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Cuvant-inainte

In contextul modern al studiilor biblice, pozitia Parintilor Bisericii in
exegeza contemporand a suferit transformari semnificative. Metodologia
istorico-critica, scepticismul traditiei, principiul Sola Scriptura si valorile
Iluminismului au redus treptat rolul patristicii ca autoritate directa n
interpretarea Scripturii. Totusi, o explorare atentd arata ca Parintii Bisericii
raman o resursa hermeneutica valoroasa: ei ofera perspective istorice,
lexicografice si teologice care completeaza si Tmbogatesc citirea moderna
a textului sacru. Pentru a sublinia modul in care cercetarea biblica poate fi
imbogatita ,,in duhul Parintilor Bisericii”, voi aseza in dialog contributiile
unor exegeti de renume international: profesorul Ulrich Luz si parintele
profesor Vasile Mihoc.

Abordarea lui Ulrich Luz este emblematica pentru o deschidere critica,
dar stimulativad, a mediului protestant fata de tezaurul patristic. Profesorul Luz
remarca neajunsul exegezei occidentale care, prin severa distantare de Parinti,
pierde date culturale si hermeneutice importante. El argumenteaza ca Parintii,
fiind contemporani geografici si temporali relativ apropiati de redactarea
unor texte biblice, ofera informatii ce nu pot fi ignorate: de la interpretari
alegorice la variante de Intelegere lexicografica. Luz propune cinci directii
prin care gandirea patristica poate reintra fructuos in cercetarea moderna:
relevanta alegorica pentru contemporaneitate; recunoasterea pluralitatii
sensurilor scripturistice; studierea istoriei interpretdrii; intelegerea Bibliei
ca proces comunicativ continuu; si centralitatea hristologica a hermeneuticii
patristice. Aceste axe permit regasirea unei ,,unitati” a corpusului scripturistic
si redescoperirea lui Hristos ca subiect viu al textului. Totusi, Luz nu acorda
Parintilor un rol normativ absolut. Ci vede interpretarea patristica ca adaptata
contextului filosofic si teologic al timpului respectiv, oferind mai degraba o
paradigma de lucru decat o autoritate de ultima instantd.

Din perspectiva ortodoxa exprimata de parintele Vasile Mihoc,
contributia patristicii la hermeneutica este esentiala si, totodata, compleaza
limitele metodei istorico-critice. Parintele profesor subliniaza cateva trasaturi
fundamentale ale exegezei patristice: centralitatea Sfintei Scripturi ca Cuvant
al lui Dumnezeu in viata teologica si liturgica; continuitatea traditiei prin
apelul constant la predecesori; competenta cultural-stiintifica a Parintilor in
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folosirea instrumentelor epocii; echilibrul intre analiza filologica si accesul
la sensurile spirituale; si importanta teoriei contemplative, in care Duhul
Sfant este agentul care lumineaza cele mai profunde intelesuri ale textului.
Pentru Parintii Bisericii, exegeza nu este doar o activitate academica, ci o
practicd misionara si ascetica menita sa conduca la Tntalnirea cu Hristos si
la zidirea comunitatii vii. Prin urmare, metodologia stiintifica este acceptata
ca instrument util, dar subordonata finalitatii duhovnicesti a textului — sensul
literal prefacandu-se, Tn comuniune cu Traditia si Duhul, in sensuri spirituale
care hranesc viata Bisericii.

Dialogul dintre aceste doua perspective — deschiderea critica protestanta
si asumarea teologic-duhovniceasca ortodoxa — sugereaza cateva concluzii
practice pentru cercetarea biblici contemporand. In primul rand, respingerea
totala a Parintilor ca sursa exegetica este nejustificata. Studiul patristic ofera
date istorice, paradigme hermeneutice si solutii teologice relevante pentru
imbogitirea interpretdrii moderne. In al doilea rand, integrarea patristicii
nu trebuie facuta dogmatic. Pdrintii nu sunt automat normativi pentru orice
interpretare, ci martori ai unei traditii care trebuie judecata istoric si teologic.
in al treilea rand, dialogul metodologic trebuie si rdimand deschis. Metoda
istorico-critica ramane indispensabila pentru clarificarea intentiei autorului
si a contextului, dar ea trebuie completata cu o hermeneutica istorica a
interpretdrii si cu sensibilitatea teologica patristica pentru a restitui sensurile
spirituale care fac Scriptura relevanta unei comunitati vii.

Aplicarea practica a unei astfel de sinteze se poate vedea in comentarii
biblice moderne care citesc Parintii nu ca autoritdti absolute, ci ca parteneri
de dialog: oferind criterii de validare istoricd, dar si parghii de intelegere a
dimensiunii teologice si liturgice a textului. Aceasta abordare sinergica sprijina
ideea ca Biblia nu este un artefact izolat, ci un text vietuit de Biserica, al carui
sens se contureaza In timp printr-o traditie interpretativa vie. In ultima instanta,
revenirea la modelul patristic in cercetarea biblica nu Tnseamna abandonarea
rigoarei stiintifice, ci refuzul unei hermeneutici reduse exclusiv la criterii
literal-istorice — o hermeneutica care uita ca scopul suprem al Scripturii este
revelarea Cuvantului Tntrupat si zidirea comunitatii credinciosilor.

Asadar, cercetarea biblica ,,in duhul Parintilor Bisericii” propune o
complementaritate inteligentd Intre metode: o critica istorica responsabila,
imbogatita de sensibilitatea patristica pentru sensurile spirituale si pentru
misiunea eclesiald a Scripturii. Aceasta deschidere, atat in mediile protestante
temperate, cat si in randul exegetilor ortodocsi, poate constitui o punte reald
intre Rdsarit si Apus si un raspuns viabil la criza hermeneuticd contemporana,



redand textului sfant capacitatea sa originara de a vorbi viu si transformator
generatiilor actuale.

Volumul de fata Tnsumeaza lucradrile celei de-a patra editii a conferintei
dedicate doctoranzilor cu titlul ,Interpretarea Sfintei Scripturi in traditia
patristica si rabinica — repere si directii de cercetare” desfasuratd Tn 27-28
martie 2025 la Facultatea de Teologie Ortodoxa, Universitatea ,,Babes-Bolyai
din Cluj-Napoca, sub auspiciile proiectului ROOTS (Romanian Orthodox
Old Testament Studies). Aceste conferinte, dedicate Tndeosebi doctoranzilor
de la disciplinele biblice, 1si propun sa puna in valoare interpretarea
rasdritean-ortodoxa a Sfintei Scripturi.

Repere bibliografice:

Ulrich luz, ,Insemnitatea Parintilor Bisericii,” si Vasile Mihoc,
,Actualitatea exegezei biblice a Sfintilor Parinti.” In Interpretarea
Sfintei Scripturi din perspectivd ortodoxd si apuseand. Documente ale
Simpozionului Est-Vest al specialistilor in Noul Testament, de la Neamt
(4-11 septembrie 1998), editat de James D.G. Dunn, Hans Klein, Ulrich
Luz, Vasile Mihoc (Sibiu: Teofania, 2003), 41-88 si 15-55.

Ioan Chirila

preot profesor universitar dr.

Facultatea de Teologie Ortodoxa
Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca
ioan.chirila@ubbcluj.ro
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Importanta luminii in teologia ortodoxa si cosmologie*

Drd. Mircea-Mihai (Iustin) Ciurdar
Facultatea de Teologie Ortodoxa
Universitatea ,,Babes-Bolyai”, Cluj Napoca
mirceaciurdar98@yahoo.com

Abstract

The paper analyzes the importance of light in Orthodox theology, highlighting
its ontological, revelatory, and soteriological dimensions. In Orthodox theology,
light is not reduced to a physical phenomenon, but is understood as a manifestation
of the divine presence, as uncreated energy, and as an expression of God’s glory.
The distinction between uncreated light and created light, formulated in particular
in the Hesychast tradition and systematized by St. Gregory Palamas, underpins the
possibility of real communion between man and God through His energies, without
confusion with the divine Being. An analysis of scriptural and patristic texts, especially
the homilies on the Hexaemeron by St. Basil the Great, highlights the central role of
light in the act of creation and the rejection of any ontological dualism between light
and darkness. Darkness is not an autonomous principle of evil, but is understood
as the absence of light and communion with God. Thus, the light of the first day
of creation has profound theological implications, being interpreted both literally
and Christologically. The work also addresses the relationship between theology and
science, showing that the Church Fathers promoted a critical and selective dialogue
with the knowledge of their time, without compromising Revelation. Orthodox
cosmology is eschatological: the restoration of light through the Incarnation of Christ
anticipates the transfiguration of all creation into the Kingdom of God, where “the
Lord God will be their light”. Thus, light becomes the unifying principle of creation,
knowledge, and the deification of man.

Keywords: Light, Divine energies, Hesychasm, Orthodox cosmology,
Deification

* Studiul are acordul coordonatorului (Pr. Prof. Univ. Dr. Ioan Chirila) pentru publicare Tn
acest volum.



14

Introducere

Tema luminii ocupd un loc fundamental in teologia crestina si, in mod
particular, in gandirea ortodoxa, unde aceasta nu este inteleasa exclusiv ca
fenomen fizic sau metafora simbolica, ci carealitate teologica profunda, legata
de Tnsdsi manifestarea prezentei lui Dumnezeu in lume. In Sfanta Scriptura si
in traditia patristicd, lumina apare ca principiu revelator, ca expresie a slavei
dumnezeiesti si ca mediu al comuniunii dintre Dumnezeu si creatie. De la
actul creatiei, Tn care Dumnezeu rosteste porunca ,,Sa fie lumina” (Fac 1,3),
pana la revelatia eshatologicd a Imparitiei lui Dumnezeu, unde ,,Domnul
Dumnezeu va fi lumina lor” (Apoc 21,23), lumina constituie unul dintre
conceptele teologice centrale ale cosmologiei si spiritualitatii crestine.

In teologia ortodoxd, reflectia asupra luminii a fost dezvoltatd in
mod deosebit Tn cadrul traditiei patristice si mistice, fiind articulatda in
jurul distinctiei dintre lumina creata si lumina necreata. Aceasta distinctie,
formulatd i1n mod sistematic in teologia Sfantului Grigorie Palama in
contextul controverselor isihaste din secolul al XIV-lea, exprima posibilitatea
reala a participarii omului la viata dumnezeiasca prin energiile necreate ale
lui Dumnezeu. Astfel, lumina nu este doar un simbol al cunoasterii divine, ci
devine experienta concreta a comuniunii cu Dumnezeu, manifestata n viata
duhovniceasca si n experienta mistica a sfintilor.

Pe de alta parte, cosmologia ortodoxd, Intemeiatd pe interpretarea
patristica a referatului creatiei, acorda luminii un rol esential in structura
si dinamica universului. Parintii Bisericii, Tn special autorii omiliilor la
Hexaemeron, precum Sfantul Vasile cel Mare, au oferit interpretari teologice
si cosmologice ale textului biblic, subliniind caracterul ordonat al creatiei
si respingand orice forma de dualism ontologic Tntre lumina si Tntuneric.
In aceastd perspectiva, intunericul nu reprezinti o realitate autonoma sau
un principiu al raului, ci mai degraba absenta luminii si a comuniunii cu
Dumnezeu.

In contextul contemporan, reflectia asupra luminii capitd o relevanta
aparte, n special n dialogul dintre teologie si stiinta. Desi apartin unor
domenii diferite ale cunoasterii, teologia si cosmologia moderna pot intra
intr-un dialog fertil, deoarece ambele incearca sa ofere o interpretare coerenta
a universului si a locului omului in cadrul acestuia. Traditia patristica ofera un
model de abordare echilibrata, in care revelatia divina si cunoasterea rationala
nu sunt percepute ca realitdti opuse, ci ca dimensiuni complementare ale
intelegerii adevarului.

Pornind de la aceste premise, prezentul studiu 1si propune sa analizeze
semnificatia teologica si cosmologica a luminii Tn traditia ortodoxa,



evidentiind atat fundamentele scripturistice si patristice ale acestei conceptii,
cat si implicatiile sale antropologice si eshatologice. Prin aceasta abordare se
urmareste evidentierea rolului central al luminii Tn articularea relatiei dintre
creatie, cunoastere si indumnezeirea omului, precum si relevanta acestei
perspective pentru reflectia teologica si culturala contemporana.

Lumina in teologia ortodoxa: viziunea dogmatica si mistica

Dumnezeu-Tatal este lumind, in sensul existentei intregii creatii, nu
numai a vietii. Dumnezeu-Cuvantul este lumina vietii, cea care daruieste
tuturor viata, dar este, prin harul Sau, si lumina intelegerii, lumina cunostintei,
lumina Tnvierii, lumina cea neinserata. Aceasta ,Lumina lumineaza in Intuneric
si intunericul nu a cuprins-o0” (In 1,5). Lumina adevarata este cea dupa fire, iar
lumina primita de creatie este cea dupa har. Observam deja aparitia sugestiva a
elementului antitetic ,,intuneric”, fara sa fie vreo precizare in Sfanta Scriptura
in ce priveste intelesul termenului. Sfantul Simeon, afirmand ca Lumina lui
Dumnezeu este din veci, se intreaba despre ce intuneric este facutd mentiunea
,si Intunericul nu a cuprins-0”, de vreme ce Dumnezeu este Lumina
(1In 1,5). Raspunsul la aceasta intrebare este o madrturisire a spiritualitatii si a
misticii apofatice, o patrundere tainica a paradoxului existentei lui Dumnezeu
pretutindeni, din veci, si a creatiei, care a fost adusa n existentd din nimic si
care existd in Dumnezeu si nu in afara Lui, intr-un mod antinomic’. Intunericul
nu este un principiu ontologic opus lui Dumnezeu, nu este numai lipsa de
lumina, deci si ca sens, ci si lipsa de viata in fericire sau Tn plinatate. Caci
existenta fapturilor in ,,moarte, aflate in izolarea chinuitoare extrema, e cea
mai mare lipsa de sens”.

In cadrul cosmosului in timpul prezent, dar si in eschaton, Dumnezeu
se reveleaza ca lumina sau splendoarea slavei Sale. Dumnezeu, sau ,slava
lui Dumnezeu”, este revelata in legatura cu prezenta Domnului in Ierusalim,
care va da templului si poporului Israel o stralucire extraordinara printr-o
lumina netrecdtoare, mai presus de lumina astrilor. Profetul Isaia vorbeste
despre efectele aproprierii sau venirii luminii: ,,Lumineaza-te, lumineaza-te,
lerusalime, ca vine lumina ta si slava Domnului peste tine a rasarit” (Is 60,1).
Slava Domnului este o manifestare plina de lumina in care Dumnezeu revarsa
asupra lumii lumina necreata pe care o emana fiinta Sa, pentru ca omul sa

! Sr. SiMeoN NouL TEoLoG, Imne, epistole si capitole, trad. Toan 1. Ica jr. (Sibiu: Deisis,
2001), 113-4.

2 Dumitru STANILOAE, lisus Hristos lumina lumii si indumnezeitorul omului (Bucuresti:
Ed. Anastasia, 1993), 47.
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poata impartasi aceasta stralucire Intr-un mod vizibil. Lumina devine astfel
expresia prezentei divine eshatologice.

Opozitia sau contrastul lumina—intuneric nu trebuie inteleasa ca o
opozitie Intre doua realitati egale, ci ca diferenta intre plenitudine (lumina
si prezenta divind) si lipsd (intunericul). Intunericul este un spatiu, un loc in
care pot exista multe forme de existentd. Acestea vin invesmantate in lumina.
Imbricarea cu lumind, de tip taboric, se realizeaza n registrul Cuvantului. In
intunericul prestiintei lui Dumnezeu toate au fost incluse, dar nu toate au fost
rostite pentru ca sa poata fi rostite pentru ca sa poata fi aduse la existenta prin
Cuvant si imbracate cu lumina. Paul Evdokimov spune ca Fiinta lui Dumnezeu
este asemenea carbunelui aprins. Cand ne indreptam spre El, se retrage in
Intuneric. Ce este intunericul noi nu suntem capabili sa definim in cuvinte.
Stim ca ,,Dumnezeu este luminad si Tn El, nu este intuneric” (I In 1,5), dar si ca
ntunericul cel mai dinafard reprezintd osanda vesnica. ,,Intunericul se naste
in inima omului, cand se lasa ispitit de amagitor, care vrea sa-1 desparta de
Dumnezeu si de oameni” (Fac 3, 1-12). Iubirea si ura au fost deseori definite
ca lumind, respectiv intuneric. Dualismul fizic lumina-intuneric a evoluat
Intr-un mod dualist etic — bine/rdu, prezent In Scriptura Vechiului Testament
(Ps 112,4; Tov 3,10).

Lumina si cosmologia ortodoxa: interpretarea patristica,
dimensiunea eshatologica

Conceptul de lumind in teologia ortodoxa are un rol esential si
definitoriu. Cosmologia nu face altceva decat sa intdreasca teologia luminii si
indumnezeirea omului. Lumina este un simbol universal al divinitatii, vietii
si cunoasterii, recunoscut in toate culturile si religiile. In lumina se dezvaluie
universul si lumea, iar mintea umana percepe scanteierile nevazutului si
culorile tot prin lumina. Cuvantul lui Dumnezeu, care este Lumina, sta la
temelia creatiei, a omului si a Impéritiei Cerurilor. Gasirea sensului existentei
umane este posibilda prin imbrdtisarea Cuvantului lui Dumnezeu. Primul
Cuvant al lui Dumnezeu a fost rostit la creatia luminii (Fac 1,3), pe care
Dumnezeu a catalogat-o drept buna (Fac 1,4)°.

Lumina necreatd reprezintd energia divinitatii, fiind farda inceput si
parte din viata lui Dumnezeu in Treime, patrunzand totul (Lc 60,19; Apoc
21,23). Aceasta este lumina eternd a chipului Preainaltului — o Luming, o
Dumnezeire, o Frumusete. Lumina soarelui face natura admirabild, dar

3 Mihaela Alieta Mircea (cds. Petrovan), Lumina (17X — or): sensuri semantice, intelesuri
teologice si reprezentdri iconogradfice (teza de doctorat) (Cluj-Napoca, 2020), 12-3.



Lumina lui Dumnezeu transfigureaza oamenii, facand chiar si fetele pacatoase
sa straluceasca In rugaciunea de pocdinta*.

, Vederea lui Dumnezeu” inseamna perceperea unei lumini in care sunt
prezente energiile Sale si un intuneric neclar, deoarece Dumnezeu ramane
ascuns. Aceasta implicd o Tmpartasire continud si progresiva din lumina si
trecerea prin stadii cdtre libertate, conform Sfantului Grigorie Palama. Lumina
divina este iubire, sursa de cunoastere si libertate, purificand si unind sufletul
cu Cerul, oferind puterea de a ajuta si alte suflete.

Vederea luminii dumnezeiesti intensifica cunoasterea de sine si constiinta
de sine, ducand sufletul la autoreflectie si autocunoastere. Diadoh al Foticeii
afirma ca mintea devine stravezie sub lucrarea luminii divine, vazandu-si
propria lumina. Tnaintarea in autocunoastere face ca lumina cereasca sa fie tot
mai clar perceputa.

Lumina divind, har eliberator transmis omului, este puterea de a-L
cunoaste pe Dumnezeu. Acest concept se regaseste atat in Vechiul Testament
Hintru lumina Ta vom vedea lumina” (Ps 35,9) cat si in Noul Testament
(2Cor 4,6). Natura acestei lumini este pur spirituala, necreatd, si nu poate fi
cuprinsa de simturi sau intelect. Totusi, toate aptitudinile omului —intelectuale,
sufletesti si trupesti — contribuie la cunoastere. Omul, patruns de luming,
devine el Tnsusi lumind, impartasind celorlalti din prisosul sau de iubire si
libertate.

Rugdciunea, datorita legdaturii sale stranse cu iubirea si libertatea,
il indreaptd pe om catre vederea luminii lui Dumnezeu. Sf. Isaac Sirul
subliniaza ca rugaciunea neincetatd este esentiald pentru apropierea de
Dumnezeu. Rugdaciunea elibereaza omul de mecanismele lumii exterioare
si de patimi, fiind calea catre Lumina cea neinseratd, catre cunoasterea lui
Dumnezeu, care este Iubire si Libertate. Prin rugaciune si iubire, trairea
devine intensd, implicand detasare de finite si o adancire continua in sine.
Aceasta deschide calea catre lumina, dezvaluind ,,stralucirea Intunericului
dumnezeiesc™. Totusi, Parintii Bisericii, in special Sf. Vasile cel Mare, in
Omiliile la Hexaemeron, au interpretat termenii din Facerea Intr-o maniera
care respinge atat alegorismul excesiv, cat si dualismul: Intunericul nu este o
putere conducatoare si rea, iar raul nu are un principiu ontologic propriu, ci
izvoraste din libertatea gresit folosita a omului.

4 Sofronie Sauarov, Mistica vederii lui Dumnezeu, trad. Irineu Slatineanul (Bucuresti:
Adonai, 1995), 116.

® Toan CHIRILA, ,,Cunoasterea lui Dumnezeu — [I] — Despre Lumind,” accesat 5 iulie
2024, https://ziarullumina.ro/.
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Sf. Vasile cel Mare interpreteaza termenii din Facerea precum ,,cer,
lumind, pamant, adanc, Intuneric” in sens literal sau aproape literal. El
respinge interpretdrile alegorice pentru a pastra Revelatia clara si nealterata,
ntr-o perioada de cristalizare a dogmelor principale. Sfantul Vasile afirma ca
,»nici adancul nu era o multime de puteri potrivnice”® si ca ,,intunericul nu este
o putere conducadtoare si rea”. El respinge ideea ca ,,apele de sub tdrie” ar fi
cete de demoni sau ca ,,cerurile ar fi Tnsufletite”, numind aceste interpretari
,basme babesti”’.

Sfantul Vasile elimind interpretdrile alegorice care ar putea favoriza
gnosticismul si dualismul, sustinand ca nu exista un principiu paralel sau opus
lui Dumnezeu si respingand animismul care ar sugera ca natura este insufletita
de spirite. Aceastd abordare hermeneutica restrictivd ramane relevanta si
astazi, oferind o intelegere coerenta si obiectiva a realitatii materiale.

Prin scrierile sale, Sfantul Vasile urmareste intarirea credintei si a
responsabilitatii personale. El subliniaza ca raul nu are un principiu ontologic
in lumea vazutd, ci este cauzat de fiecare individ in parte: ,,nu cauta raul in
afara de tine... fiecare sa se recunoasca pe el insusi cauza raului care este in
el”s.

Raspunsurile Parintilor Bisericii sunt valoroase si astdzi, nu pentru
a fi aplicate literal, cum remarca Parintele Dumitru Popescu, ci pentru a
intelege metoda inspirata prin care acestia abordau si rezolvau problemele®.
Aceastd metodd, relevand taina si duhul marturiei crestine, ofera raspunsuri
duhovnicesti relevante pentru fiecare epoca, de la inceputurile crestinismului
si mai ales de la Cincizecime'.

Pentru a Intelege lumina necreatd, trebuie sa ne referim la polemica
isihasta din secolul al XIV-lea, unde Sf. Grigorie Palama vorbeste despre
aceasta lumina si prezenta Sfantului Duh prin lucrarea ei. Omul, creat dupa
,Chipul lui Dumnezeu” (Fac 1,26), aspira sa atingd ,,asemanarea” cu El, aceasta
comuniune realizandu-se prin rugaciune, in special rugaciunea isihasta'.

6 Sr. VASILE cEL MARE, Omilii la Hexaemeron, iIn PSB 17, trad. Dumitru Fecioru
(Bucuresti: EIBMBOR, 1986), 89.

7 SF. VASILE CEL MARE, Omilii, 108.
8 SF. VASILE CEL MARE, Omilii, 90.

 Dumitru Popescu, ,, Teologie, culturd, stiinta - o intalnire necesara,” in Stiintd si Teologie.
Preliminarii pentru dialog, ed. Dumitru Popescu (Bucuresti: EIBMBOR, 2001), 8.

10 Razvan Ionescu, Teologie Ortodoxa si stiintd, conflict, indiferentd, integrare sau
dialog? (Iasi: Doxologia, 2015), 124.
' Fericitul AucusTiN, Confesiuni, trad. Eugen Munteanu (Bucuresti: Nemira, 2006), 123.



,Hesychia” desemneaza calmul si linistea interioara, obtinute prin
rugdciune si unire cu Dumnezeu, fiind ,,stiinta stiintelor” si ,,arta artelor”. In
traditia isihasta, aceasta implica o ,,isihie exterioara” — retragerea din lume si
paza mintii — si o ,isihie interioara”, mentinerea linistii sufletesti si unirea cu
Dumnezeu. Dupa pdacatul stramosesc, unitatea interioara a omului s-a distrus,
iar mintea s-a dispersat. Isihasmul propune rugdciunea neincetata, cunoscuta
drept ,,rugdciunea inimii” sau ,rugdciunea lui lisus”, ca remediu pentru
eliberarea mintii si reconectarea cu Dumnezeu. Aceasta rugdciune, formulata
ca ,Doamne lisuse Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, miluieste-ma”, a fost
practicatd de primii calugari si este menita sa faciliteze unirea cu Dumnezeu.

Isihastii, prin rugaciune neincetata si curatie desavarsita, ajungeau
sa contemple lumina divina suprasensibild, similard luminii taborice a
Schimbarii la Fatd a Domnului (Mt 17,1-2; Mc. 9, 28-29). Aceasta implica
distinctia Intre Fiinta divina si energiile Sale: Fiinta ramane necunoscutd,
dar Dumnezeu ni se face cunoscut prin energiile Sale. Aceasta distinctie,
esentiala in Ortodoxie, a fost clarificata de Sfantul Grigorie Palama.
Reafirmarea esentei spirituale a crestinismului rasaritean este cruciala astdzi,
iar porunca ,,Rugati-va neincetat” (1Tes 5,17) ramane actuald, chemand pe
,toti oamenii la mantuire si la cunostinta adevarului” (1Tim 2,4). In al doilea
rand, 1n ziua I a creatiei, refrenul ,,a fost seara, a fost dimineata” din versetul
5 al Facerii nu indica doar o unitate temporald, ci un moment de incheiere a
unei lucrdri divine. Sf. Vasile cel Mare ofera detalii exegetice In acest sens.
El subliniaza ca seara marcheaza trecerea dintre zi si noapte, unde lumina si
intunericul se Intalnesc fara a se amesteca, iar dimineata reprezinta momentul
cand Intunericul cedeaza locul luminii, fiind ,,vecinatatea noptii cu ziua”'2.

Sfantul Vasile explica faptul ca noaptea 1i ofera intaietate luminii,
deoarece lumina a fost creata prima. Astfel, se mentioneaza sfarsitul zilei
Tnaintea sfarsitului noptii. Inainte de aparitia luminii, nu exista noapte, ci
doar ntuneric, diferit de noaptea numita astfel de Dumnezeu. Acest Tntuneric
initial marcheaza sfarsitul unei etape din creatie si functioneaza ca un element
de separare a luminii, fara conotatii negative, pentru a evidentia diferenta
dintre zi si noapte®.

Conceptul de lumina ocupa un loc semnificativ Tn majoritatea religiilor
si culturilor, putdnd fi Inteles atat la nivel literal, cat si metaforic, In sens
metaforic, lumina este utilizata adesea ca simbol al vietii, al bucuriei, al

12 Toan CHIRILA, ,,Sa fie lumina! (Fac. 1,3) in Intelegerea luminii primordiale,” accesat 5
iunie 2025, https://kirioan.ro/.

3 Toan CHIRILA, Sfdnta Scripturd, Cuvantul Cuvintelor (Cluj-Napoca: Renasterea, 2010),
54.
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propasirii sau al intelepciunii. Suplimentar, lumina este un simbol al slavei
sau al prezentei dumnezeiesti (Ps 103,2; Is 60,1-3), cea care straluceste spre
izbavirea (Ps 17,1; Is 60,20) sau spre judecata tuturor (Is 10,17)™.

Despre natura luminii si despre rolul ei in referatul creatiei au scris
indeosebi Parintii care au alcdtuit omilii la Hexaemeron (Origen, Sf. Vasile
cel Mare, Sf. Ambrozie al Milanului, Sf. Ioan Gura de Aur etc.). Era firesc ca
acestia sa sesizeze calitdtile cu totul aparte ale acestei lumini dumnezeiesti si
sa precizeze diferentele de naturd care existau Intre aceasta si lumina fizica pe
care Dumnezeu o Invedereaza Tn ziua a patra.

Rabinii (Rashi, Maimonide, etc.) care au interpretat referatul creatiei au
realizat un demers asemanator. Insd interpretarile acestor sunt impregnate de
nuantdri rationale care diferentiaza discursul lor de cel al Parintilor Bisericii.
Doar raportdrile lor mistice regasite in midrasele (Genesis Raba) consoneaza
pe deplin cu perspectivele patristice care identifica lumina primordiala cu
stralucirea slavei dumnezeiesti. In privinta viziunii dezvoltate de Parinti cu
privire la lumina primei zile, remarcdm si o interpretare in cheie hristologica
(Sf. Chiril al Alexandriei, Origen). Aceasta lumina care era menitd sa umple
de prezenta lui Dumnezeu toata materia, nu putea fi disociata de Cel pe care
Evanghelistul Ioan il numeste Lumina a lumii (In 14,6) inca din prologul
scrierii sale'”.

A deveni cultivat este o implinire prin cultura si munca persistenta si
metodica. Omul, nu atat cel biologic, somatic, cat omul Tntreg, omul profund,
persoana unica si irepetabila in istoria Tntregii lumi are nevoie de Tmplinirea
prin cultura si munca. Transferul generos si solidar de valori umane, cautare
dintotdeauna a tuturor generatiilor, da marturie asupra felului in care cultura
si educatia au fost si sunt esentiale 1n viata personald si comunitara. ,,Cultura
este fundamental importanta tocmai fiindca induce in noi o devenire. Si este
limpede ca suntem roadele si consecintele a ceea ce cultivam in noi. Cultura
este mancarea noastra, care prin asimilare ne structureaza ca fiinta”®.

Se poate observa importanta culturii atat pentru cei oamenii
contemporani, cat si pentru Sfintii Parinti. Chiar daca acestia au fost oameni ai
duhului, nu au neglijat dorinta de formare prin stiinta si cultura epocii in care
au trdit. Astazi a descrie relatia dintre teologia ortodoxa si stiinta fara a aminti
de experienta ecclesiala de tip apologetic, dobandita de-a lungul secolelor, ar

A~

4 Robert DELSNYDER, ,Light,” iIn Eerdmans Dictionary of the Bible, ed. David N.
Freedman (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 2000), 810.

15 CHIRILA, ,,Sa fie luminad!,” accesat 5 iulie 2024, https://kirioan.ro/.

16 Adrian Lement si Razvan lonescu, Teologie ortodoxa si stiintd (Bucuresti: EIBMBOR,
22007), 112.



construi fara indoiala o mare lipsa, data fiind bogatia si importanta acesteia
din urma fata de tema noastra de reflectie, noteaza teologul si academicianul
roman Dumitru Popescu.

Parintii Bisericii ,,au reusit nu numai un serios si nuantat dialog cu
reprezentatii culturii profane, Tmbracand mesajul credintei intr-o forma
adecvata acelui timp, dar au si conturat reperele de baza ale unei metodologii
selective, pe care o poate utiliza la fel de eficient si teologia astazi”'’. Abordarile
stiintifice ale diferitelor probleme ale societatii si dezvoltarii umane nu sunt
considerate ca un demers ce depinde exclusiv de competente omenesti'®,
jucand un rol important Tn apdrarea credintei crestine impotriva calomniilor
si a denigrarilor filosofilor, respingerea idolatriei si a politeismului prin
afirmarea Dumnezeului unic revelat in lisus Hristos, prezentarea credintei
crestine devenita accesibila printr-o adaptare a mesajului prin limbajul si
terminologia proprii fiecarei structuri sociale'.

Sfintii Parinti s-au raportat la stiinta si religie ca la o conlucrare, nu
ca la un conflict. Trebuie subliniat faptul ca acestia ,,nu au exclus” stiinta,
desi au combatut teoriile stiintifice cu privire la ,facerea lumii”, teorii
care se dovedesc a fi eronate. Sfintii Parinti sunt stiintifici in expunerile si
argumentarile lor, iar prin Duhul Sfant au oferit interpretarea corectd asupra
acestora, excluzand mandria si orgoliul din cercetarea rupta de Dumnezeu,
si lasand pe Duhul Sfant sa lucreze prin mintea si gandirea lor. De exemplu
Sfantul Ioan Damaschin justifica:

,»1oti sustin ca cerul este sferic si ca el se indeparteaza in chip egal de
la Pamant, si in sus, si In laturi, si Tn jos”, iar, ,,cerul este totalitatea
zidirilor vazute si nevazute (...) si spunem cd la facerea universului
am primit si facerea cerului, despre care filosofii pagani, Tnsusindu-si
invatatura lui Moise, spun ca este o sfera.”*

Sf. Ioan Damaschin pe baza unor teorii stiintifice ofera cateva invataturi
despre cosmogonie la nivelul de cunoastere a acelor timpuri in care el a
trait, si nu exclude sau nu se rusineaza sa ofere unele informatii cu privire la
cosmogonie, ci afirma partea stiintifica. Prin urmare existd o simbioza in acest
sens si la Sfintii Parinti.

7 Popescy, ,, Teologie, cultura, stiinta,” 7-8.

18 Tonescu, Teologie Ortodoxa si stiintd, 122-3.

19 Adalbert HamMMmAN, Pour lire les Péres de I’Eglise (Paris: Ed. du Cerf, 1991), 24.

20 Sk. Toan DamascHIN, Dogmatica, trad. Dumitru Fecioru (Bucuresti: Scripta, 1999), 51.
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Dialogul dintre teologie si stiinta. Dimensiunea eshatologica a
luminii

Explorarea relatiei dintre lumina, creatie, stiinta si religie, asa cum este
reflectata in textele patristice si teologice, evidentiaza un profund dialog intre
cunoasterea rationala si spirituala. Sf. Vasile cel Mare si Sf. Grigorie Palama,
prin interpretarile lor, accentueazd importanta unei intelegeri literale si
echilibrate a textelor biblice, respingand interpretarile alegorice care ar putea
distorsiona mesajul divin. Ei subliniaza cd lumina necreatd si rugdciunea
isihasta sunt esentiale pentru comuniunea cu Dumnezeu si cunoasterea
adevarului suprem?'.

In acest context, Sfantul Grigorie de Nazianz evidentiazd armonia
dintre stiintd si religie, aratand cd ratiunea si cercetarea stiintifica nu exclud, ci
completeaza revelatia divina. Aceasta este o dovada ca adevarata cunoastere
necesita atat ratiune, cat si credinta, fiindca numai prin caldura dragostei si
lumina credintei se poate realiza un dialog fructuos intre stiinta si religie®.

Sfintii Parinti ne invata ca raul nu provine dintr-o natura exterioara,
ci din propriile noastre actiuni si responsabilitdti. Aceasta ne indeamna la
introspectie si la o viata Tn comuniune cu Dumnezeu, unde rugdciunea joaca
un rol crucial in eliberarea mintii si In purificarea sufletului®®.

Cosmologia ortodoxa este strabatutd de o idee fundamentala si, anume,
intreaga creatie este un act al vointei divine, iar lumina are un rol central
in ordonarea cosmosului. Inainte de ciderea omului, lumea a fost lumina
si armonie, Tn care omul traia intr-o relatie directa cu Creatorul sau. Dupa
pdcat, Tnsd, aceasta lumind s-a ascuns, iar intunericul a patruns lumea. in
viziunea ortodoxa, insd, prin Tntruparea lui Tisus Hristos, aceasta lumina a
fost restaurata. Cosmologia ortodoxa este una eshatologica, iar restaurarea
luminii este legata de viziunea unei lumi noi, in care lumina divina va umple
intregul univers.

In Apocalipsa se spune ci in ,,Noul Ierusalim” nu va mai fi nevoie
de soare, pentru cd ,,Domnul Dumnezeu va fi lumina lor” (Apoc 21,23).
Astfe] In viziunea ortodoxa, Intoarcerea luminii In cosmos este un semn al

21 Sr. GRIGORIE PALAMA, Cuvinte in apdrarea celor ce se linistesc in chip sfant, vol. 3,
trad. Cornel Coman, Adrian Tanasescu si Cristian Chivu (Bucuresti: Gandul Aprins, 2015),
110-24.

22 Sp. GrIGORIE DE NAziaNz, Apologia sau cuvdntarea in care aratd motivele care I-au
indemnat sd fuga de preotie si elogiul Sfantului Vasile cel Mare, trad. N. Donod (Husi, 1931),
67.

23 Sr. Toan Casian, Convorbiri duhovnicesti, Tn PSB 57, trad. Vasile Cojocaru si David
Popescu (Bucuresti: EEBMBOR, 1990).



restaurdrii pacii si armoniei in Intreaga creatie. Intr-adevar, lumina divina
si bucuria negrdita a acestei experiente nu sunt altceva decat manifestarea
harului Sfant, caci, unde este Hristos, acolo este Tatdl si Duhul Sfant
(In 17,11). ,,impartisirea de harisma luminii este coroana biruintei impartasita
de Dumnezeu ca urmare a efortului ascetic sustinut, a indepartarii de patimi
si a treptei purificari pentru Hristos, pentru ca El sa straluceasca prin harul
Sau in credinciosul in care El ia chip la Botez”?. Sfintii Parinti ne Invata ca
Sfanta Lumina vine Tn timpul rugdciunii de profunda pocdinta pentru pacatele
noastre si, de asemenea, in timpul rugdciunii facute cu compasiune pentru
cei ce ne ofenseazi. In aceste momente, iubirea se contopeste cu Lumina si
Lumina patrunde n suflet, iar exteriorul devine ca o atmosfera saturata de
lumind pe care ochiul o poate zari. Venirea puterii divine In launtrul nostru
are ca efect faptul ca toate manifestdrile vietii omului capata caracterul unui
complet pozitiv, liber de contradictiile interioare.

Mintea si inima, miscate de iubirea lui Hristos, nu cunosc indoiala.
Si cand iubirea lui Dumnezeu se revarsa ca un rau imbelsugat, atunci ea se
transformd in contemplarea Luminii necreate, care comunica nepatimirea,
care ne da o negraita bucurie rezultata din libertatea duhului nostru, caci
atunci ,,omul petrece in afara de moarte si de frica”*.

Este adevarat ca aceasta ,,iluminare” este legata de efortul omului de
a se purifica, de a se elibera de pacat si de patimi prin puritatea inimii si
practicarea virtutilor. ,,Fericiti cei curati cu inima, pentru ci ei 1l vor vedea pe
Dumnezeu” (Mt 5-8) in vesnicie, dar si pe acest pamant in lucrurile create. In
cadrul cosmologic, lumina poate fi vazuta si in legdtura cu structura fizica a
universului. Multe dintre Tnvataturile ortodoxe au subliniat ca ntreaga creatie
este un raspuns al iubirii divine, iar frumusetea luminii naturale, inclusiv
lumina, este un ,,semn al lui Dumnezeu”. Fara aceasta luming, creatia nu ar
putea exista sau evolua Intr-un mod ordonat.

Concluzii

Analiza conceptului de lumina in teologia ortodoxa si in cosmologia
patristica evidentiaza faptul ca aceasta depaseste cu mult dimensiunea strict
fizica sau simbolicd, constituind o realitate teologica fundamentala prin care
se exprima prezenta si lucrarea lui Dumnezeu Tn lume. In perspectiva traditiei
ortodoxe, lumina este strans legata de revelatia divind, de experienta mistica

24 Gheorghe PeTrRARU, ,,Cunoasterea lui Dumnezeu dupa Sf. Simeon Noul Teolog,”
Ortodoxia 40.2 (1988): 117.

%5 SaHAROV, Mistica vederii lui Dumnezeu, 104.
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a comuniunii cu Dumnezeu si de dinamica procesului de indumnezeire a
omului.

In plan dogmatic, distinctia dintre lumina creatd si lumina necreat,
formulatd in mod deosebit in teologia isihasta si sistematizata de Sf. Grigorie
Palama, constituie un element esential al antropologiei si spiritualitatii
ortodoxe. Prin energiile necreate ale lui Dumnezeu, omul poate participa real
la viata dumnezeiasca fara a se confunda cu fiinta divina. Experienta luminii
taborice, contemplatd de sfinti Tn cadrul vietii ascetice si liturgice, devine
astfel expresia concretd a acestei comuniuni.

In acelasi timp, cosmologia ortodoxa subliniazi rolul central al luminii
in ordonarea si intelegerea creatiei. Interpretdrile patristice ale referatului
creatiei, In special cele oferite de Sf. Vasile cel Mare in Omiliile la Hexaemeron,
resping orice formd de dualism Intre lumina si Tntuneric si afirma caracterul
fundamental bun al creatiei. Intunericul nu este o realitate ontologica
autonoma, ci expresia absentei luminii si a comuniunii cu Dumnezeu, ceea ce
subliniaza responsabilitatea morald a omului in raport cu libertatea sa.

De asemenea, reflectia patristicd asupra luminii evidentiaza o deschidere
autentica cdtre dialogul dintre teologie si cunoasterea stiintifica. Pdrintii
Bisericii nu au respins cunoasterea rationala, ci au integrat-o intr-o viziune
mai larga asupra lumii, in care ratiunea si revelatia se completeaza reciproc.
Aceasta perspectiva ramane relevanta si in contextul contemporan, oferind un
cadru de interpretare in care descoperirile stiintifice pot fi intelese in armonie
cu dimensiunea spirituala a existentei.

In dimensiunea sa eshatologica, lumina devine simbolul restaurarii
finale a creatiei si al Tmplinirii planului divin. Revelatia biblica indica faptul
ca destinul ultim al lumii este transfigurarea ei in lumina slavei lui Dumnezeu,
realitate anticipata deja in viata liturgica si ascetica a Bisericii. Astfel, lumina
nu reprezinta doar inceputul creatiei, ci si finalitatea ei, in care intreaga
existenta este chemata sa participe la slava si viata vesnica a lui Dumnezeu.

Prin urmare, conceptul de lumina constituie un element integrator
al teologiei ortodoxe, reunind dimensiunile cosmologicd, antropologica,
spirituald si eshatologica ale credintei. In acest sens, reflectia asupra luminii
ofera nu doar o interpretare teologica a creatiei, ci si o perspectiva profunda
asupra vocatiei omului de a deveni ,fiu al luminii” si participant la viata
dumnezeiasca.
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Abstract

This study examines the divine promises concerning the future of the twelve
sons of Jacob as recorded in Genesis 48-49, exploring both their literal historical
fulfillment and their allegorical interpretation within Christian tradition. Positioned
at the conclusion of Genesis, Jacob’s prophetic blessings represent a theological
bridge between the patriarchal narratives and the historical unfolding of Israel as
a people. The article first situates these prophecies within their broader covenantal
context, tracing their roots to the promises made to Abraham and their development
through Isaac and Jacob. It then analyzes the historical trajectories of the twelve
tribes, highlighting how specific elements of Jacob’s words materialized in the
political, military, and spiritual life of ancient Israel. In its final section, the study
turns to patristic exegesis, demonstrating how early Christian writers interpreted
these blessings typologically — as prefigurations of Christ, the Church, and the
unfolding of salvation history. Particular attention is given to the messianic prophecy
concerning Judah, the symbolic readings of Joseph and his sons, and the spiritual
applications drawn from Benjamin and Dan. Beyond its historical and theological
dimensions, the article underscores the contemporary relevance of these ancient
promises. In a world marked by identity crises, fragmentation, and interreligious
tensions, Jacob’s prophecies offer a framework for understanding continuity, divine
providence, and the transformative capacity of imperfect individuals within God’s
salvific plan. For modern readers — whether scholars, believers, or laypersons — the
text provides insight into the enduring relationship between divine promise and
human responsibility, encouraging reflection on heritage, vocation, and spiritual
identity in today’s globalized society.
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acest volum.
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Introducere

Promisiunile lui Tacob catre fiii sai, asa cum i-au fost descoperite
profetic de Dumnezeu pe patul de moarte, constituie incheierea cartii Facerii,
capitolele 48 si 49 din cele 50 ale sale. Tacob si clanul sau ajung in Egipt,
invitati de Iosif, faimosul fiu tradat si vandut candva de fratii sdi si devenit
intre timp vizir al lui Faraon. losif insa i-a iertat si adus in Egipt pentru a-i
salva de foametea care bantuia lumea pe atunci. Odata cu reunirea celor 12
familii, instalarea lor in Gosen si moartea lui Iacob se incheie formarea lui
Israel ca popor si Incepe propriu-zis existenta sa istorica: va urma peste secole
robia egipteand, apoi Exodul spre Tara Fagaduintei. Pentru o semintie aleasa
precum a lor, nu este surprinzator ca aceasta etapa s-a Incheiat cu un set de
profetii. Cartea Facerii este practic istoria destinului omenirii, de la Adam
primul om, trecand pe la Noe salvatorul si restauratorul omenirii, pana la
concentrarea atentiei Domnului asupra lui Avraam, stramosul Israelitilor,
primul credincios al unui Legamant permanent cu El. Avraam a fost incercat
si ales ca sa dea nastere poporului care va implini Planul Divin si din care,
peste milenii, Se va naste Mantuitorul.

Facerea 48-49 prezinta o viziune panoramica asupra viitorului
poporului Israel, asa cum apare in viziunea lui Iacob. Fiecare binecuvantare
contine indicii despre rolul pe care fiecare trib 1l va avea in istoria mantuirii:
binecuvantarile lui Iacob depasesc cadrul istoric si cultural al Israelului antic,
avand o semnificatie tipologica ce se extinde asupra intregii istorii a mantuirii.
Pe madsura ce progresam in citirea Scripturii, ne dam seama ca personajele
si evenimentele descrise n acest capitol trebuie considerate tipuri ale unor
realitati spirituale mai profunde. Putem identifica in el nu doar caracterizari
ale fiilor lui Tacob-Israel si a devenirii lor Tn istoria lumii, ci si expunerea unor
tipologii umane si prefigurari ale unor aspecte ale vietii Mantuitorului si ale
Bisericii.

Prezentul articol isi propune expunerea promisiunilor divine legate de
fiecare fiu si analiza implinirii lor. Dar nu se poate opri aici: aspectele acestei
Impliniri sunt atat literale cat si alegorice, si au implicatii profunde atat pentru
dogma crestina de mai tarziu, cat si pentru credinciosii crestini considerati
individual.

In scopul de a trata toate aceste teme, articolul va contine 3 capitole:
unul care va prezenta contextul profetiilor si destinatarilor acestora cu istoria
familiilor lor, si profetiile Tn sine.
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Al doilea capitol va trata implinirea literald a ziselor profetii, atat in
contextul Vechiului Testament cat si in cel, mai general, al istoriei lumii. Se
va lua in considerare atat fiecare trib In parte cat si neamul Israelit in general.
Informatia va proveni din Vechiul Testament dar si din cateva alte surse.

Al treilea capitol se va apleca asupra interpretarilor alegorice ale
profetiilor, care vin din perspectiva Bisericii, adicd a Noului Legamant. Aici
voi folosi mai ales opinii Patristice. De asemenea, ma voi apleca asupra
relevantei acestei interpretdri alegorice pentru viata spirituald a credinciosilor
contemporani.

Cele 12 triburi ale lui Israel — o promisiune divina

Am amintit mai sus despre contextul in care lacob si fiii sdi au ajuns in
Egipt: Domnul a folosit tradarea fratilor lui Iosif ca un mod prin care mai apoi
acesta sa-si salveze neamul invitandu-i pe toti in Egipt, tara pe care tot el o
salvase de foamete prin interpretarea corectd a viselor faraonului si masurile
intelepte luate ulterior.

Dar povestea familiei lui Israel si a legaturii ei cu Dumnezeu nu incepe
nsa aici: de fapt ei erau descendenti ai lui Shem, fiul cel mai important si mai
binecuvantat al lui Noe. De subliniat ca erau urmasii lui Avraam urmasul lui
Peleg fiul lui Eber, urmasul lui Arpacsad, fiul mai mare al lui Shem. Aceasta
familie a dat mai multi oameni care au rdmas credinciosi Domnului, fiind
printre putinii care nu au cazut Tn diverse forme de idolatrie dupa erezia lui
Nimrod de la Babel. Avraam a fost Tnsa unicul pe care Dumnezeu l-a ales
pentru a avea cu el un Legamant permanent: va face din el tatdl unui popor
care va avea misiunea sa pastreze credinta monoteista peste milenii si sa dea
nastere multor profeti, sfinti si oameni influenti care sa schimbe istoria si
mentalitatea lumii conform Planului Divin. Iar la Tmplinirea vremurilor, din
acest popor urma sa Se intrupeze Fiul Sau pe Pamant. Domnul i-a promis deja
lui Avraam, in mod repetat (Fac 12,2.3.7; 13,14-17; 14,19-20; 15,1-5.13.21;
16,19-21; 18,10.14; 21,12.18; 22,16-18; 24,60), ca va fi tatal multor popoare,
ca urmasii sai vor mosteni Canaanul si dincolo de limitele acestuia, ca vor
fi multi regi printre ei, vor fi bogati si puternici, si ca intregul Pamant va fi
binecuvantat prin urmasii sai. Aceste binecuvantari au venit fie direct prin
vocea Domnului, fie prin diverse persoane inspirate precum Melchisedec.
Partial, binecuvantarea unei descendente numeroase se implineste inca din
zilele vietii lui: numai fiii lui cu Chetura sunt foarte numerosi (Fac 25,1-6).
Fiul sau nelegitim Ismael are si el o descendentd numeroasa. Altfel, Avraam
mai e si bogat si puternic, triumfator in tot ce Intreprinde inclusiv in lupte,



cum vedem in Facerea 14,13-16, unde ni se descrie cum el cu 318 slugi inving
O mare armata.

Profetiile despre un viitor maret, cu multe neamuri puternice descinzand
din stirpea lor, se repetd si in zilele lui Isaac si ale lui Iacob. De altfel, ca un
fir rosu pe parcursul acestor capitole din Facere, se specifica de multe ori
ca singura semintia iesitd din linia directd Avraam-Isaac-lacob va mosteni
Legamantul si binecuvantarile cele mai mari, si ca va domni peste ceilalti
urmasi ai lui Avraam si peste alte popoare. Deja Rebecai, sotia lui Isaac, i se
profeteste ca va fi mama a doua popoare rivale si ca un fiu va domni peste
celalalt, iar evenimentele ulterioare 1l confirma pe Iacob ca fiind mostenitorul
Legamantului si al dreptului de intai-nascut, cu binecuvantarile cele mai mari
(Fac 25,23.31-34; 26,2-4.24; 27,27-29.37.39-40; 28,3; 32,24-29; 35,10-12).
Insid capitolul 36 ne prezinta zecile de urmasi ai lui Esau/Edom, fratele lui
lacob, la randul sau pdrinte de popoare si capetenii.

Lui Iacob i se nasc copii cu 4 femei (Fac 29,21-35; 30,1-24): cele doua
fiice ale lui Laban, Lia si Rahela, si slujnicele lor Bilha si Zilpa. Conform unei
traditii rabinice, si acestea din urma erau tot fiice ale lui Laban dar nelegitime'.
Fiii lui Iacob dau apoi nastere celor 12 triburi care formeaza poporul Israel.
Numele copiilor sunt Ruben, Simeon, Levi, Iuda, Isahar, Zebulon si o fiica
Dina, de la Lia; losif si Veniamin de la Rahela. Slujnica Bilha l-a nascut pe
Dan si Neftali, iar Zilpa pe Gad si Aser. La fel ca Avraam si Isaac, Iacob e
prosper si triumfator n tot ceea ce Intreprinde, ajungand si el bogat si puternic
chiar fara a lua in considerare mostenirea sa parinteasca (Fac 30,43). Esau
este si el puternic si bogat.

Apoi urmasii lui Iacob cresc, apare neintelegerea dintre frati, invidia pe
losif si vinderea sa In Egipt, urmata de revansa sa asupra sortii si a fratilor sai.
La final se reunesc cu totii in Egipt, iar Iacob pe patul de moarte rosteste cate
o profetie pentru fiecare fiu.

Sa privim textul profetiilor. Mai intdi, la capitolul 48, Iacob fi
binecuvanteaza separat pe Efraim si Manase, fiii lui losif. Interesant, pune
mana stanga pe capul lui Manase si cea dreapta pe al lui Efraim, desi acesta
din urma nu era primul nascut. Dar Manase statea in fata dreptei lui Iacob iar
Efraim 1n a stangii, astfel ca mainile 1i sunt Tncrucisate n timpul binecuvantarii:

,Israel insa si-a Intins mana sa cea dreapta si a pus-o pe capul lui Efraim,
desi acesta era mai mic, iar stanga si-a pus-o pe capul lui Manase.

Inadins si-a incrucisat mainile, desi Manase era Intdiul nascut. Si i-a

! Louis GINzZBERG, Legendele evreilor, vol. I (Bucuresti: Hasefer, 2014), 401.
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binecuvantat, zicand: «Dumnezeul, Tnaintea Caruia au umblat parintii
mei: Avraam si Isaac, Dumnezeul Cel ce m-a calauzit de cand sunt
si pand in ziua aceasta; Ingerul ce m-a izbavit pe mine de tot raul si
binecuvanteze pruncii acestia, sa poarte ei numele meu si numele
parintilor mei: Avraam si Isaac, si sa creasca din ei multime mare pe
pamant!» Si losif, vazand ca tatal sdu si-a pus mana sa cea dreaptd pe
capul lui Efraim, i-a parut rau si, ludnd mana tatalui sdu ca sa o mute
de pe capul lui Efraim pe capul lui Manase, A zis catre tatdl sau: «Nu
asa, tatd, ca cestalalt este intaiul nascut. Pune dar pe capul lui mana ta
cea dreapta!» Tatdl sau insa n-a voit, ci a zis: «Stiu, fiul meu, stiu! Si
din el va iesi un popor si el va fi mare; dar fratele lui cel mai mic va fi
mai mare decét el si din samanta lui vor iesi popoare nenumarate». Si
i-a binecuvantat pe ei In ziua aceea, zicand: «Cu voi se va binecuvanta
in Israel si se va zice: Dumnezeu sa te faca asa ca pe Efraim si
ca pe Manase!» Si asa a pus mana pe Efraim Tnaintea lui Manase.”
(Fac 48,14-20).

Apoi la capitolul 49, Iacob rosteste profetiile despre toti fratii:

,,Ruben, intdi-nascutul meu, taria mea si Tncepdtura puterii mele,
culmea vredniciei si culmea destoiniciei; Tu ai clocotit ca apa si nu vei
avea Intdietatea, pentru ca te-ai suit Tn patul tatalui tau si mi-ai pangarit
asternutul pe care te-ai suit. Fratii Simeon si Levi... Unelte ale cruzimii
sunt sdbiile lor. In sfatul lor s& nu intre sufletul meu si in adunarea lor
sa nu fie partasa slava mea, caci ei, in mania lor, au ucis oameni si, la
supararea lor, au ologit tauri! Blestemata s fie mania lor, caci ea a fost
silnica, si aprinderea lor, caci a fost cruda; 1i voi Tmparti pe ei In Tacov
si 1i voi risipi In Israel. Iudo, pe tine te vor lauda fratii tai. Mainile tale
s fie in ceafa vrajmasilor tai. Inchina-se-vor tie feciorii tatilui tau. Pui
de leu esti, Iudo, fiul meu! De la jaf te-ai Intors... El a indoit genunchii
si s-a culcat ca un leu, ca o leoaica... Cine-1 va destepta? Nu va lipsi
sceptru din Tuda, nici toiag de carmuitor din coapsele sale, pana ce va
veni Tmpaciuitorul, Caruia se vor supune popoarele. Acela 1si va lega
de vitd asinul Sdu, de coardd manzul asinei Sale. Spala-va n vin haina
Sa si in sange de strugure vesmantul Sau! Ochii Lui vor scanteia ca
vinul si dintii Sai vor fi albi ca laptele. Zabulon va locui langa mare, va
da liman corabiilor si marginea hotarului lui va fi pana la Sidon. Isahar
este ca asinul voinic, care odihneste intre staule. Vazand ca odihna e
buna si tinutul sau gras, isi pleaca umerii sub povara si se face barbat



platitor de bir. Dan va judeca pe poporul sau, ca pe una din semintiile
lui Israel. Dan va fi sarpe la drum, vipera la potecd, ITnveninand piciorul
calului, ca si cad calaretul. In ajutorul Tau nidijduiesc, o, Doamne!
Gad, stramtorat va fi de cete Tnarmate, dar le va stramtora si el pas cu
pas. Din Aser va veni painea cea grasa si regilor le va da mancaruri
alese. Neftali, cerboaicd sloboda: el rosteste graiuri minunate. Iosif,
ramura de pom roditor, ramura de pom roditor langa izvor, ramurile lui
se revarsa peste ziduri. Il vor amar si 1l vor dusmani; Tnspre el arunca-
vor sageti si 1l vor sili la lupta. Dar arcul lui va raméane tare si muschii
bratului lui intdriti, multumita Dumnezeului celui puternic al lui Iacov,
Cel ce este pastorul si taria lui Israel. De la Dumnezeul tatalui tau, si El
te va ajuta; si de la cel Atotputernic - El te va binecuvanta; de la El sa
vina binecuvantarile, de sus din ceruri, si binecuvantarile adancului de
jos, binecuvantadrile sanilor si ale pantecelui. Binecuvantarile tatalui tau
intrec binecuvantarile muntilor celor din veac si frumusetea dealurilor
celor vesnice. Aceste binecuvantari sa fie pe capul lui Iosif, pe crestetul
celui mai ales Tntre fratii lui. Veniamin, lup rapitor, dimineata va manca
vanat si pradd va Tmparti seara.” (Fac 48,14-27).

Profetiile alcatuiesc un text complex fiindca privesc atat o anumita
caracteristica definitorie a fiecarui fiu, cat si elemente din viitorul si chemarea
fiecdruia. Voi adanci aceastd idee 1n capitolul care urmeaza.

implinirea literala a promisiunilor

Ceamai evidentd implinire a profetiilor este ca cele 12 familii au devenit
dupa 4 secole 12 triburi, au format neamul Israel cu milioane de membri, au
fost in robia egipteana cum i s-a prezis lui Avraam, au fost scosi de acolo de
Dumnezeu prin Moise, au ratacit 40 de ani si in final au Invins si ucis sau
izgonit neamul Cananeenilor si au ocupat Pamantul Fagaduintei. Profetiile
care au venit mai tarziu, bundoara prin Moise, nu ne intereseaza aici. Dar e
interesant sa ne amintim de unele din ele, cum ar fi ca israelitii vor cadea in
idolatrie, vor pierde tara, vor ajunge sa fie raspanditi 1n toata lumea, vor fi
cei care imprumuta bani tuturor, vor fi dusmaniti si distrusi de un popor care
vine ,,ca un zbor de vultur” de departe asupra lor, iar la final se vor pocai si
se vor Intoarce Tn Tara Sfanta unde vor fi din nou binecuvantati (Deut 28,29).
De asemenea, fiii lui losif au ajuns doua triburi separate, primind fiecare
propriul teritoriu. Ulterior, cand Israelul s-a separat Tn doua regate dupa
moartea lui Solomon, tribul lui Efraim a detinut suprematia Tn regatul de Nord
(3Rg 12,20.25; 16,24).
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Sa urmarim rolul fiecarui trib Tn istoria Israelului si modul in care
profetiile lui Iacob s-au Implinit pentru fiecare din ele:

Ruben a fost primul nascut al lui Iacob. E dintre fratii care se opun
uciderii sau vanzarii lui losif, si care recunoaste vina fratilor pentru faptele
lor (Fac 37,18-22.28; 42,22). El se culca Tnsa cu Bilha (Fac 35,22) si pierde
dreptul de Intai nascut in favoarea lui losif. Desi fusese primul, genereaza un
trib marginal, care la formarea tarii Israel se aseaza de altfel pe un teritoriu mic
1n stanga lordanului. Rubenitii sunt preponderent ciobani ca ocupatie. Profetia
lui Iacob le recunoaste calitatile dar nu iarta fapta tatalui lor si spune ca vor
fi clocotitori si instabili precum apa, si astfel se si dovedesc a fi, de multe ori
eschivandu-se de la obligatiile razboinice ale neamului. Au avut Tnsa ciocniri
cu popoarele Amonitilor, Ishmaelitilor si Moabitilor, uneori castigand alteori
pierzand (Jud 5,15-16; 1Par 5,10). Par sa se fi conglomerat cu tribul vecin
al lui Gad din moment ce documentele epocii cum ar fi ,,stela lui Mesha”
nu-i mentioneaza separat in secolul 9 1.Hr.2. Cand Asirienii au exilat triburile
Regatului de Nord, au fost si ei dusi Tn zona Caucazului si Iranului de nord ca
si ceilalti (1Par 5,26). Tribul are meritul de a-1 fi dat pe profetul Osea. Stema
lor pare sa fi fost Matraguna, plantd asociatd cu dragostea la evrei.

Simeon si Levi sunt cei doi frati care au maceldrit populatia din
Sichem dupa violul surorii lor Dina (Fac 34,25-30). Conform unor traditii,
ei l-au dusmanit cel mai tare pe Iosif. lacob ramane suparat pe ei pentru
fapta lor si le prezice un viitor marcat de violentd. De asemenea le spune ca
nu vor avea un teritoriu al lor, ceea ce se si implineste: Levitii sunt preoti
sacrificatori care traiesc in 48 de cetati raspandite in Tntregul Israel (Ios 21,3;
Num 35,1-8). Altfel ei se ocupa de cultul mozaic si de Tintretinerea
Templului. In sanul lor, semintia lui Aaron formeaz preotimea de rang mare,
propriu-zisa, cei care intrd in Sfanta Sfintelor. Sunt fideli lui Moise (Ies 32,26)
desi nu sunt fara greseala (de exemplu rebeliunea lui Core din Num 16).
In perioada pre-exil, desi li se atribuise functia preoteascd, multi leviti —
chiar din neamul lui Moise — nu au ezitat sa se aldture idolatriei celorlalte
triburi (Jud 18,14-27). In vremea Monarhiei ajung si un fel de functionari
(1Par 26,29-32; 2Par 23,2-9), ramanand asa pand la vremea Diasporei
romane®, Tribul Simeon trdieste pe teritoriul tribului ITuda (Ios19,1; Jud 1,3).
Dupa separarea regatelor de nord si de sud, Simeonitii trec spre nord iar
Levitii spre sud (2Par 11,3; 13-15). Cei de ascendenta Levita se cunosc in

2 Shmuel Anituv, Echoes from the Past: Hebrew and Cognate Inscriptions from the

Biblical Period, A Carta Handbook (Jerusalem: Carta, 2008), 389-418.

3 Fred SkoLnik si Michael BErenBauM, eds., Encyclopaedia Judaica, 2nd ed., vol. 12,
“Levi” (Detroit: Thomson Gale, 2018), 681.



parte pana azi, printre evrei. Simeonitii au fost deportati de asirieni. Dintre
Leviti au iesit Moise si Aaron, profeti precum Ezekiel si poate Ilie. In secolul
21.Hr., Levitii declanseaza revolta Macabeilor care salveaza religia iudaica de
idolatria greaca. Din Simeon nu se cunoaste vreun profet sau om important,
tribul fiind destul de nesemnificativ. Simeonitii sunt pedepsiti de Domnul si
pierd 24.000 de membri in cursul intamplarii cu idolatria din Midian cand
Zimri greseste si Fineas 1l ucide, si astfel din tribul al treilea cel mai numeros
(Num 1,22-23), ajung printre cele mai mici (Num 26,12-14). Moise nu-i
binecuvanteaza nainte de a muri. Majoritatea rdman Tmpreuna cu iudeii pana
la separarea regatelor de nord si de sud, dar inca de la momentul Zimri Incep sa
se Tmprastie printre celelalte triburi. Cuceresc pe cont propriu cateva teritorii.
Au tendinta sa includa multi saraci, nomazi si cersetori si sa se amestece
cu alte neamuri. Conform surselor ulterioare, se conglomereaza partial cu
semintia lui Manase iar deportdrile 1i disemineaza in Etiopia, iar altii o iau
spre nord si devin Khazarii, sau evreii est-europeni care formeaza majoritatea
evreilor actuali*. Interesant ca un Simeon (,,Semion”, impreuna cu personaje
cu nume precum Esraa, Hisrau, Aber, Partholomus/Bartolomeu), figureaza
in genealogiile britanice printre strdmosii acestora, chiar daca genealogiile
lor merg preponderent pe o linie iafetitd. Dar nu e de mirare: celtii britanici
se considerau descendenti fie ai troienilor (edomiti originari de la muntele
Seir conform traditiilor rabinice) fie ai Scitilor>, populatie originara din
stepele ucrainene actuale cam de pe unde au aparut si Khazarii ulterior. Multi
fac apropierea Khazari-Akatsiri-Agatarsi/Sciti, altii o resping®. Oricum ar
fi, autoritatile rabinice considera ca Simeon si Manase au ajuns n stepele
nord-pontice si ca au trait acolo peste secole pana n era cresting, iar scitii au
trait si ei secole in acelasi spatiu. Iar celtii considera ca se trag din sciti. E clar

4 Fred SkorLNIK si Michael BERENBAUM, eds., Encyclopaedia Judaica, 2nd ed., vol. 18,
“Simeon” (Detroit: Thomson Gale, 2018), 591.

> NEennius, Historia Brittonum, paras. 10-18. Originea scitica Tn Declaratia de la
Abroath sau 1n cronici precum Istoria Ecleziastica a poporului englez a lui Beda Venerabilul,
Historia Ecclesiastica Gentis Anglorum, cap. 1, par. 7. De asemenea, William CoopEr, After
the Flood, (1995); Bede VENERABLE, Ecclesiastical History of England: A Revised Translati-
on, with Introduction, Life, and Notes by A. M. Sellar, Late Vice-Principal of Lady Margaret
Hall, Oxford (London: George Bell and Sons, 1907).

6 Mai mult pe motiv ca multi resping din principiu ideea unei prezente evreiesti acolo,
sau ideea ca neamurile turanice ar fi scitice. Cronicarii bizantini Tnsa numeau cu regularitate
turanicii ,,sciti”, iar turcii azi se considera descendenti ai scitilor. Cel mai probabil, ,,scit” era
un nume-umbrela care cuprindea neamuri de stepa de multe origini. $i nu exista nici un motiv
pentru care vechii evrei sa nu fi deprins alte limbi si culturi: pana la urma, cultura si limba
yiddish e de sorginte germana! Culturile si limbile se schimba. Sau vezi cum oameni foarte
diferiti ajung Americani astazi, de multe ori in timp foarte scurt.
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ca toate aceste popoare s-au deplasat mult, au schimbat populatii intre ei” si au
fost toti foarte mari razboinici, in majoritatea istoriei lor. Stema lui Levi este
Pectoralul preotesc iar stema lui Simeon este un Turn. Brutalitatea lui Levi
pare a fi dirijata doar spre sacrificii animale pentru cultul religios de la Moise
incolo, in schimb Simeon pare a fi asociat in continuare cu violenta militara,
desi Vechiul Testament nu-l prea mentioneaza.

Lui Tuda i se profeteste ca va deveni capetenia vesnica a fratilor sai.
Interesant, daca ne amintim ca dreptul de intai nascut i-a fost dat lui Efraim.
Dar despre aceasta mai tarziu. Iuda este cel care Tsi convinge fratii sa nu-1
ucida pe Iosif ci si-1 vanda (Fac 37,26-27). In ciuda profetiei insa, de la Iacob
pana la David tribul sau nu se ilustreaza foarte mult, nefiind des mentionat, nici
atribuindu-i-se multe fapte importante. Ulterior Insa, urmasii sai Tmplinesc
intocmai profetia: nu doar ca este cel mai mare trib (Num 1,26-27), dar
familia regala davidica provine din el, si deci inclusiv Mantuitorul mai tarziu!
Prin Acesta, Regele Lumii este intr-adevar unul vesnic, dincolo de orice ar fi
putut spera cei care au auzit profetia la vremea lor. Dar mai exista un aspect
important: prin secesiunea triburilor de nord, care sunt ulterior deportate si cu
putine exceptii isi pierd constiinta de israeliti, Iuda este tribul care pastreaza
nu doar religia Domnului ci si constiinta etnica. Cei din celelalte triburi care
raman fideli credintei mozaice si casei lui David vin sa trdiasca in regatul
de sud si conglomerandu-se n jurul sau, iau cu totii in timp numele lui de
iudei/evrei (2Par 11,3-17). Lui Iuda i se promite si putere militard, ceea ce
se Tmplineste de asemenea, dinastia davidica fiind una cu mari succese in
razboaie. Tot iudeu este si Othniel, primul Judecator. Ulterior mai multi
profeti sunt iudei: Isaia, Amos, Ioel, Mica, Obadia, Zaharia, Tefania, Daniel.
Iuda devine nucleul in jurul caruia se articuleaza si se pastreaza identitatea
evreilor peste veacuri de diaspora si necazuri, drept care in traditiile rabinice
e o figura apoteotica, fiind deseori prezentat ca un adevarat ,,super-erou”,
putand ucide singur mii de dusmani, mancand bare de fier etc. Simbolul sau
este Leul, figura regala si cu valente mesianice prin excelenta®.

Zebulon are o profetie scurta iar simbolul sau e Corabia. Ciudat, din
moment ce el primeste teritoriu Intre dealuri si munti si in toata antichitatea
nu are nici o tangenta cu marea. Dar i se profeteste un destin maritim, si

7 S-au gasit urme khazare In Scandinavia si Ungaria. Contactele lor erau sustinute. Vezi
Laszl6 Makkai, “The Hungarians’ Prehistory, Their Conquest of Hungary and Their Raids
to the West,” in A History of Hungary, ed. Peter F. Sugar, Péter Handk, and Tibor Frank
(Bloomington: Indiana University Press, 1994), 11.

8 Fred Skornik si Michael BerenBaUM, eds., Encyclopaedia Judaica, 2nd ed., vol. 11,
“Judah” (Detroit: Thomson Gale, 2018), 475.



inca unul maret. Alte profetii ulterioare confirma si accentueaza acest aspect,
Zebulon fiind prezentat chiar ca un strangator de bogatii din adancurile matrii,
dar si din pamant (Deut 33,18-19). Stranie exprimare: In Antichitate — si
de altfel pana in epoca moderna — nimeni nu se gandea ca se pot strange
bogatii de pe fundul marii... Oricum li se prezice o mare bogatie, Zebulon
ca etimologie trimitand la notiunea de abundenta fird limitd. In vremurile
biblice, teritoriul lor e mic dar tribul lor e mare, judecatorul Elon provine
dintre ei (Judecdtori 12,11). Au o minoritate cananeeana, spre deosebire de
vecinii lor Aser si Neftali care sunt minoritari intre cananeeni. Zebulonitii
reprezintd cel mai mare contingent din armata lui David (1Par 12,33). Cativa
din ei rdaman Tn Tara Sfantda dupa deportarea asiriana (2Par 30,6-11) iar
ultimii regi iudei se casatoresc cu zebulonite. Dupa Intoarcerea iudeilor din
exil, nucleul evreilor galileeni se structureazd in jurul acestor zebuloniti. In
perioada romana si crestind timpurie acest nucleu evreiesc ramane in Galileea
iar cronicile i mentioneaza pe acesti oameni ca fiind foarte dedicati pastrarii
invataturii, culturii si literaturii sacre mozaice si Intretinerii rabinilor®. Pe
scurt, au avut contributiile lor importante la existenta Israelului antic, dar
nimic din profetia lui Iacob nu pare sa se fi implinit. Doar in Noul Testament,
mai precis Matei 4,13 autorul atribuie Marea Tiberiadei tinutului lui Zebulon.
Dar asta nu contrazice lipsa lor initiald de litoral, din moment ce in vremea
Mantuitorului ei constituiau majoritatea evreimii din regiune, ei fiind practic
,,galileenii”. Oricum, nu erau bogati, fiind cel mult pescari sdraci precum apar
in Evanghelii, nu navigatori. Dar poate, asa cum a plecat Simeon 1n alte tari
si a devenit alte popoare, asa si Zebulon e acum cunoscut sub alte nume si e
0 mare putere maritima si minierd... Iar proximitatea cu Sidonul, evocata in
profetie, poate fi indicatia unei inclinatii nu doar maritime si negustoresti, ci
si spre desfranare, Sidonul fiind In Biblie o referinta majora in materie.
Isahar e vecinul lui Zebulon, tot un teritoriu mic. Ei erau mai aproape
de Marea Galileii. Dar despre ei nu se spune decat ca vor fi voinici, vor avea
pamanturi bune, bogatie agricola, dar vor fi oarecum neglijenti si vor ajunge
sa trudeasca si sa plateasca biruri — sa fie vesnic amenintati si disputati de
doi stdpani, spun unii rabini. E probabil ca Debora provenea din el, si la fel
judecatorul Tola (Jud 5,15). Erau oameni saraci dar cu multi mari intelepti si
Invatatori ai Legii printre ei. Exista o prezentd cananeand masiva pe teritoriul
lor, si multi manasehiti. Nu se stie nimic altceva despre ei. Deja rabinii
talmudici interpretau figurativ ,,povara” din profetie ca povara Torei, pentru

 Fred SkorLniK si Michael BEreNBAUM, eds., Encyclopaedia Judaica, 2nd ed., vol. 21,
“Zebulon” (Detroit: Thomson Gale, 2018), 479.
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invatatura. Simbolul lor era Mdgarul, animal umil, rezistent si purtator de
poveri®.

Tribul lui Neftali ocupa in acele vremuri majoritatea Galileii. Dupa
Judecatori 1,33 erau o minoritate Tntre autohtonii cananeeni, pe care nu i-au
alungat. Judecatorul Barak provenea dintre ei (Jud 4,6). Cu tot statutul lor
mai marginal aveau o anume importanta agricola si militara. Vor absorbi o
parte din Dan. Sunt importanti mai ales Tn timpul lui David si Solomon cand
sunt dati sub conducerea ginerelui regelui (3Rg 4,15) dar marginali ulterior.
Au de suportat raiduri siriene dupa secesiunea regatului de nord din care
fac parte (3Rg 15,20), iar apoi sufera catastrofa deportdrii asiriene. Per total
avem putine informatii despre ei. Simbolul lor era Caprioara, care trimite la o
imagine de libertate si gratie'!. Dar nu avem informatii care sa verifice aceste
caracteristici la ei, pe parcursul Antichitatii.

Urmasii lui Dan au primit teritoriu intre cele ale lui Efraim, Iuda,
Beniamin si al filistenilor. S-au batut mult cu cei din urma iar asta a continuat
si pe parcursul existentei regatului unit. Profetia lui Iacob sugereaza (si
rabinii care o comenteaza considerad la fel) ca se refera la un neam care va fi
mereu in miscare si se va bate pentru recunoastere si supravietuire. Ulterior
o0 parte migreaza spre nord, cuceresc cetatea Lais (Jud 18,1-27), la jumatatea
distantei dintre Sidon si Damasc, unde e azi Baalbeck si unde ulterior regele
secesionist leroboam Tnalta templul sau care rivalizeaza cu cel din Ierusalim.
Cantecul Deborei (Jud 5,17) il mentioneaza Tn mod misterios pe Dan ca stand
,la corabiile sale”. Istorici evrei importanti noteaza similaritatea Dan-Danaoi
(grecii homerici). Multi din ei, laici fiind, nedorind sa acorde prea multa
incredere Bibliei, prefera sa spuna ca asta e un semn ca Dan ar fi un trib de
origine greaca migrat in Orientul Mijlociu si asimilat Intre semiti. Dar oare
mitologia si istoria greco-romand nu spun categoric ca grecii — si alte populatii
balcanice — sunt fiii lui Danaos care vine din Egipt si ai lui Cadmos care
vine din Fenicia, adica din Palestina'??... De ce sa interpretam invers sursele
vechi? Anecdotic, si irlandezii spun ca printre stramosii lor se numara neamul
Danaan din zona Mediteranei... Alt lucru notabil, Samson e un Danit. Daca
Danitii de sud se bat cu filistenii, cei din nord se bat cu sirienii, iar la final
sunt toti exilati de asirieni. Cand se refera la Dan, rabinii se concentreaza mai

10 Fred SkoLNik si Michael BErRENBAUM, eds., Encyclopaedia Judaica, 2nd ed., vol. 10,
“Isahar” (Detroit: Thomson Gale, 2018), 766.

! Fred SkoLNIK si Michael BerenBaum, eds., Encyclopaedia Judaica, 2nd ed., vol. 14,
“Neftali” (Detroit: Thomson Gale, 2018), 773.

12 Dioporus Sicurus, Bibliotheca Historica, vol. 12, 40.3G (Chicago: University of
Chicago), accesat prin LacusCurtius Online Library.



ales pe Samson. Simbolul lui Dan e Sarpele, care evoca o forta de care trebuie
tinut cont si trimite la ideea de siretenie, dar si la un drum prin existenta cu
multe curbe si ocolisuri si permanenta schimbare de directie®.

Despre neamul lui Gad se spune ca vor fi razboinici, vor cuceri si vor
fi cuceriti, se vor bate deseori iar daca vor pierde isi vor reveni. Erau mai
mult pastori. Se bat mult cu amonitii, moabitii, Siria si altii. Apar ca fiind
importanti in strategia lui Saul si a lui David. Sunt apropiati de Beniamin,
cu care se amesteca mult (Jud 21). Sunt calcati des de dusmani, mai ales Tn
perioadele slabe ale Israelului. Iefta e gadit, posibil si Ilie. Dupa deportarea
asiriana unii au ramas si s-au amalgamat cu evreii. Rabinii 1l considera pe
Gad om foarte cucernic, vrednic si foarte puternic, mare luptator. Simbolul
lor este Cortul, care evoca mobilitate si frugalitate, daca nu saracie'.

Tribul lui Aser se instaleaza pe litoralul fenician (Ios 19,24-31),
si sunt minoritari intre fenicienii (Jud 1,32), cu care de altfel Israel are o
relatie complexa, din Fenicia venind si Hiram arhitectul Templului, si [zabela
corupdtoarea poporului. Sunt bogati si linistiti, nu se implica in razboaie.
Apar multe nume de sorginte strdina printre ei. Nu li se cunosc personalitdti
marcante. Se spune despre stramosul lor Aser cd era deja foarte bogat la
vremea lui. Se mai spune ca pamantul tribului lor avea resurse, fertilitate si
bogadtii cat pentru tot restul Israelului. Femeile lor erau foarte frumoase. Par
asadar sa fi Tmplinit foarte bine profetia paterna inca din Antichitate. Simbolul
lor e Maslinul, copac aducator de mare bogatie, mai ales pe atunci, uleiul sau
fiind un produs de lux™.

Efraim este cel mai binecuvantat dintre urmasii lui Iacob, iar etimologic
numele trimite la notiunea de fertilitate extrema. Tribul ajunge, dupa domnia
lui Solomon, liderul regatului de nord, regele secesionist leroboam fiind
efraimit. Tribul a migrat si s-a amestecat cu triburile din jur. Din textul biblic
transpare clar ca s-au considerat mereu lideri - si de multe ori au confirmat:
Ioshua a fost unul dintre ei. Au avut preeminenta inca de la Exod si instalarea
in Canaan (Num 2,18-20; 7,48; 7,54; Jud 5,14). Rabinii insista pe faptul ca
Iosua si Samuel, primul si ultimul judecator, si poate Deborah, singura femeie
judecator, au fost efraimiti. Conform Judecatori 5,13-14, existau amaleciti in

3 Fred SKOLNIK si Michael BERENBAUM, eds., Encyclopaedia Judaica, 2nd ed., vol. 5,
“Dan” (Detroit: Thomson Gale, 2018), 404.

4 Fred SkoLnik si Michael BErenBaUM, eds., Encyclopaedia Judaica, 2nd ed., vol. 7,
“Gad” (Detroit: Thomson Gale, 2018), 328.

15 Fred SkovLnik si Michael BErenBauM, eds., Encyclopaedia Judaica, 2nd ed., vol. 2,
“Aser” (Detroit: Thomson Gale, 2018), 559.
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Efraim. Amalec fiind Incarnarea a tot ce e rau in viziunea rabinica'®, acest pasaj
poate indica o relatie mai ambigua a efraimitilor cu Raul. Ei se afirma contra
tribului lui Manase, care era mai puternic la inceput, dar slabeste Tn timp.
Profetiile ulterioare legate de el le accentueaza pe ale lui Iacob si confirma
ca din Efraim va proveni o masa mult mai mare de oameni (ex. Deut 33,17),
mai multe popoare, pe cand Manase va fi doar un popor, chiar daca si el unul
mare si puternic. Pe de alta parte, tot un efraimit — Ieroboam amintit mai
sus — catalizeaza secesiunea regatului de nord (3Rg 11,26-40; 12). Rabinii
spun ca motivul pentru care Iacob nu I-a recunoscut pe Efraim la momentul
binecuvantarii (Fac 48,8) desi au trdit 16 ani Impreuna in Egipt a fost ca a
vazut in spirit cd Ieroboam va iesi din el, dar apoi l-a binecuvantat cand a
prevazut ca si Ioshua va iesi tot din el. Unii rabini spun cd va veni un Mesia
razboinic care va proveni din Efraim, Tnainte de venirea lui Mesia cel mistic
care va proveni din Iuda. Despre acest mesia razboinic se spune ca va distruge
Edomul, adicd Roma. Efraim este simbolic asociat cu vestul, zdpada, frigul.
Unele surse spun ca o parte din ei au pdrasit Egiptul Tnainte de Moise. Stema
lor e Taurul, un simbol al belsugului, puterii si al impunerii vointei prin forta.
Alte profetii mai tarzii spun ca Efraim va impunge lumea cu coarnele sale
pana la capetele ei (Deut 33,17). Deci putem presupune ca in timp au devenit
o masa de popoare puternice si expansioniste care au marcat istoria intregii
lumi, deci mult dincolo de Orientul Mijlociu'’. Iosif primeste printre multele
binecuvantari, pe cele ale ,,sanului si ale pantecelui” (Fac 49,25). Expresia
simbolizeaza desigur femei fertile si frumoase, descendenti numerosi. Nici un
alt fiu nu are parte de o trimitere atat de explicitd la Tnmultirea neamului sau.
Acest fapt cadreaza bine cu ideea multor popoare care sa descinda din el. Unii
rabini spun ca Efraim a ajuns peste vremuri in Grecia, unul din motive fiind ca
nici Efraim nici grecii nu pronunta ,,s” (Jud 12,4-6). Anecdotic, alte limbi fara
,,$” sunt finlandeza si galeza, plus polineziana si filipineza (Tagalog). Daca
discutia a ajuns la greci, ar fi util sa amintim si corespondenta spartanilor
cu marele preot Ionatan legata de originea comuna a lor si a evreilor
(1Mac 12,5-23) — dar aici poate fi vorba atat de efraimiti cat si de daniti, daca
ludm 1n considerare si ce s-a spus mai sus despre Dan...

Manase este atat fratele cat si rivalul lui Efraim. Gideon este unul dintre
oamenii mari originari din el. E un caz mai ciudat Intre triburile Israelite, prin
prezenta sa pe ambele maluri ale Iordanului, prin faptul ca are teritoriul cel

16 Gili KuGLER, “Metaphysical Hatred and Sacred Genocide: The Questionable Role of
Amalek in Biblical Literature,” Journal of Genocide Research, 2020.

7 Fred SkorLnik si Michael BErenBauM, eds., Encyclopaedia Judaica, 2nd ed., vol. 6,
“Efraim” (Detroit: Thomson Gale, 2018), 456.



mai intins, dar si prin individualizarea unor parti din el care formeaza un fel
de triburi aparte, cum ar fi Machir (Jud 5,14) sau Gilead. Altfel, multi efraimiti
sunt prezenti printre manasehiti (Jud 12,4). Comentariile rabinice i atribuie
lui Manase tot felul de roluri pe langa Iosif dar nu aflam nimic interesant
despre el decat ca era puternic si de incredere. Simbolul sau era Inorogul, un
blazon care exprima regalitate si distinctie. Va forma, ni se spune, un singur
popor, dar unul mare si puternic'®. Nici acest lucru nu e cunoscut sa se fi
intamplat Tn antichitate, dar poate Manase e sub ochii nostri acum si face
istorie, sub alt nume.

Beniamin este cel mai mic fiu al lui Iacob. Sunt multe neclaritdti cu
privire la ei, anumite clanuri ale lor apar cand ca beniamite, cand efraimite,
manasehite, sau aserite. Probabil ca au avut loc amestecuri si migratii inca din
momentul intrdrii lui Israel in Canaan. Alte neclaritati sunt legate de limitele
lor teritoriale. A fost o prezentd canaaneana importanta intre ei — iebuseii si
gabaonitii. Judecatorul Ehud a fost unul dintre ei (Judecatori 3,15), la fel si
Saul, primul rege al Israelului (1Rg 9,1-2). Pozitia lor in teritoriul israelit era
una strategica, pamantul lor continand forme de relief si drumuri importante
pentru Intregul stat. Beniamitii au fost mari razboinici dar au fost frecvent
rebeli fatd de autoritate, ori oameni farddelege (de ex. Jud 19). Se spune ca
Esther a fost din tribul lor, iar rabinilor le place sa spuna cad primul si ultimul
conducator al lor - Saul si Esther — descindeau ambii din Beniamin (Macabeii
si dinastia lor au fost oameni vrednici, apdratori ai poporului si credintei, dar
nu au fost legiuiti pe tron, Leviti ca ei neavand voie sa detind demnitatea regala.
lar dinastia lui Irod a fost complet nelegitima). Simbolul lor e Lupul, animal
de temut prin rezistenta sa si prin capacitatea sa de a actiona in haita'. Foarte
important: Ierusalimul, si deci Templul, se afla pe teritoriul lui Beniamin.
Impreund cu Iuda si Levi, Beniamin e unul din triburile care nu s-au separat
de casa lui David si si-au pastrat constiinta de Israeliti. Celelalte s-au pierdut
in istorie, devenind faimoasele ,,cele 10 triburi pierdute ale Israelului”.

Implinirea alegorica a promisiunilor

Dupa ce am urmadrit masura in care profetiile s-au Tmplinit literal,
urmeaza sa vedem cum anume pot fi interpretate aceste profetii de maniera
spirituala.

18 Fred SkoLNik si Michael BErenNBAUM, eds., Encyclopaedia Judaica, 2nd ed., vol. 13,
“Manase” (Detroit: Thomson Gale, 2018), 449.

19 Fred SkovLnik si Michael BErenBauM, eds., Encyclopaedia Judaica, 2nd ed., vol. 3,
“Beniamin” (Detroit: Thomson Gale, 2018), 354.
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Autori patristici de mare autoritate precum Irineu interpreteaza citate
din Vechiul Testament precum promisiunile ficute lui Avraam (Impotriva
ereziilor, cartea 4 cap 7), si confirma ca, dupa venirea Mantuitorului in lume,
crestinii sunt noii fii ai lui Avraam — inspirat fiind de texte neo testamentare
precum Romani 4%.

Tertulian, in ,,Apologetica” (Raspuns cadtre evrei, cap. 3), demonstreaza
si el ca crestinii sunt cei care primesc noua marturie (Ier 31,31-32), care
se taie Imprejur la inima (ler 4,3-4), sunt casa lui Tacob nu a lui Esau
(Is 2,2-3), vin figurativ la Ierusalim din toata lumea/din multe neamuri
(Is 2,3-4) si Dumnezeu 1i judeca si 1i conduce, impdratia lor e vesnica
(Dan 2,34-35; 44-45), transforma armele Tn pluguri (atat literal cat si spiritual,
legea noua fiind blanda) (Is 2,3-4), nu erau poporul lui Dumnezeu dar vor fi,
vor fi mari si uniti (Os 1,10-11). Tot in cartea lui Tertullian la cap. 14, Hristos
este evident Mesia, dupa cum se deduce din diversi profeti — Dan 7,13-14;
Is 8,14; Ier 17,9; Ps 38,17 etc?'.

Episodul din Facerea 48,13 e amintit doar de Augustin in Prolegomena
sa, 34.52 , legat de vederea spirituald, Iacob fiind aproape orb fizic dar avand
vedere duhovniceasca.

Versetele din Facerea 48,14-16 sunt comentate in cartea lui Novatian
,,Despre Treime”, cap.19: Tacob Il numeste pe Dumnezeu si Domn si Inger,
si-si ITncruciseaza mainile peste copii, preinchipuind natura duala si sacrificiul
pe cruce al Mantuitorului, chiar daca el atunci probabil nu intelegea limpede
despre ce prezice?.

Augustin in cartea sa ,,Despre psalmi”, psalmul 78, interpreteaza
Facerea 48,17-19 n sensul ca binecuvantarea ncrucisata inseamna ca cei din
urma vor fi cei dintdi, cum avem multe exemple de fii mai mici preferati
celor mai mari (Abel, Iacob, David etc) in Biblie, pana la aparitia crestinilor
care, desi mult mai recenti, sunt preferati evreilor. Printre altele el il vede pe
Efraim ca pe un tip de rebel (parag. 8), care pierde binecuvantarea principala.
In,,Cetatea lui Dumnezeu”, cap. 42, el reafirma ca Biserica este ,,fiul mai mic
si mai numeros” dupa duh. Ciprian si Barnabas vorbesc si ei despre aceste

20 Philip ScHaFr, ed., Nicene and Post-Nicene Fathers, Series II, Vol. 6: Jerome: Letters
and Select Works, The Principal Works of St. Jerome, Letter 38, 47, accesat la https://ccel.org/
ccel/schaff/mpnf206.v. XXX VIIL.html.

21 Philip ScHaFF, ed., Ante-Nicene Fathers, Vol. 3: Tertullian, Answer to the Jews, cap. 3,
accesat la https://ccel.org/ccel/tertullian/jews_answer/anf03.iv.ix.iii.html.

22 Philip ScHarr, ed., Ante-Nicene Fathers, Vol. 5: Novatian, On the Trinity, cap. 19,
accesat la https://ccel.org/ccel/schaff/anf05.vi.iii.xx.html.



pasaje intr-un mod similar®.

Versetul din Facere 49,3 care profeteste despre Ruben este abordat doar
de Afrahat Persanul (,,Demostratii selecte”, despre Invierea mortilor), care
aminteste de pdacatul acestuia dupa care opineaza ca discursul lui Moise din
Deuteronom 33,6 (care insista pe faptul cd Ruben e unul dintre frati) oarecum
1l absolva de vina sa, ca sa nu-1 acuze nimeni pe viitor. Si Atanasie cel Mare
(,,Tmpotriva arienilor”, discursul 2, c.19 si 21) referindu-se la imaginea lui
Ruben ca prim nascut din Israel, face o paralela cu Hristos ca prim-ndscut din
toata Creatia, dar nu aprofundeaza afirmatiile despre Ruben ca persoana ci
doar mentioneaza faptul in treacat.

Versetul din Facere 49,5 care profeteste despre Levi si Simeon e analizat
de Tertulian Tn Apologetica sa (Raspuns cdtre evrei cap. 10), unde considera
ca Simeon si Levi preinchipuie scribii si fariseii si persecutia lui Hristos*.
Hipolit, in fragmentele operei sale care ne-au ramas — ,,Despre Facere” —
aminteste varsarea lor de sange, doar in treacat. De asemenea, aminteste de
rascumpararea pacatului lui Levi prin Moise si Fineas si faptele lor.

Facerea 49,8-12 cuprinde profetia despre Iuda iar aceasta e si ea foarte
speciald, precum cea despre losif si fiii sdi. Aceste versete sunt unanim
interpretate ca prevestirea nasterii Mantuitorului din ITuda, Legea cea noua,
suferintele Sale, Euharistia, Invierea, a Doua Sa Venire si Domnia Sa
vesnicd. Se mai aminteste faptul ca evreii L-au respins si se comenteaza
cum se leaga textul acesta de alte profetii din Biblie. Comentatorii cei mai
importanti ai acestor versete sunt Ignatiu de Antiohia, Tustin Martirul, Irineu,
Tertulian, Hipolit, Ciprian, Novatian, Archelaus, Metodius, Victorinus,
Clement din Alexandria, Origen, Augustin, Sf. Ioan Gura de Aur, Eusebiu,
Sozomen, Teodoret, Atanasie cel Mare, Grigore de Nyssa, Ieronim, Chiril al
lerusalimului, Grigore de Nazianz, Vasile cel Mare, Ambrozie al Milanului,
Grigore cel Mare, etc si sunt peste 60 de mentiuni. Ca exemplu putem cita
Augustin, ,,Raspuns catre Faustus Maniheul”, cartea 12, mai ales paragraful
42%, Tot Sf. Augustin, in ,,Expunere despre Psalmi”, Psalmul 78, 34 o

23 Philip Scuarr, ed., Nicene and Post-Nicene Fathers, Series II, Vol. 2: St. Augustine,
City of God, Cartea 16, Cap. 42, accesat la https://ccel.org/ccel/schaff/npnf102.iv.XV1.42.
html.

24 Philip Scuarr, ed., Ante-Nicene Fathers, vol. 3, Tertullian, Answer to the Jews, cap.
10 (Peoria, IL: Christian Literature Publishing Co., 1885), accesat la https://ccel.org/ccel/
tertullian/jews_answer/anf03.iv.ix.x.html.

25 Philip ScHAFF, ed., Nicene and Post-Nicene Fathers, Series I, vol. 4, St. Augustine:
Anti-Manichaean Writings and Anti-Donatist Writings, cartea 12, par. 42 (Peoria, IL: Christi-
an Literature Publishing Co., 1887), accesat la https://ccel.org/ccel/schaff/npnf104.iv.ix.xiv.
html.
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reaminteste si vine cu una din interpretdrile cele mai ample: o pune din
nou n legatura cu viitoarea Nastere a Mantuitorului din acest trib dar mai
formuleaza cateva idei: ca restul fratilor au avut si merite dar si pacate (pe
care tatal lor le-a amintit cu obiectivitate chiar si n timp ce-i binecuvanta).
Levi are meritul viitoarei nasteri a lui Moise din el, dar nu e destul pentru a fi
el cel mai binecuvantat. losif a avut mari merite si a fost binecuvantat pentru
ele dar tot din el va proveni si Ieroboam care va imparti Israelul?®.

Sf. Ioan Gura de Aur comenteaza si el pe marginea acestui text, in
legdtura cu care aminteste de invidia fratilor si de brutalitatea unora dintre ei,
de faptul ca unele profetii se preteaza la mai multe interpretdri — de pilda ,,si
mi-am chemat Fiul din Egipt” (Os 11,1) se potriveste si cu Israelitii, dar mai
ales cu Hristos. De asemenea, sfantul se foloseste de ocazie ca sa dea indemne
si pilde pentru combaterea maniei prin credinta si virtute: Omilii la Faptele
Apostolilor si la Epistola catre Romani, Omilia 29 la Fapte 13,16-17 (187) si
Omilia 8 la Evanghelia lui Matei, Matei 2,2(5)%.

Profetia referitoare la Zebulon (49,13) nu are decat cativa autori care o
amintesc in treacat, in legatura cu alte pasaje biblice.

Cea despre Isahar (49,14) are si ea doar cativa autori care o amintesc in
treacat, si tot in legdtura cu alte pasaje biblice. Totusi Atanasie pare a prelua
comentariul rabinic despre Isahar ca om care munceste pentru studierea
Legii si cultivarea virtutii, si cum constituie un exemplu de urmat pentru toti
(Ep.Pastorala de Pasti nr. 13 parag. 5.)%.

Despre Dan (49,16-17), Hipolit comenteaza ca profetia se refera la
nasterea din Dan a Anticristului (,,Tratat despre Hristos si Anticrist”, 14,15
sau in ,,Discurs despre sfarsitul lumii si despre Anticrist si a doua venire a
Mantuitorului nostru lisus Hristos”, sectiunea 18 si 19. La fel interpreteaza si
Sf.Chiril al Ierusalimului in ,,Lecturile Catehetice”, 15,11. Victorinus intelege
ca Dan va judeca si el poporul, ca Apostolii (Comentariu la Apocalipsa,
cap. 4). Origen crede ca profetia se refera mai mult la Samson (,,Comentariu

% De aceea sunt destul de greu de interpretat unele profetii legate de Iosif si fiii sai ca
fiind despre Hristos. E unul din motivele pentru care nu trebuie neglijat nici literalismul. Phi-
lip Scuarr, ed., Nicene and Post-Nicene Fathers, Series I, vol. 8, St. Augustine, Exposition
on the Psalms, Psalmul 78, par. 34 (Peoria, IL: Christian Literature Publishing Co., 1888),
accesat la https://ccel.org/ccel/schaff/npnf108/npnf108.ii. LXX VIIL.html.

27 Philip ScHaFF, ed., Nicene and Post-Nicene Fathers, Series I, vol. 10, St. Chrysostom:
Homilies, om. 8 (Peoria, IL: Christian Literature Publishing Co., 1889), accesat la https://
ccel.org/ccel/schaff/npnf110/npnf110.iii. VIIL.html.

28 Philip ScHaFF, ed., Nicene and Post-Nicene Fathers, Series 11, vol. 4, St. Athanasius:
Select Writings and Letters, scrierea 13, par. 5 (Peoria, IL: Christian Literature Publishing



la Evanghelia lui Ioan, opinia lui Heracleon”, cartea 6 cap.12). Ieronim e
de aceeasi parere, vede unele paralele intre Samson si Hristos dar si multe
deosebiri desigur (,,impotriva lui Iovinianus” cartea 1,23). Profetia despre
Gad (49,19) nu are comentarii.

Cea despre Aser (49,20) nu are decat o mentiune fara comentariu, la
Hipolit. Despre Neftali (49,21) exista o referire in apocrifa ,,Testamentul lui
Neftali” din la fel de apocriful ,,Testamentul celor 12 Patriarhi”, dar legat de
profetia lui Iacob se spune doar cd era iute ca o caprioara (cap. 8,2)*. Mai
apare o mentiune in Hipolit, (Exegeza la Facere), unde binecuvantarea sa
e legata de a lui losif. Se mai face acolo o paraleld intre soarta caprioarei
urmarita de vanatori si invidia fratilor fata de Iosif.

losif mai primeste o binecuvantare la versetele 49,22-26, pe langa cele
separate ale fiilor sdi de la capitolul 48. Sf. Grigore de Nazianz comenteaza
pe marginea lor despre cum losif a contribuit la salvarea si inmultirea
neamului in Egipt si face o paralela intre soarta lui losif ca rob acolo si soarta
Mantuitorului: cum a fost dusmanit si persecutat de oameni si rodul misiunii
Sale 1n lume (,,Discurs de despartire Tn fata a 150 de episcopi”, la Sinodul
de la Constantinopol, oratia 42,5) *. Ambrozie al Milanului, in ,,Tratate
Dogmatice” (,,Despre datoriile Clerului” cartea 2 cap. 16,85) face o paralela
intre indatorirea pe care si-a asumat-o losif fata de lume si familia sa, cu
cea pe care o datoreaza preotii credinciosilor Tncredintati lor si aseamana
profetia despre Efraim ca taur care impunge lumea cu misiunea Bisericii Tn
lume?!. (Dar cum Efraim 1n Antichitate a fost rebel, sa insemne asta oare ca in
vremurile crestine a devenit parte a Bisericii si ca a contribuit la raspandirea
Crestinismului in lume? Iardsi un motiv pentru care poate ar fi bine de
investigat mai literal incotro au plecat Efraimitii si ce populatii au dat mai
multi misionari n istorie.)

Referitor la profetia despre Beniamin 49,27, foarte multi Parinti vad in
lupul din viziunea lui Tacob pe apostolul Pavel, descins din Beniamin (Rom
11,1), persecutor brutal la inceput (care devoreaza), si Apostol al Neamurilor
la final (cand hraneste puii). Astfel avem interpretarea lui Tertullian n

2 Philip ScHaFF, ed., Ante-Nicene Fathers, vol. 8, The Testament of the Twelve Patriarchs,
chap. 8, https://ccel.org/ccel/schaff/anf08.iii.x.html.

% Philip ScHarr si Henry WAacE, eds., Nicene and Post-Nicene Fathers, Series II, vol.
7, Gregory of Nazianzus, “The Last Farewell in the Presence of the One Hundred and Fifty
Bishops,” Oration 42, https://ccel.org/ccel/schaff/npnf207 iii.xxv.html.

31 Philip ScuaFrr, ed., Nicene and Post-Nicene Fathers, Series 11, vol. 10, Ambrose: Select
Works and Letters, Dogmatical Treatise, On the Duties of Clergy, cartea 2, cap. 16.85, https://
ccel.org/ccel/schaff/npnf210.iv.i.iii.xvi.html.
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,,5 Carti contra lui Marcion”, cartea 5, cap.1%, a lui Augustin in ,,Comentarii
la Psalmi”, psalmul 79, parag. 2**, a lui Ieronim in scrisoarea 38 ,,catre
Marcella”, parag. 134, In scrisoarea 60 ,,catre Heliodorus”, parag. 8%, sau in
scrisoarea 69 ,,catre Oceanus”, parag. 6.%

Dupa cum se vede, cu mici exceptii, nu exista o singura pdrere despre
versetele acestor profetii. Patriarhii celor 12 triburi nu se bucura toti de
aceeasi atentie din partea comentatorilor. Se insista asupra catorva precum
Iuda, Iosif, Dan, Beniamin, iar altii sunt amintiti mult mai putin. In general
ei, ca persoane, nu constituie modele de comportament in ochii Parintilor
Bisericii, cu unele exceptii precum losif sau Isahar. De altfel, in afara de losif
despre care stim sau putem deduce multe — si oarecum de Iuda despre care
putem avea unele informatii din Tntamplarea sa cu Tamara, sau de Ruben
din intamplarile cu losif si Bilha — nu avem nici un fel de descriere sau
caracterizare directd sau indirecta a vreunuia. Despre multi nu cunoastem
decat invidia lor vizavi de Iosif. Prin urmare nu putem elabora o tipologie a
lor. Printre evrei circula unele traditii despre ei, unii rabini au formulat niste
idei, dar sunt toate apocrife. Orientativ, Ruben reprezinta energia, Simeon
agresivitatea, Levi dedicatia, [uda asumarea si autoritatea, Dan judecata
si ordinea, Neftali spiritul liber, Gad vitejia in lupta, Aser prosperitatea si
pldcerea, Isahar instructia si cunoasterea, Zebulon comertul, losif depasirea
suferintei si ridicarea spre culmi, Beniamin pasiunea de a cduta, gasi, construi
pe ce ai gasit, si de a ameliora. Efraim reprezinta transformarea dificultatilor
in oportunitati, Manase reprezintd pastrarea raddacinilor spirituale in fata
tentatiilor’. Desigur ca acestea sunt trasaturi de caracter care pot lua forme
atat pozitive cat si negative. Se poate discuta mult pe tema deciziilor pe
care un om le poate lua pentru ca trasaturile acestea de caracter sa capete o

3 Philip ScHarr, ed., Ante-Nicene Fathers, vol. 3, Tertullian: Five Books Against
Marcion, cartea 5, cap. 1, https://ccel.org/ccel/schaff/anf03.v.iv.vi.i.html.

3 Philip ScHaFF, ed., Nicene and Post-Nicene Fathers, Series 1, vol. 8, St. Augustine:
Exposition on the Psalms, Psalm 79.2, https://ccel.org/ccel/schaff/npnf108.ii. L XXIX.html.

3 Philip ScHarr, ed., Nicene and Post-Nicene Fathers, Series 11, vol. 6, St. Jerome: Letters
and Select Works, Letter 38 to Marcella, 1, https://ccel.org/ccel/schaff/npnf206.v.X XX VIII.
html.

% Philip ScHaFr, ed., Nicene and Post-Nicene Fathers, Series I1, vol. 6, St. Jerome: Letters
and Select Works, Letter 60 to Heliodorus, 8, https://ccel.org/ccel/schaff/npnf206.v.L. X .html.

% Philip ScHaFF, ed., Nicene and Post-Nicene Fathers, Series 11, vol. 6, St. Jerome: Letters
and Select Works, Letter 69 to Oceanus, 6, https://ccel.org/ccel/schaff/npnf206.v.L XIX.html.

3 Simon JacoBson, Twelve Tribes, Twelve Paths: Chasidic Masters, Chabad.org:
Chasidic Masters - Inspirational insights from the Baal Shem Tov and Hasidic leaders of
succeeding generations - Chabad.org.



valenta cat mai pozitiva. Interesanta perspectiva, dar nu am ntalnit nici un
comentariu de acest gen Intre autorii crestini. Prin urmare nu putem sd ne
adancim prea mult in studiu in aceasta directie fara indrumarea unei autoritati
dintre ganditorii crestini.

Faptul ca sunt 12 frati are o mare importanta numerologica, simbolizand
faptul ca familia lui Iacob oglindeste perfectiunea Creatiei — sunt 12 luni in an,
12 constelatii In zodiac, 12 ore in zi si 12 in noapte etc. Dar daca numerologia
e foarte importanta pentru evrei, este insa mult mai putin pentru crestini.

In orice caz, acesti oameni nu constituie nici pe departe niste arhetipuri
ale unor figuri ideale. Ei doar prefigureaza, in cel mai bun caz, nasterea din
urmasii lor a unor personalitati exceptionale precum Moise, Sf. Pavel si
desigur Mantuitorul, sau Biserica viitoare. Prin urmare, ca oameni, nu pot
constitui exemple de urmat, cu exceptia lui Iosif. Unele fapte bune ale lor pot
fi luate in considerare ca exemple de urmat, cum ar fi incercarea lui Ruben de
a-1 salva pe losif (Fac 37) sau decizia lui Iuda de a ramane el ostatic in locul
lui Beniamin (Fac 44). In general Tns3, tabloul pe care textul ni-1 face despre
cei 12 frati pare mai mult un exemplu de cum sa nu fi decat de cum sa fii.
Pe de alta parte, exact aceasta imagine foarte realista, despre niste oameni
cu mari defecte, poate constitui o dovada a autenticitatii textului. Mitologiile
in general etaleaza personaje ideale. Textul ne mai ajutd sa constientizam ca
Dumnezeu are intr-adevar o rabdare nemarginita cu creaturile imperfecte care
suntem si ca Se poate folosi de oameni nedesavarsiti pentru planurile Sale pe
care le duce oricum la final. C4, la final, chiar si niste vanzatori de frate se pot
corecta si impaca.

Pentru crestinii actuali este profitabil sa studieze aceste capitole ale
Vechiului Testament Tmpreuna cu comentariile Parintilor Bisericii referitor
la ele, ca sa inteleaga mai bine Planul Divin pe termen lung, sau cum sa
interpreteze unele aspecte mai greu de inteles ale Vechiului Testament.
Pot obtine astfel o imagine mai bund despre cum se Tmplinesc profetiile
veterotestamentare In Noul Testament. Mai pot sa realizeze si cat de mult
s-au schimbat Tn bine mentalitatile sub influenta crestina fata de cum erau ele
Tnainte de venirea Mantuitorului, cand privesc acest tablou al trecutului si vad
cat de crude puteau fi In vechime inclusiv relatiile dintre frati.

Concluzie

Incheind scurta noastrd incursiune in lumea profetiei biblice, am putea
spune ca atat evreii cat si crestinii au avut preocuparea de a analiza afirmatiile
lui Tacob referitoare la fiii sdi. Insd evreii sunt de departe mai implicati, mai
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direct preocupati si mai concentrati pe sensurile literale ale profetiilor, dat
fiind cd pentru ei faptul e istorie, in la fel de mare masura ca si religie. La
dimensiunea istorica rabinii adauga multe comentarii cu continut moral,
cum ar fi de exemplu de ce a fost justificata actiunea lui Iacob de a fura
binecuvantarea lui Esau, sau ce pot invdta evreii despre comportamentele
bune sau rele pornind de la exemplul cutdrui patriarh. Comentatorii crestini
in schimb se axeaza pe interpretdri in sens spiritual: Tn cazul lor fiii lui Iacob
sunt mai putin stramosi fizici cat prefigurari ale Mantuitorului, Apostolilor,
Bisericii.

Fie ca sunt literaliste sau spirituale, unele interpretari sunt mai
convingdtoare, altele mai putin. Depinde si de cum simte cititorul, sau de
universul spiritual si intelectual din care provine el. Un evreu ortodox
va recepta textul cu totul altfel decat un ateu dawkinsian, sau un militant
palestinian, ca sa exemplificam doar extremele spectrului.

Destul de multe profetii s-au Tmplinit in fapt, multe s-au implinit Tn
sens spiritual, dar multe au ramas greu de interpretat, sau de gasit in istorie.
Multe poate s-au implinit dar nu ne-am dat seama, sau poate Inca nu le-a venit
vremea sa se Implineasca. Am vazut ca multe au interpretari foarte diferite,
inclusiv intre autorii crestini, prin urmare nu putem considera subiectul
epuizat sau incheiat. In tot cazul, dacd ne gandim la impactul lor istoric, cred
cda am furnizat cateva elemente pentru a ardta ca acesta e mult mai literal si
mai masiv decat istoria locala a unor triburi disparute din Orientul Antic: Tn
definitiv Insasi reaparitia Israelului e in buna masura datorat acestor profetii.

De asemenea, am o banuiala cd, daca interpretarea iudaicd e prea etnicista

si prea literald, n schimb cea crestina neglijeazd prea mult literalismul si e
prea simbolisticd. De asemenea, din dorinta de a se focaliza doar pe Biserica
in dimensiunea ei spirituald, s-ar putea sa neglijeze contributia materiala a cel
putin unora din fiii lui Iacob la existenta ei fizica.
Ceea ce deschide o perspectivda mai materiald, mai personala si mai globala
asupra subiectului: poate cd daca cercetam mai in profunzime si aflam ca
multe din popoarele lumii, si mai ales dintre crestini, au mase semnificative
dintre fiii lui Tacob Tn compozitia lor, constientizarea unui asemenea fapt ar
ajuta la mai multa pace si unitate Intre noi crestinii. Dar ar deschide si punti
de discutie si de apropiere cu popoarele necrestine care se afla Tn situatii
similare. Nu, subiectul nu e nici epuizat nici incheiat. $i cum e surprinzator
de complex, tratarea lui la nivelul pe care-1 merita cere multa dedicatie. Sper
ca prezentul articol si-a implinit rolul de a introduce tema si de a deschide
interesul pentru ea printre cititorii interesati de partile mai putin dezbatute ale
Vechiului Testament.
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Abstract

This study aims to analyze Rahab’s confession of faith from exegetical,
theological, and narrative perspectives, with a central focus on the reception of
the Exodus event. The research highlights the way in which Rahab interprets the
deliverance from Egypt and the other wondrous deeds of God as decisive providential
interventions in the history of salvation, transforming the memory of these events
into the foundation of trust and growth in faith. In Old Testament spirituality, the
remembrance of God’s works carries epistemological and soteriological value; in
Rahab’s case, it reveals that the saving knowledge of God is not limited to Israel
according to the flesh, but it is also extended to those outside the Covenant who
respond to the work of grace. The study also emphasizes the iconic and ecclesiological
dimension of the character: Rahab, though belonging to the nations, is the type of
catechumen who, through a living faith working through love (cf. Gal 5,6), renounces
pagan idolatry and becomes part of the community of believers. This opening of
the Old Testament toward the universal call to salvation anticipates the economy
of grace fulfilled in Christ, where neither ethnic belonging nor physical descent
(cf. Rom 9,8), but faith and the work of grace, confer participation in the mystical
Body of the Church.

Keywords: Rahab, Jericho, Exodus, herem, conquest, spies, faith, covenant

Introducere
Capitolul al doilea al cartii Iosua scoate in evidenta un personaj —
desfranata canaanita Rahab — care se evidentiaza in mod suprinzator, n cadrul

* Studiul are acordul coordonatorului (Pr. Prof. Univ. Dr. Ioan Chirila) pentru publicare Tn
acest volum.



naratiunii biblice, printr-o marturisire de credinta de o profunzime neobisnuita
cat si printr-o serie de fapte, prin care devine un model de credinciosie si de
incluziune a neamurilor in comunitatea credinciosilor.

Aparitia personajului Rahab intr-un context domniat de cucerire, conflict
si aplicarea herem-ului, confera textului o semnificatie teologica aparte.
Marturisirea de credinta a desfranatei Rahab si faptele ce au urmat introduc
un contrast puternic intre judecata divina aplicata unui popor decazut prin
pacate grele' si mila aratatd unei persoane care recunoaste in mod asumat si
sincer suveranitatea lui Yahweh. Rahab devine, prin aceste gesturi, un punct
de tensiune teologica Intre judecata si indurare, Intre condamnare si salvare.

Evenimentul Exodului ocupa un loc central in memoria teologica a
Israelului, constituind fundamentul identitatii religioase si al experientei de
credintd a poporului ales. In traditia biblic, iesirea din robia Egiptului nu
este doar un episod istoric, ci o paradigma a interventiei mantuitoare a lui
Dumnezeu in istorie, devenind punct de referintd pentru numeroase marturisiri
de credintd si formule teologice din Vechiul Testament. In mod surprinzétor,
aceastd memorie a Exodului nu apare exclusiv in interiorul comunitatii
israelite, ci este reflectata si In discursul unor personaje din afara poporului
legamantului. Un astfel de caz este cel al lui Rahab, femeia canaanita din
Ierihon mentionatd Tn capitolul al doilea al cartii lui losua. Marturisirea ei
de credinta (Ios 2,9-11) constituie una dintre cele mai puternice declaratii
teologice despre suveranitatea lui Yahweh rostite de un neisraelit in Vechiul
Testament. Prin evocarea explicita a trecerii prin Marea Rosie si a victoriilor
asupra regilor amoriti, Rahab interpreteaza evenimentele Exodului ca dovezi
incontestabile ale puterii lui Dumnezeu si ca semne ale destinului inevitabil
al Canaanului. In acest context, marturisirea ei ridici o serie de intrebari
teologice si hermeneutice: cum este receptat evenimentul Exodului din
perspectiva unui personaj apartinand popoarelor canaanite? Care este rolul

! Potrivit mai multor pasaje biblice (Lev 18,24-25; 20,23; Deut 18,12), alungarea
canaanitilor din tara este interpretata ca un act de judecata divina asupra nelegiuirilor lor,
printre care se numarau sacrificiile de copii, practicile magice, vrajitoria, necromantia,
spiritismul si numeroase abateri sexuale (Lev 18; Deut 18,9-12). Descoperirile arheologice
si textuale de la Ugarit (Ras Shamra) confirma acest portret, aratdnd ca religia canaanita
era marcata de un cult al fertilitatii ce includea prostitutia sacra, in care barbati si femei se
angajau in ritualuri sexuale cu scopul de a stimula, prin magie imitativa, activitatea presupusa
a zeitatilor. Aceasta degradare morald ofera contextul teologic pentru aplicarea herem-ului
si pentru contrastul creat de aparitia lui Rahab In naratiune. A se vedea detalii in: J. Day,
»Canaan, Religion of”, in The Anchor Bible Dictionary, vol 1, ed. D.N. Freedman (New
York: Doubleday, 1996), 831-7; M.H. Porg, ,,Fertility Cults,” in The Interpreter’s Dictionary
of the Bible, vol 2, ed. G.A. Buttrick (Nashville, TN: Abingdon Press, 1962), 265.
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acestei marturisiri Tn economia narativa a cuceririi Canaanului? Si In ce
madsura discursul lui Rahab anticipeaza universalitatea chemarii la credinta in
Dumnezeul lui Israel?

Cercetarea de fatd se situeaza la intersectia dintre exegeza narativa a
cartii lui Iosua si teologia memoriei Exodului in traditia biblica. Analiza se
concentreaza asupra capitolului 2 din cartea lui Iosua, cu un accent deosebit
pe discursul lui Rahab (Ios 2,8-13), interpretat in lumina traditiilor teologice
legate de eliberarea din Egipt si de cucerirea Canaanului. Studiul urmdreste
modul n care referintele la Exod sunt integrate in discursul personajului si
modul Tn care acestea functioneaza ca elemente de interpretare teologica
a evenimentelor istorice relatate in naratiune. De asemenea, cercetarea
analizeaza relatia dintre memoria colectiva a faptelor lui Dumnezeu si
transformarea acestei memorii Intr-o marturisire personald de credintd. In
acest sens, figura lui Rahab devine un loc privilegiat de intalnire intre istoria
mantuirii si experienta individuala a credintei, intre traditia transmisa si
asumarea personala a adevarului teologic.

Pornind de la aceste observatii, prezentul studiu isi propune sa
evidentieze semnificatia teologica a referintei la Exod in marturisirea de
credintd a lui Rahab si rolul acesteia Tn cadrul naratiunii cuceririi Canaanului.
Cercetarea urmdreste sa arate ca discursul lui Rahab nu reprezinta doar o
reactie pragmatica la contextul militar al momentului, ci o interpretare
teologica a istoriei lui Israel, prin care evenimentele Exodului sunt recunoscute
ca manifestari ale suveranitatii universale a lui Yahweh. Noutatea studiului
consta in accentul pus asupra dimensiunii hermeneutice a madrturisirii: Rahab
nu doar reproduce informatii despre faptele lui Dumnezeu, ci le interpreteaza
intr-un mod care conduce la o decizie existentiala de credinta si la integrarea ei
in planul mantuitor al lui Dumnezeu. In acest sens, episodul din Iosua 2 poate
fi inteles ca o anticipare a deschiderii universale a mantuirii, in care credinta
devine criteriul fundamental al apartenentei la poporul lui Dumnezeu.

Din punct de vedere metodologic, studiul utilizeaza o abordare
interdisciplinara, combinand analiza exegetica a textului ebraic cu metodele
criticii literare si ale teologiei biblice. Analiza lingvistica a termenilor
si expresiilor ebraice din discursul lui Rahab este completata de o lectura
narativa a structurii pericopei, care evidentiaza rolul central al marturisirii sale
in dinamica episodului. In acelasi timp, interpretarea teologici este realizata
prin raportare la traditiile biblice ale Exodului si la modul in care acestea sunt
reflectate in alte texte veterotestamentare. De asemenea, studiul valorifica
contributiile exegezei patristice si ale traditiei interpretative crestine, care au



vazut In figura lui Rahab o prefigurare a Bisericii provenite dintre neamuri.
Structura cercetdrii este organizatd in mai multe sectiuni: prima parte analizeaza
contextul narativ al capitolului 2 din cartea lui Iosua si rolul personajului
Rahab 1n desfasurarea actiunii; a doua parte examineaza discursul ei de
marturisire, cu accent pe referintele la evenimentul Exodului; iar ultima parte
exploreaza implicatiile teologice ale acestei madrturisiri in contextul cuceririi
Canaanului si al dezvoltarii teologiei biblice a universalitatii mantuirii.

Prin aceasta abordare, studiul urmareste sa evidentieze faptul ca
marturisirea lui Rahab nu reprezintd doar un episod secundar in naratiunea
cuceririi Ierihonului, ci un moment teologic deosebit de semnificativ, in care
memoria faptelor mantuitoare ale lui Dumnezeu devine temeiul unei credinte
autentice. In acest fel, episodul oferd o perspectivéd profunda asupra modului
in care istoria mantuirii poate fi recunoscuta si asumata chiar si de cei aflati
in afara granitelor poporului ales, anticipand astfel deschiderea universala a
planului divin de mantuire.

Rahab in contextul naratiunii din Iosua 2

Rahab este personajul central in jurul caruia graviteaza intreaga naratiune
din capitolul 2. Actiunea incepe cu trimiterea de catre Iosua a doi tineri pentru
a spiona tara, cu un accent deosebit pe Ierihon, care urma, conform poruncii
lui Yahweh, sa fie cucerit. Cercetarea Ierihonului era cruciala, avand in vedere
ca aceasta cetate ocupa o pozitie strategicd esentiald pentru apararea intregii
regiuni din nord. Din acest motiv, lerihonul era perceput ca o adevarata
,cheie a Canaanului?. Incd din primul verset apare si personajul central al
acestei sectiuni, Rahab, care 1i gazduieste pe spionii trimisi de Iosua. Prezenta
nominald a acestei femei inca de la inceputul sectiunii, aldturi de Iosua, indica
faptul ca ea va avea un rol important in naratiune®.

Etimologia numelui Rahab — 2777) porneste de la o raddcina ce oscileaza
intre semnificatiile de ,larg” si ,deschis™. Avand in vedere semnificatia

2 Gordon MitcHELL, Together in the Land: A Reading of the Book of Joshua, vol. 134,
Journal for the Study of the Old Testament Supplement Series (Sheffield: Sheffield Academic
Press, 1993), 50.

% Andrzej Toczycki, The ‘Geometrics’ of the Rahab Story: A Multi-Dimensional Analysis
of Joshua 2 (thesis, Heythrop College, University of London, June 2015), 179.

4 Nili Wazana avanseazd ideea ca Rahab este un nume posibil ipocoristic care se refera
la ocupatia ei, legata de strada/piata orasului (7772) sugerand ,terenul larg” pe care Israel
este pe cale sa-1 mosteneascad, cu ajutorul ei. A se vedea detalii in: Nili Wazana, ,,Rahab, the
Unlikely Foreign Woman of Jericho (Joshua 2)”, in Foreign Women — Women in Foreign
Lands: Studies on Foreignness and Gender in the Hebrew Bible and the Ancient Near East
in the First Millennium BCE, ed. Angelika Berlejung si Marianne Grohmann (Tiibingen:
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numelor Tn cultura Orientului Apropiat antic si, implicit in Israel, unde numele
oferea un indiciu cdtre natura sau caracteristicile persoanei care il poarta®, unii
cercetatori au vehiculat ideea ca Insusi numele acestui personaj ar evidentia
ocupatia atribuitd de textul sacru, cel de prostituata®. Dupa unii cercetdtori,
numelede Rahab poate fi interpretat si ca semnificand ,,zeul a deschis/largit
(pantecele?)”’. O astfel de interpretare sugereaza cititorului sa asocieze acest
nume cu fertilitatea femining, posibil legata de o interventie divinad. Desi acest
aspect nu este urmarit in naratiune, el este preluat intr-un mod interesant de
traditia rabinica, care extinde genealogia lui Rahab.

Fericitul Ieronim, cunoscator al limbii ebraice si traducator al celebrei
versiuni a Scripturii — Vulgata, analizeaza semificatia numelui desfranatei
Rabab, punandu-l in contrast cu schimbarea totald ce a urmat momentului
dialogului cu iscoadele israelite:

,Rahab are doua interpretari: numele poate insemna fie spatiu larg, fie,
mai bine, mdndrie. Luati In seamd, deci, impactul: cea care altadata
mergea pe drumul larg spre moarte, cea a carei mandrie o conducea la
pieire, a fost convertita mai tarziu la smerenie.”®

Istoricul evreu losif Flavius Tn lucrarea sa Antichitdti iudaice precizeaza
ca spionii trimisi de Iosua au ramas peste noapte la hanul (katywyiov)
desfranatei Rahab®. Pornind de la informatia oferita de istoricul evreu,
unii cercetdtori au gasit o posibild legatura intre cuvintele ,,prostituata” si
,hangitd”. Astfel, consoanele care stau la baza substantivului ,,prostituata”
- znh (7737) sunt acelasi ca si pentru a exprima pe femeia care ofera hrana si
provizii'®. Poposirea iscoadelor la un han ofera o perspectiva mult mai larga
pentru intelegerea motivelor pentru care cei doi spioni au ajuns la Rahab''.

Mobhr Siebeck, 2019), 39-42.

5> Ekaterina E. KozLova, ,,What is in a Name? Rahab, the Canaanite, and the Rhetoric of
Liberation in the Hebrew Bible,” Open Theology 6 (2020): 572.

6 KozLova, ,,What is in a Name,” 573-574.

7 Robert G. BoLing, Joshua: A New Translation with Notes and Commentary, in AB 6
(Garden City, NY: Doubleday, 1982), 145.

8 St. JErROME, The Homilies of Saint Jerome, Volume 1 (1-59 on the Psalms), trans. Marie
Liguori Ewald, in The Fathers of the Church 48 (Washington, D.C.: The Catholic University
of America Press, 1964), 139.

9 JosepHUS FLAVIUS, Antichitdti iudaice, trad. Ion Acsan (Bucuresti: Hasefer, 1999), 238.

10 Anthony J. FrRenpo, ,,Was Rahab Really a Harlot?,” Biblical Archaeology Review 39.5
(2013): 63.

1 Mirel GAruscaA, ,,Cucerirea Ierihonului — un rdzboi neconventional, paradigma pentru



in plus, avand in vedere natura misiunii spionilor, mentionarea ocupatiei ei
indica de ce barbatii evrei au ales casa ei pentru sedere — in lumea anticad,
hanurile si bordelurile erau adesea folosite pentru spionajul militar. Au folosit,
asadar, un loc unde se puteau obtine foarte facil informatiile, fara sa atraga
prea mult atentia.

Folosirea cuvantului ﬂ;ﬁ?, ,femeie care comite desfrau ocazional sau
profesionist”!? pentru a o descrie pe Rahab, nu este lipsita de imporanta. Starea
de pacatosenie in care era Rahab va pune si mai mult in valoare marturisirea
de credinta si faptele prin care aceasta femeie va ramane paradigmatica.

Facand referire la numele ce releva atat ocupatia, cat si moralitatea
decdzuta a acestui personaj, Sifre Zuta, un comentariu rabinic halakhic din
perioada tannaita tarzie la cartea Numeri, afirma ca Rahab purta ,,patru nume
ale infamiei”, dintre care ,Rahab desfranata” le rezuma pe toate. Astfel,
comentariul rabinic se exprima astfel:

,NNumele ei, Rahab desfranata, spune totul. O alta explicatie: Rahab
desfranata, fiindca a Intretinut relatii sexuale atat cu locuitorii cetatii, cat si
cu talharii din afard, asa cum este scris: casa ei era in zid si ea locuia in zid
(Ios 2,15). O alta explicatie: Rahab desfranata, pentru cd era canaaneana,
iar dintre toate popoarele, canaaneenii erau considerati cei mai corupti si
nelegiuiti. O alta explicatie: Rahab desfranata, pentru ca facea parte din
poporul Ierihonului, despre care Scriptura spune ca trebuie nimiciti cu
desavarsire si dati anatemei (Deut 20,17)”'3.

Prezenta iscoadelor (D‘i?gjp) care au intrat pe ascuns 1n casa
desfranatei Rahab au trezit suspiciunea locuitorilor Ierihonului, interpretand
prezenta lor ca pe o misiune de spionaj si au alertat superiorii cetatii. Actiunea
celorlalti locuitori ai Ierihonului contrasteaza Tnsa cu atitudinea lui Rahab: ea
colaboreaza cu spionii, ceilalti Tncearca sa-i captureze.

Adevarul ascuns pentru viata: Rahab intre minciuna si credinta

Sosirea celor doi barbati in Ierihon starneste panica n randul locuitorilor
cetatii, fiind considerata o amenintare serioasa, ce trebuie imediat comunicata
regelui. Acesta este informat prin urmdtorul mesaj: 7377 X3 D‘W;& 1A
PINTIR TBMD DN 33 1975 - Jat, niste barbati, dintre fiii lui

» A
1

razboaiele de cucerire ale intregului Canaan,” Tn Studii biblice in honorem pr. prof. univ. dr.
Toan Chirild, ed. Stelian Pasca-Tusa (Cluj-Napoca: Presa Universitara Clujeand, 2022), 338.
12 Trent C. BuTLER, Joshua 1-12, vol. 7a, Word Biblical Commentary (Waco, TX: Word
Books, 1998), 374.
13 Jacob NEUSNER, Sifré Zutta to Numbers: An American Translation and Explanation, vol.
2 (Lanham, MD: University Press of America, 2009), 138.
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Israel, au venit aici in aceastd noapte, ca sa cerceteze tara”. Termenul ﬂi?‘i')ﬂ
-,,noaptea” accentueaza caracterul clandestin al actiunii (cf. v.1: ,,pe ascuns”),
subliniind motivul pentru care prezenta celor doi israeliti a provocat teama
in randul locuitorilor Ierihonului. Regele reactioneaza imediat si emite o
porunca explicitd catre Rahab, cerandu-i sa-i predea pe cei doi barbati (v.3).
Tonul autoritar al solilor confirma faptul ca regele cunostea ocupatia ei de
prostituatd, reafirmand astfel inferioritatea ei sociala.

Rahab, Tnsa, nu se supune ordinului regal: in prima faza (v.4a), i ascunde
pe cei doi; apoi, in versetele 4b—5a, Tmbina actiunea cu un discurs inselator,
conceput pentru a-i proteja. Locul unde acestia au fost ascunsi este revelat de
narator abia in v.6. Raspunsul ei, adresat solilor regelui, se dovedeste a fi un
act de rezistenta calculatd, similar cu interventia curajoasa a moaselor Sifra
si Pua din ITes 1,19', care au recurs si ele la minciuna pentru a salva vietile
copiilor evrei’®. Ea dovedeste o puternica stapanire de sine in fata solilor
regelui, afirmand, aparent sincer, ca barbatii presupusi a fi spioni au poposit
n casa ei, dar evitd folosirea expresiei ,,doi barbati” (D‘W;§ D?;t;?), pastrand
incerta identitatea si numarul real al celor implicati — detalii cunoscute doar
de ea si de narator, omisiune ce 1i permite sa se plaseze la acelasi nivel de
cunoastere cu regele si poporul, conservand un avantaj strategic. In dialogul
cu trimisii regelui, Rahab precizeaza ca nu stia ,,de unde sunt”*¢, fapt ce se
incadra Tn contextul social al vremii: statutul ei marginal justifica aceasta
necunoastere — nu era neobisnuit ca o femeie de conditie joasa sa primeasca
oaspeti fara a le cere detalii'’. Totodata, Rahab dovedeste ca era o femeie
Inteleapta, capabila sa nu cada in capcana propriilor sale cuvinte:

»Rahab respinge orice banuiala ca ar fi cooperat cu iscoadele, sugerand
mai degraba ca acestia au venit, la fel ca majoritatea vizitatorilor ei,
pentru satisfactie sexuald, iar cand dorintele le-au fost Tmplinite, au
plecat. Daca nu ar fi mintit, ci ar fi sustinut ca nu a avut loc niciun act
sexual si ca iscoadele au venit doar sa se cazeze la han, nu ar fi putut
afirma ca ei plecasera deja™'®.

4 Fer. AUGUSTIN, Despre minciund (Contra mendacium), editie bilingva, trad. Lucia Wald
(Bucuresti: Humanitas, 2016), 47.

15> Mary Jerome OBIORAH, ,,Rahab in the Book of Joshua and Other Texts of the Bible,”
IOSR Journal of Humanities and Social Science 19, 3 (2014): 20.

16 Este important de precizat cd exprimarea lui Rahab: 71277 1781 “NYT? x‘m - ,Nu
stiam de unde sunt”, nu apare 1n Septuaginta.

17 OBIORAH, ,,Rahab in the Book of Joshua,” 24

18 Ezekiel Assis, ,,The Choice to Serve God and Assist His People: Rahab and Yael,”



Minciuna la care recurge Rahab, menita sa salveze viata spionilor, dar
si pe cea a Intregii sale familii, 1si atinge punctul culminant in versetul 5, unde
o noua negatie directioneaza deliberat Tn eroare pe trimisii regelui. Astfel, o
femeie perceputa drept vulnerabila se dovedeste mai abild si mai eficienta decat
barbatii apartinand ,,inaltei societati” a Ierihonului. In interpretarea lui Gordon
Harris, aceasta strategie inseldtoare reprezintd instrumentul providential
prin care Dumnezeu salveaza iscoadele neexperimentate si asigura succesul
cuceririi Canaanului, subliniind in acelasi timp ca ,,inselatoria rdmane arma
celor marginalizati si lipsiti de ajutor.'

Minunea trecerii prin Marea Rosie in discursul Rahab: semnificatii
teologice si narative

Dupa plecarea trimisilor regali urmeaza o sectiune care constituie
punctul maxim de tensiune al naratiunii, un adevarat climax al textului. Acum
se dezvaluie semnificatia profunda a actiunilor pe care le-a intreprins Rahab
fata de spioni. Versetele scot in evidenta trdirile si framantdrile interioare
pe care le-a avut Rahab in timp ce ajungeau n Ierihon vesti despre faptele
minunate pe care le-a facut Dumnezeu cu poporul Israel, intensificate acum
prin prezenta celor doi trimisi ai lui Iosua. Prezenta lor in casa ei 1i Intdreau
convingerea ca lerihonul, n ciuda fortificatiilor puternice, va avea aceasi
soartd ca aceaa a popoarelor pe care israelitii le-au Infrant.

Exegeza literara a capitolului 2 din Iosua a evidentiat Tn mod repetat
faptul ca marturisirea desfranatei Rahab este amplasata in centrul structural
al pericopei, functionand ca element axial In constructia narativa. Acest
segment corespunde punctului de maxima tensiune dramatica”, in care
cititorul este confruntat pentru prima datd cu motivarea explicitd a actiunilor
sale. Discursul-marturisire rostit pe acoperis (v. 8-13), in cadrul unei scene
intens dramatizate, ofera cheia hermeneutica a comportamentului lui Rahab.
Prin acest discurs ea subliniaza o recunoastere teologica a suveranitatii lui
Yahweh, dar si o decizie existentiala de adeziune la poporul Sau. Astfel,
momentul capdtd valoare dubla: literar, ca punct culminant al naratiunii si
teologic, ca o exprimare a credintei rostite Tn fata unei realitati mantuitoare pe
care Rahab o recunoscuse si 0 asumase deja launtric.

Gestul femeii, care ,,urca la ele pe acoperis” (3;3"75} Dﬂ“?& 55_11_’1]),
constituie un indiciu implicit al adeziunii sale la credinta in Dumnezeul lui

Biblica 85 (2004), 83.

19 Gordon J. Harris, ,Joshua,” in Joshua, Judges, Ruth, New International Biblical
Commentary: Old Testament (Peabody, MA: Hendrickson, 2000), 28.

2 Toczycki, The ‘Geometrics’ of the Rahab Story, 123.
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Israel. Acest act concret, de ordin fizic, anticipeaza si simbolizeaza o miscare
interioara de apropiere spirituald, marcand Tnceputul unei convertiri ce se va
manifesta deplin in marturisirea sa ulterioara?'. Urcarea fizica a lui Rahab
este urmata de o reorientare a discursului, cu valente teologice majore. In
fata reprezentantilor autoritdtii politice a cetatii, ea recurge la formula
YT XS — ,nu stiu”, afirmand ignoranta si mascand astfel adevarul pentru
a proteja trimisii lui Israel. In schimb, in dialogul cu cei doi bérbati, Rahab
afirma categoric "NYT? —,stiu”, formula ce implicd recunoasterea unor fapte
concrete precum si o marturisire de credinta in suveranitatea lui Yahweh.
Aceasta trecere de la ,,a nu sti” la ,,a sti” semnifica o mutare de pe terenul fricii
politice si al prudentei tactice, pe terenul adevarului teologic si al solidaritatii
cu planul divin, transformand-o pe Rahab dintr-un simplu agent de protectie
intr-un martor activ al lucrarii lui Dumnezeu.

Ajunsa langa iscoadele pe care le-a salvat, Rahab realizeaza aceasta
marturisire profund personald, evidentiata de uzanta verbelor la persoana
I, singular sau plural: "0YT — ,stiu”?, ﬁJS;f_J@? — ,,noi am auzit”?, ceea ce
pune Tn lumina starea ei launtrica precum si convingerea personala. Este
foarte semnificativ contrastul realizat Intre cele doua verbe: pluralul 335;?_3@7
(noi am auzit), care exprima o actiune comunitara, si "Y1 (stiu), care
evidentiaza faptul ca Rahab se detaseaza de comunitatea din care face parte
prin convingerea personala.

Ce anume a determinat-o sa fie afirme cu convingere:
PIORITON DD‘? 031 10372 NPT - stiu cd Domnul v-a dat tara”(Is 2,9)?
Raspunsul este oferit Tn versetul urmator: ,,Caci am auzit cum a secat Domnul
Tnaintea voastra apele Marii Rosii, cand ati iesit din Egipt, si ce ati facut celor
doi regi ai Amoreilor de dincolo de Iordan, lui Sihon si lui Og, pe care i-ati
nimicit” (Ios 2,10). In aceastd marturie, Rahab face referire la doud evenimente
emblematice din istoria mantuitoare a lui Israel: trecerea miraculoasa a Marii
Rosii si victoria asupra regilor amoriti, fapte care evidentiaza atotuputernicia
si, implicit, puterea eliberatoare a lui Dumnezeu.

2 OBIORAH, ,,Rahab in the Book of Joshua,” 24.

22 Desi verbul este la perfect qgal, persoana I singular - eu am stiut, adesea este tradus ca
prezent: eu stiu.

2 Formularea HJS:JI_J@? — ,am auzit” din Ios 2,10 sugereaza ca temelia credintei lui
Rahab se afla in primirea, prin auzire, a relatarilor despre lucrarile minunate ale Domnului.
Verbul DU este utilizat frecvent n naratiunile istorice pentru a evidentia ecoul universal al
actiunilor divine: astfel, in Iosua 5,1, amoritii si canaanitii iau cunostinta de trecerea
Iordanului, iar in Iosua 9,1, diverse popoare se unesc Tmpotriva lui Israel dupa ce au aflat
despre cucerirea lerihonului si a cetatii Ai.



Cele trei versete care alcatuiesc marturisirea acestei femei (9-11) releva
o conexiune teologica profunda cu evenimentul Exodului. Mai intai, Rahab
face trimitere explicita la insasi traversarea Marii Rosii, semn fundamental
al eliberdrii lui Israel din robia egipteana si manifestare paradigmatica a
interventiei divine n istorie. Desi evenimentul avusese loc cu aproape
patruzeci de ani Tnainte, el continua sa fie adanc inradacinat in memoria
colectiva a locuitorilor Ierihonului. Aceasta persistenta a amintirii era cu atat
mai accentuatd Tn contextul apropiatei sosiri a israelitilor si al zvonului ca
iscoadele lor se aflau deja in oras.

In centrul marturisirii lui Rahab se afl3, asadar, evocarea unei ,,relatari”
cu un caracter aproape legendar, a cdrei forta distructiva asupra moralului
colectiv al locuitorilor tarii este subliniata textual. Introducerea acesteia
prin expresia HJS:J?_D@ "2 (,,Caci am auzit” — v. 10a), urmata de reafirmarea
prin SJD@?;] (,Si cand am auzit” — v.11a), accentueaza impactul coplesitor al
evenimentului traversarii Marii Rosii. Prin intermediul acestei duble referinte
auditive, naratiunea dezvaluie — direct din gura personajului Rahab, fara
interventia naratorului — cauza profunda a fricii si demoralizarii din Ierihon,
oferind astfel astfel o perspectiva internd asupra efectului evenimentului.
Prin urmare, nu intdlnirea propriu-zisa cu israelitii a generat convertirea
ei, ci greutatea naratiunii care a precedat-o: ,,Stiu” 1si are originea In ,,am
auzit”?, Astfel, se poate observa ca motivatia lui Rahab nu provine din
actiunile iscoadelor — prezentate in naratiune ca fiind mai degraba nesigure
si dezorientate —, ci din ,,zvonul” despre lucrarile marete ale Dumnezeului lui
Israel. Acest zvon i-a deschis orizontul cdtre posibilitatea unui alt viitor.

Rahab cunostea faptele marete pe care Yahweh le savarsise in
trecut pentru Israel. Asa cum se Intampla In multe alte madrturisiri
de credinta din Vechiul Testament, si in cazul ei aceasta declaratie
este precedatd de evocarea minunilor lui Dumnezeu. Inainte de a le
enumera, ea face o afirmatie esentiala, parte integranta a cunoasterii sale:
“(7?5;['11& DD‘? 103 O3 2 — ,cd Domnul a dat tara aceasta In mainile
voastre” (Ios 2,9a). Aceasta convingere, desi impartasitd si de ceilalti
locuitori ai cetatii, nu este acceptata de acestia, fapt care 1i cufunda in panica.
Rahab descrie aceasta stare folosind aceleasi cuvinte intalnite Tn cantarea lui
Moise din Ies 15,15-16: i172*Y — , teroare”, ,,groaza” si M1 — ,,a se topi”, ,,a
se Tnmuia”), termeni ce redau paralizia morala si psihologica a popoarelor in
fata Dumnezeului lui Israel.

2 K. M. CawmpBELL, ,,Rahab’s Covenant: A Short Note on Joshua II 9-21,” Vetus
Testamentum 22 (1972), 243.
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Marturisirea lui Rahab este rezultatul unui proces interior declansat
de auzirea minunii despartirii apelor Marii Rosii prin toiagul lui Moise si
pierderea lui faraon si a puternicii sale osti. Acest eveniment i-a transformat
perceptia asupra realitdtii. Venirea si prezenta iscoadelor a declansat, prin
urmare, madrturisirea unor convingeri care erau consecinta unor deliberari
interioare de duratd. Frymer-Kensky afirma faptul ca Rahab devine prin
convingerea si exprimarea ei ,,prima dintre profetii care apar in cartile istorice
pentru a anunta lui Israel cursul istoriei sale si prima dintre femeile care
transmit voia lui Dumnezeu”?.

Curajul lui Rahab, manifestat atat prin strategia de inducere in
eroare a trimisilor regelui, cat si prin profunzimea perceperii actiunilor lui
Yahweh, se afla intr-un contrast evident cu prologul cartii lui Iosua, unde
se afirmd promisiunea divind cad ,,nimeni” (in sens literal, ,niciun barbat”)
nu va putea sa i se Tmpotriveasca pe tot parcursul vietii sale, in contextul
cuceririi Canaanului (Ios 1,5; 21,44). Spre deosebire de aceasta anticipare,
Rahab, femeie si nu barbat, devine in capitolul al doilea o figura de opozitie
notabila fata de reprezentantii puterii masculine: refuza sa se supuna regelui
Ierihonului si solilor acestuia®®, alegand, in schimb, sa coopereze cu iscoadele
lui Tosua si, prin aceasta, cu Insasi misiunea conducatorului Israelului.

Limbajul pe care 1l utilizeaza Rahab reflecta o asimilare — fie si indirecta
—atemelor centrale din naratiunea Exodului si a faptelor minunate realizate de
Yahweh pentru poporul Sau. In acest sens, John McKenzie observi ca: ,,Rahab
este citata ca fiind destul de bine familiarizata cu traditia deuteronomista a
Exodului si a ratacirii prin pustiu”?’.

Felul in care Rahab isi marturiseste credinta creeaza o conexiune
directd cu marile evenimente ale iesirii din robia egipteand. In declaratia ei

% Tikva FryMER-KENSKY, ,,Reading Rahab,” in Tehillah le-Moshe: Biblical and Judaic
Studies in Honor of Moshe Greenberg, ed. Mordechai Cogan, Barry L. Eichler si Jeffrey H.
Tigay (Winona Lake, IN: Eisenbrauns, 1997), 62.

% Tn Legea lui Hammurabi (articolul 109) se stipuleazi ca un hangiu care avea cunostinta
despre comploturi sau fapte ilegale desfasurate in incinta hanului siu, dar nu le aducea la
cunostinta autoritatilor, era pasibil de pedeapsa capitala. In acest context juridic al Orientului
Apropiat Antic, gestul lui Rahab de a ascunde iscoadele lui Israel si de a induce in eroare
autoritatile cetatii Ierihonului capata o greutate si mai mare. Ea infrunta direct puterea regala
si 1si asuma deliberat un risc ce putea duce la executie imediata, evidentiind astfel curajul
ei personal, cét si hotararea de a sprijini cauza poporului lui Yahweh. A se vedea: Martha
RortH, Law Collections from Mesopotamia and Asia Minor (Atlanta, GA: Society of Biblical
Literature, 1995), 80.

27 John L. McKeNzig, The World of the Judges (Englewood Cliffs, NJ: Prentice-Hall,
1966), 48.



apare termenul ebraic 71X — ,teroare”, ,groaza”)®, utilizat in Ios 2,9 si
atestat anterior in les 15,16 si 23,27. Termenul scoate 1n evidenta sentimentul
puternic care provoaca o reactie de panica®.

Naratiunea din Iosua 2, ce reda marturisirea lui Rahab, recurge la doua
verbe ebraice diferite pentru a descrie efectul coplesitor al panicii asupra
locuitorilor Ierihonului. Primul, din raddcina Of2? — ,,a se topi”, ,,a se lichefia”,
sugereaza o dezintegrare interioara a rezistentei, ca si cum puterea s-ar scurge
din om. Al doilea, provenit din radacina 322 — ,,a se dizolva”, ,a se topi”,
accentueaza ideea de pierdere completa a coeziunii morale si psihologice.
Ambele apar in los 2,9 si 2,11, indicand o capitulare totald a curajului in
fata unui pericol perceput ca iminent si inevitabil. In context biblic, aceste
verbe sunt frecvent asociate cu imaginea lui Yahweh ca Razboinic divin, a
carui prezenta si actiune dezarmeaza si paralizeaza opozitia (cf. Ies 15,15;
Deut 20,3; Ps 68,1-2). Astfel, limbajul ales exprima si o realitate teologica:
victoria apartine lui Dumnezeu, iar inima dusmanului se ,,topeste” Tnainte ca
lupta sa inceapa.

Prin declaratia: ,,Dumnezeul vostru, Yahweh, este Dumnezeu in ceruri
sus si pe pamant jos” (Ios 2,11), Rahab isi afirma convingerea ca exista o
sansa reald de a fi salvatd. Rahab Il cunoaste pe Dumnezeu prin istorie — o
istorie auzita, dar traita la nivelul colectivului. Culminarea marturisirii sale
este, asadar, afirmatia din versetul 11. Aceasta profesiune de credinta reflecta
o intelegere profunda a legaturii dintre suveranitatea deplina a lui Dumnezeu
si judecata iminenta asupra lerihonului. Alegerea ei nu izvoraste dintr-un
impuls de moment, ci dintr-o hotarare morala constienta si bine chibzuita.

Facand referire la episodul din Iosua 2, Sf. Ioan Gura de Aur vede in
cuvintele ei o confirmare a credintei si o prefigurare a Bisericii care, izbavita
din Tntinarea de odinioara, primeste acum solii adevaratului Mantuitor:

26 Tn ebraica biblica, iR este un substantiv de gen feminin care desemneaza o
stare de ,,groaza” sau ,,spaima” intensa, inteleasa ca o teama covarsitoare ce poate parali-
za actiunea. Cuvantul Tsi are originea In rddacina D (,,infricosdtor”) si apare in contexte
ce descriu fie reactia profunda a omului in fata unei manifestari directe a lui Dumnezeu
(Fac 15,12), fie efectul produs de interventiile razboinice ale lui Yahweh in favoarea poporului
Sau (Tes 15,16; 23,27; Tos 2,9). Conform principalelor lucrari lexicografice, sensul predomi-
nant este acela al unei frici sacre, a unei groaze generate de constientizarea prezentei divine,
apropiata uneori de ideea unui ,,cutremur” launtric. A se vedea: Francis BRown, S.R. DRIVER,
and Charles A. Brices, The Brown-Driver-Briggs Hebrew and English Lexicon (Peabody,
MA: Hendrickson, 2005), 33; Ludwig KoeHLER and Walter BAUMGARTNER, The Hebrew and
Aramaic Lexicon of the Old Testament, rev. Walter Baumgartner and Johann Jakob Stamm,
vol I (Leiden: Brill, 1994-2000), 62.

2 D.J. McCartHy, ,,Some Holy War Vocabulary in Joshua 2”, Catholic Biblical
Quarterly 33, 2 (1971): 228.
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,»Ai vazut cum repeta, prin credinta, cuvintele Legiuitorului? (Tos 2,11)

Ca a spus: Si stiu cd Dumnezeul vostru este in cer, sus, si pe pamant,

jos, si afara de El nu este alt dumnezeu (Dt 4,39). Rahab este icoana a

Bisericii celei Intinate altddata cu desfranarea demonilor, care, primind

acum iscoadele lui Hristos — nu iscoadele trimise de Isus al Lui Navi,

ci pe Apostolii trimisi de lisus, adevaratul Mantuitor...este vrednica de

toatd lauda Rahab, icoana Bisericii”*°

Expresia idiomatica ,in ceruri sus si pe pamant jos” -—
DIED PINTO) SYnn DMYD - este atestatd, inainte de episodul din
Iosua 2, doar in trei pasaje blbhce (Ies 20,4; Deut 4,39; 5,8). In toate aceste
contexte, ea marcheaza exclusivitatea absoluta a lui Yahweh in ceea ce priveste
dreptul de a primi inchinare, excluzand orice alta divinitate. Prin urmare,
declaratia lui Rahab din Ios 2,11 nu este o simpla formuld conventionald, ci
un act constient, deliberat si asumat, prin care ea recunoaste autoritatea unica
a Dumnezeului lui Israel si isi aliniazd speranta de salvare la marturisirea unei
credinte monoteiste, Tn contrast radical cu politeismul canaanit.

Sf. Ioan Gura de Aur, comentand cuvintele ei, subliniaza ca Rahab
,»a parasit ratacirea parintilor ei si a imbratisat adevarul, nu dupa ce a vazut
minunile, ci numai auzindu-le”*, evidentiind astfel puterea credintei venite
,din auz” (cf. Rom 10,17) si valoarea marturisirii facute Tnainte de a se implini
izbavirea.

Marturisirea personala a lui Rahab conduce rapid la initierea unui
legamant. Particula 7T51Y — ,,acum” din Ios 2,12 introduce consecinta directd
a celor intdmplate anterior. In structura argumentatiei sale, acest adverb
marcheaza trecerea fireasca de la fapta concretd de sprijinire a iscoadelor la
solicitarea explicitd adresata lor: ,,Jurati-mi acum pe Domnul” (Ios 2,12). In
felul acesta, Rahab arata ca ajutorul oferit le da temei sa-i garanteze protectia
promisa.

Sf. Chiril al Alexandriei, analizand acest episod, remarca faptul ca
Rahab ,,a pus credinta Tnaintea faptelor, dar nu a despartit-o de ele, ci a unit-o
cu un act de curaj si cu cererea Indrazneata a unei promisiuni”*, vazand in

3 Sr. IoaN GURA DE Aur, Omiliile despre pocdintd, trad. Dumitru Fecioru (Bucuresti:
EIBMBOR, 1998), Omilia VII, 58.

3 Sr. ToaN GurA DE Aur, Omilii la Epistola cdtre Evrei, trad. Dumitru Fecioru
(Bucuresti: EEBMBOR, 1994), 312.

3 Sr. CHIRIL AL ALEXANDRIEI, Gldfire la Pentateuh, trad. pr. D. Fecioru (Bucuresti:
EIBMBOR, 2000), 412.



aceasta o prefigurare a modului Tn care Dumnezeu raspunde celor ce-L cauta
cu credinta si Indrazneala sfanta.

Intreaga atitudine a lui Rahab — de la ascunderea iscoadelor pani la
minciuna strategica adresata trimisilor regelui —1isi are rddacina in credinta ei
in Yahweh ca Dumnezeu al ntregului univers. Este cazul unei de o convertiri
autentice. Pe aceastd credinta isi intemeiaza si rugamintea adresatd iscoadelor:
sa crute viata ei si a intregii sale familii (v. 12-13). Asa cum subliniaza Sf.
Ioan Gura de Aur, ,,Rahab a ardtat o credintd mare: nu numai cd i-a primit pe
trimisi, ci a si crezut ca Dumnezeul lor este Stapanul cerului si al pamantului.
De aceea si-a dobandit mantuirea, ea si toata casa ei, pentru ca a unit credinta
cu fapta.”®

Concluzii

Marturisirea de credinta a lui Rahab din Iosua 2 reprezintda un moment
unic in istoria biblica a cuceririi Canaanului, atat prin contextul in care
este rostitd, cat si prin profunzimea teologicd pe care o exprima. Intr-o
naratiune dominata de teme precum razboiul, judecata divina si aplicarea
herem-ului, declaratia acestei femei canaanite introduce un contrast puternic
intre distrugerea hotarata de Dumnezeu asupra Ierihonului si salvarea oferita
unei persoane care recunoaste, cu deplina convingere, suveranitatea lui
Yahweh.

Punctul central al discursului ei — evocarea trecerii prin Marea Rosie
si a victoriilor asupra regilor amoriti — arata ca Rahab isi Intemeiaza credinta
pe faptele atotputerniciei lui Dumnezeu, asa cum erau cunoscute si transmise
chiar si in afara Israelului. Afirmatia finala din Ios 2,11, ,,Dumnezeul vostru
este Dumnezeu In ceruri sus si pe pamant jos”, depdseste simpla admiratie
pentru un zeu puternic si devine o marturisire monoteista asumata, In contrast
radical cu idolatria canaanita.

Aceasta credinta nu ramane teoretica, ci este pusa in lucrare prin actiuni
concrete: ascunderea iscoadelor, inducerea in eroare a autoritatilor cetatii si
negocierea unui legamant pentru salvarea familiei sale. Tocmai aceasta unire a
credintei cu fapta explica de ce Rahab este singura femeie neisraelitda amintita
de trei ori in Noul Testament.

Evanghelia dupa Matei (1,5) o asaza in genealogia mesianica, Intre
femeile prin care Dumnezeu a lucrat Tn mod paradoxal si providential, alaturi
de Tamar, Rut si Batseba. Mentionarea ei aici nu este Tntampldtoare: Tn ciuda

3 Sr. Toan GURA DE AUR, Omilii la Epistola cdtre Evrei, 312.
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trecutului sau scandaloas, Rahab devine, prin credinta, parte a descendentei
din care Se va naste Hristos.

Epistola catre Evrei (11,31) o include n ,,catalogul eroilor credintei”,
prezentand-o ca pe cea care ,,n-a pierit Tmpreund cu cei neascultdtori, pentru
cd a primit cu pace pe iscoade”. In acest fel, Rahab este pusa pe aceeasi treapta
cu patriarhi, profeti si conducatori ai lui Israel, ca exemplu de Incredere
neclintitd in Dumnezeu.

Epistola soborniceasca a Sfantului Apostol Iacov (2,25) o invoca drept
model care trasmite mesajul: ,,credinta fara fapte este moarta”, aratand ca
Rahab s-a Indreptat prin fapte atunci cand a primit si a ocrotit trimisii lui
Israel. Astfel, Noul Testament o prezinta ca pe o marturie vie ca adevdrata
credintd se confirmd prin actiuni concrete. Pdrinti precum Fer. leronim,
Sf. Ioan Gura de Aur si Sf. Chiril al Alexandriei, pornind de la aceste actiuni ce
au avut la baza credinta, au interpretat-o drept un tip al Bisericii — o convertita
dintre neamuri, primita Tn poporul lui Dumnezeu prin credinta si har.

Astfel, marturisirea de credinta a lui Rahab, rostita Tnainte ca zidurile
lerihonului sa cada, depaseste granitele unui episod istoric si devine un act
teologic de mare importanta. Ea confirmad ca darul credintei este universal,
ca lucrarea lui Dumnezeu depaseste limitele etnice si cd, Tn planul divin,
mantuirea este oferita oricui raspunde chemarii printr-o credinta vie, lucratoare
prin iubire (cf. Gal 5,6).






Cazul lui Iov -
o perspectiva biblica asupra suferintei crestine*
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Abstract

The present study examines the “case of Job” as a paradigm of Christian
suffering, proposing an integrative reading that brings into dialogue biblical
exegesis, patristic tradition, and contemporary theological reflection. Starting from
the drama of the righteous Job, the research highlights that the suffering of the
innocent cannot be reduced to a mere consequence of sin, but must be understood
within the horizon of human freedom, temptation, and divine providence. In this
respect, Job’s experience becomes a prophetic anticipation of Christ’s suffering and
an existential model for the Christian confronted with trial. The significance of the
study manifests both on the biblical and theological level, through a deepening of
the Christological dimension of the Book of Job and on the pastoral and existential
level, by offering guidance to contemporary individuals facing moral, spiritual, or
social crises. In a culture marked by secularization and by the tendency to reduce
suffering to an exclusively biological or psychological issue, the study seeks to
recover its spiritual and formative meaning. Thus, suffering is interpreted not merely
as a limit experience, but as a potential space for spiritual maturation and personal
encounter with God. By analyzing Job’s response, characterized by the tension
between lamentation and fidelity, the study demonstrates that the response of faith
does not consist in a theoretical explanation of evil, but in a relational commitment
oriented toward communion with God. The relevance of this research lies in its
ability to provide a coherent theological framework for understanding suffering in
the contemporary world, reaffirming the value of faith as a source of meaning, hope,
and human dignity.

Keywords: Suffering, Book of Job, Divine justice, Temptation, Freedom

* Studiul are acordul coordonatorului (Pr. Lect. Univ. Dr. Habil. Stelian Pasca-Tusa)
pentru publicare in acest volum.



Introducere

Problema suferintei reprezinta una dintre cele mai persistente si
tulburdtoare interogatii ale constiintei umane, traversand istoria religiilor,
a filosofiei si a reflectiei teologice. Intrebarea ,,de ce suferd omul?” capata
o0 acuitate dramatica mai ales atunci cand suferinta loveste pe cel drept, pe
cel credincios, pe cel care, din perspectiva morala si religioasa, nu pare sa
merite o astfel de Tncercare. In acest context, figura dreptului Iov, asa cum
este prezentatd In Cartea lui Iov din Vechiul Testament, devine paradigmatica
pentru intelegerea raportului dintre suferinta, dreptate divina si credinta.
Drama sa nu este doar o istorie individuald, ci o reprezentare simbolica a
confruntdrii omului cu misterul raului si al durerii aparent nemeritate. In fata
pierderii bunurilor, a familiei si a sanatatii, Iov nu ofera o explicatie teoretica
a suferintei, ci un raspuns existential, trait In tensiunea dintre lamentatie si
fidelitate, dintre interogatie si incredere. Tocmai aceasta tensiune face din
cazul lui Tov un reper fundamental pentru reflectia crestina asupra sensului
suferintei.

Prezentul studiu se situeaza 1n aria teologiei biblice si patristice,
cu deschideri catre antropologia teologica si filosofia religiei. Cercetarea
urmareste sa analizeze suferinta dreptului Iov nu doar ca eveniment narativ
sau temd sapientiald a Vechiului Testament, ci ca tipologie a suferintei
crestine, in lumina revelatiei implinite in Hristos. Prin urmare, demersul se va
concentra asupra modului in care experienta lui lov anticipeazd, prefigureaza
si ilumineaza intelegerea suferintei in Noul Legamant, precum si asupra
felului Tn care traditia patristica a receptat si interpretat acest model. Accentul
va cadea pe dimensiunea duhovniceasca a suferintei, pe rolul ei formativ si pe
raportul dintre libertatea umana, ispita si iconomia divina.

Tema suferintei in Cartea lui Iov a fost amplu tratata in literatura
teologica romaneasca si internationald, prin contributii exegetice, patristice
si sistematice semnificative. In spatiul romanesc, lucrarile lui Petre Semen,
Mircea Ciobanu, Ioan Chirila si Nicolae Ciudin ofera atat o lectura teologica
si existentiala a textului, cat si cadrul istoric si literar necesar intelegerii sale.
In plan patristic, comentariul Sfantului Ioan Gura de Aur la Cartea lui Iov din
Vechiul Testament ramane fundamental pentru interpretarea duhovniceasca
a figurii dreptului Iov, accentuand rabdarea si fidelitatea sa. Teologia
contemporana ortodoxa, reprezentatd de Jean-Claude Larchet si Dominique
Beaufils, abordeaza suferinta intr-o perspectiva terapeutica si ascetica, in timp
ce reflectiile lui H. Tristram Engelhardt jr. deschid dialogul critic cu bioetica
seculara moderna.
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Noutatea prezentului demers constd in articularea unei perspective
integratoare asupra ,,cazului lui Iov”, In care suferinta este analizata simultan
ca probad, ispita si cale de maturizare duhovniceasca, in relatie directa cu
experienta crestina a crucii. Studiul nu se limiteaza la o analiza descriptiva a
textului biblic, ci propune o interpretare teologica ce evidentiaza caracterul
profetic al lui lov, vazut ca prefigurare a lui Hristos si ca model al credinciosului
chemat sa transforme suferinta Tntr-un spatiu al ntdlnirii cu Dumnezeu.
Se va arata ca, departe de a fi o simpla relatare despre rabdare, Cartea lui
Iov ofera un cadru pentru intelegerea suferintei ca loc al revelarii libertatii
umane si al adancirii relatiei personale cu Dumnezeu. In acest sens, studiul
isi propune sa evidentieze dimensiunea hristologica implicita a experientei lui
Iov si relevanta ei pentru omul contemporan, confruntat cu crize existentiale,
morale si spirituale.

Metodologia utilizata Tmbind analiza exegetica a textului biblic cu
lectura comparativa a traditiei patristice si cu reflectia teologica sistematica,
la care se adauga si elemente de bioetica. Sursele principale sunt textul
biblic al Cartii lui Iov, In paralel cu referintele din alte carti ale Vechiului
si Noului Testament, comentariile patristice relevante, precum si contributii
teologice si filosofice contemporane. Demersul este structurat in mai multe
sectiuni: o prezentare a contextului istoric si teologic al personajului lov; o
analiza a desfasurarii suferintei sale si a dialogului cu prietenii; o evaluare
a dimensiunii ispititoare a suferintei si a rolului lui Satan; o interpretare a
reactiei lui Iov din perspectiva suferintei crestine; si, in final, formularea unor
concluzii privind sensul teologic al suferintei si relevanta sa pentru viata
credinciosului. Prin aceasta structura, studiul urmareste sa ofere o contributie
coerentd si argumentata la intelegerea unuia dintre cele mai profunde mistere
ale existentei umane: suferinta traita in lumina credintei.

Consideratii generale

Iov este personajul central din Cartea Ilui Iov care se tragea din
semintia lui Avraam, fiu al lui Isav si cel mai bogat om de la rasaritul
soarelui, fiind foarte temator de Dumnezeu si care se ferea de ce este rau'.
Despre dreptul Iov, personajul din Vechiul Testament, aflam detaliile din
cartea ce-i poartd numele. Textul biblic mentioneaza ca era un om integru
si drept, temator de Dumnezeu care evita raul (Iov 1,1). Iov avea zece copii,
sapte fii si trei fiice, precum si o impresionanta avere formata din mii de oi,

! Toan CHiriLA (ed.), Introducere in Vechiul Testament (Bucuresti: Basilica, 2018), 414-5.



camile, perechi de boi si asine, fiind considerat cel mai respectat dintre toti
locuitorii din regiunea Uz/Ut? (Iov 1,1-3).

Atat In Vechiul cat si in Noul Testament, Iov este prezentat ca o figura
istorica semnificativa. Profetul Iezechiel il mentioneaza alaturi de Noe si
Daniel ca unul dintre cei mai mari sfinti (Iez 14,14-20). Isus fiul lui Sirah,
intr-o carte necanonicad, si aminteste de Iov ca de o figurd exemplara a
dreptatii (Sir 49,10).

Cu toate acestea, povestea lui Iov devine si mai interesantd atunci
cand Satan 1i pune sub semnul intrebarii integritatea si virtutea. Sustinand ca
dreptul Iov actioneaza din interes personal, Satan 1l provoaca pe Dumnezeu,
presupunand ca Iov isi va abandona credinta daca va fi lipsit de toatd bundtatea
sa. Cu toate acestea, Dumnezeu, avand Incredere in integritatea lui Iov, 1i
permite lui Satan sa 1i distruga averea si familia, dar cu conditia de a-i pastra
viata.

Iov trece printr-o serie de suferinte extreme, pierzandu-si familia,
averea si chiar sandtatea. Cu toate acestea, el ramane neclintit in credinta
sa. In ciuda tuturor incercérilor, Iov nu se plange sau nu se revoltd Impotriva
lui Dumnezeu. Mai degrabd, el accepta suferinta ca parte a planului divin,
declarand de fiecare data: ,,Domnul a dat, Domnul a luat, fie numele Domnului
binecuvantat. Si intru toate acestea, Iov n-a pacatuit si nu a rostit cuvant de
hula impotriva Iui Dumnezeu.” (Iov 1,21-22)3 Prin aceasta atitudine, Iov
devine modelul credinciosului care recunoaste suveranitatea lui Dumnezeu
asupra vietii si a bunurilor sale, acceptand ca existenta umana se afla in
Intregime sub providenta divind. Acceptarea suferintei de catre Iov nu trebuie
insd interpretata ca o forma de resemnare pasiva. Mai degraba, ea exprima
o profunda constiinta teologica a dependentei omului fata de Dumnezeu.
Iov recunoaste ca tot ceea ce poseda omul este, in ultima instanta, un dar al
lui Dumnezeu, iar pierderea acestor daruri nu anuleaza relatia fundamentala
dintre Creator si creaturd. Astfel, binecuvantarea rostitd de Iov in mijlocul
suferintei devine o marturisire a credintei sale si o afirmare a increderii Tn
dreptatea si Tntelepciunea divina.

2 Precizarea exactd a locului n care se afla tara Uz/Ut este dificila. Se pare ca acest termen
era unul general pentru regiunea Orientului Apropiat. In Plangerile lui Ieremia 4,21, existi o
sugestie, si anume ca aceasta ar fi putut fi situata Tn partea de sud, deoarece se mentioneaza
ca fiica Iui Edom locuieste in tara Uz/Ut. Cu toate acestea, in Ieremia 25,20-21, tara Uz/
Ut este mentionata impreuna cu Filistia, Edom si Moab, indicand o posibila localizare mai
extinsa a acestei regiuni. Cf. John H. WarToN et al., Comentariu cultural-istoric al Vechiului
Testament, trad. Silviu Tatu et al. (Oradea: Casa Cartii, 2021), 530.

3 Nicolae Ciupin, Studiul Vechiului Testament (Bucuresti: EIBMBOR, 2002), 264-7.
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In traditia teologicd, aceasta atitudine a lui Iov a fost interpretatd ca o
forma de fidelitate fata de Dumnezeu. Ea arata ca adevarata credinta nu este
dependenta de prosperitate sau de succesul exterior al vietii, ci se manifesta
chiar si in conditiile suferintei si ale pierderii. Prin urmare, experienta lui lov
devine o paradigma a credintei Tncercate, n care relatia cu Dumnezeu este
mentinutd nu pentru beneficiile primite, ci pentru Dumnezeu Insusi.

In acest sens, figura lui Iov ofera o perspectiva teologicd profunda asupra
problemei suferintei: ea nu este prezentatd doar ca o consecintd a pacatului
sau a nedreptatii, ci ca o realitate care poate deveni locul manifestarii credintei
autentice. Prin rdbdarea si fidelitatea sa, Iov este un exemplu emblematic al
omului care ramane statornic in credinta chiar si atunci cand sensul suferintei
sale nu este Inca pe deplin revelat.

Conform notitei 42,17*din Septuaginta, Iov este asociat cu Iovav/Jobab?,
un urmas al lui Esav (Edom) din perioada patriarhilor. Astfel, in Septuaginta,
cartea este plasata inaintea Psalmilor, deoarece Iov a trait Tnaintea regelui
David, autorul teologic al Psaltirii. Aceasta pozitionare reflecta faptul ca Iov
a fost un invatator si predicator al cunoasterii lui Dumnezeu Tnaintea regelui
David. Este important de mentionat ca Iov nu era de origine evreiascd, ci
provenea din tara Uz, apartinand poporului edomit® dupa cum in cartea
Plangerile lui Ieremia din Vechiul Testament, capitolul 4, versetul 21 se
relateaza faptul ca Edom locuieste in pamantul Ut’.

Aceasta origine neisraelita a lui Iov are implicatii teologice importante.
Ea sugereaza ca experienta credintei in Dumnezeu si cdutarea dreptatii divine
nu sunt limitate exclusiv la poporul ales, ci pot apdrea si in afara granitelor
lui Israel. In acest sens, Iov devine un exemplu paradigmatic al omului drept
din randul neamurilor, care, desi nu apartine traditiei legamantului mozaic,
manifesta o profunda cunoastere a lui Dumnezeu si o relatie autentica cu EI.
Astfel, Cartea lui Iov se prezintd ca o reflectie sapientiala asupra suferintei
si dreptdtii divine, avand o valoare universala ce depdaseste cadrul strict al
istoriei religioase a lui Israel.

4 Aceasta mentiune nu este inclusa in Biblia editia sinodald, insa apare in Biblia din
1914 si 1n versiunea diortosita realizatd de mitropolitul Bartolomeu Anania. Cf. Alexandru
MIHAILA, In multe rdnduri si in multe chipuri. O scurtd introducere ortodoxd in Vechiul
Testament, (lasi: Doxologia, 2017), 204. Nota 248.

5 Cristian BApILITA, Trei romane mistice ale Antichitdtii (Bucuresti: Curtea Veche, 22008),
77.

6 MiHAILA, In multe randuri si in multe chipuri, 204.

7 MiHAILA, In multe randuri si in multe chipuri, 204, nota 252.



Prin urmare, traditia Septuagintei, prin identificarea lui Iov cu un
personaj edomit si prin plasarea cartii Intr-o epoca anterioara regelui David,
subliniaza caracterul arhaic si universal al mesajului acestei scrieri biblice.
Dreptul Iov este prezentat ca un invatdtor al credintei si al cunoasterii lui
Dumnezeu Intr-o perioada timpurie a istoriei umane, iar experienta sa devine
un model teologic pentru intelegerea suferintei si a fidelitdtii fata de Dumnezeu
in orice context cultural sau istoric.

Dreptul Iov — o desfasurare epica a suferintei si increderii din
Vechiul Testament
Suferinta dreptului Iov Tncepe astfel:

Hntr-o zi ingerii® lui Dumnezeu s-au nfdtisat Tnaintea Domnului si
Satan a venit si el printre ei. Atunci Domnul a zis catre Satan: «De unde
vii?» lar Satan a raspuns Domnului si a zis: «Am dat tarcoale pe pamant
si m-am plimbat 1n sus si in jos». Si Domnul a zis cdtre Satan: «Te-ai
uitat la robul Meu Iov, ca nu este nici unul ca el pe pamant fara prihana
si drept si temdtor de Dumnezeu si care sa se fereasca de ce este rau?»
Dar Satan a raspuns Domnului si a zis: «Oare degeaba se teme Iov de
Dumnezeu? N-ai facut Tu gard in jurul lui si In jurul casei lui si in jurul
a tot ce este al lui, In toate partile si ai binecuvantat lucrul mainilor lui
si turmele lui au umplut pamantul? Dar ia intinde méana Ta si atinge-
Te de tot ce este al lui, sa vedem daca nu Te va blestema in fata!»
Atunci Domnul a zis catre Satan: «lata, tot ce are el este in puterea ta;
numai asupra lui sa nu Intinzi méana ta». Si Satan a pierit din fata lui
Dumnezeu” (Iov 1,6-12).

Targum-ul din Ierusalim plaseaza aceasta prima adunare cereasca in ziua
de Anul Nou, in timp ce a doua adunare (cf. Iov 2,1) are loc in Ziua Ispasirii.
Aceasta interpretare este in concordanta cu traditia iudaica, conform careia
Ziua de Anul Nou reprezintd momentul judecétii preliminare. In aceasti zi,
cei buni sunt imediat trecuti in cartea vietii, iar cei rai sunt eliminati. Pentru
cei aflati Tntre cele doud categorii, existd o perioada de gratie pana la Ziua
Ispasirii. Ulterior, in cadrul unei judecati finale, destinele acestora sunt stabilite

8 Sau ,,fiii lui Dumnezeu”, o expresie misterioasa care pare sa indice prezenta unor entitati
spirituale ce formeaza adunarea divina din ceruri. Alternanta intre termenii ,,fii” si ,,ingeri”
este evidenta si Tn relatarea caderii ingerilor din Facere, capitolul 6. Cf. Cristian BADILITA et
al. (ed.), Septuaginta: Iov, Intelepciunea lui Solomon, Intelepciunea lui Iisus Sirah, Psalmii
lui Solomon, trad. Smaranda Badilita et al. (Bucuresti/Iasi: Colegiul Noua Europa/Polirom,
2007), 33.
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in functie de pocainta fiecaruia. Este plauzibil ca interpretarea Targum-ului de
la Terusalim sa aiba o baza, avand in vedere influenta credintelor si practicilor
mai vechi din Mesopotamia si Canaan asupra Anului Nou evreiesc. Indiferent
dacd discutdam despre Ziua Anului Nou si Ziua Ispasirii sau despre zilele
succesive ale Anului Nou, scenele descriu doua consilii/adundri ceresti in
care soarta lui lov este pusd pe ordinea de zi. Diavolul depune toate eforturile
pentru a obtine o decizie nefavorabild prin care sa il acuze, dar de fiecare data,
Iov este gasit drept®.

Sf. Toan Gura de Aur explica prezenta lui Satan alaturi de Tngeri In
prezenta lui Dumnezeu astfel: Ingerii sunt slujitori ai lui Dumnezeu, in timp
ce diavolul nu este. Diavolul a venit impreuna cu ingerii deoarece el, la fel ca
si ei, face parte din sfera lumii spirituale. Precum sunt oamenii, tot asa exista
ingeri buni si Ingeri rai, cunoscuti sub numele de demoni®.

In ceea ce priveste interactiunile sale cu oamenii, ar trebui si ne
intrebam Tn ce mdsura Satan nu face altceva decat sa execute hotararile rele
deja existente Tn gandirea umana, in loc sa le initieze sau sa le stimuleze, asa
cum se poate parea sau cum se afirma adesea. O lectura atenta a cartii Facerii
ne arata ca actiunile lui Satan se limiteaza la punerea sub semnul ntrebarii a
poruncii divine. Nu exista niciun indiciu ca Satan incurajeaza direct femeia sa
madnance din pomul interzis; el reuseste doar sa transforme interdictia divina
intr-un subiect de disputa posibila. Satan a zis atat: ,,«Dumnezeu a zis El,
oare, sa nu mancati roade din orice pom din rai?»” (Fac 3,1), iar femeia,
ispitita fiind, a constatat singurd cd pomul era bun de mancat si placut de
privit'. In cazul lui Iov, ispita nu a tinut, iar motivele vor fi dezvaluite ulterior.

Una dintre lectiile fundamentale din Cartea lui Iov este ca suferintele
care 1l lovesc pe Iov, si In general pe oricare alt om, nu reprezinta neaparat
pedepse pentru pacat. In contrast, prietenii lui Iov incearca si-1 convinga
ca Dumnezeu il pedepseste pentru presupusele sale greseli si cd suferintele
sale sunt o consecinta a dreptdatii divine. Acesti prieteni se conformaza
unei logici predominante in Vechiul Testament, conform careia In aceasta
lume, Dumnezeu i rasplateste pe cei drepti si 1i pedepseste pe cei nelegiuiti.
Aceasta este esenta tuturor argumentelor lor: ,Dupa cum am vazut eu,
numai cei ce ara nelegiuirea si seamana rdautatea au parte de asemenea roade.

® Marvin H. Popg, Job, in The Anchor Yale Bible 15.1 (New Haven: Yale University Press,
2008), 8.

10°Sr. ToaN GURA DE AUR, Comentariu la Iov, trad. Laura Enache (Iasi: Doxologia, 2012),
37-8.

I Mircea CioBaNu, La capdtul puterilor: insemndri pe Cartea lui Iov (Bucuresti:
Ed. Vitruviu, 1997), 33-4.



La porunca Domnului, ei vor pieri, de suflarea'? maniei Lui se vor stinge” (Iov
4,8-9); ,,Nelegiuitul se chinuieste in toate zilele vietii sale si de-a lungul anilor
haraziti celui tiran” (Iov 15,20); ,,Dumnezeu nu dispretuieste pe cel desavarsit
si nu ia de mana pe raufacatori” (Iov 8,20)'%. Cand, fiind deja convinsi de
argumentele dreptului Iov, care refuza sa-si proclame nevinovdtia in mod
ostentativ, trei dintre prietenii sai renuntd sa-1 mai acuze (Iov 32,1), iar ei incep
sa-L critice pe Dumnezeu pentru nedreptate. Cu alte cuvinte, ei nu renunta
sa stabileasca, intr-un fel sau altul, o conexiune necesara intre suferintele
omului, pacatele sale si dreptatea lui Dumnezeu'*. Problema suferintei nu este
cu totul noud, deoarece este tratata pe scurt si in anumiti psalmi scrisi de regele
David. Asemanarea Cdrtii lui Iov cu unii psalmi de plangere indica faptul ca,
desi autorul nu ar fi fost israelit, el era familiarizat cu textele profetice si cu
literatura sapientiala din Vechiul Testament. Lamentatiile lui lov rezoneaza
cu anumiti psalmi de plangere, cum ar fi 38, 88 si 102, chiar daca se pare ca
acest tip de literatura era obisnuit Tn vechiul Orient'>.

Aceasta reprezintd in principal marele mister, imposibil de elucidat,
al suferintei umane pe pamant, mai ales a celor drepti, si a durerii aparent
lipsite de sens. Problema suferintei nu apare brusc in aceastd carte, deoarece
inca din mileniul al IlI-lea i.Hr., Intr-o serie de texte egiptene, sumeriene si
babiloniene, se pune intrebarea, daca Dumnezeu este bun, de ce permite atata
suferinta pentru creaturile Sale? Autorul exploreaza aceasta intrebare prin
intermediul personajului central al cartii, intrebandu-se de ce sufera oamenii
in general si mai ales de ce sufera cei drepti, in timp ce cei care aparent sunt
rai par sa scape de suferinta sau sa o experimenteze Intr-o masura mult mai
mica’s.

Exista un moment in viata lui Iov in care spune: ,,«Piard ziua in care
m-am nascut si noaptea care a zis: un prunc de parte barbateasca s-a zamislit!”
(Iov 3,3). Blestemul acesta nu se Indreaptd doar impotriva momentului
nasterii n sine, ci mai degraba impotriva unei vieti atat de pline de amaraciune

12 Aceastad suflare distrugdtoare al lui Dumnezeu prezentd in Cartea lui Iov este asemuita
cu vantul arid al desertului care anihileaza vegetatia, asa cum este mentionat in Osea 13,15
si Isaia 40,7. Dar Tn mod obisnuit, acest suflu se referd la activitatea plina de viata a lui

Dumnezeu, asa cum este descrisd In Facere 2,7. Cf. WaLTON et al., Comentariu cultural-isto-
ric al Vechiului Testament, 533.

13 Jean-Claude LArcHET, Dumnezeu nu vrea suferinta omului, trad. Marinela Bojin
(Bucuresti: Sophia, 2008), 59.

14 LarcHET, Dumnezeu nu vrea suferinta omului, 61.

15 Petre SEMEN, Sensul vietii si al suferintei: comentariu la Ecclesiast si Iov (Iasi:
Doxologia, 2010), 91-2.

16 SEMEN, Sensul vietii si al suferintei, 100-1.
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incat individul ar prefera sa nu se fi nascut deloc. Chiar daca ziua nasterii si
noaptea conceperii sunt evenimente distincte, ele sunt tratate ca unul singur
din considerente poetice. Mentionarea lor intr-o ordine inversata fata de cea
obisnuitd sugereaza cd nu ar trebui sa acorddm prea multa importanta acestor
detalii'”.

Sf. Ioan Gurd de Aur, Tn comentariul sau asupra acestui verset, aduce
in discutie afirmatia Mantuitorului referitoare la Iuda Iscarioteanul, despre
care lisus a spus ca ,,Bine era de omul acela daca nu se nastea” (Mt 26,24),
evidentiind astfel cd, aceasta indica lucruri deosebit de grave si cumplite care
il asteptau pe Iuda. In acelasi fel, atunci cand dreptul Iov blestema ziua nasterii
sale, el nu acuza creatia lui Dumnezeu, ci exprima intensitatea suferintei sale.
Sf. Ioan Gura de Aur sustine ca dreptul Iov 1si blestema ziua nasterii nu pentru
cd ar fi suferit vreo nedreptate, ci pentru ca nu poate rabda nenorocirea’®. in
cazul lui Tuda, afirmatia Mantuitorului indica gravitatea consecintelor morale
ale tradarii si dramatismul destinului sau spiritual. Expresia nu reprezinta o
negare a valorii creatiei, ci subliniazd dimensiunea tragica a libertdtii umane
atunci cand aceasta este orientatd mpotriva lui Dumnezeu. In schimb, in
cazul lui Tov, blestemarea zilei nasterii nu trebuie interpretata ca o contestare
a bunatatii creatiei sau a providentei divine. Sf. Ioan Gura de Aur subliniaza
ca aceastd reactie este expresia intensitatii suferintei umane, care depaseste
limitele rabdarii obisnuite.

Prin aceastd interpretare, autorul patristic face o distinctie importanta
intre revolta morald impotriva lui Dumnezeu si lamentatia existentiala
provocata de suferintd. Iov ramane, in esenta, un model al credintei, deoarece
reactia sa nu deriva dintr-o acuzatie de nedreptate divina, ci din incapacitatea
temporard a omului de a suporta povara suferintei. Astfel, comentariul
Sfantului Ioan Gura de Aur evidentiaza realismul antropologic al Scripturii:
credinciosul poate experimenta momente de slabiciune si de tulburare fara ca
acestea sa anuleze fidelitatea sa fundamentala fata de Dumnezeu.

Suferinta si toate relele indurate de dreptul Iov sunt in mod evident ispite
ale lui Satan menite sa-1 determine sa cada Tn pdcat si in patimi. Diavolul 1si
doreste ca Tov sa Il acuze pe Dumnezeu pentru necazurile sale, negand astfel
bundtatea Lui, dar mai ales sa se revolte Tmpotriva Lui si sa se lepede de El.
Faptul ca aceasta este dorinta lui Satan, o aflam din cuvintele sotiei lui Iov
care mereu 1i spune: ,,«Te tii mereu in statornicia ta? Blesteama pe Dumnezeu
si mori!»” (Iov 2,9). Aceasta exprimata atat de clar vointa lui Satan ncat

17 Popg, Job, 27-8.
18 Sk, ToaN GURA DE AUR, Comentariu la Iov, 78.



unii comentatori ai textului o considera nu doar o voce a acestuia, ci chiar
intruchiparea lui. In aceste putine cuvinte sunt reprezentate cele patru mari
ispite cu care se confrunta omul Tn timpul suferintei: sa-si piarda rabdarea; sa
cada in patimi din cauza fricii de suferintd; sa-L invinuiasca si sa-L blesteme pe
Dumnezeu; sa-si ia viata. Exclamatia ,,mori!” din aceasta replica anticipeaza
ceea ce 1l asteapta pe cel care este invins de aceste ispite si totodata dezvaluie
scopul ascuns al diavolului: moartea duhovniceasca a omului'®.

Suferinta lui Iov — reactie la suferinta crestinului

Cartea lui Iov reprezinta o contemplare profunda si cuprinzdtoare asupra
suferintei umane. Aceasta se evidentiaza prin modul in care este redactata,
reprezentand un punct de conexiune intre Vechiul si Noul Legamant prin
duhul 1n care a fost scrisa®’. Suferinta nu reprezinta doar o confruntare cu
limitele si cu caracterul finit al existentei umane, ci mai ales cu pacatul si
consecintele acestuia. Intdlnirea cu suferinta starneste intrebdri metafizice
profunde, centrate pe individ: De ce se Intampla aceasta In viata mea? Exista
vreun sens in suferinta pe care o indur? Intrebérile despre sensul ultim al
vietii omului, a eforturilor noastre si chiar a universului dincolo de contributia
noastra se contureazd. De ce exista suferinta, boald, infirmitate sau moarte?
Are suferinta si moartea noastrd un sens care depaseste scurta noastra
existentd Tn aceasta lume trecdtoare? Si daca existd un sens, poate acesta sa
compenseze imensitatea suferintei si a pierderii umane®'? Dreptul Iov din
Vechiul Testament ne da raspunsul la toate aceste intrebari. De ce? Pentru
ca finitudinea dureroasa a vietii genereaza intrebari despre posibilitatea unui
sens infinit, adica existenta lui Dumnezeu si iubirea finala care 1l mantuieste
pe om?. Suferinta este n afara planului lui Dumnezeu si nu este o creatie a
Sa. Dumnezeu nu doreste in niciun fel suferinta, ceea ce reiese evident din
faptul ca nu a fost creatad initial si nici adaugata ulterior in creatia Sa. Ea este
straind de destinul uman si de celelalte creaturi, asa cum este revelat in planul
divin, incepand de la momentul creatiei si continuand pana la eternitate®.

Pe parcursul intregii carti, dreptul Iov reflecteaza profund asupra ideii
cd Dumnezeu este sursa a tot ceea ce i se intampla. Totusi, aceasta reprezinta

19 Jean-Claude LarcHET, Crestinul in fata Bolii, Suferintei si Mortii, trad. Marinela Bojin
(Bucuresti: Sophia, 22015), 152.

20 LarcHET, Dumnezeu nu vrea suferinta omului, 57.

2L H. Tristram ENGELHARDT jr., Fundamentele bioeticii crestine. Perspectiva ortodoxd,
trad. Mihail Neamtu et al. (Sibiu: Deisis, 2005), 403.

22 ENGELHARDT jr., Fundamentele bioeticii crestine, 403.

23 LarcHET, Dumnezeu nu vrea suferinta omului, 13.
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o marturie a credintei sale neclintite in Dumnezeu, a atasamentului sau fata de
Elsi a onorarii puterii Sale absolute, precum si a nadejdii sale in El. Chiar daca
considerd ci toate evenimentele sunt in planul de mantuire, dreptul Iov nu 1l
blameaza pe Dumnezeu pentru necazurile care il apasd, nu pune la Tndoiald
dreptatea sau bunadtatea Sa si nu se razvrateste Tmpotriva Lui. Dimpotriva,
dreptul Iov recunoaste ca Dumnezeu este Cel care i-a daruit tot binele pe care
l-a experimentat anterior. In ciuda tuturor incercarilor, el rimane constant
in multumire si considera fireasca ideea ca tot ceea ce a primit ca dar, fara
a avea vreun merit din partea sa, poate fi luat Tnapoi fara a fi supus unei
justificari: ,,«Gol am iesit din pantecele mamei mele si gol ma voi Intoarce in
pamant! Domnul a dat, Domnul a luat; fie numele Domnului binecuvantat!»”
(Tov 1,21)**. Aceasta binecuvantare este prezenta si in Psalmul 112,2 cu
mentiunea suplimentara ,,de acum si pana in veac”. Eforturile lui Satan sunt
zadarnice din acest punct de vedere, deoarece el anticipase o cuvantare de
blestem Tmpotriva lui Dumnezeu din partea dreptului Iov 1n versetul 11b%.

In ceea ce ne priveste pe noi crestinii, ne regdsim de multe ori gandind
asemenea dreptului Iov. Suntem predispusi sa acceptam necazul intr-o maniera
ipotetica atunci cand ne aflam In stdri de fericire, prosperitate si sandtate. Cu
toate acestea, acest mod de a gandi nu capata o valoare autentica decat In
momentul Tn care trecem prin Incercarile reale, cand necazul nu mai este doar
o eventualitate distantd, ci devine o realitate existentiala®.

Teologul Jean-Claude Larchet este de pdrere ca trebuie inteles sensul
ambiguu al suferintei. In comparatie cu suferinta lui Iov, suferinta crestinului
este justificatd prin faptul cd Insusi Mantuitorul Tisus Hristos a venit printre
oameni, a suferit si a murit pe cruce pentru a ne mantui. Aceasta dimensiune
spirituala se manifesta concret printr-o pietate concentrata pe autenticul cult
al suferintelor Mantuitorului Hristos si prin efortul crestinului de a-L imita pe
Hristos, care a fost om al durerilor si a cunoscut suferinta. Astfel, suferinta nu
este doar acceptata cu bucurie, ci si cautata, considerandu-se o cale distincta
de mantuire. Prin suferintd, nu doar ca pacatele sunt sterse, dar se dobandesc
si multe ,,merite””’. Doar in acele momente, putem vorbi despre vasul in
care aurul credintei este purificat. In acele clipe, cererea ,Faca-se voia Ta”
exprimatd In Rugaciunea Domneasca, primeste o valoare autenticd. Acest
aspect releva ca unicul plan al lui Dumnezeu este vindecarea si mantuirea

24 LarcHET, Dumnezeu nu vrea suferinta omului, 57-8.
% PopE, Job, 16.

26 Dominique BeauriLs, Credinta ta te-a mdntuit: o viziune ortodoxd asupra bolii si a
mortii, trad. Claudia Elena Dinu (lasi: Vasiliana 98, 22014), 131.
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noastrd, indiferent de forma pe care o ia acest plan. Astfel, suntem chemati
sa dobandim convingerea interioard a dreptului Iov: ,Dar El cunoaste si
umbletul meu si starea mea pe loc si daca ar fi sa ma treaca prin cuptor de foc,
voi iesi din cuptor curat ca aurul” (Iov 23,10)%. Pentru noi, fiinte constiente
de propria existenta, este esential ca raspunsul la suferintele noastre sa aiba
un sens autentic si durabil, care sa ofere un cadru Inteles si sustinut pentru a
aborda realitatea noastra cu demnitate si importantd. A gasi un scop profund
si persistent 1n viata si suferinta noastra inseamna sd ne recunoastem propria
umanitate Tntr-un mod care depdseste limitele individuale si temporale. Orice
altceva decat aceasta ar fi sublimitatea unui sens pe care am putea spera sa-1
atingem?.

H. Tristram Engelhardt jr. se intreaba cum anume putem cduta un sens
durabil in astfel de circumstante? Este posibil sa avem succes in explorarea
metafizica a unei intelegeri profunde a suferintei? Cum putem naviga dupa
principiile lui Immanuel Kant si a scepticismul sau in ceea ce priveste sensul
ultim al vietii, al suferintei si al mortii, tinand cont ca ratiunea discursiva
este limitatd la cadrul experientei empirice? Din aceasta perspectiva, cautarea
unui sens profund poate fi consideratd incorectd. Conform lui Immanuel
Kant, o astfel de cautare nu poate sa duca la o adevarata transcendenta. Pentru
Kant, aceste ntrebdri necesitd o reformulare in termenii conditiilor posibile
ale experientei si ale naturii moralei, in cadrul ratiunii practice. Pana cand
transcendentalul se releva in viata noastra, suntem nchisi intr-un univers fara
speranta, dominat de limitare si imanenta. Nu exista nicio epopee profunda
sau poveste cosmicd a mantuirii. De natura sa, bioetica seculara evita orice
sens dincolo de imanent. Ea nu poate atinge Tntelesuri profunde care depasesc
limitele finitului*. Pornind de la reflectiile lui H. Tristram Engelhardt Jr.,
problema sensului suferintei este plasata in contextul unei dezbateri metafizice
privind capacitatea ratiunii de a depasi cadrul experientei empirice. Kant a
stabilit, prin critica ratiunii pure, ca ratiunea teoretica nu poate accede legitim
la realitati transcendente precum sensul ultim al vietii, al suferintei sau al
mortii, intrucat acestea depdsesc domeniul fenomenal al experientei. In
consecinta, Intrebdrile privind sensul profund al existentei nu pot primi un
raspuns speculativ valid Tn planul cunoasterii teoretice.

Totusi, Kant nu elimina complet dimensiunea transcendentd, ci o
reformuleaza in cadrul ratiunii practice, unde ideile de Dumnezeu, libertate

28 BeauFILs, Credinta ta te-a mantuit, 131.
2 ENGELHARDT jr., Fundamentele bioeticii crestine, 404.

3 ENGELHARDT jr., Fundamentele bioeticii crestine, 404.
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si nemurire functioneazd ca postulate morale. Engelhardt interpreteaza
aceasta limitare a ratiunii ca avand consecinte majore pentru bioetica seculara
contemporand. Daca discursul etic ramane strict in interiorul imanentului si
al rationalitatii procedurale, atunci el nu mai poate oferi o interpretare ultima
a suferintei sau o ,naratiune cosmica” a mantuirii. Astfel, bioetica seculara
se vede constransa sa opereze intr-un orizont limitat, orientat spre reguli,
consens si gestionarea pragmatica a problemelor morale, fara a putea integra
sensuri metafizice profunde.

Suferinta este considerata drept ceva rau pentru ca nu a fost parte din
creatia initiala a lui Dumnezeu. Ea nici nu exista in Eden, acel paradis frumos
unde omul a fost asezat initial de Dumnezeu pentru a trai in plina bucurie, si
nici nu va avea loc vreodata in eternitatea impadratiei lui Dumnezeu. Originea
suferintei este asociatda mereu cu pacatul. Suferinta este privita ca fiind ceva
rau si din cauza faptului ca intr-o lume cazuta din punct de vedere moral,
ea poate deveni o sursa sau o ocazie pentru manifestarea pacatului. Puterile
demonice o folosesc adesea pentru a-i determina pe oameni sa comita fapte
rele, transformand suferinta intr-un sol fertil al patimilor®'. Uneori, diavolul
foloseste in mod deschis durerea. Prin provocarea suferintei, Incearca sa il
determine pe om sa-si piarda speranta in Dumnezeu, sa se revolte Impotriva
Lui si, In cele din urma, sa-L respinga si sd se lepede de El. Aceasta realitate
este evidenta in povestea lui Iov*.

Din perspectiva majoritatii ganditorilor crestini, aflam ca suferinta
poate fi uneori transformata in beneficiul omului, aceasta devenind un itinerar
autentic care 1l conduce spre maturitatea duhovniceasca. Niciun om nu este
exclus de la experienta suferintei in viata®. Ea face parte din conditia umana
si apare sub forme diferite: boald, pierdere, nedreptate, esec sau framantari
interioare. In spiritualitatea crestind, suferinta nu este vazuta doar ca o realitate
negativa, lipsitd de sens, ci ca o experienta care poate dobandi valoare atunci
cand este traitd In lumina credintei. Prin confruntarea cu limitele propriei
existente, omul este adesea determinat sa-si reevalueze prioritdtile, sa devina
mai constient de fragilitatea vietii si sa caute un sens mai profund al existentei.
Astfel, suferinta poate deveni un prilej de introspectie si de transformare
interioara.

Multi autori crestini subliniaza faptul ca suferinta are si o dimensiune
pedagogica. Ea poate cultiva rabdarea, smerenia si compasiunea fata de

31 LaRrcHET, Crestinul in fata Bolii, Suferintei si Mortii, 148.
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3 SEMEN, Sensul vietii si al suferingei, 161.



ceilalti. Cel care a trecut prin incercari devine adesea mai sensibil la durerea
semenilor si mai dispus sd ofere sprijin. In acest sens, experienta suferintei
poate contribui la maturizarea morala si spirituala a persoanei.

De asemenea, traditia crestind vede in suferinta o posibilitate de apropiere
de Dumnezeu. In momentele de crizd, omul isi recunoaste mai usor nevoia
de ajutor si 1si deschide sufletul cdtre transcendent. Rugaciunea, reflectia si
increderea 1n providenta divina pot transforma experienta dureroasa Intr-un
proces de purificare si de Intdrire a credintei.

Prin urmare, desi suferinta ramane o realitate dificila si adesea greu de
inteles, ea poate deveni, In perspectiva crestind, o cale de crestere interioara.
Acceptata si traita cu sens, suferinta nu mai apare doar ca o povara, ci ca o
etapd a drumului prin care omul 1si aprofundeaza relatia cu sine, cu ceilalti si
cu Dumnezeu, ajungand astfel la o maturitate duhovniceasca mai profunda.

Dreptul Iov poate fi cu adevdrat considerat un vestitor al Mantuitorului
Hristos. Prin toate intrebarile sale, el pare sa fie In cdutarea lui Hristos,
dorindu-L pe Cel care urma sa vinad si sa le reveleze oamenilor atat motivul
cat si sensul suferintei, oferindu-le in acelasi timp puterea de a o indura in
numele Sau pana cand El 1i va elibera complet de ea. Prin aceasta, Iov 1si
exprimd in mod constant chemarile catre Dumnezeu, rugandu-se sa i se arate
si sd 1i dezvaluie prin Cuvantul Sau intrupat sensul suferintei sale. Dorinta
lui este de a avea o Tntalnire fata n fatd cu Dumnezeu, care sa coboare din
inaltimea slavei Sale si, faicandu-Se om al durerii si intelegator al suferintei,
sa devina un exemplu de traire pentru el (cf. Iov 9,33; 19,25-27; 24,1)*.

Prinintrebarile sale insistente si prin dialogul sau tensionat cu Dumnezeu,
Iov nu cauta doar o explicatie abstracta a suferintei, ci aspird la o intalnire
personald cu Dumnezeu. Dorinta sa este ca Dumnezeu sa Se faca accesibil
omului, sd coboare din transcendenta Sa si sa intre in experienta umana a
durerii. In lumina revelatiei crestine, aceasta aspiratie isi giseste implinirea in
intruparea lui Hristos, care devine ,,om al durerilor” si impartaseste conditia
suferintei umane pentru a o transforma din interior.

In acest sens, Iov poate fi considerat un vestitor al lui Hristos nu
printr-o profetie explicita, ci prin experienta sa existentiala si prin cautarea
sa spirituald. Suferinta lui Iov si dialogul sau cu Dumnezeu pregatesc terenul
pentru intelegerea crestina a suferintei ca realitate care poate fi asumata si
transfigurata prin participarea la suferinta lui Hristos. Astfel, drama lui Iov
devine o prefigurare a raspunsului pe care crestinismul il ofera problemei

3 LarcHeT, Crestinul in fata Bolii, Suferintei si Mortii, 153-4.
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suferintei: Dumnezeu nu ramane distant fata de durerea omului, ci intra in
istorie si 0 asuma In mod deplin.

Prin urmare, figura lui Iov reprezinta o punte teologica Intre experienta
suferintei din Vechiul Testament si revelatia mantuitoare adusa de Hristos.
Dorinta lui de a-L intalni pe Dumnezeu ,,fata catre fata” reflecta aspiratia
fundamentald a omului catre comuniunea cu Creatorul sau, aspiratie care, in
credinta crestind, isi gdseste implinirea In persoana si lucrarea lui Hristos.

Sf. Toan Gurd de Aur sustine cd dreptul Iov, niciodatd nu 1l acuzd pe
Dumnezeu de nedreptate, si n acelasi timp apara scopul Lui®*. Cu toate
acestea, teologul Jean-Claude Larchet concluzioneaza ca dreptul Iov este chip
al crestinului in adevaratul sens al cuvantului®.

Concluzii

Din toate cele relatate, se pot trage cateva concluzii. Suferinta este o
parte inevitabila a vietii omului si aceasta poate fi experimentatd in diverse
moduri si intensitati. Intelegerea si acceptarea suferintei poate contribui la
cresterea personala si duhovniceasca. Suferinta nu este intotdeauna justificata
in vreun fel anume si poate prea injustd din perspectiva umana. Intrebarile
legate de motivul pentru care oamenii drepti sufera in timp ce cei rai par
sa prospere raman frecvente si provocatoare. Cartea lui Iov subliniaza
ca dreptatea lui Dumnezeu este adesea neinteleasa de oameni si depdseste
intelegerea umana care are limite. Uneori, ceea ce pare injust sau neinteles
din perspectiva si dupa logica noastra umand, poate fi parte dintr-un plan
divin mai mare. Suferinta dreptului Iov si discutiile sale cu prietenii sai si
cu Dumnezeu arata ca, Tn fata suferintei, este foarte important ca mai ales
noi, crestinii sa ramanem fideli credintei in Dumnezeu. Trebuie sa cautam
intelepciune si consolare in credinta si In ntelegerea noastra duhovniceasca.
Cu toate cd de multe ori nu exista raspunsuri clare si definitive la intrebarile
legate de suferintd, cautarea ntelepciunii si confortului in credinta pot ajuta la
gdsirea sensului si a sperantei in mijlocul suferintei si al incertitudinii.

Analiza ,,cazului lui Iov” a evidentiat ca suferinta dreptului nu poate
fi explicatd adecvat printr-o logica retributiva simplista, bazata pe raportul
direct dintre pdcat si pedeapsa. Cartea lui lov demonteaza aceasta schema
teologica rigida si propune o intelegere mai profunda a raportului dintre
libertatea umana, ingaduinta divina si dinamica ispitei. Suferinta apare astfel
nu ca expresie a nedreptatii divine, ci ca loc al incercarii credintei si al revelarii

3 Sr. IoaN GURA DE Aur, Comentariu la Iov, 118.
% LarcHET, Crestinul in fata Bolii, Suferintei si Mortii, 154.



autenticitatii relatiei omului cu Dumnezeu. Studiul a aratat ca figura lui Iov
dobandeste o semnificatie tipologica si hristologicd: experienta sa anticipeaza
suferinta lui Hristos si ofera un model al rabdarii, al fidelitatii si al dialogului
tensionat, dar neintrerupt, cu Dumnezeu. In lumina traditiei patristice si a
reflectiei teologice contemporane, suferinta este inteleasa ca realitate straina
planului originar al creatiei, dar care, In iconomia divina, poate deveni spatiu
al maturizarii duhovnicesti si al transfigurarii. Raspunsul lui Iov nu consta
intr-o explicatie teoreticda a raului, ci intr-o asumare relationald, intemeiata
pe incredere si nadejde. In plan contemporan, confruntarea cu perspectiva
bioeticii seculare a ardtat limitele unei interpretari exclusiv imanente a
suferintei si necesitatea recuperarii dimensiunii sale teologice si eshatologice.
Cartea lui Iov ramane, astfel, un reper fundamental pentru articularea unei
antropologii teologice capabile sa ofere sens suferintei fara a o absolutiza.
Directii viitoare de cercetare pot include: aprofundarea comparativa a
temei suferintei dreptului in literatura sapientiala a Orientului Apropiat antic;
dezvoltarea unei hermeneutici hristologice sistematice a Cartii lui Iov in dialog
cu teologia crucii; explorarea implicatiilor pastorale si bioetice ale modelului
iovian 1n contextul crizelor contemporane (boald, suferinta colectiva, traume
sociale); si analiza raportului dintre suferinta, libertate si responsabilitate
morald in dialog cu filosofia moderna si postmoderna. Prin aceste deschideri,
reflectia asupra lui Iov Tsi confirma actualitatea si potentialul de a contribui
semnificativ la intelegerea teologica a suferintei in lumea contemporana.
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Abstract

This study analyzes the theological significance of the verse “Give me life in
Your righteousness” (Ps. 119[118]:40) within the context of Psalm 119 [118], one of
the most elaborate sapiential and pedagogical texts of the Psalter. Its acrostic structure,
organized into 22 stanzas corresponding to the letters of the Hebrew alphabet,
suggests that the entirety of human existence, “from Aleph to Tav,” is called to be
ordered and transfigured through the Word of God. Within this framework, verse
40 becomes a theological nucleus of the psalm, expressing the psalmist’s profound
desire that his life be renewed through divine righteousness. The linguistic analysis
of the Hebrew terms tédaqah (righteousness) and hayd (to give life, to revive) shows
that God’s “righteousness” should not be understood in a strictly juridical sense,
but rather as a saving and restorative action through which God heals, liberates, and
reorders human life. Righteousness thus becomes a salvific energy that responds to
the human longing for authentic life. The study integrates perspectives from rabbinic
exegesis, the patristic tradition, and Christian theological reflection, highlighting the
continuity and deepening of the meaning of righteousness throughout the history of
revelation. In the Christian reading, this dynamic finds its fulfillment in Christ, in
whom the righteousness of God acquires a fully personal and salvific dimension.
Through the Cross and the Resurrection, righteousness becomes the source of new
life, and the psalmist’s request is transformed into a prayer for inner rebirth and
participation in life in Christ. Thus, the analyzed verse synthesizes a theology of
inner transformation, in which the human longing for God encounters the saving
work of divine righteousness.

Keywords: Ps 118, Divine righteousness, tédaqah, Rebirth, Patristic theology

* Studiul are acordul coordonatorului (Pr. Lect. Univ. Dr. Habil. Stelian Pasca-Tusa)
pentru publicare in acest volum.
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Introducere

Psalmul 119 [118]' reprezinta nu doar cel mai extins text poetic din
Psaltire, ci si una dintre cele mai profunde meditatii biblice asupra relatiei
dintre om si Dumnezeu, asa cum se oglindeste ea Tn viata trditd ,,in Legea
Domnului”. Structura sa acrostihica, impartita in 22 de strofe corespunzand
alfabetului ebraic?, nu este un simplu exercitiu literar, caci intreaga existenta
a omului, ,de la Alef la Tav”, este chemata sa fie cuprinsa, ordonata si
transfigurata prin lucrarea Cuvantului divin. Faptul ca fiecare strofd cuprinde
opt versete, un numar cu puternica incarcatura simbolica Tn traditia biblica si
crestind, trimite la depdsirea ordinii naturale si la inaugurarea ,,zilei a opta”,
ziua Tnvierii si a vietii celei noi®. Astfel, Psalmul 119 [118] poate fi citit ca o
veritabila cateheza despre renasterea launtrica“, desfasurata in ritmul ascultarii
si al implinirii dreptatii dumnezeiesti.

In centrul acestui univers teologic se afla versetul 40: ,Iatd, am dorit
poruncile Tale; Intru dreptatea Ta viaza-ma!” Cererea psalmistului nu exprima
o simpld dorinta morald, ci o foame de viata care poate fi satisfacuta numai de
Dumnezeu. ,dreptatea” prin care psalmistul cere sa fie ,viat”, adica ridicat,
Tnnoit si Intdrit, nu este dreptatea strict juridica a retributiei, ci acea tédaqah a
lui Dumnezeu care, in limbajul Vechiului Testament, desemneaza fidelitatea
Sa activa fata de legamant — o dreptate mantuitoare, vindecatoare si creatoare
de viata®. Este, asadar, o dreptate care nu il pedepseste pe om, ci il restabileste;
nu il Tnchide in limitele vinovatiei lui, ci 1l deschide spre o umanitate Tnnoita®.

In acest orizont se inscrie prezentul studiu, care isi propune si
analizeze teologia renasterii launtrice Tn Psalmul 119 [118], avand ca punct

! Avand in vedere ca cercetarea noastra are la baza textul ebraic, am considerat ca ar fi
indicat sa punem in paranteze drepte numdrul psalmului tradus dupa editia greceasca. Astfel
ca, In situatiile In care veti gasi paranteze drepte cand este citat un psalm numarul de dinain-

tea virgulei care este Intre paranteze corespunde cu psalmul din editiile romanesti care au ca
sursa textul Septuagintei.

2 Albert Barnks, Introducere la Psalmul 119, https://www.studylight.org/commentaries/
eng/bnb/psalms-119.html, accesat in 01.12.2025, ora 11:25.

3 J. M. Neatg, R. F. LirTLEDALE, A commentary on the Psalms: from Primitive and
Medieval Writers of the Roman, Mozarabic, Ambrosian, Gallican, Greek, Coptic, Armenian,
and Syriac rites, v. 4, Psalm XXXIX to Psalm LXXX, (London: Joseph Masters, 1874), 1-3.

4 Rabbi Benjamin J. SEGAL, Psalmul 119, http://psalms.schechter.edu/2012/05/psalm-119-
laws-as-songs-of-praise.html, accesat Tn 01.12.2025, ora 10:05.

> Willem A. VANGEMEREN, ,,Psalms The Expositor’s Bible Commentary, Revised Edition
Willem A. VanGemeren, Tremper Longman III and David E. Garland, General Editors”,
(Michigan: Zondervan, 2008), 1011-13.

6 Rabbi Benjamin J. SEGaL, Psalmul 119, http://psalms.schechter.edu/2012/05/psalm-119-
laws-as-songs-of-praise.html, accesat Tn 01.12.2025, ora 10:20.



de focalizare versetul 40. Vom urmadri aici modul in care conceptul de tédagah
structureaza dinamica relatiei dintre dorinta umana si fidelitatea mantuitoare
a lui Dumnezeu, precum si felul in care aceasta dreptate devine izvor de viata
noud’. Astfel, versetul ,,Intru dreptatea Ta viaza-ma”® se lasa descoperit ca
un rezumat al intregii teologii a psalmului: o chemare, o promisiune si o
deschidere spre innoirea omului in lumina dreptatii divine.

»Psalmul Legii”: structura alfabetica si functie catehetica

Traditia iudaica si crestina timpurie 1-a considerat pe regele David®
drept autorul Psalmului 119 [118]. Acest psalm este cel mai lung si mai
elaborat psalm al Psaltirii: un acrostih Tn 22 de strofe, corespunzatoare celor
22 de litere ebraice, fiecare strofa avand cate opt versete care Tncep cu aceeasi
litera'. Aceasta arhitectura nu este un simplu artificiu poetic, ci urmareste sa
exprime plenitudinea laudei aduse Cuvantului lui Dumnezeu ,,de la Alef la
Tav”, de lainceput la sfarsit''. Numarul opt'? —repetat 1n fiecare strofa —trimite
simbolic la depasirea ordinii naturale, la ,,ziua a opta” a Tnvierii si a vietii noi,
ceea ce le va permite Parintilor sa lege psalmul de tema renasterii launtrice.
Psalmul nu are un fir narativ propriu-zis ci aceeasi tema: tora ca invatatura

7 Astfel, dreptatea devine viata lucratoare in cei ce se unesc cu El, precum spune Sf.
Chiril, cel ce tanjeste dupa poruncile lui Dumnezeu cere viata care izvoraste din dreptatea
Lui. Psalmistul recunoaste ca adevarata viata vine doar ca dar al lui Dumnezeu si o cere. SF.
CHIRIL AL ALEXANDRIEL, Tdlcuirea Psalmilor (97-138), 151.

8 Cel ce tanjeste dupa poruncile lui Dumnezeu cere viata care izvoraste din dreptatea Lui.
Psalmistul recunoaste cd adevarata viata vine doar ca dar al lui Dumnezeu si o cere. TEODORET
DE CIR, Tdlcuirea la cartea psalmilor, 375.

9 Tn continuarea acestei observatii, Stelian Pasca-Tusa realizeazd o sintezi ampli a
principalelor interpretari referitoare la originea si autorul Psalmului 119[118]. El mentioneaza
perspectiva patristicd, care vede Tn psalm o lucrare a regelui David, scrisa ca mangdiere in
suferintd si ca mijloc de formare morala; rabinicd — psalmul este o rugaciune de multumire
pentru ajutorul oferit de Dumnezeu poporului credincios), ipotezelor moderne — situeaza
compozitia textului in perioada exilului sau postexilica, punand-o n legdtura cu activitatea
lui Ezdra si perspecticva duhovniceascd care considera psalmul drept glasul tuturor sfin-
tilor din toate timpurile, unind ntr-o singura cantare credinta si iubirea fata de Legea lui
Dumnezeu. Stelian Pasca-Tusa, ,,Psalmul 119[118] — elogiul liric al Torei: de la Scriptura
spre Liturghie,” in Imnografia liturgicd bizantind. Perspective critice, ed. Alexandru Ionita
(Cluj-Napoca: Presa Universitara Clujeand, 2019), 309-10.

10 Albert Barnes, Introducere la Psalmul 119, https://www.studylight.org/commentaries/
eng/bnb/psalms-119.html, accesat tn 01.12.2025, ora 11:37.

I Walter BrRUEGGEMANN, William H. BELLINGER, Psalms (Cambridge: Cambridge
University Press, 2014), 519-521.

12 Rabbi Benjamin J. Secar, Psalmul 119, http://psalms.schechter.edu/2012/05/psalm-
119-laws-as-songs-of-praise.html , accesat in 29.11.205, ora 23:16.
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de viata. Tema este reluata din unghiuri mereu noi'?, printr-un joc de variatii
asemadnator unei lucrari simfonice. Aceasta repetitivitate este deliberata: ea
transforma textul ntr-un ,,mare abecedar” spiritual, menit sa formeze treptat
inima celui care 1l recita.

Tema centrald a psalmului este Legea Domnului, inteleasa nu ca un
cod juridic rece, ci ca invataturad personala prin care Dumnezeu 1i aratd omului
calea vietii. Psalmul foloseste opt termeni majori, aproape echivalenti: legea
(tora), marturiile, Tndreptarile, poruncile, judecatile, hotararile, cuvantul,
fagaduinta. Ei surprind diferite nuante ale aceleiasi realitati: comunicarea
lui Dumnezeu catre om'. Viata psalmistului'® este descrisa ca o existenta
complet orientata spre aceastda comunicare divina: el iubeste poruncile, se
desfatd 1n ele, le mediteaza zi si noapte, isi leagd speranta, mangaierea, curatia
si libertatea interioara de pazirea lor. Ascultarea nu este traita ca robie, ci ca
adevarata eliberare: ,,voi umbla in largime, caci am cautat poruncile Tale”*®. In
contrast, viata despartita de tora este marcata de ratacire, mandrie, minciuna,
castig egoist, rusine si nelegiuire. Din aceasta perspectiva, Psalmul 119 [118]
este un manifest impotriva autonomiei autosuficiente: libertatea autentica nu
este absenta poruncii, ci trairea in armonie cu voia lui Dumnezeu."

13 Psalmul 119 [118], desi adesea considerat repetitiv si lipsit de evolutie, capata un sens
nou atunci cand este citit in lumina structurii sale acrostihice si a scopului sau pedagogic. El
reprezinta o marturie si o Tnvatatura despre viata traitd in fidelitate fata de Torah, un elogiu
complet — ,,de la A la Z” — al intelepciunii si vitalitatii pe care ascultarea de Lege le aduce.
Structura unica, cu 176 de versete dispuse n opt alcatuind fiecare litera a alfabetului ebraic,
subliniazd caracterul exhaustiv al psalmului: nimic din ceea ce poate fi spus despre evlavia
fata de Torah nu este lasat nespus. BRUEGGEMANN si BELLINGER, Psalms, 519.

14 James H. WALTNER, Psalms, 1n Believers Church Bible Commentary (Herald Press,
2006), 575-6.

15 Tn psalmii sdi, David isi descrie adesea vrijmasii — oameni influenti, vicleni si violenti
— folosind metafore puternice: ,,fii ai oamenilor” Tmpietriti la inima, ,,lei” feroce, vanatori
care intind laturi, panditori si martori mincinosi. Tradarea unora dintre cei mai apropiati
si comploturile Intinse Tn umbra 1i provoaca o adanca framantare, reflectata In psalmii 4,
9, 24, 26, 30, 40, 55 si 56. in fata acestor atacuri, David se Intoarce catre Dumnezeu ca
,Dumnezeul dreptatii mele”, cerand protectie, reabilitare si demascarea minciunilor, convins
ca Dumnezeu nu trece cu vederea nedreptatea si apara dreptul celui asuprit. Totusi, chiar fiind
nevinovat, David stie cd izbdvirea nu vine din virtutea proprie, ci din harul si mila divind; de
aceea continua sa ceara necontenit indurarea lui Dumnezeu. Parintii Bisericii vad in aceasta
atitudine modelul unui credincios matur: dreptul nu inceteaza sa se roage, stiind ca atat n
vreme de primejdie, cat si in starea de virtute, victoria asupra raului se dobandeste prin mila
lui Dumnezeu. Stelian Pasca-Tusa, Dreptatea lui dumnezeu in contextul psalmic al invocdrii
milei divine.

16 BRUEGGEMANN $i BELLINGER, Psalms, 520.

7 Rabbi Benjamin J. Secar, Psalmul 119, http://psalms.schechter.edu/2012/05/psalm-



In comentariile rabinice, Psalmul 119 [118] este vazut ca un text
unic atat prin forma, cat si prin intentie. El este interpretat ca drumul de
desavarsire al lui David si, prin extensie, ca programul de formare interioara
al fiecarui credincios'®. Structura acrostihica devine un ,,alfabet duhovnicesc”
cu ajutorul caruia omul Tnvata sa citeasca intreaga Scriptura si sa-si ordoneze
viata. Numarul opt" e legat de depasirea lumii materiale si de intrarea in viata
spirituala: psalmul este, astfel, un itinerar de la litera Legii la circumcizia
inimii. Rabinii accentueaza si legdtura psalmului cu persoana lui David:
recitarea Tehillim — si Tn mod special a acestui psalm — este considerata o
participare la rugaciunea lui David Tnsusi, a cdrui raddcina sufleteasca
se implineste Tn Mesia. De aici dimensiunea mesianica discretd: rostirea
psalmului este perceputa ca o contributie la venirea lui Mesia si la implinirea
promisiunilor®.

Traditia iudaica acorda psalmului si o functie taumaturgica*: unele
texte medievale mentioneaza recitarea organizata a sectiunilor alfabetice
pentru alinarea diferitelor suferinte trupesti. Chiar daca traducdtorii moderni
privesc cu rezerve sau distanta aceste practici, ele arata convingerea adanca
a comunitatii ca psalmul nu este doar invatdtura, ci energie vie, capabild sa
vindece si sa reordoneze viata. Dincolo de elementele magice tarzii, ceea ce
ramane esential Tn exegeza rabinica este insistenta pe faptul ca psalmul descrie
lupta dreptului Intr-o lume nedreapta si cheama dreptatea lui Dumnezeu
ca forta de restaurare si ocrotire. Dreptatea nu este vazuta doar ca norma
morala®, ci ca act al lui Dumnezeu prin care sunt reabilitati cei oprimati, sunt
dezlegate laturile si sunt Indreptate raporturile strambe.

Traditia patristica preia si adanceste acest sens, citind Psalmul 119
[118]* in cheie hristologica. Pentru multi Parinti, psalmul este inainte de

119-laws-as-songs-of-praise.html, accesat in 29.11.205, ora 23:34

18 Avrohom Chaim FEUER, Tehillim: The Book of Psalms, Vol. 5 (Miami Beach, FL:
Mesorah Publications / ArtScroll, 1982), 1415.

19 VANGEMEREN, ,,Psalms The Expositor’s Bible Commentary”, 1011-3.
2 FruER, Tehillim: The Book of Psalms, 5, 1416.
2L Godfrey SELIG, Secrets of the Psalms (Dorene Publishing Co., Inc., 1982), 35-8.

22 Rabbi Benjamin J. SecaL, Psalmul 119, http://psalms.schechter.edu/2012/05/psalm-
119-laws-as-songs-of-praise.html accesat Tn 29.11.2025, ora 23:40.

23 Fericitul Augustin marturiseste in Prefata cd a talcuit toti ceilalti psalmi ai Psaltirii, dar
a amanat mereu Psalmul 119 din doua motive: lungimea sa neobisnuita si profunzimea lui
greu de patruns. Desi fratii 1l rugau insistent sa-1 comenteze, el a ezitat mult timp, fiindca ori
de cate ori incerca sa-l inteleagd, psalmul 1l depasea — cu cét parea mai simplu la suprafata,
cu atat se dovedea mai adanc intelesul sau. Spre deosebire de alti psalmi dificili, unde macar
obscuritatea este vizibila, aici limpezimea aparenta ascunde o profunzime greu de cuprins.
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toate glasul lui Hristos catre Tatal: Hristos, implinirea Legii, Se adreseaza
Tatalui Tn cuvintele psalmului, vorbind despre intruparea, patima, invierea si
judecata Sa. In acelasi timp, psalmul este si glasul Bisericii, ,,corul intregului
popor al lui Dumnezeu” din toate veacurile: apostoli, martiri, monahi, clerici
si laici, uniti Intr-un singur ,eu” care se roagd si se incredinteaza Legii.
Fer. Augustin si Toma vad in cele 22 de strofe diferite trepte** ale vietii
spirituale: de la Tncepatori, la cei aflati in lupta cu ispitele, la cei Incercati
de necaz, pana la cei care se pregdtesc de trecerea din aceastd viatd. Beda,
la randul lui, leaga structura alfabetica de simbolismul invierii (ziua a opta)
si de circumcizia inimii, citind psalmul ca o ,,gradina a virtutilor” prin care
credinciosul este condus spre desavarsire 2.

In experienta patristica, psalmul este si o sinteza a vietii duhovnicesti:
descrie prigoniri, caderi, ridicari, rataciri si intoarceri, dar si rabdarea, harul,
mangaierea si luminarea de sus. Sf. Ioan Gura de Aur, Teodoret, Sfantul Chiril
al Alexandriei si altii arata ca psalmul este ,,invatatorul credinciosilor”, text
care 1i trezeste pe cei lenesi, 1i intareste pe cei slabi, 1i mangaie pe cei intristati
si 1i vindeca pe cei raniti de pacat. Structura alfabetica devine o pedagogie a
virtutii: dupa cum copilul invata literele pentru a putea citi orice text, tot astfel
credinciosul invata ,literele” vietii duhovnicesti in Psalmul 119 [118] pentru
a putea citi intreaga realitate in lumina lui Dumnezeu. Numarul opt, legat de
ziua Invierii si de ,,ziua a opta” a vesniciei®®, face ca fiecare strofa sa fie o mica

Totusi, In cele din urma se hotdraste sa Inceapa interpretarea lui, naddjduind n ajutorul lui
Dumnezeu, asa cum L-a primit si la talcuirea altor psalmi care pareau imposibili. Decide sa
explice Psalmul 119 prin omilii rostite in fata poporului, pentru ca Biserica, care se desfata
cantandu-l, sa se bucure si de Intelegerea lui. Prefata se incheie aici, urmand ca talcuirea
propriu-zisa sa Tnceapa. Sr. AuGusTIN, Exposition on the Book of Psalms, 988.

24 Psalmul are un profund caracter didactic si moral, oferind Tnnoire si structurare inte-
rioara celui care 1l citeste. Dupa prezentarea acestei arhitecturi, interpretul trece la ,,psalmii
treptelor”, care reprezintd urcusul spiritual treapta cu treaptd, asemenea celor cincisprezece
trepte ale templului, pe care stateau, dupd rang, arhiereul, preotii si levitii. Aceste trepte
pamantesti preinchipuiesc templul ceresc si ascensiunea sufletului catre Dumnezeu. Astfel,
Psalmul 119 [118] functioneaza ca o scoald a virtutii, iar psalmii treptelor arata progresul
spiritual al omului, de la strigatul din ,,necazul meu” pana la apropierea de ,,pridvorul tem-
plului”, simbol al desavarsirii si al slavei viitoare, unde ,,stea de stea se deosebeste 1n slava”.
SF. IEroNIM, Comentariul la Psalmi I, 300-1.

2> NEALE $i LITTLEDALE, A commentary on the Psalms, 1-3.

26 Numarul opt, legat de Tnviere, indica trecerea la viata noud, iar psalmul este numit chiar
fara prihana”, pentru ca 1i conduce pe cei ce il citesc cu atentie spre desavarsire morala.
De aceea Biserica 1l citeste la Miezonoptica, slujba cu accent eshatologic, si 1l considera
un psalm al vietii curate: indrumare, lumina si vindecare pentru orice neputintd omeneasca.
ErTIMIE Z1GABENUL, Psaltirea in Tdlcuirile Sf. Parinti, 2, 537-538.



trecere spre viata noud.”’

Comentariile moderne® subliniaza caracterul pedagogic al psalmului.
Structura alfabetica nu vrea doar sa ajute la memorare, ci sa sugereze
cd psalmul imbratiseaza intregul camp al vietii credinciosului. El este o
,gramatica” a vietii in legamant, in care psalmistul invata sa traiasca fiecare
situatie — tinerete, incercare, prigoand, bucurie, pocdinta — in dialog cu
Cuvantul lui Dumnezeu. Repetitiile si variatiile fine, lipsa frazelor identice,
echilibrul frecventei termenilor pentru Lege, toate arata o compozitie extrem
de atenta. Continutul psalmului se organizeaza in jurul a trei mari axe: relatia
personala cu Dumnezeu (,,Tu”—,eu”, cu sute de ocurente), experienta raului
si a asupririi (arogantii, nelegiuitii, mincinosii care 1l prigonesc) si nadejdea
in dreptatea lui Dumnezeu, chemata sd intervina pentru a restabili viata si
adevarul. De aici formula recurenta: ,invioreaza-ma dupa cuvantul Tau /
dupa judecata Ta / dupa dreptatea Ta”, in care tema ,,dreptatii” devine nodul
teologic al Intregului psalm?®.

Analiza lingvistica: ,,intru dreptatea Ta viaza-ma” (Ps 119 [118],40)

TR 182 (be-tedaka) = ,,in dreptatea Ta” /,,prin dreptatea Ta”
— 3 (be) = ,in/ prin”

12713 (tedaka) = ,dreptate”

— 7] (-cha) = ,ta” (sufixul posesiv masculin, ,,a Ta”)*

2 NEALE si LITTLEDALE, A commentary on the Psalms, 1-3.

28 Rabbi Benjamin J. SecaL, Psalmul 119, http://psalms.schechter.edu/2012/05/psalm-
119-laws-as-songs-of-praise.html

2 Atat exegeza modernd, cat si traditiile rabinica si patristica converg in cateva accente te-
ologice esentiale, importante pentru tema ,,intru dreptatea Ta... viazi-ma” (Ps 119 [118],40).
Mai ntdi, viata adevdratd este vazutd peste tot ca dar al lui Dumnezeu, nu ca rezultat automat
al unei simple conformdri exterioare la porunci. in al doilea rand, dreptatea lui Dumnezeu nu
este perceputd nici ca simpla calitate abstractd, nici doar ca instanta punitiva, ci ca energie
mantuitoare. Dreptatea lui Dumnezeu este, asadar, intrinsec legata de viatd; a fi ,,indreptatit”
Tnseamna a fi readus in relatia dreapta cu Dumnezeu, spatiul in care viata curge din plin.
Omul nu cere viata ca rasplata pentru meritele sale, ci ca fruct al dreptatii lui Dumnezeu, care
este Tn acelasi timp fidelitate de legamant, act de mantuire si, in lumina Noului Testament,
Hristos Tnsusi, ,,dreptate a noastra”. Psalmul 119 [118] devine astfel matricea biblica in care
se poate formula o ,,teologie a renasterii launtrice prin dreptate”: renasterea nu este doar ier-
tare juridica, ci intrarea Intr-o viatd noua, pe care Dumnezeu o lucreaza in om prin Cuvantul

Sau, prin dreptatea Sa datatoare de viata. BRUEGGEMANN si BELLINGER, Psalms, 519-21.

30 https://www.studylight.org/interlinear-study-bible/hebrew/psalms/119.html. Accesat Tn
30.11.2025, ora 19:07
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Tedaqd (Subst. Fem.) merge mai profund decat tedaga in ceea ce
priveste aceasta notiune si face referire la actiunile care manifesta efectiv
dreptate. Yahwe este descris ca o entitate® cu o stabilitate extinsa si durabilg,
asemenea muntilor puternici (Ps 35,6) ajungand pana la ceruri (Ps 70,19).
Dreptatea este prezenta cu El si El o iubeste (Ps 10,7; Ps 32,5). Tedaqga a lui
Yahwe este o actiune pozitiva, binefacatoare, indreptata spre fiintele umane,
care devin si sunt destinatarii ei (Ps 23,5). Raspunsul uman adecvat este sa
madrturiseasca, sa preamadreasca si sa laude neprihanirea lui Yahwe (Ps 21,31;
Ps 39,10; Ps 50,14; Ps 70,15; Ps 87,13), totodata interventia salvatoare a lui
Dumnezeu devine tedaqd a celor care o primesc. Dumnezeu se arata sfant
prin dreptate, vorbeste, calduzeste (Ps 5,8), elibereaza si salveaza (Ps 30,1;
Ps 70,2), da viata (Ps 118,40), da ascultare rugamintilor (Ps 142,2) si ajuta
(Ps 142,11).

"I0 (hayyéni) = ,,da-mi viatd, viaza-ma” / ,,fa-ma viu”
7 (hayé) = ,,a face viu, a da viata”
" (ni) = ,,pe mine” / ,,mie” (sufix pronominal de persoana I)*

11217 (chdyah) — verb = cu sensuri generale: a trdi, a avea viatd, a ramane
viu, a sustine viata, a supravietui, a trai in belsug, prosper, a trai vesnic, a fi
inviorat, a fi viu, a fi redat la viata sau la sanatate.

Acest 7117 (chdyah), acoperd toata ideea de a trdi, cuvant cu un uz
foarte frecvent. In limba araba intalnim termenul hayya, in ebraici se giseste
forma 7, pastrdnd ideea originard de a respira, pentru cd viata fiintelor
animate se cunoaste prin respiratie (cf. WBJ = suflet, respiratie). Forma mai
veche a raddcinii este j7)77 (chayah), inrudit cu sanscritul jiv = a tréi, grecescul
P1ow si latinescul vivo.

Echivalentele lui chdydh in limba greaca sunt: avayiyw = a racori, a
inviora, a da odihna, a reface puterile; dviotnut = a ridica, a invia, a se scula;
Pow = a trai, a duce viata; yivopat = a deveni; a fi facut, a se intampla, a se
naste; ékreivw = a Intinde (mana, bratul), a alungi; {dw (zad) = a trai, a fi
viu; {wn) (zoé) = viata, existenta (adesea viata vesnica); katanavw = a face
sa Tnceteze, a da odihna, a linisti; Oyuj¢ (hygiés) = sandtos, intreg, nevatamat;
{wypéw (zogred) = a prinde viu, a tine n viatd, a salva (folosit metaforic la a
castiga suflete); 1pépw = a hrani, a Intretine, a creste; mepuroiéw = a pastra, a

31 Sergiu Duca, Meditatie asupra Vechiului Testament (Casa Cartii de Stiinta:
Cluj-Napoca, 2003), 229.

32 https://www.studylight.org/interlinear-study-bible/hebrew/psalms/119.html. Accesat in
30.11.2025, ora 19:14



castiga, a mantui pentru sine; dio{w = a salva pe deplin, a scapa cu viata;
S16dokw = a invata, a instrui, a da Tnvatatura; ééaviotnut = a ridica, a scula,
a invia (din nou, intens); idopat = a vindeca, a aduce sanatate; puAdoow = a
pazi, a proteja, a supraveghea; {woyovéw (zoogonéo) = a tine viu, a pastra
viata, a salva; {womoiéw (zoopoied) = a face viu, a da viatd, a Invia; ékTpépw
= a hrani, a creste, a ingriji; 0{w = a salva, a mantui, a vindeca, a elibera. in
psalmi, chdyah, apare de 31 de ori, avand urmadtoarele sensuri: 7777 a da viata
—modul perfect (Ps 21(22),30; 118(119),50,93); "7 Invioreaza-ma — modul
imperativ (Ps 118(119),25); A invia/revitaliza: oameni, recolte, orase ruinate,
poporul lui Dumnezeu prin harul Sau (Ps 79(80),19; Ps 118(119),25). Forma
11777 Pi‘el cu sensul de a face sa infloreasca (Ps 118(119),37), a pastra in viatd
(Ps 40(41),3), a pastra sufletul viu = WBJ 7T (Ps 21(22),30), a Invia pe cei
morti, a reinvia pe cei doborati (Ps 70(71),20; 84(85),7).

In esentd, 71°17 (hdyd) acoperd Intreaga gama de sensuri: a da viata, a
pastra viu, a reinvia (71277, pi‘el); a salva, a cruta, a readuce la viata (772777,
hif‘il).*

Locul versetului 40 in cadrul sectiunii He (i7)

Diviziunea literei He** (vs 33—40) este traditional asociata cu puterea de
a ajuta omul sd se desprinda de pacat. In traditia veche iudaici s-a raspandit
credinta ca, atunci cand cineva este atat de prins in obiceiul pacatului Tncat
nu mai reuseste sa se elibereze prin propriile eforturi, aceste opt versete pot
deveni un ajutor simbolic si spiritual: ele trebuie scrise pe un pergament curat,
facut din piele de cerb, puse intr-un saculet special si purtate la gat, peste
piept, ca o rugaciune neintrerupta si o chemare continua la intoarcere, trezire
si Infranare®.

In versetele 38-40, rugiciunea capitd un ton mai intens si devine un
apel direct la interventia lui Dumnezeu. Psalmistul Ii cere Domnului si-Si

3 https://www.studylight.org/lexicons/eng/hebrew/2421.html. Accesat 30.11.2025, ora
19:52.

3 Litera He, a cincea din alfabetul ebraic, este interpretatd de Sf. Ambrozie ca simbol al
unei deschizaturi sau ferestre, sens care se potriveste perfect cu temele sectiunii (Ps 119,33—
40): rugaciunea pentru lumina harului, pentru claritatea privirii si pentru curdtia ochilor,
ferestrele sufletului” (v. 37). Scriitorii medievali, urmandu-i pe Filon si Carpocrates, vedeau
n Profetii Vechiului Testament ferestre sapate Tn zidul Legii: prin ele patrund raze de lumina
catre Hristos, pe care Legea Tnsasi 1l acopera prin tipuri si umbre. Tot astfel, si intelegerea
omului este o fereastra interioara prin care lumina spirituala intra n suflet — ambele imagini
exprimand exact continutul acestei strofe. NEALE si LITTLEDALE, A commentary on the Psalms,
28.

% SELIG, Secrets of the Psalms, 36.
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implineasca ,,cuvantul” sau ,,promisiunea” (’imrd) facuta slujitorului Sau,
o promisiune de dreptate (tedaqad) care sa-l elibereze, sa-i pastreze viata si
sa indeparteze ocara ce il amenintd. ,,Dreptatea” lui Dumnezeu Tnseamna
aici izbavire, protectie si restaurare®. Bunatatea Domnului va risipi rusinea
si 1i va intdri psalmistului ,frica de Dumnezeu”, adica respectul sfant care
apropie, nu indeparteaza (v. 38). Iubirea psalmistului pentru legile Domnului
— ,caci legile Tale sunt bune”, ,,cum tanjesc dupa ele” — este inseparabila de
rugdciunea ca dreptatea lui Dumnezeu sa se arate Tn viata lui si in viata tuturor
celor care i slujesc.?’

In acest context, versetul 40 se inscrie armonios in tema majora a
Psalmul 119 [118], psalm alfabetic ce Tnalta Legea ca regula de viata, izvor
de sfintire, sprijin In Incercari si bucurie pentru cel care o implineste®.

Dreptatea si invierea la evrei

In iudaism, dreptatea este un atribut esential al lui Dumnezeu, mereu
unita cu indurarea: Elohim exprimd judecata, iar Tetragrama (Yahwe), mila.
Dumnezeu cere respectarea legii, dar tine cont de limitele omului si de aceea
dialogurile cu Avraam si Moise aratd cum dreptatea divina este temperata de
compasiune. Cultul 1l invoci adesea ca Judecitor, mai ales in zilele dintre Ros
Hasana si Iom Kipur, subliniind echilibrul dintre dreptate si mild. Problema
teodiceei (de ce sufera cei drepti) ramane deschisa, planul lui Dumnezeu
depaseste Intelegerea umana. Ca rdaspuns, omul, creat dupa chipul Lui, este
chemat sa traiasca la randul sau in dreptate moderata de mila.*

In Vechiul Testament, termenii ebraici tedeq — tédaga au un camp
semantic remarcabil de larg si nu pot fi fixati printr-un sens unic. Esential este
faptul ca tédaqa nu este o idee abstracta, ci un mod concret in care Dumnezeu

% Comentatorii rabini interpreteaza rugamintea ,,da-mi viata” ca trimitere la experientele
lui David, care de multe ori a fost la un pas de moarte. Sforno aminteste episodul in care
David, urmarit de Saul si de armata acestuia, a fost prins la ,,stanca despartirii”, scipand doar
pentru ca Dumnezeu a intervenit si 1-a obligat pe Saul sa renunte la urmarire pentru a infrunta
atacul filistenilor (1 Sam. 23:28). Mai tarziu, cand Absalom a pornit sa-1 ucida, David a stri-
gat din nou catre Domnul, iar Dumnezeu 1-a salvat si 1-a readus pe tron (Radak). Tot Radak
arata ca promisiunea profetului Natan — c&, dupa moarte, dinastia lui David va continua
prin urmasul sau randuit de Dumnezeu (2 Sam. 7:12) — este o alta forma de ,,viata” daruita
de Dumnezeu: viata neamului si a imparatiei care nu se stinge. FEUER, Tehillim: The Book of
Psalms, 5, 1428-9.

3 VANGEMEREN, ,,Psalms The Expositor’s Bible Commentary, 1021.

3 https://www.biblestudytools.com/commentaries/matthew-henry-complete/psalms/119.
html#google vignette accesat ultima datd in 2 decembrie 2025, ora 23:37

¥ Enciclopedia Iudaismului, 180.



actioneaza: este dreptatea care vindeca, ridica, restabileste si pune lucrurile
la locul lor. A fi ,,drept” in limbajul psalmilor Inseamna a ramane credincios
lui Dumnezeu si a te incredinta actiunii Lui vindecatoare; iar ,,dreptatea lui
Dumnezeu” este puterea Sa care reface echilibrul, restabileste viata, raspunde
fidel promisiunilor si creeaza spatiu pentru speranta. Termenii tedeq / tédaqa
devin astfel un rezumat al lucrdrii mantuitoare a lui Dumnezeu: dreptatea
Sa este lumina care vindeca nedreptatea, intareste pe cel slab si reinnoieste
poporul n credinciosie si curdtie.

Ideea de inviere a mortilor* este rara si tarzie. Israelul biblic valoriza
profund viata pamanteascd, vazuta ca darul lui Dumnezeu, iar moartea era
perceputd ca o cobordre n Sheol, un taram Tntunecat al tacerii, unde nu mai
existd comuniune cu Dumnezeu*'. In traditia rabinicd, credinta in invierea
mortilor este esentiald, atat de centrala incat Talmudul afirma ca ,,cine neaga
Invierea mortilor nu va avea parte de ea”. Disputa cu saduceii care negau
existenta sufletului dupa moarte si implicit, orice rasplata sau pedeapsa
viitoare, i-a determinat pe farisei sa insiste si mai puternic asupra acestei
doctrine. Ei au introdus-o chiar in rugdciunea zilnica a celor 18 binecuvantari,
unde Dumnezeu este laudat ca Cel ce ,,invie mortii” *.

40 Tehiyat ha-metim (,,invierea mortilor”) exprimd credinta ca Dumnezeu va readuce la
viata trupurile celor adormiti, reunindu-le cu sufletele lor. Doctrina s-a conturat in perioada
post-biblica, fiind sustinuta de farisei si respinsa de saduchei, iar liturgia o afirma constant,
numindu-L pe Dumnezeu ,,Cel care Tnvie mortii”. De-a lungul secolelor, ganditorii evrei au
Incercat sa armonizeze Invierea, nemurirea sufletului si venirea lui Mesia, formuland nume-
roase ntrebari legate de ordinea evenimentelor, de cine va invia si de natura trupului inviat.
In modernitate, curentele reformate si reconstructioniste au respins invierea trupeasca, inter-
pretand-o metaforic, n timp ce traditia conservatoare si ortodoxa pastreaza afirmarea liturgi-
cd a lui Dumnezeu ,,care da viata mortilor”. Enciclopedia Iudaismului, 364-5.

4 Exceptiile notabile, precum ridicarea la cer a lui Enoh si Ilie, precum si cateva vindecari
miraculoase realizate de Ilie si Elisei, arata doar cda YHWH are putere asupra vietii si mor-
tii, fara a formula o doctrina a invierii universale. Profetii folosesc uneori limbajul invierii
Tn mod metaforic pentru restaurarea poporului dupa o catastrofa (Os 6; Iez 37). Singurul
pasaj care afirma explicit Tnvierea trupeasca si judecata finala este Daniel 12,2-3, un text
apocaliptic din sec. al II-lea 1.Hr. In Psalmii lui Solomon (sec. I i.Hr.), tema centrala este
judecata dreaptd a lui Dumnezeu, in special rasplata de dupa moarte. in psalmii 3, 13, 14 si
15 se afirma ca cei drepti ,,se vor ridica la viata vesnica”, in timp ce pacatosii vor avea parte
de ,,pierzare vesnica”. Accentul nu cade pe compensarea suferintelor din aceasta viata, ci pe
rasplatirea pietatii si pedepsirea pacatului, indiferent de statutul social. Textul nu clarifica
daca aceasta ridicare la viata trebuie Inteleasa ca o Inviere a trupului sau doar ca o restaurare
a sufletului. Tn epoca lui Tisus, doctrina invierii era Inca dezbatuta: fariseii o sustineau, iar
saducheii o respingeau. In traditia rabinicd, credinta in inviere devine criteriu definitoriu
pentru ,Jumea ce va sd vina”.

42 Un motiv al refuzului saducheilor era ca nu vedeau invierea Tn Pentateuh, singura au-
toritate pe care o recunosteau; in replica, rabinii au sustinut ca fiecare parte a Torei contine,
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Eshatologia iudaica*® exprima speranta unei lumi desavarsite pe care
Dumnezeu o va instaura la sfdrsitul vremurilor: o epoca de pace, dreptate
si armonie universald, cand Mesia va veni, raul va fi judecat, iar binele va
triumfa.

Teologia renasterii launtrice prin dreptate

Tema dreptatii biblice de la tedaka si miSpat in Vechiul Testament pana
la dikaiosyné in Noul Testament, se reconfigureaza decisiv prin persoana si
lucrarea lui Hristos*. Daca in Scripturile ebraice dreptatea lui Dumnezeu
desemna Tn primul rand interventia Sa mantuitoare, fidelitatea fatd de legamant
si restaurarea celor nedreptatiti, in Evanghelii ITisus Hristos aduce o ,noua
intelegere” a acestei dreptati si anume cd prin iertarea pacatelor, apropierea
de cei marginalizati si disponibilitatea de a Se jertfi ,ca rascumparare
pentru multi” (Mc 10,45), El reveleaza dreptatea care ridica, vindeca si
reintegreaz*. Dupa Pasti, comunitatea crestina 1l recunoaste pe Hristos ca
intrupare a dreptdtii mantuitoare a lui Dumnezeu, iar botezul devine intrarea
intr-un popor al celor ,,spalati, sfintiti, indreptatiti”, chemati sa nu mai umble
in nedreptate, ci Tn viatd noua (1Cor 6,9-11).

implicit, semne ale acestei Tnvatdturi, chiar daca ele nu sunt intotdeauna evidente. Abraham
CoHeN, Talmudul, trad. C. Litman, (Bucuresti: Ed. Hasefer, 2000), 455.

43 Rabinii descriu lumea viitoare ca o realitate spirituala n care dreptatea lui Dumnezeu
se manifesta deplin, o realitate definitiva si spirituala al cdrei continut ramane ascuns chiar
profetilor. Toti rabinii subliniaza ca valorile vor fi inversate, unde cei umili, devotati Torei
si cei care au suferit pe nedrept sunt inaltati, iar valorile lumesti isi pierd sensul. Desi vechii
rabini identificau epoca mesianica cu aceasta lume viitoare, traditia talmudica ulterioara a
vazut-o ca o etapa intermediard, Insa toti au fost de acord ca viata de acum este doar un ,,ves-
tibul” pentru existenta adevarata. Accesul la lumea viitoare depinde de credinta, fapte bune
si atasamentul fatd de Tora sunt singurele care Tnsotesc omul dincolo de moarte, iar criteriile
includ atat rasplatirea celor drepti din Israel, cat si primirea ,,celor cucernici dintre neamuri”;
sunt exclusi doar cei care resping Tora, invierea sau providenta divina. In aceast stare finald
nu mai exista impulsuri trupesti, nedreptate ori rivalitate, ci doar pace, lumind si comuniunea
cu Dumnezeu. CoHeN, Talmudul, 459-83.

4 Enciclopedia Iudaismului, 208-9.
4 NEALE si LITTLEDALE, A commentary on the Psalms, 1-3.

4 La Pavel, limbajul dreptdtii atinge cea mai mare profunzime: dreptatea este darul pe
care Dumnezeu 1l lucreaza prin moartea si invierea lui Hristos, Cel care aduce achitare, viata
si intrarea in ,,noul legdmant al Duhului”. In contrast cu Adam, cu pacatul si cu judecata Le-
gii, Hristos daruieste indreptatire prin credintd, pace cu Dumnezeu si nddejdea slavei viitoare
(Rom 5). Astfel, ,,;slujirea dreptatii” devine lucrarea Duhului in cei credinciosi, inaugurand
noua creatie (2 Cor 3). Cassioporus, Explanation of the Psalms. vol. 3. Psalms 101-150,
trans. Walter J. Burghardt si Thomas Comerford Lawler (New York / Mahwah, NJ: Paulist
Press, 1991), 192-3.



Parintii nu se multumesc sa explice termenii Legii, ci 1i raporteaza pe
toti la Hristos: El este Tora vie, Calea, Adevarul si Viata; in El toate poruncile
si judecatile lui Dumnezeu se adunad intr-o singura Persoana. De aceea,
expresii precum ,,dreptatea Ta”, ,judecdtile Tale”, ,,cuvantul Tau” capata un
sens hristologic’: dreptatea Tatalui este Hristos Tnsusi, cuvantul Tatalui este
Fiul, iar judecitile Lui se manifestd in Cruce si Inviere. In acest cadru, cereri
precum ,,viaza-ma dupa dreptatea Ta” devin rugaciuni pentru participarea la
viata in Hristos, pentru renasterea launtrica Tn Duhul®. De aceea, Biserica
alege Psalmul 118 ca text fundamental al slujbei Inmormantrii*: el devine
psalm al trecerii, al sperantei in dreptatea lui Dumnezeu care da viata dincolo
de moarte.

Versetul 40 exprima astfel: cel ce tanjeste dupa poruncile lui Dumnezeu
cere viata care izvoraste din dreptatea Lui. Dorul dupa voia lui Dumnezeu
nu este suficient prin sine; psalmistul recunoaste ca adevarata viata vine doar
ca dar al lui Dumnezeu si o cere: ,,Deoarece caut poruncile Tale, da-mi viata
prin dreptatea Ta.”*® Origen®' vede in expresia ,,intru dreptatea Ta” o referire
directa la Hristos: dreptatea lui Dumnezeu este Fiul Sau.

47 Dreptatea” Domnului este identificatd cu Hristos Insusi, Cuvantul intrupat, Caruia
Tatal i-a Incredintat toata judecata si prin Care lumea ntreaga va fi judecata. CASSIODORUS,
Explanation of the Psalms, 192-3.

4 Credinciosii marturisesc ca au primit din belsug binefacerile lui Dumnezeu pentru ca
au tanjit dupa poruncile Lui, singurele care aduc adevarata intelepciune si mantuire. Ei cer
sa fie Inviorati ,,prin dreptatea Domnului”, chiar dacd sunt deja in viata, aratand astfel ca
viata autentica este doar cea pe care o da Hristos. ,,Dreptatea” Domnului este nsasi Persoana
Cuvantului intrupat, caruia Tatdl i-a incredintat judecata lumii. Asa cum spune si Apostolul
Pavel, Hristos este pentru noi intelepciune, dreptate, sfintire si rascumpérare (1Cor 1,30).
CASSIODORUS, Explanation of the Psalms, 192-93.

4 Tn cult, psalmul a avut utilizdri variate: in ritul gregorian se citeste la Prime, Terte,
Sexte si None; n ritul monastic este impartit pentru duminica si luni; In ritul rasaritean este
lecturat la miezul noptii. Fiecare verset, cu o singura exceptie, contine unul dintre cei zece
termeni ai Legii — lege, cuvant, zicere, hotdrare, marturii, cale, indreptare, porunca, judecata,
credinciosie — corelati mistic cu Cele Zece Porunci. NEALE si LITTLEDALE, A commentary on
the Psalms, 1-3.

5 Teodoret de Cir, Tdlcuire a celor o sutd cincizeci de psalmi ai proorocului impdrat
David, trad. PS. Tosif al Argesului (Petru Voda: Sfanta Manastire Sfintii Arhangheli, 2003),
375.

51 Acesta explica faptul cd ,,dreptatea Ta” Tnseamnd Fiul, deoarece dreptatea Tatdlui se
descopera in Hristos. Asadar, cel care spune ,,prin dreptatea Ta da-mi viata” cere, de fapt,
sa traiasca in Hristos — izvorul virtutii, al vietii si al Indreptarii. La Chaine Palestinienne
sur le Psaume 118 (Origene, Eusébe, Didyme, Apollinaire, Athanase, Théodoret) (Paris: Les
éditions du cerf, 1972), 257-9.
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Concluzii

Versetul ,,Intru dreptatea Ta viaza-ma” (Ps. 119[118],40) se dovedeste,
la capatul acestui parcurs, mai mult decat o simpla cerere izolata in corpul
unui psalm alfabetic: el concentreaza intr-o formula densa intreaga teologie
biblicd a dreptatii ca forta de renastere launtrica. Analiza semantica a
termenilor tédaqah si chdayd, coroborata cu exegeza rabinicd, patristica si
noutestamentard, ne cheama sa depasim o intelegere pur juridica a dreptatii si
sa o contempldm ca energie mantuitoare, ca lucrare personald a lui Dumnezeu
care reordoneaza, vindeca si recreeaza viata omului.

Lectura crestind, Intemeiata pe Hristos, aduce acestei dinamici un
plus de transparentd teologici®2. In lumina Noului Testament, dreptatea
lui Dumnezeu capata chipul concret al Fiului, Care ,,S-a facut pentru noi
dreptate” (1Cor 1,30). Crucea si Invierea descopera pani la capit ce inseamna
,dreptatea care da viata”: nu o simpla compensare a unei vini juridice, ci
intrarea lui Dumnezeu 1n istoria noastra pand la moarte, pentru a o deschide
spre viata vesnica. Indreptitirea paulind nu este un act exterior, contabil, ci
Inceputul unei existente noi ,,in Hristos”, Tn care omul este eliberat de tirania
pdcatului si a mortii si introdus 1n libertatea fiilor lui Dumnezeu.

Hintru dreptatea Ta viaza-ma” (Ps 118,40) devine astfel nodul central
in care se Intalnesc doua miscari®*: dorul omului de Dumnezeu si coborarea
dreptatii divine in inima omului®*. Renasterea launtrica la care face trimitere
psalmul nu este rezultatul efortului etic al celui credincios, ci rodul lucrarii lui
Dumnezeu 1n el, o lucrare care transforma dorinta Tntr-o noua existenta, iar
ascultarea intr-o cale de viata®. In aceastd perspectivd, psalmul nu vorbeste

£33}

52 Lectura crestina va vedea 1n repetatul ,,viazd-ma” o prefigurare a renasterii baptismale
si a dinamismului Tnvierii care se actualizeaza continuu n viata celui credincios. Dreptatea
devine astfel nu o normd, ci un spatiu de intalnire cu Dumnezeu, in care omul primeste
putere si se ridice, si se curdteascd si si renasci. Expresia ,intru dreptatea Ta viazi-ma”
Tnseamna fie ,,fa-mad sa traiesc In virtute”, fie ,,da-mi viata in Hristos”, deoarece dreptatea
Tatalui, prin care El ne da viata, este Tnsdsi Persoana lui Hristos. Tatal ne indreptateste pen-
tru ca Fiul Sau, facandu-Se om, a unit firea noastra cu desavarsirea Sa. EFTIMIE ZIGABENUL,
Psaltirea in Talcuirile Sf. Pdrinti, 2, 556.

53 Pentru Parintii Bisericii, Psalmul 119 [118] este un itinerar al sufletului care cautd sa se
conformeze cuvantului divin, iar cererea ,,viaza-ma” este strans legata de lucrarea harului si
de participarea la viata lui Hristos. La Chaine Palestinienne sur le Psaume 118, 257-9.

5 https://www.biblestudytools.com/commentaries/matthew-henry-complete/psalms/119.
html#google_vignette accesat ultima datd in 2 decembrie 2025, ora 23:37.

% Tora nu inseamna doar lege in sens juridic, ci invatdtura de viatd, modul 1n care
Dumnezeu 1l conduce pe om spre adevarata fericire.” Ioan Usca, Psalmii in
tdlcuirea Sf. Pdrinti, 365.



despre o disciplind exterioara impusa, ci despre o transformare a inimii prin
care omul devine capabil sa umble in adevar.

in cele din urma, ,intru dreptatea Ta viaza-ma” se dovedeste a fi o
rugdciune care traverseaza Intreaga istorie a mantuirii: de la David, care
experimenteazd dreptatea lui Dumnezeu ca eliberare si protectie, la rabinii
care pastreaza vie speranta in Inviere, pana la Biserica ce trdieste din jertfa si
invierea lui Hristos. Ea rezuma tensiunea dintre deja si nu inca: deja gustam, in
Hristos, dreptatea care da viata; incd asteptam, in credinta, deplina manifestare
a acestei dreptati in Tmparatia viitoare. Intre acesti doi poli, credinciosul isi
traieste existenta ca pe un drum de renastere lduntrica necontenitd, in care
fiecare invocare a versetului devine un nou pas inspre lumina dreptatii divine:
o chemare, o promisiune si o deschidere catre viata cea fara de sfarsit.
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Abstract

Psalm 148 stands as one of the most majestic hymns of praise in the Psalter,
calling all creation, heavenly beings, celestial bodies, animals, natural phenomena,
and humans, to glorify God. In his interpretation, Saint John Chrysostom highlights
the role of each element of creation, emphasizing that even without speech, every
creature bears witness to the Creator’s power and wisdom through its order and beauty.
Humans, endowed with reason and free will, are uniquely called to offer conscious
and virtuous praise, making their lives themselves a form of doxology. Chrysostom
further stresses the necessity of continual praise, regardless of circumstances, citing
Job as a model for praising God even amid suffering, demonstrating the spiritual
and healing power of such devotion. The study explores Psalm 148’s dual structure,
distinguishing the heavenly and earthly spheres of praise, and situates Chrysostom’s
interpretation within the broader patristic exegetical tradition. He interprets the psalm
anagogically, revealing its prophetic dimension and the link between creation’s praise
and the moral and spiritual life of humanity. By integrating historical, moral, and
anagogical readings, Chrysostom’s commentary provides a theological framework
that encourages both liturgical reflection and personal spiritual growth. The
relevance of this study extends to contemporary life by reminding modern readers
that praise is not merely liturgical ritual but a lived reality. It invites individuals to
perceive all creation as participating in God’s glory and challenges them to cultivate
virtue, mindfulness, and gratitude, transforming daily existence into a continuous
hymn of devotion. Psalm 148 thus emerges as a timeless call to holiness, ecological
awareness, and communion with the divine.

Keywords: Ps 148, Chrysostom, cosmic praise, anagogical interpretation

* Studiul are acordul coordonatorului (Pr. Lect. Univ. Dr. Habil. Stelian Pasca-Tusa)
pentru publicare in acest volum.
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Introducere

Psalmul 148 reprezintd unul dintre cele mai impresionante imnuri
de lauda din Psaltire. Pozitionat Tn ultima catisma a Psaltirii (Ps 143-151),
acest psalm se remarca prin chemarea universala la laudd, un Tndemn adresat
intregii creatii sa aduca slava lui Dumnezeu. Psalmistul cheama la lauda
ingerii, corpurile ceresti, animalele, fenomenele naturale, pamantul si omul.
Sf. Toan Gura de Aur, in interpretarea pe care o ofera asupra acestui psalm,
evidentiaza rolul pe care 1l implineste fiecare element al creatiei si maniera in
care, prin simpla sa existenta, 1i aduce lauda lui Dumnezeu, marturisind faptul
cd El este Creatorul fiecireia dintre ele. Intreaga creatie marturiseste puterea
si Intelepciunea lui Dumnezeu. Chiar daca elementele naturii nu au glas, ele
1l laudd pe Dumnezeu prin ordinea si frumusetea lor'.

In raport cu celelalte elemente ale creatiei, Sfantul Ioan arati ci omul
are datoria sa 1l laude constient pe Dumnezeu, atat prin fapte, cat si prin
vorbe, deoarece acesta este creat cu ratiune. Spre deosebire de stele, munti sau
animale, omul este capabil sa nteleaga maretia lui Dumnezeu si sa-I ofere o
lauda constienta si libera, manifestata exclusiv anagogic printr-o viata curata:
,Daca doresti sa aduci lauda lui Dumnezeu, traieste Tn asa fel incat viata ta sa
fie o lauda adusa Lui™.

Un alt aspect asupra cdruia insistd Sf. loan Gurd de Aur Tn omilia Sa este
faptul ca omul trebuie sa-L laude pe Dumnezeu neintrerupt. El spune ca lauda
nu trebuie sa depinda de starea omului, daca este fericit sau greu incercat,
oferindu-1 drept exemplu pe Iov care L-a laudat pe Dumnezeu chiar si atunci
cand a pierdut totul: ,,Nu doar cand primim binecuvantari trebuie sa-1 ldudam
pe Dumnezeu ci si cand trecem prin necazuri, cdci si acestea sunt pentru
mantuirea noastra”. Sfantul Ioan afirma ca lauda are si o putere vindecatoare
fiind spre folos duhovnicesc, deoarece ea alunga tristetea, intareste credinta si
apropie sufletul de Dumnezeu.

Structura interna a Psalmului 148
Psalmul 148 este un imn de lauda colectiv. Acesta incepe intr-un mod
caracteristic, cu un indemn imperativ la lauda, urmat de motivul pentru
aceasta lauda. Se incheie cu o chemare reinnoita la slavire. Aceasta structura
tipica a imnurilor, formatd din chemarea la lauda urmata de justificarea ei,
este esentiala pentru text. Totusi, In acest psalm, echilibrul dintre parti este
usor diferit, deoarece chemarea la lauda este mai extinsa decat motivul pentru
! Sr. ToaN GURA DE AUR, Omilii la Psalmi, trad. Laura Enache (Iasi: Doxologia, 2011),
720.
2 Sr. IoaN GURA DE AuR, Omilii la Psalmi, 721.



care se aduce aceasta slava. Astfel lauda este impartita in doua etape. Prima
dintre ele face referire la lauda din ceruri si cuprinde versetele 1-6, iar cea
de-a doua cuprinde lauda de pe pamant, marcata de versetele 7-14. Fiecare
parte Tncepe cu o chemare ampla la lauda, urmata de justificarea acesteia®
Cele doua sectiuni sunt paralele. In prima unitate, mai intai sunt chemati la
laudd mesagerii si ostirea lui YHWH, urmati de alte elemente din ceruri. In
a doua unitate, ordinea este inversatd: mai intdi sunt chemate creaturile si
elementele naturii de pe pamant, apoi oamenii‘.

Psalmul incepe si se incheie, la fel ca toate cele cinci imnuri finale
ale Psaltirii, cu aceasta exclamatie: ,,L.audati pe Domnul!” Aceasta chemare
imperativa la lauda apare de opt ori in versetele 1-4. Repetitia frecventa a
acestui Tndemn Tn primele patru versete, urmatd de utilizarea formei imperative
a verbului (care exprima o cerere) in versetul 5, face ca aceastd chemare la
lauda sa fie imposibil de ignorat, avand un caracter coplesitor. In paralel cu
versetul 7, primul verset are ca scop definirea conceptului de lauda; in aceasta
primd parte lauda este situatd in ceruri, in locurile inalte. Apoi urmeaza
enumerarea celor chemati sa-L slaveasca pe Dumnezeu. Primii invocati vom
vedea ca sunt Tngerii, urmati de ostile ceresti ale lui Yahve®.

Asocierea populara a ingerilor cu aripi, pene si harpe nu este relevanta
in acest context. Ingerii sunt mesageri ai lui Dumnezeu, iar termenul paralel
,»ostire” se referd, cel mai probabil, la grupul mesagerilor ceresti. Totusi, acest
termen poate desemna si ostirea cereasca in sens mai larg, incluzand stelele si
alte corpuri ceresti, care, in viziunea biblicd, sunt de asemenea chemate sa 1l
slaveasca pe Dumnezeu.

Sf. Ioan Gura de Aur si interpretarea psalmilor — generalitati

Comentariile Sfantului Ioan Gurad de Aur la Psalmi fac parte dintre cele
mai frumoase opere ale sale. Se disting prin limbajul Ingrijit, stilul elegant,
varietatea figurilor de stil, bogatia ideilor si, In general, prin elementele
spirituale de netagaduit. Aceste omilii, alcatuite de cdtre Sfantul Ioan, au fost
rostite Tn fata crestinilor de la amvon, de-a lungul mai multor ani, incepand cu
perioada in care Sfantul se afla in Antiohia. El a reusit sa savarseasca aceasta
operad remarcabila Tn ultimii sdi ani de sedere in acest oras.

3 Walter BRueGGEMANN and William H BELLINGER Jr., Psalms, in New Bible Cambridge
Commentary (Cambridge: Cambridge University Press, 2014), 611.

4 BRUEGGEMANN and BELLINGER Jr., Psalms, 613.

> Sr. ToaN GURA DE AUr, Tratatul despre preotie, trad. Dumitru Fecioru (Bucuresti:
Ed. Sophia, 2004), 193.
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Daca omiliile s-ar fi pastrat integral, ele ar fi cuprins mai multe tomuri.
Tn omiliile la Psalmi, stilul Sfantului IToan Tmbraca podoabe strdlucitoare, la
care se adauga abundenta exemplelor si bogatia ideilor. Se crede ca aceste
omilii au fost scrise pe vremea cand acesta era Incd preot In Antiohia. In
interpretarea psalmilor, Sfantul Ioan s-a folosit in principal de textul biblic al
Septuagintei, Insa uneori a apelat si la Hexaplele lui Origen.

Interpretarea Sfantului Ioan nu se mentine la un nivel strict literal
si nici nu recurge la o talcuire alegorica, ci se opreste asupra intelesurilor
tropologice, morale. Scopul sau a fost acela de a cultiva virtutea si de a lupta
Impotriva viciilor si a patimilor. Ioan Gura de Aur urmeazd modelul lui Diodor
din Tars in interpretarea psalmilor, acesta din urma fiindu-i chiar si mentor.
In interpretdrile sale, sensul istoric ocupd un loc important, alituri de cel
moral-formativ, deoarece autorul abordeaza o varietate tematica vasta, avand
in centru confruntarea dintre patimi si virtuti. Se foloseste de prigonirea lui
David de catre Abesalom pentru a ilustra cat mai concis tema iubirii fata de
vrdjmasi, precum si o meditatie asupra diatribei sapientiale, ardatand ca ,,cei
faradelege vor fi prinsi n nsusi latul faradelegii lor®”.

O alta tema des evidentiata de catre Sf. Ioan Gurd de Aur in omiliile
sale la Psalmi este lupta pentru avutie, faptul ca omul alearga dupa bogatii
si pierde, de fapt, esenta acestei vieti. Traieste Intr-o nepasare fata de suflet,
iar tot ceea ce trudeste omul avar ajunge sa fie prilej de bucurie pentru alte
persoane. De aceea, acesta blameaza aceastd fuga agonizanta dupa bogatie si
prezintd, in contrast, sardcia ca pe o virtute, alaturi de smerenie si blandete,
folosindu-se de chipul lui Moise si al lui David’. Sfantul Ioan s-a preocupat
intens de viata duhovniceasca, motiv pentru care o alta temd des Intalnita este
cea a suferintei dreptului, aratand efortul pe care trebuie sa-1 faca omul in
lupta sa cu pacatele pentru a se mantui.

In Sfanta Scriptura exista texte care, pe 1anga sensul istoric-literal, au siun
sens numit anagogic. Acest sens vine sa Tnsoteasca sensul istoric si nicidecum
sa-1 suprime; 1l intregeste prin adaugarea unei idei mai Tnalte, care rezulta
din reflectia interpretului asupra evenimentelor viitoare sau din consideratii
de ordin moral. Sf. Ioan Gurd de Aur , interpretand Sfanta Scriptura in mod
anagogic, nu descopera in textul istoric o idee cu totul noua si neasteptata, un
adevar diferit de cel care rezulta din explicarea gramaticala, ci, mai degraba,
extinde ideea existenta si asupra unor realitati mai Tnalte. Sfantul Ioan, in
interpretarea Psalmilor, se foloseste in mod frecvent de acest sens pentru a

6 Sr. IoaN GURA DE AURr, Omilii la Psalmi, 723.

7 Tustin Morsescu, Sfdnta Scripturd si interpretarea ei in opera Sfantului Ioan Hrisostom
(Bucuresti: Ed. Anastasia, 2003), 145.



evidentia adevarurile viitoare pe care scriitorul inspirat le-a cunoscut mai
dinainte. Astfel, uneori, sensul anagogic este numit si sens profetic. De aceea,
Sfantul foloseste initial sensul istoric pentru a interpreta gramatical textul,
iar mai apoi recurge la sensul anagogic pentru a ardta legaturile ce exista
intre Vechiul Testament si Noul Testament, intre Ierusalimul pamantesc si cel
ceresc®,

Lauda/doxologia cerului si a ingerilor

Pe marginea primului verset, Sf. loan Gura de Aur prezinta chemarea
la lauda a celor ceresti si pamantesti. Statornicindu-se asupra celor de pe
pamant, acesta aminteste unele personaje scripturistice, cum ar fi cei trei
tineri din cartea profetului Daniel, care au laudat numele Domnului chiar
dacd s-au aflat in primejdie. Un alt exemplu este Iov, care, la randul sau,
L-a laudat pe Dumnezeu in fiecare clipa. Pentru Sfantul Ioan, acest verset
arata ca lauda lui Dumnezeu Incepe din ceruri, acolo unde Tngerii si puterile
ceresti Il slivesc neincetat. Cerurile simbolizeazd ordinea divini, armonia
perfecta si ascultarea totald fata de Dumnezeu. Astfel, ingerii devin un model
pentru oameni In ceea ce priveste lauda constantd si neintrerupta. Acestia
sunt slujitorii care alcdtuiesc curtea cereasca si mesagerii lui Dumnezeu,
dupa cum descoperim si in Psalmul 102. Sf. loan Gura de Aur insista asupra
ingerilor pentru a evidentia, de fapt, problemele existente in Israel, deoarece,
de-a lungul vremii, poporul ales s-a confruntat cu pdcatul idolatriei. Chiar
si alte popoare considerau Ingerii ca fiind, de fapt, o forma de reprezentare
a lui Dumnezeu. Din acest motiv, a fost nevoie de timp pentru consolidarea
monoteismului. Astfel, prin purtarea de grija a Domnului, poporul lui Israel a
reusit sa stabileasca o ierarhie clara intre creatie si Creator.

Parintii Bisericii insista si asupra termenului ,,ostirile”, pentru a sublinia
ca existd douad sensuri ale acestui cuvant. Prima interpretare este strans legata
de textul biblic din 3 Regi 22,19, dar si de cel din Luca 2,13, unde termenul
»ostirile” se refera la cetele ingeresti. Cea de-a doua interpretare apare in
textul masoretic, unde ,,ostirile” indicd, de fapt, multimea astrilor creati de
Dumnezeu.

Un element esential in Tntelegerea raportarii biblice la divinitate este
numele lui Dumnezeu. In traditia semitica, ,,E1” este folosit ca termen general
pentru a desemna divinitatea. Acest cuvant este Tntalnit, de exemplu, in limba
acadiana sub forme precum II(i) sau Ilum, dar se regaseste si in alte limbi
semitice. Etimologic, ,,El” pare sa provina dintr-un radical care are sensul

8 Moisescu, Sfanta Scripturd si interpretarea ei in opera Sfantului Ioan Hrisostom, 145.
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de ,,puternic” sau ,,forta”, sugerand ideea unei fiinte supreme si autoritare.
Cu toate acestea, termenul nu este utilizat, de regula, ca nume personal al lui
Dumnezeu, ci mai degrabé ca un titlu onorific sau apelativ divin. In Scriptura,
termenul apare cu precddere in literatura poetica, ceea ce indicd o forma de
expresie arhaica si reverentioasa. ,,E1” face parte din structura mai multor
nume proprii cu incdrcatura teologica, cum ar fi: Eliahu (,Domnul este
Dumnezeul meu”), Elisei (,,Dumnezeu este mantuire”), sau Elihu. 1l intalnim,
de asemenea, ca sufix Tn nume precum Israel (,,cel ce lupta cu Dumnezeu”),
Ismael (,,Dumnezeu aude”), sau Samuel (,,Dumnezeu a ascultat”)®.

Totodatd, acest termen apare in compunerea unor nume teoforice mai
dezvoltate, care redau diverse atribute divine. Un exemplu important este El
Elyon, care se traduce prin ,,Dumnezeul Cel Preainalt”. Acesta este mentionat
in Geneza 14:18-20, in relatarea despre Melchisedec, descris ca preot al lui
El Elyon, care 1l binecuvanteaza pe Avraam in numele ,,Dumnezeului Cel
Preafnalt, Stipanul cerului si al pimantului”®. In gandirea biblicd, acest
nume devine tot mai mult expresia unicitatii si transcendentei lui Dumnezeu,
trecand dincolo de ideea unei simple divinitdti superioare In panteon, si
reflectdnd identitatea unui Dumnezeu suveran, personal si universal'.

Pentru copiii lui Israel, acest nume — El —ajunge, in timp, sd desemneze nu
o simpla divinitate dintre altele, ci un Dumnezeu unic, personal, transcendent
si suveran. Spre exemplu, n expresia El Olam (,,Dumnezeul Cel Vesnic”), este
exprimatd dimensiunea eterna a lui Dumnezeu. De aceea, Parintii Bisericii
afirmi: ,,Cantim imne doar lui Dumnezeu si Fiului Siu, asa cum i canti si
soarele, si luna, si toate stelele si lumina, care formeaza laolalta un singur
glas dumnezeiesc, in care cantd si cei drepti un imn lui Dumnezeu si Fiului
Sau”'?, Atat Sfantul Toan, cat si alti Parinti ai Bisericii, interpretand cel de-al

9 Geoffrey Wicoper, Enciclopedia Tudaismului, trad. Radu Lupan si George Weiner
(Bucuresti: Hasefer, 2006), 185.

10 WiGopER, Enciclopedia Iudaismului, 185.

! Diversitatea numelor prin care Dumnezeu este desemnat Tn Biblie si Tn Talmud exprima
Incercdrile omului de a cuprinde ceva din esenta divina. Fiecare nume nu doar identifica, ci
reflectd o trasaturd, o lucrare sau o relatie a lui Dumnezeu cu lumea creata. Astfel, In episo-
dul tufisului arzator (Tes 3), Moise sovaie sa accepte misiunea sa, constient fiind ca egiptenii
vor cere sa stie numele Dumnezeului care i-a incredintat aceasta insarcinare. Drept raspuns,
Dumnezeu 1i dezvaluie Tetragrama sacra: IHVH (YHWH 1n transliterare moderna). Acest
nume, considerat inefabil si sacru, este strans legat de fiinta eterna a lui Dumnezeu, si este
adesea tradus prin expresia: ,,Eu sunt Cel ce sunt” sau ,,Eu sunt Cel ce voi fi”, subliniind
existenta independentd, vesnica si neschimbatoare a lui Dumnezeu. WiGoper, Enciclopedia
Tudaismului, 185.

12 Sk, ToaN GURA DE AUR, Omilii la Psalmi, 724.



treilea verset al Psalmului, afirmd ci intreaga creatie Il laudd pe Dumnezeu
nu doar prin cuvinte, ci prin Tnsasi existenta si ordinea sa. Desi soarele, luna
si stelele nu au voce umana, ele 1l slivesc pe Dumnezeu prin existenta si
armonia lor. Dumnezeu a stabilit o ordine cosmica ce reflecta intelepciunea
si puterea divina, iar functionarea perfectd a universului este o forma de imn
adus Creatorului.

Versetul 4 subliniaza superioritatea lui Dumnezeu fata de orice creatie,
chiar si fatd de cele considerate cele mai inalte, precum ingerii si puterile
ceresti. Sf. Ioan Gura de Aur si alti Parinti ai Bisericii explica acest lucru in
doua directii principale. Prima dintre ele vizeaza puterile ceresti si lauda adusa
lui Dumnezeu. Ingerii si puterile ceresti sunt fiinte spirituale pure, capabile
sa-L slaveasca pe Dumnezeu cu o lauda desdvarsita, deoarece mintea lor este
curata si neintinatd. Ei sunt considerati vrednici sa-I aduca slava pentru ca nu
sunt Tmpiedicati de patimi, asa cum sunt oamenii. Cea de-a doua directie se
referd la simbolistica apelor de sub ceruri, care este interpretata de unii Parinti
ca facand referire la duhurile necurate — Tngerii cazuti care, prin mandria lor,
au fost alungati din slava cereasca. Aceste duhuri nu mai pot aduce lauda lui
Dumnezeu, ci traiesc intr-o stare de rdutate si intunecime, fiind separate de
lumina si de armonie.

In viziunea patristic, universul este Tmpartit intre ordinea divina si
haosul produs de pacat. Pe de o parte, avem ingerii care pastreaza ordinea
stabilita de Dumnezeu si 1l lauda neincetat, iar pe de alta parte, in contrast,
avem demonii care au cazut in ,adancul rautatii” si nu mai pot participa
la armonia cosmica a laudei divine. Sfantul Ioan staruie asupra celui de-al
patrulea verset al Psalmului, aratand ca expresia ,,cerurile cerurilor” face,
de fapt, referire la un singur cer. Evreii foloseau aceastda expresie pentru a
desemna locul in care se afla Dumnezeu, scotand astfel in evidenta maretia si
transcendenta Lui'3.

Un alt aspect pe care il evidentiaza este acela ca Dumnezeu a despartit
apele de sus de apele de jos, facand tdria (firmamentul), si aratand cd pana
si apele, prin frumusetea si randuiala lor, marturisesc cd au fost facute de
Dumnezeu. Numai un Dumnezeu mare putea crea asemenea frumuseti, iar
puterea Sa se reflecta in ele. Prin aceasta, Sfantul Ioan transmite o porunca
morald: omul trebuie sa savarseasca fapte bune, pentru ca, prin modul sau
de viatd, ceilalti sa slaveasca pe Dumnezeu. El isi intdareste afirmatiile prin

13Sk. IoaN GURA DE AUR, Omilii la Psalmi, 725.
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talcuirea Referatului biblic al Facerii, unde Dumnezeu afirma ca ,,toate cate a
facut sunt foarte bune”*“.

Sfantul Ioan 1l aminteste si pe Apostolul Pavel, care spune ca puterea
vesnicd a lui Dumnezeu se vede din lucrarile creatiei, aratand ca doar prin
puterea cuvantului Sdu a fost creat totul, iar nimic nu exista de la sine. De
aceea, 1n opinia Sfantului Ioan, este necesar ca omul sa reflecteze cu mai
multa atentie la referatul biblic al Facerii, pentru a Intelege aceasta minunata
lucrare dumnezeiasca si puterea lui Dumnezeu, care se reveleaza — dupa cum
spune si Apostolul — si prin invierea mortilor, si prin chemarea la fiinta a
celor ce Incd nu sunt. Aceastd porunca divina aratd, de fapt, usurinta cu care
Dumnezeu implineste toate lucrurile, tocmai pentru ca omul sa inteleaga cat
de neputincios este in fata madretiei divine. Omul nu este capabil nici mdcar sa
exprime tot ceea ce poate savarsi Domnul, Cel care este Stapanul universului
si al timpului.

Cerurile’ si indltimile sunt paralele una cu cealaltd, astfel Tncat
»indltimile” nu se refera doar la munti. Desi uneori este tradus cu sensul de
,munti”, in acest context este mult mai probabil sa desemneze locurile inaltate
din ceruri, adica sala tronului lui YHWH, cel mai sfant loc, acolo unde ingerii
1l adora neincetat — asa cum ne este revelat in Isaia 6:1-8 si in Apocalipsa
4. Tn acel loc inalt si sfant, ingerii din jurul tronului si ostirile ceresti care
implinesc poruncile lui Dumnezeu sunt, de asemenea, chemati sa-L laude
pe YHWH. Ingerii sunt cele mai inalte fiinte create. In Vechiul Testament,
Ingerul Domnului a ucis de unul singur zeci de mii de soldati. Isaia i descrie
ca fiind fiinte Tnfricosatoare, invaluite in flacari, cu sase aripi, ale caror voci
rasundtoare zguduiau temeliile templului. Psalmistul nu le porunceste ce sa
facd, ci recunoaste ceea ce ei deja fac: 1l laudd neincetat pe YHWH in cele
mai Tnalte locuri ale universului.

Expresia ,,cerurile cerurilor” din versetul 3 este o constructie idiomatica
ebraica care exprima superlativul absolut, indicand cele mai inalte taramuri
ceresti. Privind spre cer, psalmistul cheama si apele de sus sa se aldture cantarii
de lauda. Acestea se refera la nori — uriase rezervoare de apa dulce, purificata
prin lumina soarelui si prin procesul de evaporare din oceanele vaste. Norii
nu sunt doar frumosi si diafani, ci si puternici si impunatori, capabili sa
dezlantuie vanturi, grindina si fulgere. In fiecare forma, ei marturisesc despre
creativitatea, frumusetea si puterea Creatorului lor. Asa cum corpurile ceresti

14 Sk, IoAN GURA DE AUR, Omilii la Psalmi, 726.

15 Sk, VaASILE CEL MARE, ,,Scrieri I,” in PSB 17, trad. de Dumitru Fecioru (Bucuresti:
EIBMBOR, 1986), 78.



din versetul 3 indreapta atentia spre Cel care le-a creat, tot astfel si fenomenele
atmosferice’® ne conduc spre Unul mult mai mare decat ele insele. In
vechime, popoarele pagane se inchinau acestor corpuri ceresti si zeilor care,
potrivit credintelor lor, le animau. Insd evreii au Inteles cd YHWH este mai
presus decat toate acestea. Panteonul de zei venerat de vechile civilizatii
nu era alcatuit din divinitati reale, ci toate fapturile ceresti si cosmice erau
subordonate unicului si adevaratului Dumnezeu.

Psalmistul rezuma prima parte a psalmului prin repetarea chemarii sale:
,Ldudati numele Domnului!” Dumnezeu a vorbit si toate au fost create —
termenul ebraic bara fiind acelasi cu cel folosit Tn Facerea 1:1. El le-a randuit
sa dainuiasca pentru totdeauna. Cuvantul Sau nu se schimba. Dumnezeu
nu a creat doar universul vizibil — soarele, luna, stelele, norii si cerul —, ci
si dimensiunile invizibile, populate de ingeri. Ingerii sunt ,mesageri” —
aceasta fiind ideea principala atat Tn ebraicd, cat si in greaca — slujitori ai
lui Dumnezeu, care, de asemenea, slujesc umanitatii, asa cum citim in Evrei
1:14. Astfel, Dumnezeu a creat atat lumea vazuta, cat si pe cea nevazuta prin
puterea Cuvantului Sau rostit.

Sf. Ioan Gura de Aur, interpretand versetele 5-6 ale psalmului, exprima
o Tnvatatura fundamentala despre lucrarea Sfintei Treimi Tn creatie, subliniind
distinctia dintre relatia Tatdlui cu Fiul si actul aducerii lumii la existentd.
El afirma cd Dumnezeu nu dd porunca Fiului, pentru ca Fiul nu este o
faptura creatd, ci este de aceeasi fiinta cu Tatal si exista din vesnicie’. Tatal
porunceste lucrurilor care nu exista sa vina la fiinta — ceea ce face referire la
actul creatiei din nimic (ex nihilo), reflectand Atotputernicia lui Dumnezeu,
care aduce la existenta tot ce exista prin voia Sa. Cele trei persoane ale Sfintei
Treimi participa activ la creatie. Porunca divina nu este o simpla comanda, ci
o manifestare a voii creatoare a lui Dumnezeu, prin care cele neexistente vin
la existenta.

Dintr-o perspectiva stiintifica moderna, chemarea unor obiecte
neinsufletite la lauda poate parea ciudatd. Totusi, psalmul foloseste o expresie
poetica puternica, formuland o invitatie universala la slavirea lui Dumnezeu,
in care Intreaga creatie, vie sau neinsufletita, Tsi manifesta recunoasterea fata
de Creator. Aceasta perspectiva o regasim si in cartea profetului Ieremia
10:13, care arata ca omul trebuie sa caute adevaratul Dumnezeu — Cel care a
facut cerul si pamantul si a pus o bariera intre ele, evidentiind cd toate au fost

16 Sk, VASILE CEL MARE, ,,Omilii la Hexaimeron,” in PSB 17, trad. de Dumitru Fecioru
(Bucuresti: EEBMBOR, 1986), 343.

17 Sk. ToaN GURA DE AUR, Omilii la Psalmi, 726.
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facute cu intelepciune de catre Dumnezeu, dupa cum afirma si psalmistul Tn
Psalmul 135.

Acestactal creatiei estelegatdereferatul biblic al Facerii,unde Dumnezeu
creeazd prin Cuvant. Tatdl porunceste creatiei sd ia fiintd, iar Fiul este Cel prin
care se implineste lucrarea,-deoarece Fiul este Cuvantul lui Dumnezeu, prin
care toate au fost create (cf. In 1,1-3). Prin conlucrarea Sfintei Treimi a fost
posibila stabilirea unui echilibru cosmic, un echilibru care nu poate fi alterat
sau distrus, Intrucat fiecare creatie a Domnului Tndeplineste temeinic scopul
si rolul sau Tn lume. Daca in prima parte a psalmului psalmistul a chemat la
lauda pe ingeri, corpurile ceresti si elementele din ceruri, acuam chemarea se
extinde asupra Intregii creatii pamantesti, subliniind universalitatea Inchinarii
aduse lui Dumnezeu.

Versetul 7 introduce din nou imperativul: ,,Laudati pe Domnul!”, dar
de aceasta data, chemarea vine de pe pamant. Primele entitati chemate sa-L
slaveasca pe Dumnezeu sunt adancurile madrii si creaturile marine, inclusiv cele
mai Infricosdtoare, simbolizand ca nimic nu scapa suveranitatii lui Dumnezeu.
Tot ce existd, chiar si cele mai enigmatice sau temute forme de viata, este
chemat sa participe la cantarea universald de slava adusa Creatorului.

Lauda celor de pe pamant

n viziunea Sfantului Ioan Gurd de Aur, chemarea balaurilor la lauda
are un scop precis: desi, In aparenta, aceste creaturi nu par a avea nimic bun in
ele si nu par folositoare omului Tn procesul existential, tocmai prin marimea
si puterea lor ele marturisesc maretia Creatorului. Fiintele Infricosdtoare ale
adancurilor, departe de a fi un simbol al raului in sine, devin marturii ale
atotputerniciei divine. Lista continuda cu elementele meteorologice: focul,
grindina, zapada, ceata si vantul furtunos — toate acestea sunt descrise ca
instrumente prin care Dumnezeu Isi manifestd voia asupra lumii, asa cum
este ardtat si in Psalmul 147,16-17.

Cuvantul ebraic tradus aici ca ,,mari creaturi marine” este ,,tannin”, care
apare si Tn alte pasaje ale Psalmilor (44,19; 74,13; 91,13) si care, in context,
poate Tnsemna monstru marin sau sarpe de mare. In Facere 1,21, ins3, acelasi
termen este folosit pentru a desemna pur si simplu creaturi marine mari. Forma
sa de plural, tanninim, este un plural de maretie, similar cu modul in care ,,E1”
(Dumnezeu) devine ,,Elohim” — plural folosit pentru a exprima maiestatea
absolutd. Psalmistul foloseste aceasta imagine tocmai pentru a arata ca cele
mai puternice forte ale oceanelor sunt, in cele din urma, sub stapanirea lui
Dumnezeu si ca Insasi existenta lor este o dovada a puterii Sale.



Apoi, psalmistul enumera muntii si dealurile, copacii roditori si cedrii.
Aceastd Tnsiruire aminteste de capitolul 1 din Facere, unde Dumnezeu creeaza
lumea in etape bine definite. Psalmistul urmeaza aceasta ordine tocmai pentru
a sublinia ca intreaga creatie este armonios randuita spre slava lui Dumnezeu
Elementele neinsufletite il slivesc pe Dumnezeu prin ordinea si frumusetea
lor, asa cum exprima si Sfantul Ioan Hrisostom, care subliniaza ca natura
reflecta Intelepciunea divina si devine astfel un imn tacut de slava.

Dupa elementele naturale, chemarea la lauda se extinde asupra
fiintelor vii — animalele salbatice si domestice —, pentru a simboliza Intreaga
fauna. Psalmistul aminteste apoi pasarile si taratoarele, pentru a evidentia
diversitatea creatiei si a arata ca nimic nu este lasat in afara acestei doxologii
universale. Parintii Bisericii interpreteazad versetele 7-14 ca marcand a doua
parte a psalmului, unde accentul se muta de la cer la pamant. Este chemat sa-L
laude pe Domnul chiar si adancul, ceea ce unii exegeti interpreteaza in mod
alegoric, aratand ca uraciunea care poate exista acolo nu este respinsa, ci este
integrata in corul obstesc al creatiei. Astfel, chiar si realitdtile obscure sau
neluminate ale lumii, prin insasi prezenta si slujirea lor in ordinea cosmica,
Implinesc in mod tainic cantarea de lauda adusa Creatorului. Sfantul Ioan
subliniaza cu finete acest adevar:

,David a chemat sa-L. laude pe Domnul cele doua feluri de creaturi:

pe cele de sus si pe cele de jos, pe cele Tnzestrate cu simturi si pe cele

spirituale, pe cele vazute si pe cele nevazute, pe cele de deasupra cerului

si pe cele de sub cer. A alcatuit din ele un singur cor si le-a poruncit sa

laude astfel pe Tmpératul universului. Pe pdcdtos, insa, nu 1-a chemat,

caci si aici, acesta refuza sa deschida usa sufletului, pentru ca Domnul
sd salasluiasca n el”®,

Lauda/doxologia omului

Omul este si el invitat sa participe la aceasta cantare universala a creatiei.
Spre deosebire de ingeri, omul are libertatea de a alege daci 1l va lduda sau
nu pe Dumnezeu. Sfantul Ioan Gurd de Aur subliniazd ca omul trebuie sa
depaseasca starea pasiva si sa-si foloseasca ratiunea pentru a aduce o lauda
constientd, nu doar prin cuvinte, ci mai ales prin fapte'. De aceea, el afirma ca
toata viata noastra trebuie sa o traim astfel incat faptele noastre sa fie graitoare
si exemple vii de laudd aduse lui Dumnezeu. Aceasta chemare a omului de
a se asemdna cu ingerii o regdsim si iIn Evanghelia dupa Luca, capitolul 2,

18 Sk, IoAN GURA DE AUR, Omilii la Psalmi, 727.
19 Sk, ToaN GURA DE AUR, Omilii la Psalmi, 727.
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versetele 13—14, unde exegetii explica faptul cd maretia lui Dumnezeu este
atat de mare, incat in ambele texte scripturistice sunt prezente cetele ingeresti,
care alcatuiesc cantari de lauda aduse Domnului®.

Sf. Ioan Gura de Aur, explicand primul verset al psalmului, 1l aminteste
si pe Psalmistul David, care arata cat de importanta este lauda adusa lui
Dumnezeu, precizand ca ,,cantarea de lauda este mai apreciatd de Domnul
chiar decat vitelul caruia 1i cresc unghii si coarne®'” — adica mai valoroasa
decat o jertfa materiala. Daca toate cele ce sunt mai presus de om — cerurile,
luminatorii, stelele — sunt Tndemnate sa aduca lauda lui Dumnezeu, cu atat
mai mult este dator omul sa-L sldveascd pe Creator. Omul, care poartd in
sine pecetea lui Dumnezeu, Il reprezintd in cadrul creatiei, dar doar daca
Implineste voia Lui.

in versetele 11-12, chemarea la laudi se adreseaza intregii umanitati:
regi, printi si conducadtori ai lumii. Se arata astfel ca nici cei mai puternici
oameni nu sunt deasupra lui Dumnezeu. Sf. loan Gurd de Aur subliniaza ca,
spre deosebire de naturd, omul are ratiune si liber arbitru si, prin urmare, este
chemat sa aduca o lauda constientd, prin fapte, cuvinte si, mai ales, printr-o
viata curatd. El spune: ,,Daca doresti sa aduci lauda lui Dumnezeu, traieste in
asa fel Tncat viata ta sa fie o lauda adusa Lui”??. Versetul 13 foloseste din nou
verbul ,,sa-L laude”, asa cum o face si versetul 5, si astfel realizeaza tranzitia
catre motivul laudei. Fundamentul acestei cantdri consta Tn incomparabilitatea
numelui divin. Numele lui YHWH si slava Sa sunt manifestari centrale ale
prezentei si activitatii lui Dumnezeu Tn lume si sunt Indltate ,mai presus
de pamant si de cer”, adica mai presus de tot ce exista. Nu exista nimeni
asemenea lui YHWH.

Ultimul verset ingusteaza accentul si se concentreazd asupra comunitatii
lui Israel, poporul aflat intr-o relatie de legamant cu Creatorul. ,,Cornul” este,
in context biblic, un simbol al puterii, fortei si autoritatii. Uneori, termenul
se refera la David si descendenta sa, cei unsi, dar aici pare sa indice mai
larg poporul legamantului. Dumnezeu le ofera putere si demnitate. Creatorul,
Regele divin, intareste poporul Sau. Imaginea ridicarii cornului sugereaza
ca poporul lui Dumnezeu este invitat sa se sprijine pe puterea divind in
fata Tncercarilor si a dusmanilor. Simbolul ,,cornului” evoca, de asemenea,
promisiunile ficute lui Israel in cadrul legimantului. In contextul Psalmului
148, aceasta imagine ne aminteste ca poporul lui Dumnezeu este chemat

20 Sk, JToaN GURA DE AUR, Omilii la Psalmi, 728.
21 Sf. ToaN GURA DE AUR, Omilii la Psalmi, 728.
22 Sf, ToaN GURA DE AUR, Omilii la Psalmi, 729.



sa primeasca harul divin si sa devina instrumentul Tmplinirii planului lui
Dumnezeu in lume. Astfel, prin ridicarea cornului poporului, Dumnezeu
reafirma legamantul Sau si chemarea la o viata de sfintenie si de lauda.

Psalmul se incheie asa cum a Inceput: cu indemnul imperativ ,,Laudati
pe Domnul!”. Strategia poetica a Psalmului 148 consta in suprapunerea unui
cant de lauda peste altul, printr-o structura repetitiva si ritmicd, menita sa
creeze un sentiment coplesitor de chemare universala. Din toate directiile —
cer si pamant, vazut si nevazut — se aude chemarea la sldavirea lui YHWH,
Creatorul, Regele si Cel unic. Accentul principal cade pe creatie, insa ultimul
verset introduce si dimensiunea relatiei de legamant dintre YHWH si Israel.
Nu exista o opozitie Intre caracterul universal si cel particular al acestei
chemari; dimpotrivd, Psalmul le Tmpleteste armonios. Creatorul intregului
univers este acelasi Dumnezeu care poarti grija de poporul Siu. Intreaga
creatie este invitatd sa aduca lauda, iar Israel, poporul legamantului, desi a
cunoscut suferinta, este onorat de dedicarea speciala a Regelui divin.

Psalmul 148 este, asadar, o chemare dubla la cantarea laudei — din
ceruri si de pe pamant. El nu este doar un poem, ci un eveniment liturgic
al creatiei, care proclamd ca YHWH este Creatorul si Regele intregii lumi.
Listele celor chemati sd aduca lauda reflecta intelepciunea creatiei si caracterul
sau enciclopedic. Fiecare detaliu este cuprins cu grija: elementele cosmice,
fenomenele naturale, vietuitoarele, oamenii — de la regi pana la copii — toti
sunt inclusi in acest imn. Dumnezeu, in calitate de Creator, a stabilit ordinea
creatiei, iar aceasta ordine este temelia laudei in versetele 5-6. Versetele
13-14 constituie apogeul psalmului, sintetizand doud motive esentiale ale
laudei: incomparabilitatea lui YHWH si alegerea lui Israel. Poetul nu a lasat
niciun aspect neexaminat in aceasta chemare poeticd desavarsitd la slavirea
lui Dumnezeu. Intreaga creatie — impreund cu poporul legdmantului — este
convocata sa se alature acestui cantec cosmic de lauda adus lui YHWH.

Aceasta chemare universala anticipeaza ultimul verset al intregii Psaltiri
(Ps 150,6): ,,Tot ce are suflare sa laude pe Domnul!”. Implicit in acest indemn
se afla o celebrare a domniei lui Dumnezeu — tema centrala a Psalmilor — si
o vestire a bucuriei mantuirii pentru toti cei care canta, asculta si citesc acest
psalm.

Concluzie

Psalmul 148 se dovedeste a fi un imn teologic si cosmic de o profunzime
exceptionald, Tn care intreaga creatie de la ceruri si Ingeri, pana la animalele
padmantului si omul, este chematd s Il laude pe Dumnezeu. In interpretarea
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Sfantului Ioan Gura de Aur, acest psalm capdtd o dimensiune spirituala si
morala aparte, evidentiind faptul ca lauda adusa lui Dumnezeu nu este doar
un act liturgic, ci o realitate existentiald care trebuie trditd in mod concret.

Pentru Sfantului Ioan Gura de Aur , omul este chemat sa aduca o lauda
constienta, prin viata curata, prin virtute si prin recunoasterea activa a maretiei
divine. Ingerii devin modelul absolut de lauda neintrerupta, iar intreaga ordine
a creatiei devine un cor cosmic in slujba Creatorului. Totodata, interpretarea sa
recupereaza sensul profetic si anagogic al textului, integrandu-I Intr-o viziune
teologica coerentd, centratd pe relatia vie dintre om si Dumnezeu. Intreaga
ordine cosmica serveste ca model pentru omul credincios, iar psalmul insusi
devine un instrument de formare spirituala si morald, relevand relevanta sa in
viata contemporand. Studiul sugereaza directii viitoare de cercetare, precum
analiza aplicabilitdtii laudei anagogice in spiritualitatea modernd, explorarea
dimensiunii formative si terapeutice a laudei si investigarea intertextualitatii
Psalmului 148 cu alte texte biblice pentru o mai buna intelegere a chemarii
universale la slavirea lui Dumnezeu.

Valoarea acestei interpretdri consta nu doar In claritatea exegetica, ci
si In chemarea adresatd omului contemporan de a transforma intreaga viata
intr-o doxologie continua. In aceastd perspectiva, Psalmul 148 nu este doar
o rugdciune veche, ci o provocare vie, actuald, la sfintenie, comuniune si
recunoasterea constanta a prezentei lui Dumnezeu in toate lucrurile.
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Abstract

This study examines the personality of the prophet Jonah through the lens of
patristic exegesis, focusing on Jerome, Theodoret of Mopsuestia, Cyril of Alexandria
and Maximus the Confessor. Confronting narrative ambiguities such as Jonah’s flight,
his sleep amid the storm, the prayer from the fish’s belly, and his subsequent anger
at divine mercy, the research argues that patristic interpreters treat these tensions
as theological instruments rather than defects. Employing a comparative-exegetical
method that combines textual criticism, typological reading, spiritual interpretation
and reception history, the paper maps how variant readings (Hebrew and Septuagint)
and thematic motifs (repentance, mercy, typology, prophetic responsibility) are
mobilized to produce coherent theological syntheses. Jerome emphasizes literal
and christological prefiguration; Theodoret highlights symbolic and soteriological
dimensions; Cyril balances the external journey with inner transformation; Maximus
reads the narrative as a multilayered spiritual allegory. Together these readings
show Jonah as both a foreshadowing of Christ’s death and resurrection and as
an emblem of human fragility called to conversion. The study demonstrates that
patristic diversity yields a unified pastoral theology: paradoxes in the text expose
divine sovereignty and universal call to repentance, while textual variants become
exegetical resources. Methodologically, the work advocates integrating philological
precision with typological and liturgical sensitivity. The conclusion proposes that
Jonah’s figure remains pastorally potent for contemporary preaching, offering a model
for acknowledging human limitation, inviting sincere repentance and affirming the
primacy of divine compassion. It invites theologians and pastors to reclaim Jonah as
a resource for ecumenical dialogue, liturgical formation and pastoral care in diverse
cultural contexts.
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Introducere

Cititorul contemporan se loveste adesea de ambiguitatea narativa si de
tensiunile interne ale personajului Iona: fuga sa paradoxala, somnul linistitor
in mijlocul furtunii, rugaciunea din pantecele pestelui si furia ulterioara fata
de mila divina creeaza un portret greu de Tncadrat intr-un singur registru
hermeneutic. Pe langa acestea, variatiile textuale (diferentele dintre textul
ebraic si Septuaginta) si stratificarea sensurilor (literal, tipologic, duhovnicesc)
amplifica dificultatea, pentru cd fiecare nivel de lecturd ofera explicatii diferite
ale acelorasi fapte.

In centrul lucrérii propuse se afli analiza personalititii lui Iona prin
prisma exegezei patristice, adica folosirea comentariilor Parintilor pentru a
oferi o cheie de intelegere a paradoxurilor sale. Ca posibil rdspuns asupra
acestor paradoxuri, 1i avem Tn vedere Tn mod constant pe Ieronim, Teodor de
Mopsuestia, Chiril si Maxim, care contureazd ideea ca ambivalenta lui Iona
nu este un defect narativ de ignorat, ci un instrument teologic. Astfel, Tona
devine atat prefigurare a lui Hristos, cat si tip al omului fragil, iar contradictiile
sale scot Tn evidenta suveranitatea si mila lui Dumnezeu, chemarea universala
la pocdinta si transformarea interioara.

Analiza privind personalitatea profetului Iona in traditia patristica
ofera o perspectiva unica asupra modului 1n care diversi Parinti ai Bisericii,
provenind din scoli de interpretare diferite, au receptionat si analizat
profunzimile textului biblic referitor la Iona. Studiul acestei diversitati
exegetice ne permite nu doar sa intelegem bogatia spirituald a interpretarilor,
dar si sa vedem cum traditia patristica a reusit sa integreze o varietate de
perspective Intr-o sinteza teologica coerenta.

Fericitul Ieronim, spre exemplu, abordeaza textul dintr-o perspectiva
riguroasd, incercand sa clarifice semnificatiile literale ale scrierii profetice si
sa faca legaturi cu alte parti ale Scripturii. Comentariul sau se concentreaza
asupra prefigurarii Tnvierii lui Hristos prin episodul lui Iona si asupra modului
in care faptele profetului reflectd o tensiune Intre responsabilitatea individuala
si vointa divina, oferind totodata claritate exegetica si indemnandu-i pe
cititori sa reflecteze asupra practicilor de pocdinta. Pe de alta parte, Teodor
de Mopsuestia pune accentul pe aspectele simbolice si tipologice ale textului,
folosind povestea lui Iona ca o reprezentare a luptei interioare si a posibilitatii
de mantuire oferite prin mila divina. Astfel, Iona devine o figura emblematica,
o privire la conflictul dintre chemarea divina si limitarile umane, evidentiind
complexitatea personalitatii profetice si natura profunda a compasiunii divine.

De asemenea, Sf. Chiril al Alexandriei aduce in discutie o interpretare
duald, concentrandu-se atat asupra calatoriei exterioare, cat si asupra celei
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interioare a lui Iona. El subliniaza tensiunea dintre ascultare si nesiguranta,
propunand ca profetul, in pofida slabiciunilor sale, reveleaza lucrarea suverana
si plind de compasiune a lui Dumnezeu asupra Intregii creatii. Sf. Maxim
Marturisitorul, la randul sau, ofera o interpretare duhovniceasca, sugerand ca
fiecare element din text, fie persoand, fie loc, are o semnificatie multipla care
trebuie descoperitd intr-un context spiritual mai amplu. El vede In povestea lui
Iona un simbol al mantuirii si transformarii interioare, invitand la o reinnoire
spirituald prin harul divin.

Prin urmare, diversitatea acestor comentarii demonstreaza nu doar
complexitatea teologica a textului biblic, ci si bogatia interpretativa care
rezultd din interactiunea diferitelor traditii si perspective teologice. Aceasta
analiza detaliata ofera o intelegere mai profunda a modului in care Parintii
Bisericii au luptat sa extraga semnificatii profunde si relevante din textele
scripturistice, facandu-le accesibile si relevante pentru comunitdtile lor. Prin
explorarea acestor diversitati exegetice, putem aprecia si mai mult modul in
care traditia patristica a modelat receptarea si intelegerea mesajelor profetice
de-a lungul secolelor.

Lucrarea adopta o metodda comparativ-exegetica inspirata din
practica patristica, care Tmbina critica textului, exegeza tipologica, lectura
duhovniceasca si analiza receptarii pentru a descifra paradoxurile personajului
Iona; procedura urmareste selectia corpusului patristic relevant, compararea
variantelor textuale (ebraicd si Septuaginta), codificarea temelor recurente
precum pocdinta, mila, prefigurarea si conflictul interior, comentariul
filologic si teologic pentru fragmentele cheie si, in final, o sinteza comparativa
care propune o cheie interpretativd unificatoare. Instrumentele folosite
includ filologia pentru notarea variatiilor lexicale si evaluarea impactului
hermeneutic, analiza tematicd pentru etichetarea motivelor narative,
tipologia patristica pentru raportarea la tipuri hristologice si soteriologice si
contextualizarea istorica a comentariilor in orizontul lor cultural si liturgic.
Validarea concluziilor se face prin coerenta internda a argumentarii si prin
raportarea la sursele citate in notele de subsol, iar observatiile filologice sunt
sustinute de comparatii Intre manuscrise si traduceri.

Structura lucrarii este gandita pentru a conduce cititorul de la problema
la solutie printr-un parcurs clar si progresiv, incepand cu o introducere care
expune problema hermeneutica si justifica nisa studiului, continuand cu o
prezentare detaliatd a metodologiei si a instrumentelor folosite, apoi cu
capitole monografice dedicate fiecarui Parinte analizat (Ieronim, Teodor de
Mopsuestia, Chiril al Alexandriei, Maxim Marturisitorul) in care se combina



observatii filologice, lecturi tropologice si interpretari tipologice, urmate
de o sinteza comparativa care confruntd punctele comune si diferentele si
propune o cheie interpretativa patristica unificatoare si incheind cu concluzii
care ofera un raspuns la problema initiala si indicd implicatii pentru lectura
contemporana si predicare liturgica.

Complexitatea personalitati lui Iona reflectata in gandirea
Parintilor Bisericii

Fericitul Ieronim

In Precuvantarea cdtre Chromatius', Fericitul Ieronim explica intarzierea
sa in finalizarea comentariului asupra cartii profetului Iona, mentionand ca
a fost ocupat cu alte lucrari teologice si apologetice. El subliniaza ca multi
scriitori bisericesti, atat greci cat si latini, au Incercat sa explice cartea lui
Iona, dar uneori au complicat Tntelesurile mai mult decat le-au clarificat,
astfel, scopul lui Ieronim este sa ofere o interpretare clara si accesibila, fard a
adauga dificultati inutile.

Fericitul face referire la semnificatia numelui Iona (,,porumbel”) si la
legdtura acestuia cu Duhul Sfant, argumentand ca prezenta lui Iona in pantecele
chitului timp de trei zile si trei nopti prefigureaz Invierea lui Hristos, ocazie
cu care 1i si cere ajutorul Mantuitorului pentru talcuirea corecta a cartii. De
asemenea, el analizeaza mentionarea lui Iona in alte texte biblice, precum
Cartea Regilor, unde este descris ca fiul lui Amathi si ca profet care a rostit
cuvantul Domnului despre hotarele lui Israel. leronim mentioneaza o traditie
evreiascd conform careia Iona ar fi fost fiul vaduvei din Sarepta, pe care
profetul Ilie 1-a Tnviat?.

In continuare, Ieronim discuta despre localizarea geografica a lui Geth,
locul de origine al lui Iona, si posibilele confuzii legate de alte orase cu nume
similar®.

In finalul cuvantului, Ieronim compard profetiile lui Iona cu cele ale
lui Osea, Amos si Isaia, sugerand ca toti acesti profeti au activat In aceeasi
perioadd. El concluzioneaza ca lona poate fi interpretat ca o prefigurare a

! TeroniM, Comentariu la cartea profetului Iona (Bucuresti: Anastasia, 2004), 15-78.
2 IeroniM, Comentariu la cartea profetului Iona, 15-20.

3 Teronim face referire la Cartea lui Tobit, care mentioneaza profetia lui Iona despre
distrugerea Ninivei, si la istoriile evreiesti si grecesti care confirma ca Ninive a fost distrusa
de regele mezilor, Cyaxares, in timpul domniei lui Iosia. Astfel, el argumenteaza ca, initial,
ninivitenii au fost iertati datorita pocdintei lor, dar mai tarziu, revenind la pacate, au fost
pedepsiti.
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lui Hristos, iar pocdinta Ninivei este un semn al condamnarii necredintei
Israelului. Aceastd precuvantare stabileste cadrul interpretativ al comentariului
sau, punand accent pe claritatea exegetica si pe conexiunile dintre profetia lui
Iona si mesajul crestin.

Ieronim analizeaza Tnceputul cartii profetului Iona dintr-o perspectiva
exegetica si tropologicd, concentrandu-se asupra fidelitatii transmise a textului
ebraic, cu o singura variatie semnificativa: diferenta dintre expresia ,,s-a suit
rdutatea ei dinaintea Mea” (forma ebraica) si alternativa ,,s-a suit strigatul
rautatii catre Mine” (forma din Septuaginta). Astfel de expresii, comparate cu
formule similare din alte pasaje scripturale (precum strigatul Sodomei si al
Gomorrei sau glasul sangelui lui Cain), subliniaza ideea ca prezenta pacatului
este totdeauna vizibild si nu poate fi ignoratd de Dumnezeu.

Din punct de vedere figurativ, Iona este interpretat atat ca simbol al
porumbelului prin care este prefigurat Duhul Sfant, cat si ca reprezentare
a celui indurerat, a carui suferintda sugereaza mantuirea prin identificarea
profundd cu durerea umana. Aceastd dualitate reflecta imaginea ,Fiului
adevarului”, semn al unei interventii divine care vine Tn urma pocaintei pentru
arepara dezordinea cauzata de neascultare si mandrie. De asemenea, misiunea
atribuita lui Iona, aceea de a merge la Ninive, cetatea cea mare si simbol al
cosmosului, are o semnificatie universald, adresandu-se tuturor neamurilor
pe fondul unui declin moral evidentiat ca exemplu prin dispretul ascultarii Tn
randul Israelului. Ninive este prezentatd ca o lume de o frumusete inegalabila,
care Tnsa ramane corupta prin rdtdcirea umand, sugerand necesitatea unei
interventii divine ce vizeaza restaurarea ordinii si armoniei prin pocainta*.

In continuare, fericitul se concentreazi asupra motivatiilor profetului
Iona de a fugi Tn Tharsis de la fata Domnului. Comentariul evidentiaza ideea
ca, insuflat de Duhul Sfant, profetul este constient de paradoxul mantuirii
neamurilor, care, In conceptia sa, presupune si ruinarea poporului Israel.
Astfel, dintr-o loialitate intensa fata de propria patrie, lona nu invidia mantuirea
Ninivei, ci manifesta o reticenta profunda fata de ideea ca salvarea strainilor sa
marcheze inceputul unui proces care ar duce la pierderea identitatii nationale.

Ieronim subliniaza, de asemenea, tensiunea dintre iertarea oferita de
Dumnezeu si destinul poporului ales. Se face trimitere la rugamintile lui
Moise, care, invocand iertarea divind pentru sine si pentru popor, contribuie
la o Intelegere a faptului ca salvarea nu este exclusiv un privilegiu national.
Se contureaza ideea ca interventia divina a fost menitd sa ofere o sansa de
mantuire universala, chiar daca aceasta iTnseamnad ca populatia evreiasca sa se

4 IeroniM, Comentariu la cartea profetului Iona, 15-78.



confrunte cu o posibila pierdere atunci cand neamurile se vor intoarce spre
pocdinta®.

Analiza literara a textului accentueaza caracterul impulsiv si de panica
al fugii lui Iona. Alegerea de a pleca In Tharsis nu este rezultatul unei
deliberari logice si bine intemeiate privind o destinatie fixa, ci mai degraba
o reactie prematura de a scapa de prezenta Divina. Astfel, Tharsis, numita si
Tarsus, loc cunoscut ca un simbol al marii descris in textele profetice - devine
o metafora pentru ,,contemplarea bucuriei”. Aceasta semantica sugereaza
0 zona In care, prin convertirea rapidd a neamurilor, se prefigureaza ideea
de mantuire universald, dar care, In acelasi timp, subliniaza riscul pierderii
identitdtii si continuitdtii poporului ales. In plus, textul ridicd intrebari
teologice complexe referitoare la natura relatiei dintre apartenenta etnica si
universalitatea mantuirii. Pe de o parte, profetul se simte profund legat de
popor si istoria sa, iar pe de altd parte, este martor la o chemare divina ce se
extinde peste granitele traditionale ale acestei identitati. Astfel, decizia lui
Iona de a se retrage este interpretatd ca un act de evadare nu doar fizica,
ci si simbolica, ilustrand tensiunea intre dorinta de a pastra exclusivitatea
spirituald si necesitatea unei mantuiri cu adevarat universalizate.

Prin urmare, analiza de fatd imbina elemente literare, istorice si teologice
pentru a pune in lumind complexitatea mesajului profetic din Iona. Fuga lui
Iona nu are doar semnificatii personale, ci reflectd un dialog profund intre
ideile de judecata, mila si destin colectiv.

Mai departe, leronim analizeaza variatiile dintre textul ebraic si cel al
Septuagintei. In varianta ebraica se subliniaza ideea ci Iona, evreu si profet,
coborase la Ioppe si gasise o corabie destinata calatoriei spre Tharsis, platind
pretul drumului pentru a putea pleca cu echipajul, actiune ce marcheaza un
moment de decizie rapida, specifica fugii rapide din fata prezentei divine.
Diferenta semnificativa dintre formularile ,,a coborat” (din ebraica) si ,,s-a
urcat” (in varianta populara a Septuagintei) evidentiazd ambiguitatea de
interpretare semantica ce permite mai multe lecturi, dupa caz®.

Comentariul subliniaza importanta portului loppe, recunoscut nu
doar ca un punct de plecare al calatoriei, ci si ca un loc de referinta istoric
si simbolic, mentionat atat in cartile Regilor, cat si In Paralipomena. Acest
port este identificat ca punctul prin care regele Hiram al Tyrului transporta
trunchiuri din Liban pentru constructia Ierusalimului, asociind astfel

> IeroniM, Comentariu la cartea profetului Iona, 20-40.

6 De exemplu, se poate interpreta fie ca o incercare de a se ascunde prin coborére in
interiorul corabiei, fie ca o alegere deliberata de a se imbarca chiar si in prezenta necunoscuta
a navei, ca mijloc de a scapa din sfera iudaica.
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evenimentele scripturale cu traditii istorice si mitologice (reminiscenta
eliberdrii Andromedei de sub lanturile sale, cu ajutorul lui Perseu, fiind un
exemplu de analogie culturald ce Tmbogateste lectura textuald)’.

In continuare, textul se opreste asupra modului in care mediul geografic
si conditia efemera a profetului se reflecta in actiunea sa. Venind din munti
catre ses, Iona gaseste corabia de la tarm, iar alegerea de a plati pentru drum
poate fi interpretata fie ca o platd pentru incarcatura navei (conform textului
ebraic), fie ca o formad de plata pentru propria sa mantuire (conform versiunii
Septuaginte). Semantica termenului ,,coborat” accentueaza ideea de evadare
si de cautare a unui ascunzis rapid fata de prezenta divind, invitand la o lectura
nu doar istorica, ci si tropologica, in care fiecare actiune capata multiple
valente simbolice.

in sfera interventiei divine se regiseste o altd dimensiune important:
autorul subliniaza cd, desi tarmul Iudeii, numit ,cel foarte frumos”, 1l
reprezintd pe Dumnezeu, acesta nu doreste ca ,,pdinea fiilor” sa fie data ,la
caini”. Referinta la ,,0ile pierdute ale casei lui Israel” indica faptul ca, prin
platirea pretului drumului, Dumnezeu primeste cordbierii ca instrumente
de mantuire pentru cei asupriti, sugerand ca interventia Sa este orientata in
primul rand spre poporul Sau. Astfel, actul de remitentd al pretului de catre
Dumnezeu se leaga de tema mantuirii prin suferintd, care se prefigureaza mai
tarziu in evenimentele cruciale din Evanghelie.

In final, se pune problema modului in care diferitele niveluri de
interpretare — literal, istoric si duhovnicesc — coexista In textul profetic. Fiecare
fragment din relatarea expeditiei lui Iona, prin natura sa specificd, poate
primi un Tnteles spiritual distinct, fara a neglija relevanta mesajului original.
Desi necesitatea unei interpretdri atente si nu reductive este clar evidentiata,
autorul ramane deschis la multiplele semnificatii care pot fi extrase din acest
text, subliniind provocarile inerente ale exegezei profunde a Scripturii®.

Ieronim descrie cum, atat in textul ebraic, cat si In Septuaginta, Domnul
a trimis un vant puternic pe mare, provocand o furtuna care ameninta corabia.
Aceasta interventie subliniaza faptul ca orice addpost uman devine nesigur
in fata vointei divine. Furtuna serveste aici atat ca expresie a judecatii lui
Dumnezeu, cat si ca simbol al omului care, neascultator, se increde de ajutorul
lumii, doar pentru a descoperi ca siguranta de care se bucura se dovedeste
efemera

7 IeroniM, Comentariu la cartea profetului Iona, 15-30.
8 Ieroniv, Comentariu la cartea profetului Iona, 15-78.



Mergand mai departe, autorul relateaza reactia cordbierilor care,
ingroziti de furtuna, strigd catre dumnezeii lor si arunca vasele din corabie
pentru a o usura. Comentariul subliniaza ca ei atribuie greutatea corabiei
Incarcaturii materiale, ignorand faptul ca adevarata ,,povara” este reprezentata
de prezenta profetului fugar®.

Urmeaza descrierea stdrii lui Iona din corabie intr-un mod ambivalent.
Din punct de vedere istoric, textul subliniaza o atitudine de calm absolut
Tnaintea primejdiei: Iona se retrage in partea inferioarda a corabiei si doarme
profund, nefiind perturbat de furtuna, ceea ce contrasteaza cu agitatia
corabierilor care strigau catre dumnezeii lor. Alternativ, interpretarea alegorica
sugereaza ca somnul profund al lui Iona nu este doar o manifestare de detasare,
ci si o reflectare a tristetii interioare si a constiintei grele pentru fuga sa de la
poruncile divine. Astfel, adancimea somnului, chiar pana la sfordit, poate fi
citita ca simbol al unei stari sufletesti coplesite de vinovatie, asemdnatoare cu
somnul adanc al apostolilor, coplesiti de durerea Patimirii.

Aceasta dualitate evidentiaza complexitatea caracterului profetic a lui
Iona, al carui comportament poate fi interpretat atat ca o relaxare obisnuita, cat
si ca o ascundere a unei tristeti interioare ce reflecta constientizarea propriei
neascultdri fata de Dumnezeu.

Se face referire la contrastul dintre reactia imediata a celorlalti calatori si
atitudinea aparent indolent a lui Iona. In contextul momentului de primejdie,
carmaciul (sau cel insarcinat cu veghea) 1l trezeste pe Iona, remarcand ca
indiferenta lui, manifestata prin somn sau chiar sfordit, poate pune Tn pericol
intreaga corabie. Rolul sau, oricat de paradoxal, este cel de intermediar; in
fata unui dezastru inevitabil, se asteapta ca el sa invoce Dumnezeul Tn ajutorul
calatorilor.

Interpretarea istorica a acestei replici subliniaza asteptarea unei unitati
de credintd, in care chiar si un fugar trebuie sa participe la chemarea la salvare,
contribuind astfel la evitarea dezastrului. Dintr-o perspectiva tropologica,
chemarea de catre carmaci la rugaciune simbolizeaza efortul de coeziune a
comunitdtii Tn situatii critice, punand Tn lumina tensiunea dintre raspunsul
individual si responsabilitatea colectiva in fata vointei divine'’.

Mai apoi se descrie momentul Tn care, in fata furtunii neobisnuite,
corabierii propun sa arunce sorti pentru a afla de unde provine nenorocirea.

9 Astfel, desi fiecare din corabieri 1si cheama propriul zeu si Incearca sd minimalizeze
efectele furtunii, efortul lor dezvaluie o interpretare eronata a providentei divine, subliniind
neintelegerea profunda a poporului Israel privind vointa lui Dumnezeu.

9TgronimM, Comentariu la cartea profetului Iona, 15-78.
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Atat 1n textul ebraic, cat si in varianta Septuagintei, sortii cad asupra lui Iona,
semnaland rolul sau central in drama de pe mare.

Explicatia exegetica subliniazd cd marinarii, familiarizati cu valurile
obisnuite ale mdrii, observau ca furtuna era diferita si, in ciuda experientei lor,
recurgeau la o metoda nesigura pentru a identifica sursa rautatii. Comentariul
avertizeaza, de asemenea, Impotriva interpretarii fortate a acestui act ca un
simplu instrument de divinatie, asa cum se regdseste in contextul apostolic al
alegerii lui Matia'.

Cordbierii 1l obligd pe Iona si isi decline identitatea. In loc si se
numeasca ,iudeu”, termen specific poporului separat dupa despartirea celor
zece triburi de cele doud, Iona se identifica ca fiind ,,evreu”, un termen care
sugereaza o conditie de trecdtor, asemanatoare cu atitudinea patriarhilor, care
se vedeau ca niste strdini sau vremelnici pe pamant. Astfel, el afirma ca se
inchina Domnului Dumnezeului cerului, Cel Care a facut marea si uscatul,
subliniind faptul ca adevarata putere si autoritate apartin celui care a creat
universul, In contrast cu zeii neputinciosi pe care 1i slaveau ceilalti. Aceasta
afirmatie dezvaluie o constiinta profunda a originilor si a rolului sau in relatia
cu divinitatea, evidentiind faptul cd, desi se numeste evreu, el se distanteaza de
o identitate strict nationala, concentrandu-se pe relatia personala si universala
cu Creatorul. Totodata, aparitia unui paradox este remarcatd de comentatori:
cum poate proclamarea sincera de Inchinare sa coexiste cu actul de fuga de la
poruncile lui Dumnezeu? Un posibil raspuns subliniaza ca si pacatosii, prin
teama de Dumnezeu, manifestd o forma de Tnchinare, iar raspunsul de teama
se poate confunda cu cel de credinta, mai ales in randul celor care Tnca nu
L-au cunoscut pe adevarat'?.

Contrastul dintre declaratia de credinta a lui Iona si actiunile sale care
il contrazic, este surprins in cele ce urmeaza. Desi Iona afirma ca este evreu
si se iInchina Domnului Dumnezeului cerului, corabierii, coplesiti de teama, il
acuza ca fuge de la fata lui Dumnezeu si nu isi indeplineste poruncile divine.
Intrebarea ,,De ce-ai ficut asta?” nu are rol doar de a-1 mustra, ci de a reflecta
paradoxul prezent: cine se declara inchindtor unui Dumnezeu atotputernic
nu ar trebui sa fugd, caci adevarata putere a lui Dumnezeu nu se masoara in
absenta situatiilor de primejdie, ci Tn curajul de a accepta responsabilitatea.
Comentariul evidentiaza ideea ca, desi identitatea religioasa a lui Iona 1i este
recunoscutd, faptele sale dezvaluie o lipsa de coerenta intre ceea ce proclama

1 Astfel, acest episod evidentiaza atdt incapacitatea metodelor umane de a schimba
soarta, cat si suveranitatea lui Dumnezeu, care, chiar prin mijloace aparent nesigure,
dezvaluie vointa sa.

12 Teronim, Comentariu la cartea profetului Iona, 15-78.



si modul Tn care actioneaza. Aceasta disonanta 1i aduce pe corabieri la
concluzia ca a fi parte din neamul sfant nu echivaleaza automat cu a beneficia
de protectia divina. Mai mult, intrebarea lor exprima teama ca, desi cel
care fuge poate pdrea puternic, mai mare este Cel Care-1 cautd si nu va lasa
neimplinirea poruncilor sa ramana nepedepsita’.

Mai mult, raspunsul lor serveste ca o pledoarie disperata: daca, prin
ajutorul acordat lui Iona, ei au agravat mania lui Dumnezeu, vor cduta, activ,
sa stabileascd o cale de salvare pentru a evita o osanda iminentd. Asadar,
dialogul intre corabieri si profet reflecta tensiunea dintre Inchinarea declarata
si abaterea de la poruncile divine, Tn contextul unei forte naturale care, prin
furia ei, exprima iritarea Creatorului. Astfel, marea navalnica devine un
simbol al judecatii implacabile, iar reactia lor ilustreaza constientizarea ca,
in fata vointei divine, chiar si cele mai exterioare mijloace de protectie se
dovedesc insuficiente.

Urmeaza un moment de profunda auto-condamnare si de asumare a
responsabilititii de citre Iona. In ambele variante (ebraica si greacd), profetul
le spune corabierilor: ,,Luati-ma si ma aruncati in mare, si se va potoli (linisti)
marea de la voi; cdci stiu ca pentru mine este furtuna mare asupra voastra.”

Aceastd declaratie subliniaza faptul cd Iona recunoaste ca furtuna,
vanturile, valurile si nelinistea marii sunt o consecinta directd a faptei sale de
a fugi de la vointa lui Dumnezeu. El afirmd ca natura se dezlantuie Tmpotriva
sa, iar moartea lui, ca urmare a sacrificiului sau, va restabili echilibrul. Marea
se va calma odata ce el va fi dat mortii.

Astfel, Iona 1si asuma pedepsele divine, dorind ca prin propria sa
suferinta sa salveze cordbierii de osanda care se prevede asupra lor. Acest
act de auto-sacrificiu reflecta o tensiune profunda intre fuga sa si nevoia de a
plati pretul neascultarii, prefigurand, Tn mod alegoric, conceptele de ispasire
si mantuire prin sacrificiu'.

Urmeazd descrierea a cum, in ciuda eforturilor lor disperate, barbatii
vasleau ca sa se Intoarca la uscat, Insa nu reuseau, deoarece marea continua
sa se miste si sa se umfle puternic asupra lor.

13 Corabierii sunt evident disperati, ca fiind cei care, martori ai miscarii furioase a marii, 1i
adreseaza lui Iona intrebarea: ,,Ce-ti vom face ca sa ni se potoleasca marea?”, intrucat natura,
prin valuri in crestere si apele umflate, pare sa reflecte maniadivina. Comentariul subliniaza
ca, pentru Iona, vanturile, valurile si Intregul haos marin au fost starnite de faptele sale. Ast-
fel, corabierii, recunoscand puterea Creatorului care a manat marea, presupun ca interventia
lor, fie prin ajutorul oferit sau prin alte mijloace, ar putea contribui la amanarea sau chiar
diminuarea maniei divine.

4 Teronivm, Comentariu la cartea profetului Iona, 15-78.
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Comentariul evidentiaza un paradox remarcabil: desi Iona se
autoconstientizase ca fiind cauza furtunii, iar faptele sale reprezinta o
auto-condamnare, marinarii, recunoscandu-i autenticitatea ca Inchinator al
lui Dumnezeu, nu indrdzneau sa-1 atace. Ei se straduiau sa ajunga la uscat
pentru ca, In teama de a nu provoca dezastrul prin vanat si poate chiar ucidere,
preferau sa piara singuri decat sa se implice 1n violenta Tmpotriva acelui ,,rob
al Domnului”?.

In esentd, Ieronim subliniaza tensiunea dintre raspunsul individual
si responsabilitatea colectiva in fata vointei divine, evidentiind cum mania
creatorului se manifesta prin naturd atunci cand e abandonata porunca lui.

Autorul continua comentariul cu rugamintea corabierilor catre Domnul:
ei implora ca, pentru viata ,,omului acestuia”, sa nu piara si sa nu se faca
vinovati de varsarea de sange nevinovat, intrucat evenimentele care 1i sfasie
(vanturile si furtuna) sunt cele pe care Domnul le-a stabilit dupa voia Sa.

Comentariul remarca profunditatea credintei lor, evidentiind ca, Tn fata
primejdiei, ei se preocupa nu doar pentru propria sigurantd, ci si pentru viata
altuia. Ei recunosc ca pierderea de sange nevinovat ar reprezenta o Incarcatura
morala grea si o incdlcare a legii divine, semanand cu gestul lui Pilat ce Tsi
spala mainile pentru a-si declara nevinovatia. Prin aceste cuvinte, corabierii
reafirma ca acestea sunt evenimentele ce reflecta Tn mod direct vointa lui
Dumnezeu, ,,precum ai voit ai facut”.

Ieronim continua comentariul si astfel se relateaza ca ,l-au ridicat pe
Iona si l-au aruncat Tn mare si a stat marea in loc din clocotul ei.” Critica
lexicala subliniaza cd nu se spune ,l-au Tnsfdacat” sau ,s-au napustit”, ci
,l-au ridicat”, ceea ce sugereaza o manevra efectuatd cu supunere si, oarecum,
cu cinste. Corabierii, actionand astfel, isi oferisera mainile vointei divine,
lasandu-1 pe profet sa fie aruncat, fara a se impotrivi.

Oprirea marii, care incetase din clocot, este explicata ca fiind raspunsul
naturii la gasirea omului ,,cel cautat”. Asemandtor modului Tn care un vanator,
urmarind un fugar, opreste fuga imediat ce 1l prinde si 1l imobilizeaza, la fel
si marea, lipsita de prezenta lui Iona pe barca cu care fugea, isi pierde furia
si se aduce Tnapoi la liniste. Acest episod are o puternica valoare simbolica:
sacrificiul (sau, mai precis, asumarea pedepsei) lui Iona este prezentat ca
mijlocul prin care se restabileste ordinea cosmica, prefigurand, alegoric, cu

15 Aceasta situatie capatd un character irezistibil de rasturnare: poporul care odinioara il
slujise pe Tona ca mesager al lui Dumnezeu ajunge acum sa-i ceara moartea (,,Rastigneste-L,
rastigneste-L. pe Unul ca Acesta”), deoare ceconsidera ca prezenta sa este sursa directiei
marii.



ideea mantuirii care se Tmplineste prin cedarea vointei de sine in fata vointei
divine'.

Se prezinta interventia dramatica a lui Dumnezeu, care ,,a randuit un
peste mare sa-l inghita pe Iona” (varianta ebraicd), sau, in Septuagintd, ca
,2Domnul a poruncit unui chit mare sa-1 inghita”. Lingvistic, diferenta dintre
,peste mare” si ,,chit mare” nu afecteaza sensul fundamental: Dumnezeu a
chemat o creatura marina imensa pentru a-1 primi pe Iona, actionand astfel
ca agent al judecatii si, in acelasi timp, al mantuirii. Astfel, prin Inghitirea lui
Iona, se prefigureaza paradoxul divin Tn care chiar pedepsele sunt folosite ca
mijloc de salvare, anticipand tematica ispasirii si a restaurarii ordinii morale
ce va gasi ecou ulterior Tn Noul Testament.

Se relateaza ca Iona a petrecut ,trei zile si trei nopti” in pantecele
pestelui. In Evanghelie, aceastd perioadd are o semnificatie prefigurativa,
deschizand taina renasterii si ispasirii. Exegetii abordeaza diferit numararea
zilelor si noptilor: unii o interpreteaza literal, ca un total de doua zile si doua
nopti efective plus Sabatul, iar altii o citesc ca pe un ansamblu simbolic Tn
care noaptea reprezinta inceputul zilei urmatoare'’.

Aflat Tn pantecele pestelui, Iona se roagd catre Domnul Dumnezeul sdu.
Prin aceasta rugaciune se prefigureaza actul mantuirii divine, in care perioada
de trei zile si trei nopti n adancurile pestelui anticipeaza Patimirea si Invierea
Mantuitorului.

Comentariul subliniaza ca, desi unii pot considera greu de crezut ca
cineva ar fi putut supravietui in interiorul unei creaturi care, in mod obisnuit,
distruge oamenii, credinciosii vad aceasta intamplare ca pe o minune a lui
Dumnezeu. Rugaciunea lui Iona, rostita din mijlocul suferintei, este un act
de intoarcere la Dumnezeu, demonstrand cd, chiar in cele mai aspre conditii,
mantuirea divina este accesibila celor ce 1si pun nadejdea in El.

Astfel, experienta lui Iona nu doar ca confirma puterea miraculoasa
a lui Dumnezeu, dar si prefigureaza tematica ispasirii si restaurdrii care va
constitui un element definitoriu in Noul Testament.

In continuare textul relateaz cd Domnul a poruncit pestelui mare si il
dea pe Iona pe uscat. Aceasta actiune ilustreaza suveranitatea lui Dumnezeu
asupra intregii creatii, folosind mijloacele naturale pentru a Tmplini voia
Sa. Eliberarea lui Iona din ,pantecele” creaturii - o imensa ,camara” a
adancurilor, metaforic asociatd cu nemarginirea iadului - nu constituie doar

16 TeroNiM, Comentariu la cartea profetului Iona, 15-78.

7 Un exemplu simplificat subliniaza idea ca, in contextual calatoriei, nu toate orele sunt
petrecute Tn deplasare, iar perioada este inteleasa integral ca marturie a transformarii spiri-
tuale.
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un act punitiv, ci serveste si ca instrument al mantuirii. Astfel, Dumnezeu
transforma conditia de captivitate a profetului Intr-o oportunitate de restaurare,
prefigurand astfel tematica ispasirii si a reinnoirii spirituale, care va fi ulterior
redata In Evanghelie'®.

Imediat dupa aceasta eliberare, se reia vocatia profetica a lui Iona. A doua
chemare a Domnului 1i comanda sa se ridice si sa plece in Ninive, ,,cetatea cea
mare”, cu scopul de a propovadui cuvantul divin. Notabil, ordonanta divina
nu 1l mustra suplimentar pentru faptele sale anterioare, ci reafirma misiunea
sa ca instrument de restaurare a poporului, subliniind ca, desi Iona a evitat
initial responsabilitatea, el este In continuare integrat in planul lui Dumnezeu.
Aceasta redirectionare subliniaza interdependenta dintre judecata si mila Tn
planul divin, prefigurand astfel extinderea mantuirii catre toate natiunile.

Prinurmare, Tn aceste sectiuni biblice se remarca o tensiune caracteristica
literaturii profetice. Asa cum se articuleaza prin folosirea simbolismului
natural (pestele/chitul, marea, uscatul) pentru a marca transformarea de la
pdcat si neascultare, la restaurare si mantuire. Dincolo de simpla naratiune a
unui eveniment miraculos, textul se Inscrie intr -o traditie teologica mai larga,
evidentiind ca, din partea Lui, judecata este strans legata de actul de pocdinta,
iar chiar esecurile individuale pot deveni premise pentru o interventie divina
restaurativa.

Profetul Iona indeplineste, in cele ce urmeaza, cu strictete porunca
divina, plecand catre Ninive. Tinta misiunii este prezentata ca ,cetatea
cea mare a lui Dumnezeu”. careia 1i este atribuita o intindere de trei zile
de mers, reflectandu-i asemenea dimensiuni si importanta intr-un context
spiritual-cosmologic. In contrast, Iona, desi se indreaptd spre un oras de o
asemenea amploare, parcurge drumul de intrare in cetate In doar o zi, ceea
ce poate fi interpretat fie ca o manifestare a urgentei, fie ca un simbol al
transmiterii rapide a mesajului profetic.

Aceasta discrepanta Intre durata necesara pentru a inconjura cetatea si
viteza cu care Iona patrunde in ea se poate citi ca o alegorie: desi Intregul oras
pare imens si nepractic de acoperit in totalitate, mesajul divin se raspandeste
rapid, transformand instantaneu situatia spirituald a locuitorilor. Mai mult
decat atdt, pasajul sugereaza prefigurarea unei mantuiri universalizatoare, n
care misiunea profetului, desi initial destinata unui anumit popor, se extinde
catre Intreaga ordine umana. Aceasta lectura se leaga de analogii ulterioare
din traditia crestind, unde propovaduirea, la inceput concentrata intr-un cerc
restrans, capatd o dimensiune globala, oglindind lucrarea apostolica ce aduce

18 Teronivm, Comentariu la cartea profetului Iona, 15-78.



vestea buna intregii lumi. Astfel, acest episod subliniaza ideea de obedienta
imediata fatd de cuvantul Domnului, precum si importanta rapiditatii in
transmiterea mesajului divin, in ciuda aparentei unei misiuni ce presupune
traversarea unor spatii extinse si simbolice. In esentd, textul ilustreazd
atat determinarea profetului de a se conforma vointei divine, cat si natura
transformatoare a mesajului, care, indiferent de barierele fizice sau temporale,
se naste si se raspandeste cu usurinta in inima poporului®.

Profetul isi indeplineste misiunea printr-un strigdt care anunta cd, in
termen de patruzeci de zile, Ninive se va narui. Aceastd formulare, ,,inca
patruzeci de zile”, este de o importantd simbolicda majord: numadrul patruzeci,
in traditia biblica, este asociat cu perioade de post, rugdciune si cdinta
(asemenea celor de la Muntele Sinai sau din Invataturile lui Ilie) si indica,
astfel, necesitatea unei transformari spirituale cuprinzatoare?.

Imediat dupa proclamarea acestei avertizari, textul scripturistic relateaza
ca locuitorii Ninivei au crezut Tn Dumnezeu, manifestand o pocainta autentica
prin postul instituit si prin invesmantarea n saci, de la cel mai mare pana la
cel mai mic. Acest act colectiv de supunere si recunoastere a nevinovatiei
necesitatilor umane are o puternica dimensiune morala si spirituald,
contrastand cu atitudinea de necredintd persistenta a poporului lui Israel.
Astfel, semnele exterioare, precum postul si vesmantul de sac (elemente
ce simbolizeaza atat umilinta, cat si angajamentul in fata divinitdtii) devin
mijloace prin care comunitatea se restabileste in relatia cu Dumnezeul creator,
marcand o restaurare universala a credintei.

Prin urmare, acest episod nu doar ca confirma eficacitatea mesajului
profetic al lui Iona, dar prefigureaza, de asemenea, tematica mantuirii prin
cdintd si restaurare, in care judecata divina se imbina cu mila, iar semnele
exterioare ale pocdintei se leaga inseparabil de o transformare interioara
profunda.

Urmeaza relatarea raspunsului profund si public al regelui Ninivei la
cuvantul profetic al lui Iona si la avertismentul divin al iminentei judecati.
Conform textului ebraic, vestea ajunge la regele Ninivei, care, demonstrand
o umilintd profundad, isi Inldtura vesmintele regale, se acopera cu sac si se
aseaza Tn cenusa. Aceasta actiune simbolica subliniaza renuntarea la mandria
si opulenta de odinioard, marcand o schimbare radicala de inima si intentie. In
continuare, regele pronunta o porunca ce se extinde asupra intregii cetati si a
tuturor fiintelor (oameni, animale, vite, boi si oi), interzicandu-le sa manance

19 TeroNiM, Comentariu la cartea profetului Iona, 15-78.

2 Tn contrast, varianta Septuagintei transmite un numér “trei”, care nu rezoneaza la fel de
profund din punct de vedere teologic cu actul de pocainta facut de imensa cetate.
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sau sd bea, determinandu-i astfel sa 1si asume un comportament de post si
pocdintd exemplar’.

Concluzia pasajului se exprima printr-o Tntrebare retorica, evidentiind
speranta de posibila mild divina: ,,Cine stie? Poate ca Se va razgandi
Dumnezeu si ne va ierta si Se va intoarce de la pornirea maniei Sale si nu vom
pieri!” Aceasta remarca deschide o interpretare teologica in care actiunea
regelui, prin pocdintd sincera si colectiva, se Tnscrie In traditia profetica de a
cduta reconcilierea cu Dumnezeu, sugerand totodatd ca mantuirea se impune
printr-o schimbare radicala a comportamentului si a inimii.

Textul ebraic inregistreaza faptul ca Dumnezeu a ,vazut faptele”
poporului, remarcand intoarcerea acestuia din calea raului, si, ca urmare, s-a
milostivit, suspendand judecata dezastruoasa pe care o decretase initial.

Acest pasaj ilustreaza principiul teologic conform caruia divina hotarare
de pedepsire nu este imuabila, ci conditionata de actul de pocdintd al poporului.
Comentariul subliniaza ca pocainta sincera, manifestatd prin abandonarea
vechilor cai si Tntoarcerea de la nedreptate, conduce la modificarea hotararii
divine, ceea ce reflecta dorinta lui Dumnezeu de a ierta pacatosii, in loc sa
1i pedepseasca cu desavarsire. Aceasta tema este relevanta atat In contextul
istoric al avertismentelor adresate cetdtii Asiriei sau popoarelor lumii, cat si
ca principiu constant al relatiei dintre divin si uman, conform caruia actele
de pocdintd sincera prevaleaza asupra executiei ireversibile a judecatii. Prin
urmare, pasajul accentueaza ideea ca Dumnezeu, desi a anuntat un rau, nu il
va mplini daca poporul se Intoarce de la caile lui gresite®.

In continuare, textul biblic evidentiazd o schimbare dramatica in starea
interioara a profetului, care trece de la o supdrare intensa la o disperare
profunda exprimatd prin rugdciune. Iona, coplesit de tragedia survenita,
anume pierderea sperantei pentru mantuirea Israelului, se manie si se roaga
cu o intensitate ce reflecta atat furia, cat si suferinta sa duhovniceasca.
Exegetul subliniaza ca Iona nu este intristat pentru ca se salveaza neamurile,
ci pentru ca, in misiunea sa, el este ales sa aduca vestea nefasta poporului sdu,
iar aceasta realitate il izbeste cu o durere profunda si o constiinta incarcata de
vinovatie.

Iona 1si aduce aminte de cuvintele rostite Tn tara sa si explica motivul
fugii sale catre Tharsis. El recunoaste ca a ales sa plece deoarece se astepta
ca Dumnezeu, in caracterul Sdau indurator si milostiv, sa nu aplice cu toata

21 In aceasta madsurd, decretul nu este doar o manifestare personala de regret, ci devine
o miscare colectiva de intoarcere la valorile spirituale, care se exprima prin Imbratisarea
simbolica a sacului si a durerii publice.

22 [eroniM, Comentariu la cartea profetului Iona, 15-78.



asprimea judecata asupra poporului lui Israel. Aceastda cunoastere a maririi
milostivirii divine, Tnsd, devine sursa dezamagirii sale: in loc sa aduca
pedeapsa, Dumnezeu a ales sa opreasca raul predicat, iar lona se simte izolat
si tradat, ca si cum sarcina mantuirii altora i-ar priva poporul din care a fost
ales sa fie salvat. Constient de ambivalenta situatiei (pe de o parte, Dumnezeu
este descris ca un judecdtor drept, iar de alta parte, ca cel plin de indurare
si iertare), Iona se roaga cu disperare, cerandu-i Domnului sa-i ia sufletul,
considerand ca moartea ar fi o scapare de povara esecului sau profetic. Astfel,
acest fragment reflectd tensiunea teologica profunda dintre asteptarile de
judecata si manifestarea milostivirii divine.

Scriptura prezinta un moment-cheie Tn care Domnul, adresandu-se lui
Iona, il interogheaza: ,,Crezi oare ca faci bine maniindu-te?” (in varianta
ebraica) sau, dupa Septuaginta, ,,Atat de tare te-ai Intristat?”. Ambiguitatea
expresiei ebraice ,hadralach” — care poate fi interpretatd atat ca ,te-ai
maniat”, cat si ca ,te-ai Intristat” — indica faptul ca starea emotionala a lui
Tona este complexd si nu se reduce la o simpld reactie negativa. Intrebarea
lui Dumnezeu nu are scopul de a-l pedepsi direct pentru reactia sa, ci de a-i
dezvalui contradictiile interioare. Prin aceasta replicd, Domnul il invita pe Iona
sa reflecteze asupra motivelor sale: fie ca supararea provine din sentimentul
ca a ingelat pe cei din Ninive, fie ca tristetea rezulta din dezamadgirea profunda
de soarta poporului Israel, profetul este chemat sa-si analizeze motivatiile si
sa se confrunte cu realitatea judecatii divine.

Astfel, intrebarea divina serveste ca un instrument de autoexaminare,
provocandu-l pe Iona sa-si reevalueze pozitia fata de misiunea primita si sa
descopere in adancime natura conflictului dintre asteptarile sale de razbunare
si chemarea cdtre pocdinta. Domnul nu contesta emotiile lui Iona in sine, ci
1i cere sa isi clarifice sursa durerii, lasand deschisa optiunea ca tacerea sa
confirme, la randul sau, adevarul judecatii divine. In ansamblu, acest verset
reflecta dinamica dintre aspiratia umana spre a justifica o reactie indignata
si standardul divin de masura, in care mania sau tristetea trebuie sa fie
responsabile si ancorate In recunoasterea adevarului revelat de Dumnezeu.

In continuare se relateaza faptul ca Iona iese din cetate si se aseazi
pe malul estic al acesteia, unde 1si construieste un umbrar si se aseaza
sub el pentru a urmadri ce se va intampla cu cetatea. Aceastd actiune are o
semnificatie multipla: pe de o parte, pozitionarea lui Iona la marginea cetatii
reflecta retragerea sa fizica si emotionald de la comunitatea pe care a fost
trimis sa o mustre, evidentiind ambivalenta sa fata de mantuirea Ninivei.
Pe de alta parte, actul de a-si face un umbrar, un addpost simbolic, poate fi
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vazut ca o manifestare a dorintei de a se proteja de efectele divine pe care
le reprezinta atat indurarea lui Dumnezeu, cat si dezamagirea sa personald,
intrucat poporul a raspuns prin pocdinta, contrar asteptarilor lui nationaliste.

Din punct de vedere simbolic, faptul ca Iona se aseaza in directia
locului de unde rasare soarele, poate sugera o dualitate interesanta: pe de o
parte, acesta reprezintd un potential semn al relnnoirii si al sperantei pentru
un nou inceput, iar pe de alta parte, in contextul suferintei-protest a profetului,
indica amadrdciunea si alienarea sa fata de poporul pe care il reprezinta. Astfel,
versetul reflecta tensiunea profunda dintre chemarea divina universala si
asteptarile inguste ale lui Iona fata de mantuirea exclusiva a poporului sau,
subliniind Tn acelasi timp complexitatea relatiei dintre justitie si mila Tn planul
divin®.

Textul ebraic din Iona afirma ca ,,Domnul Dumnezeu a pregatit iedera
si s-a Tnaltat peste capul lui Iona ca sa fie umbra deasupra capului lui si sa-1
ocroteascad, caci trudise. Si s-a bucurat Iona pentru iedera cu bucurie mare.”
Acest verset evidentiaza interventia divind care, prin mijlocirea unei plante,
ofera profetului un adapost temporar impotriva dificultatilor emotionale si
fizice la care este supus.

Din punct de vedere filologic, existd o dezbatere privind traducerea
termenului ebraic, pentru ca in textul sursa se foloseste un cuvant care, Tn mai
multe limbi semitice (inclusiv siriaca si punica), se reflecta prin notiunea de
,ciceion” , un tip de tufa cu frunze late, capabila sa ofere o umbra densa*.

Semnificatiateologicdaacestui episod rezida inmodul in care Dumnezeu,
recunoscand eforturile si suferinta profetului, care simte presiunea misiunii
sale rebele si framantarile sufletesti in fata destinului poporului sau, 1i acorda
o clipa de ragaz. Prin oferirea umbrei plantei, Dumnezeu manifesta un gest de
compasiune si protectie, simbolizand, intr-un mod concret, grija divina care
aduce alinare chiar si in conditii de adversitate. Astfel, cresterea si Intinderea
iederei devin un semn vizibil al interventiei divine, sugerand totodata si ideea
ca, fara a Incalca natura sa, elementele creatiei se pot transforma in mijloace
prin care Dumnezeu 1si exprima milostivirea fata de cei apropiati de E1%.

Toate par bune, pana cand Dumnezeu porunceste aparitia unui vierme
care, imediat ce se ivise, consuma iedera ce-i asigurase umbra pentru Iona si o

2 [eroniM, Comentariu la cartea profetului Iona, 15-78.

24 Unele versiuni ale textului (precum la Septuagintd) traduc cuvantul respectiv ca
,dovleac”, Insacomentatorii majoritatii studiilor modern sustin ca ,,iedera” reda mai fidel
caracterul natural al plantei Intalnite frecvent in Palestina, unde o astfel de tufa se dezvolta
rapid pe terenuri nisipoase, oferind adapost in mod natural.

% [eroniM, Comentariu la cartea profetului Iona, 15-78.



face sa se vestejeasca. Tema umbririi, care reprezentase un adapost de durerea
si oboseala profetului, este, astfel, atent desfacuta printr-un act natural, dar
plin de semnificatii simbolice. Ulterior, dupa rasaritul soarelui, Dumnezeu
porunceste unui vant cald si arzator sd bata peste capul lui Iona. Acest vant
intens, Tmpreuna cu razele soarelui, provoaca o arsura cutanata atat de acuta
incat Iona se ,aprinde de zadufi’. Covarsit de aceasta suferinta fizica, profetul
isi exprima disperarea printr-o declaratie cutremuratoare: ,,mai bine mi-este
sa mor decat sa trdiesc”. Aceasta cerere de moarte subliniaza atat intensitatea
suferintei resimtite, cat si esecul sau de a gasi alinare in umbra providentei
divine anterior revarsate prin iedera.

Comparativ, versiunea Septuagintica prezinta variatii minore, cu
utilizarea termenilor ,,uscat” in loc de ,,vestejit” pentru a descrie starea iedei
si ,suflu uscat” pentru vant, insa sensul fundamental ramane acelasi. Astfel,
acest fragment nu numai cad ilustreaza efectele imediate ale interventiei divine
asupra conditiei fizice a lui Iona, dar serveste si ca o reflectare a starii sale
interioare contradictorii, in care mania si tristetea coexista.. In final, cererea
sa de a muri este emblematica pentru Tntregul subiect al textului, evidentiind
tensiunea dintre asteptdrile legate de mantuirea poporului si propria sa criza
de identitate n fata vointei divine.

Domnul 1l intreaba pe Iona Intr-un mod retoric: ,,Crezi oare ca faci bine
maniindu-te pentru iederd?” lar Iona raspunde afirmativ, declarand ca este
corect sa se manie pand la moarte. Aceastd schimbare marcanta evidentiaza
tensiunea interioara a profetului, care, dupa ce a asistat la pocdinta si mantuirea
neamurilor din Ninive, devine coplesit de resentimente pentru cda Dumnezeu,
prin mila Sa, a oprit judecata asupra strainilor. Pentru Iona, extinderea harului
divin asupra neamurilor reprezinta pierderea unei promisiuni esentiale pentru
poporul sau. Astfel, mania lui nu este doar o reactie fata de faptele strdinilor,
ci o manifestare a conflictului dintre atasamentul sau nationalist si natura
universala a milostivirii divine.

Aceastd dezbatere teologicad subliniaza un aspect esential al mesajului
biblic: desi Dumnezeu este prezentat ca indurator si plin de mild, harul Sdu se
extinde peste granitele traditionale ale poporului ales. Iona isi justificd mania
in contextul unui echilibru fragil intre dorinta de a proteja identitatea nationala
si imperativul divin de a oferi iertare tuturor, chiar atunci cand aceasta pare sa
ameninte coeziunea istoricd a Israelului. Raspunsul ferm al lui Iona reflecta
o respingere a acestei universalitati, iar paradoxul sau personal prefigureaza,
intr-un mod tragic, si durerea exprimata de Hristos fata de dragostea pierduta
pentru lerusalim.
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Prin urmare, schimbul dintre Domnul si Iona devine un punct de cotitura
in text, invitand la o reflectie profunda asupra modului in care mantuirea
divina depaseste granitele conventionalelor asteptari umane. Astfel, pasajul
nu se rezumad la o simpld manifestare de indignare, ci deschide o discutie
complexa despre natura harului lui Dumnezeu si despre importanta acceptarii
acestei milostivirii indiferent de aparentele exterioare ale apartenentei etnice
sau nationale.

Legat de finalul textului scripturistic, Fericitul Ieronim subliniaza o
remarca divinad prin care Domnul 1l confrunta pe Iona pentru atasamentul sau
exclusivist fata de poporul Israel. Dumnezeu atrage atentia cd Iona sufera
pentru o iedera, o planta pe care el nu a Tngrijit-o, care a crescut si a pierit
intr-o singura noapte, desi existenta ei nu este rezultatul unui efort propriu al
profetului®.

Comentariul analitic subliniaza dificultatea abordarii acestei afirmatii.
Astfel, discutia se deschide asupra modului in care unii interpreti au incercat
sa rezolve problema prin atribuirea unei valori simbolice plantei (in unele
versiuni traducand termenul ebraic ca ,,iedera”, iar in altele ca ,,dovleac”) ceea
ce a condus la diverse controverse teologice. Aceasta divergenta interpretativa
a fost uneori folosita, pe de o parte, pentru a sugera o ierarhizare incorecta
intre Tatal si Fiul si, pe de alta parte, in maniera eretica a lui Marcion, care
sublinia o discrepanta inerenta in natura divina.

In argumentatia prezentatd, se evidentiazd faptul cd Dumnezeu nu a
depus la fel de mult efort pentru mantuirea Israelului precum a facut pentru
popoarele neamurilor. Mai departe, comentariul se referd la aspectele
simbolice ale cresterii si pierderii bruste a plantei, care prefigureaza trecerea
de la vechea era a neprihanirii si ignorantei, la venirea Luminii, sub care se
implineste mantuirea, o analogie in care Ninive este adesea identificata cu
Biserica, larga si complexad, in contrast cu Israelul stramt definit ca un neam
cu identitate exclusivista?’.

In esentd, textul subliniazi ci providenta divind nu se supune
prejudecatilor nationale, ci se manifesta in mod universal, iar munca profetica
nu trebuie sa fie evaluata doar dupa modul in care se Tmplineste asteptarea
unui popor restrans, ci si dupa deschiderea fata de adevarurile care vindeca
chiar si inimile albite de pacat.

Aceasta interpretare invitd la o reflectie profunda asupra modului in
care credinta autentica recunoaste si celebreaza harul divin acordat tuturor,

2% [eroniM, Comentariu la cartea profetului Iona, 15-78.
27 IeroniM, Comentariu la cartea profetului Iona, 15-78.



intampinand cu smerenie atat lauda, cat si critica, fara a transforma mila lui
Dumnezeu In motiv de resentiment sau invidie, fiind o interpretare extrem de
echilibrata a Fericitului Ieronim.

Teodor de Mopsuestia

Comentariile lui Teodor de Mopsuestia®® asupra celor doisprezece
profeti si in mod deosebit cele asupra cartii lui Iona, dezvaluie o lectura nu
doar istoricd, ci profund tipologici si simbolici a evenimentelor biblice. In
aceasta viziune, Iona, profetul de care ne ocupam in lucrarea de fata, devine
mai mult decat un personaj legendar. El este o figurd complexd, o emblema
a conflictului dintre responsabilitatea profetica si refuzul de a-ti pierde
propria autoritate inchipuitd, in fata unei vointe divine care depaseste limitele
omenesti.

In primul capitol al comentariului, Teodor surprinde decizia lui Iona
de a fugi spre Tarsis. Nu este vorba aici de o simpla neascultare, ci de o
incercare deliberatd de a evita o situatie ce ar putea duce la o deteriorare
a reputatiei sale profetice. Iona fuge ,de fata Domnului”, o expresie ce
subliniaza ca nu se poate scapa de omniprezenta divina, chiar si atunci cand
te afli la mare departare. Aceasta fuga simbolizeaza conflictul interior, anume
teama de a fi etichetat un impostor, un profet fara putere reala, in cazul in care
avertismentele sale nu se fmplinesc. In aceastd lumina, Iona este prezentat ca
o fiinta ambivalentd, prinsad intre datoria de a transmite un mesaj de judecata
si propria ignoranta sau chiar resentimentul fatd de extinderea milei divine
asupra necredinciosilor®.

Un alt aspect relevant al personalitdtii sale, in viziunea comentatorului,
este atitudinea sa aparent nepasatoare in fata primejdiilor. In mijlocul furtunii,
cand tot echipajul se cutremura si isi pierde cumpatul, Iona se retrage
in adancurile corabiei si adoarme, Tntr-un act ce poate fi interpretat ca o
respingere a interventiei divine sau, dimpotriva, ca o renuntare la efortul de
a evita capriciile sortii. Aceasta detasare nu este un simplu act de indiferentd,
ci releva o stare interioara de disociere, o incercare de a se proteja de
responsabilitatea imensa pe care o presupune misiunea sa, dar si o acceptare
tacita a inevitabilitdtii destinului sau, marcat de o franghie intre sine si voia
divina®.

8 THEODORE OF MopPsUEsTIA, Commentary on the Twelve Prophets (Washington, DC: The
Catholic University Of America Press, 2008), 185-205;

2 THEODORE OF MopsuEsTIA, Commentary on the Twelve Prophets, 185.
% THEODORE OF MoPsuEsTIA, Commentary on the Twelve Prophets, 188-91.
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Dramatic, Iona se arata profund tulburat in final, dupa ce populatia
necredincioasa a Ninivei se pocaieste si se vede rascumpadratd de mila lui
Dumnezeu. In discursul final, vizut ca o autocritici amara, Iona declard ca
ar prefera moartea n loc sa traiasca cu sentimentul unui esec personal, fiind
coplesit de ideea ca salvarea a venit In detrimentul propriei sale mandrii si
credibilitati. Aceastd reactie contrasteaza puternic cu asteptarile unui profet
care, in mod traditional, se asteapta ca mesajul sau de judecata sa aduca lumii
o confirmare a autoritdtii sale. Prin aceasta, Teodor subliniaza o trasatura
umana profunda a profetului si anume incapacitatea lui Iona de a Tmbratisa Tn
totalitate universalitatea indurdrii divine, Tn favoarea unui ego care resimte ca
mesajul de mantuire dilueaza semnificatia personala a esecurilor si reusitelor
sale profetice.

Furtuna care amenintd nava pe care se afla Iona este incarcata de
simbolism. Ea nu reprezinta doar o intamplare meteorologicd, ci devine un
simbol al interventiei divine care nu poate fi evitata prin tradarea propriei
chemari. Furtuna este o manifestare a vointei lui Dumnezeu, aratand ca
incercarea de a scapa de destinul impus de voia divina este atat de zadarnica
incat ntreaga natura se revolta pentru a resyabili ordinea stabilita de
Dumnezeu. Astfel, turbulenta marii reflecta conflictul interior al lui Iona,
lipsit de capacitatea de a se desprinde complet de responsabilitatea care 1i
revine.

Inghitirea lui Iona de citre monstrul marii este un alt simbol de mare
profunzime. Pe de o parte, el reprezinta un spatiu de izolare, aproape ca o
metaford a ,,inimii Intunecate” din care Iona trebuie sa se elibereze pentru
a experimenta mantuirea. In interiorul fiintei marine, Iona este fortat si se
confrunte cu propria sa culpabilitate si sa se inchine Tn fata milei divine,
intr-un act de convertire simbolica. Aceastd perioada de retragere, urmata de
rugdciunea sincerd, ilustreaza transformarea interioara care devine posibila
doar atunci cand omul, Tn starea sa de disperare, se abandoneaza complet
vointei lui Dumnezeu®'.

In ultimul capitol, aparitia unei vite de vie care il adiposteste temporar
pe Iona este incdrcatd de simbolism. La Inceput, vita reprezinta un refugiu
si o alinare, un miracol ce i-ar fi fost de folos intr-un moment de intensa
suferinta. Totusi, disparitia brusca a vitei, determinatd de interventia unui
vierme, ofera o paraleld puternica intre efemeritatea confortului personal si
infinitatea milei divine. In replica la plansul pentru o plantd care i-a adus
umbrd, Iona este confruntat cu ideea cd, daca un atare confort poate provoca

3 THEODORE OF MopsuEsTIA, Commentary on the Twelve Prophets, 193-6.



un astfel de regret, ce importanta poate avea, in comparatie, marea populatie
a Ninivei, incluzand si pe cei nevinovati? Cu siguranta ca una mult mai mare.
Acest simbol subliniaza diferenta de proportii dintre suferintele si asteptarile
umane si grandoarea planului mantuitor al lui Dumnezeu*.

Teodor de Mopsuestia nu se opreste la o simpla relatare a evenimentelor,
ci foloseste povestea lui Iona ca pe un arhetip, o figura prefigurativa a mantuirii
aduse prin Hristos. Prin actiunile si trdirile lui Iona, autorul evidentiaza
tensiunea dintre libertatea omului si predestinarea diving, dintre asteptdrile
unui profet si realitatea imensa a compasiunii lui Dumnezeu. Fugind de la
chemarea divind, Iona reflecta fragilitatea omului Tn fata unei ordini supreme,
insd, prin transformarile suferite, fie in interiorul monstrului marii, fie in
momentul confruntdrii cu propria disperare din Ninive, el devine, de fapt, un
instrument prin care se oglindeste universalitatea indurdrii divine. In esent,
povestea lui Iona este o meditatie asupra modului in care Dumnezeu alege sa
se manifeste nu doar prin judecata, ci, mai presus de toate, prin mila si iertare.

In comentariul siu, Teodor de Mopsuestia interpreteazd povestea lui
Iona intr-o maniera cuprinzatoare si profund simbolica. Iona, ca personaj,
este redat cu toate fatetele sale: de la fuga initiala, la indiferenta aparenta in
mijlocul primejdiilor, pand la resentimentul fata de extinderea milei divine.
Simbolurile precum furtuna, monstruosul element al marii, vita de vie si vantul
arzator, sunt concepute ca repere ale unui proces de transformare interioara
si de revelare a naturii imense a iubirii lui Dumnezeu. Aceast comentariu
subliniaza ideea ca, desi omul poate cauta sa-si pastreze propria demnitate,
adevarata mantuire consta in acceptarea si reinvatarea valorilor unui plan
divin ce transcende limitele ego-ului. Prin urmare, Iona devine un simbol al
luptei interioare, a cautarii de sine si, in final, a recunoasterii ca mila divina nu
face diferente, ci se revarsa asupra tuturor, indiferent de meritele sau defectele
umane®,

Sf. Chiril al Alexandriei

In comentariul siu la primele patru capitole din Iona, Sfantul Chiril al
Alexandriei construieste un portret complex al prorocului, vazandu-I ca pe un
om al Lui Dumnezeu, dar incarcat de slabiciuni omenesti, prin care se descopera
adanc lucrarea suverana si plina de compasiune a Celui Atotputernic®.
Sfantul Chiril ne propune sa urmdrim etapele calatoriei exterioare a lui Iona,

32 THEODORE OF MopsuUEsTIA, Commentary on the Twelve Prophets, 200-3.
3 THEODORE OF MopsuEsTIA, Commentary on the Twelve Prophets, 203-5.

3 St. Cyrir. Or ALEXANDRIA, Commentary on the Twelve Prophets (Washington, DC: The
Catholic University Of America Press, 2008), 151.
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dar mai ales zbuciumul sau sufletesc, precum si sa intelegem cum apostolul
propovaduirii ne arata, prin propriul model, tensiunea dintre ascultarea
profetica si nesiguranta personald.

In capitolul 1, Sfantul Chiril pastreazd Intocmai traseul narativ biblic.
Astfel, la porunca divina de a merge la Ninive, Iona ,fuge spre Tarsis”, se
imbarca la loppe si adoarme

in cala corabiei. Desi profet si slujitor al Legii, el crede ca Dumnezeu
si-ar exercita puterea numai in Israel si ca un profet poate ramane nepdsator
la misiunea ce-i este incredintata. Cand furtuna ridica valuri zdrobitoare,
marinarii trag la sorti si-1 identifica pe Iona ca izvor al maniei divine.
Refuzand sa-1 omoare, ei accepta sugestia lui: ,,aruncati-ma in mare, si se va
potoli furtuna”. Dumnezeu face ca monstrul marii sa-l inghitd, iar valurile
se linistesc. Sf. Chiril vede aici doud adevaruri teologice: suveranitatea lui
Dumnezeu peste intreaga creatie si judecata care, printr-un mijloc neasteptat
(un peste urias), restabileste ordinea; apoi, existenta destinului profetic care
nu admite nici un fel de fugd.

Rugdciunea din pantecele fiarei si imaginea harului care ne sunt
prezentate in Capitolul 2 al comentariului sfantului, ne poarta in inima
simbolica a textului®. Iona, tintit In ,,adancurile” marii (vazut ca iadulul),
rosteste o rugaciune in care recunoaste ca viata sa a fost in pericol si ca numai
prezenta cea milostiva a lui Dumnezeu i-a redat speranta. Exegetul evidentiaza
paralelele cu corabia apostolilor infruntand furtuna (Matei 8) si cu coborarea
in mormant a lui Hristos, Inviat la trei zile dupa moarte. Astfel, experienta
vindecatoare a prigonitului devine imaginea harului care scoate din moarte,
angajand o caldtorie a constiintei profetice: din intunericul disperarii si al
propriei vinovatii, prin pocdinta sincera, spre nadejdea ce prinde raddcini in
templul ceresc.

Dupa izbavirea miraculoasa, in capitolul 3 Dumnezeu il trimite Tnca
odata la Ninive ,sa prooroceasca ce a mai spus”®. De aceasta data, Iona
proroceste simplu: LInca trei zile, si Ninive va fi nimicita”. Pentru Chiril,
numarul redus de cuvinte nu scade insa impactul. Mesajul concis produce
efect imediat. Ninivitenii, de la conducator si pana la cei mai umili, cred, tin
post ascetic, poarta saci de par si animale deopotriva (exagerare literara pentru
a sublinia penitenta universald) si se intorc din calea rautatii lor. Iona devine
astfel martor al unei convertiri pe care Israelul, cu mandria lui, a refuzat-o, in
ciuda profetiilor.

% St. CyrIL oF ALEXANDRIA, Commentary on the Twelve Prophets, 163.
% St. CyriL oF ALEXANDRIA, Commentary onthe Twelve Prophets, 167.



In comentariul din Capitolul 4, se dezviluie sufletul tulburat al
prorocului?”. Il vedem suparat cd Dumnezeu iarti pe cei pe care fusese pregitit
sa-i condamne. Iona 1si marturiseste inca o datda motivul fugii la Tarsis, anume
acela ca el cunoscuse indelunga rdabdare divind care iarta. Obosit, se aseaza
la umbra unei plante pe care Dumnezeu o face sa creasca peste noapte, spre
folosul profetului. Apoi trimite un vierme sa-i manance frunzele si un soare
arzator care il face pe Iona sa tAnjeasca dupa moarte. In intdmpinarea tulburarii
lui sincere, Dumnezeu 1i reproseaza cu blandete egoismul: ,,Tu plangi pentru
un dovleac la care nu ai lucrat; Eu nu -i voi plange pe locuitorii unei cetati
mari, aflati in pericolul mortii, multi dintre ei inca nevinovati?”. Confruntat
cu un Dumnezeu care 1i iubeste pe oameni, copii, batrani si chiar animale,
Iona este obligat sa Inteleaga misterioasa combinatie dintre dreptate si mila.

Personalitatea lui Iona, asadar, se contureaza in tot acest fir exegetic.
El este vazut ca un profet devotat, dar cu tendinte de pesimism si evadare,
sincer Tn confesiunile catre Dumnezeu si aspru cu propria persoand, usor de
emotionat Tn legaturd cu o plantd, In contrast cu importanta unor oameni. In
toate acestea, este totusi provocat sa recunoasca cd inima lui Dumnezeu bate
pentru intreaga creatie.

Comentariul lui Chiril ne Tnvata ca rugaciunea profetica izvoraste
nu dintr-o inteligenta infailibild, ci dintr-o experienta vie a pacatului si a
mantuirii, iar inima omeneasca, oricat de zbuciumata, este ,terenul” unde
adevarata dragoste divind se reveleaza si transforma ultimele umbre de
dispret, In lumina a iertarii.

Sf. Maxim Marturisitorul

Sfantul Maxim Marturisitorul primind o intrebare referitoare la
semnificatiile din Cartea Iona, ofera o interpretare duhovniceasca a acesteia,
explicand simbolurile care sunt ascunse la o prima lectura®.

Chiar de la inceput, sfantul subliniaza ideea cd niciun element din
Scripturd, fie cd este vorba de persoane, locuri, timpuri sau alte entitati, nu
trebuie interpretat intotdeauna in acelasi mod. Pentru a evita conflictele
intre contextul istoric si sensul spiritual al unui pasaj, interpretarea corecta
a Scripturii necesita adaptarea fiecarui element la circumstantele specifice
locului si timpului in care a survenit sau a fost povestit. Mai mult, orice nume
mentionat In Scripturd poate avea mai multe Tntelesuri, datorita variatiilor

3 St. CyrIL oF ALEXANDRIA, Commentary on the Twelve Prophets, 173.

3 Sp. MAXiM MARTURISITORUL, ,,Despre proorocul Iona si Ninive”, 1n Filocalia, vol. 3,
trad. Dumitru Staniloae (Apologeticum, 2005), 418-452.
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etimologice ale cuvintelor ebraice, ceea ce impune o abordare interpretativa
flexibila si Tn contextul dat.

Continuand tema multiplelor etimologii scripturistice care deschid
diferite intelesuri, parintele arata ca numele ,Iona”° este interpretat variat,
de la ,,odihna si darul lui Dumnezeu” si ,tamdaduirea lui Dumnezeu”, pana
la ,harul lui Dumnezeu dat lor”, ,osteneala lui Dumnezeu”, ,porumb”,
»fuga de podoaba” sau ,intristarea lor”. Aceste multiple interpretari deschid
posibilitatea ca profetul Iona sa fie imaginat in diverse forme: fie ca Adam,
fie ca firea comuna a oamenilor, fie ca Hristos, fie ca manifestarea harului
profetic sau chiar ca poporul nemultumitor al Iudeilor care se intristeaza la
vederea oricarui bine divin.

Interpretarea continud prin trecerea la locul numit loppe, care, la randul
sau, se talmaceste ca ,,loc de unde se vede bucuria”, ,,frumusetea minunata”
sau ,,.bucurie puternica”. Aceasta interpretare simbolizeaza paradisul, un loc
de bogadtie, loc al nestricaciunii.

In aceastd cheie interpretativa, proorocul este vizut ca Adam care a
plecat de a bunastare (loppe) si a ajuns in valurile marii, inghitit de chit, adica
la mana diavolului, pe un pamant rece, urat, lipsit de bundtatea dumnezeiasca.

In interpretarea lui Iona ca preinchipuind pe Mantuitorul Hristos, textul
talcuit arata cum profetul, atunci cand fuge, prefigureaza intr-un mod tainic
venirea lui Dumnezeu printre oameni. Astfel, plecarea din loppe spre mare
simbolizeaza coborarea Domnului din cer Tn lumea noastrd, iar faptul ca este
inghitit de chit si apoi eliberat nevatamat dupa trei zile si trei nopti prevesteste
taina mortii, Ingroparii si invierii. Din aceasta prefigurare se desprinde si o alta
interpretare a numelui*’: ,,odihna si timaduirea lui Dumnezeu”, sau ,,harul lui
Dumnezeu dat lor”, ori chiar ,,osteneala lui Dumnezeu”, toate referindu-se la
patima de buni voie a Domnului. In felul acesta, profetul il preinchipuie pe
Hristos, adevaratul Dumnezeu, ca fiind sursa de odihnd pentru cei indurerati,
tamaduirea celor zdrobiti si harul iertdrii pentru pacate.

Profetul, prin propria sa persoana si prin harul proorocesc, prefigureaza,
in viziunea Sfantului Maxim Marturisitorul, trecerea de la slujirea legii la
misiunea Evangheliei. Astfel, harul divin, care odinioara era considerat slab
la neamuri (pentru ca poporul iudaic devenise necredincios si isi pierduse
bucuria slujirii Lui Dumnezeu), se intareste chiar in mijlocul necazurilor,
primejdiilor, stramtorarilor, ostenelilor, prigoanelor si mortilor. Prin plecarea
simbolica din Ioppe pe marea potentelor adversitati, in care profetul este, de

3 Sk. MAXIM MARTURISITORUL, ,,Despre proorocul Tona si Ninive”, 419.
40 Sk, MAXIM MARTURISITORUL, ,,Despre proorocul Iona si Ninive”, 423.



fapt, inghitit de moarte ca de un chit, se prefigureaza coborarea harului, care,
1n ciuda tuturor obstacolelor, nu poate fi oprit, ba chiar se Intdreste in ucenici.

Harul este prezentat ca furia divina care, desi aparent acoperita de
persecutii si suferinte, 1si dovedeste puterea prin biruirea oricaror forte opuse.
Adversarul, care se credea capabil sa stinga harul folosind o multitudine de
prigoane, nu reuseste sa-i slabeasca taria. Dimpotriva, atacurile sale duc la
surparea propriilor forte, iar slabiciunea naturala a sfintilor se transforma
Intr-o tdrie spirituala ce 1i Inalta spre cunoasterea lui Dumnezeu. Exemplul
apostolului Pavel, care afirmd ca ,avem comoara aceasta in vase de lut”,
subliniaza faptul ca, desi harul divin se adaposteste in trupuri modeste si
umile, el este cu atat mai puternic si capabil sa transforme vieti prin puterea
lui sacra.

In finalul exegezei referitoare la har, se explicd ci cei ce propovaduiesc
Cuvantul si 1si asuma cu buna voie suferintele, ajutd neamurile sa redescopere
viata duhovniceasca si cunoasterea adevarului, altfel cum Iona a intors un
popor ratacit catre Dumnezeu. Din acest motiv, numele Iona este interpretat*!
nu doar ca o prefigurare a harului divin, ci si ca ,,darul lui Dumnezeu” sau
,osteneala lui Dumnezeu”, indicand rolul sau de mesager care, prin suferinta
si perseverenta, transforma necazurile In puterea de a aduce mantuirea.

Mai departe, Sfantul parinte ne prezinta interpretarea simbolica a
evenimentelor din Ninive, unde toti, de la cei mai mici pana la cei mai mari,
s-au Imbracat Tn saci, au postit si sau aruncat Tn cenusd, ca semn al pocdintei.
Fiecare personaj se leaga de aspecte ale firii si patimilor umane*: ,,imparatul”
reprezintd legea naturii, ,,dregatorii” simbolizeaza puterea rationala combinata
cu irascibilitatea si pofta, ,,barbatii” sunt cei care pacatuiesc prin lasarea
conduse de patimile trupesti, ,,boii” semnifica aceia care folosesc furia si
setea de bunuri pamantesti (sangele boului devenind un simbol al maniei),
iar ,,oile” reprezinta cei care, fara discernamant, se lasa purtati de placerile
simturilor.

Aceste simboluri indica ca, prin renuntarea la impulsurile si patimile
care dominau viata omului (adica ,,madularele” firii), iar prin adoptarea
unei pozitii de umilinta si pocaintd, fortele negative ce sustineau si hraneau
pacatul au fost tdiate de la radicina. In acest fel, actele exterioare de post si
imbrdcaminte in saci nu erau simple gesturi, ci o modalitate de a tdia legdtura
cu cele generatoare de mandrie si uitare de Dumnezeu, transformandu -le prin
cuvantul divin Intr-o viata morala si spirituala noud. Textul aratd, astfel, cum

41 S, MAXIM MARTURISITORUL, ,,Despre proorocul Iona si Ninive”, 426.

42 Sk, MAXIM MARTURISITORUL, ,,Despre proorocul Iona si Ninive”, 428.
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aceastd schimbare radicald conduce la intoarcerea de la calea ratdcitd si de la
nedreptatea comisa prin pasiunile trupesti, cdtre o viatd purificata, orientata
spre Dumnezeu.

In acest context, Sfantul oferd o interpretare spirituald a Ninivei, fiind
consideratd atat simbolul firii comune a omului, cat si al Bisericii neamurilor.
In aceastd analogie, cuvantul harului proorocesc, intruchipat prin figura
lui Iona, cheama zilnic pe cei rataciti sa se ntoarca la Dumnezeu. La nivel
individual, ,,cetatea” reprezinta sufletul fiecarei persoane. Dupa ce acesta
pacatuieste, justitia divina intervine pentru a le propovadui pocdinta spre
viata cea noua, eliberata de pacat.

In interpretarea atribuitd fiecarei parti a sufletului, simbolurile sunt
astfel desemnate®: imparatul cetatii este mintea, dregatorii reprezinta puterile
innascute, barbatii sunt gandurile pdtimase, dobitoacele indica miscarile
poftitoare ale trupului, boii sunt miscarile lacome ale maniei fata de bunurile
materiale, iar oile reprezinta simturile care percep lucrurile sensibile fara
discernamant.

Prin urmare, cuvantul lui Dumnezeu actioneaza transformator.
Acesta indeamnd mintea sa se ridice de pe tronul nestiintei, renuntand la
vechile credinte false si imbracandu-se in caintd (ca o haina care acopera
si tempereaza patimile nefaste). In acelasi timp, porunceste tuturor partilor
sa posteasca, adica sa se abtina de la satisfacerea placerilor pacatoase si a
tentatiilor simturilor si sa se roage cu staruinta pentru iertare, cautand astfel
puterea divina necesara pentru a se reorienta catre bine si adevar.

Continuand exegeza, Sfantul raspunde la intrebarea legata de cum ar
putea ca niste barbati Tn toatd firea sa nu stie care este dreapta si care este
stanga. Astfel, Sfantul aminteste ca Ninive poate fi Inteleasa la trei niveluri:
ca firea comuna a oamenilor, ca Biserica neamurilor si ca sufletul fiecarei
persoane care a fost mantuita prin cuvantul virtutii si al cunoasterii, adica
prin credintd si o curatd constiinti. In aceastd mare ,cetate” spirituald, se
spune ca locuiesc ,,mai mult de doudsprezece miriade de oameni care nu-si
cunosc dreapta nici stanga lor”. Aceasta expresie, inteleasa la un nivel Tnalt,
semnificd faptul ca numarul ,,doudsprezece miriade” simbolizeaza ratiunile
timpului si ale firii, o cunoastere cuprinzatoare a naturii, alcatuita din elemente
ce definesc sfera simturilor si a timpului. Mentiunea ,,mai mult” accentueaza
ideea ca acest numar nu este limitat, ci reprezinta o suma indefinita, depasita
de multitudinea celor care fac parte din aceasta realitate spirituala.

43 Sk, MAXIM MARTURISITORUL, ,,Despre proorocul Iona si Ninive”, 429.



Asadar, Biserica lui Dumnezeu, Tndltata prin virtuti si cunoastere ce
transcende limitarile timpului si ale naturii, cuprinde o multime nedefinita
de oameni care nu raman prizonieri ai patimilor trupului si ai micului ego,
simbolizat aici de ,,dreapta” si ,,stanga”. O persoand care, datoritd virtutii
si cunoasterii impecabile a faptelor sale, nu se lasa atrasa de slava efemera
sau de tentatiile carnale, a atins un stadiu spiritual deosebit, fiind eliberata
de limitarile si iluziile naturii umane. Cu alte cuvinte, viata noud a omului,
cea curatd, 1l face pe acesta sa fie interesat doar de bine si de cunoasterea Lui
Dumnezeu, astfel Tncat el sa nu isi mai cunoasca dreapta de stanga, deoarece
aceste aspecte devin nesemnificative in comparatie cu Dumnezeu.

Sfantul ne spune o noua talmdcire a numelui lui Iona, si anume aceea
de ,,Intristarea lor”#*. Aceasta apare cand, in mod paradoxal, desi misiunea sa
a avut succes, iar ninivitenii sau Intors la Dumnezeu, profetul este suparat,
chiar pana la a prefera moartea. Trdirea aceasta are douad posibile explicatii
conform Sfantului Maxim, una simbolica, iar alta directa. Astfel, conform
primei interpretdri directe, profetul, cu duhul specific de vizionar, stie ca
poporul iudeu, din care face parte, nu se va cai Tnaintea Lui Dumnezeu si
astfel vor raimane fird harul divin. In acest context, Iona i ceartd pe iudei, n
inima sa, pentru viitor, cearta trasformandu- se in suferinta fizica manifestata
exterior. A doua interpretare, de data aceasta simbolicd, 1l prefigureaza
pe Iona ca reprezentand intregul popor iudeu, care este suparat ca si alte
popoare pot beneficia de mila lui Dumnezeu, astfel poporul simtind ca pierde
exclusivitatea de popor al lui Dumnezeu.

In continuare, Sfantul talcuieste elementele simbolice de dupa plecarea
lui Iona din Ninive. Astfel, «<umbrarul» pe care Iona si l-a facut dupa ce a iesit
din cetate simbolizeaza lerusalimul de jos si templul sau facut de maini, adica
aspectul material, efemer, al slujirii umane. In contrast, «planta» reprezintd
slujirea trupeasca bazata doar pe litera legii, o forma de cult destinata doar
firii si incapabild sa hraneasca profund mintea.

In opozitie cu aceasta, «viermele» este identificat cu Domnul si
Dumnezeul nostru, Hristos, asa cum El insusi se numeste la profetul David:
,,Sunt vierme si nu om» (Ps 21,6). Aceastd denumire subliniaza umilinta lui
Hristos si natura sa purd, lipsita de orice amestec sau ,,samanta” trupeasca,
simbolizand astfel realitatea nasterii divine®.

4 Sr, MaxiM MARTURISITORUL, ,,Despre proorocul Iona si Ninive”, 433.
4 Mai mult, imaginea viermelui evidentiaza modul in care Hristos s-a Intrupat ca o

momeala pusa in undita dumnezeirii pentru a Tnsela si submina puterea diavolului, pentru a
ardta ca si un om poate sa 1l invinga pe diavol, daca il are alaturi pe Hristos.
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Prin aceasta strategie divina, viermele, care aduce o putere covarsitoare,
reuseste sa expulzeze toata firea omeneasca patatd, demonstrand ca Dumnezeu
biruie ispitele folosindu — se de slabiciunea trupului, mai degraba decat
diavolul si triumfe asupra omului. In final, viermele a ros planta si a uscat-o,
adica a pus capat slujirii legii ca pe o simpla umbra ce hranea mandria de
sine a Iudeilor, subliniind astfel triumful puterii divine care transforma si
elibereaza de limitdrile umane.

Textul scripturistic, in interpretarea Sfantului Maxim, continua sa
descrie o transformare radicala in orizontul spiritual care se petrece ,,a doua zi
dupa ce a rasarit soarele”, cand se dezvaluie un nou har al tainei, o cunoastere
si o virtute dumnezeiasca superioara, ce indumnezeieste pe cei ce o primesc.
Aceastd noua zi simbolizeaza trecerea de la vechea ordine a legii si a slujirii
trupesti, reprezentata de imaginea efemera a plantei, mancatd de vierme,
simbol al lui Hristos nascut fara a fi contaminat de firea pamanteasca, la o
realitate de Inviere si Tnaltare divina.

Dupa aceste noi ,,zori” ale dreptdtii, care izvorasc prin invierea
Domnului, vine ,,vantul arzator” al Tncercarilor care loveste capetele Iudeilor
nepocaiti, simbolizand o judecatd dreapta pentru pdcatele lor: s-au patat
mainile de sange nevinovat, au infaptuit minciuna si au tagaduit Cuvantul
lui Dumnezeu. Acest vant arzator se mai interpreteaza si ca o parasire divina
care opreste rodul cunoasterii si ingreuneaza reinnoirea inimii duhovnicesti,
lasandu-i Intr-o stare de rdtdcire caracterizata de ambitie uscata si ingamfare.

Astfel, ambitia, rezultatul unirii dintre mandrie si slava desarta, il
dezdumnezeieste pe cel ce o poseda, pentru ca refuza sa actioneze conform
vointei lui Dumnezeu si, din contrd, se agata de patimile firii. Acesti oameni,
prin necredinta lor, ajung sa respingd adevarata slujire duhovniceasca, ratacind
printre valorile materiale, care nu pot asimila legatura reala dintre oameni si
Dumnezeu.

Sfantul Maxim raspunde si la intrebarea aparent paradoxala: Cum se
mai tine Dumnezeu de cuvant atunci cand hotaraste distrugerea, dar nu o
executa? Raspunsul este ca Dumnezeu isi tine cuvantul prin acelasi act de
distrugere, care, n acelasi timp, aduce mantuirea. Mai exact, Dumnezeu
,distruge” cetatea in sens spiritual eliminand ratacirea, adica, prin credinta
relnviata, omoara firea ratacita din oameni si, totodata, ,,salveaza” cetatea prin
acordarea adevaratei cunoasteri si reinnoirea naturii. Ninive, interpretata ca o
expresie a starii de ,,innegrire inasprita” (simbol al neascultarii) si ,,frumusete
atotlind” (simbol al potentialului de revelatie al firii), este transformata prin



moartea ratacirii si Tnvierea lui Hristos, care, dupa o perioada de trei zile de
ingropare, aduce lumina si ordine divina“*.

In concluzie, textele prezentate ne invita sd privim viata duhovniceasc
ca pe un drum de transformare profundd, in care fiecare element al fiintei
umane, fie ca vorbim despre firea comuna, despre Biserica neamurilor sau
despre sufletul individual, se supune unei reinnoiri radicale prin harul si
cunoasterea adevdrata aduse de Cuvantul divin. De la inceput, se arata ca
Ninive este mai mult decat un oras istoric. Ea devine simbolul lumii interioare,
a comunitatii umane si, totodata, a sufletului mantuit care, odata eliberat de
patimi, se poate elibera prin slujirea harului proorocesc. Aceastd imagine
complexa vesteste cd, prin credintd si buna constiinta, omul isi pardseste
vechiul chip pamantesc al lui Adam, pentru a se Tnvalui In chipul cel ceresc si
a atinge starea de lumina eterna.

Imaginile alegorice ale ,umbrarului”, ,plantei” si ,viermelui”
accentueaza aceasta calatorie de reinnoire. Umbrarul, ridicat de Iona dupa
ce a parasit cetatea, simbolizeaza Ierusalimul de jos si edificiile create cu
madini, adica aspectele efemere, limitate ale slujirii care se bazeaza pe o
respectare strictd a legii, dar care nu pot hrani mintea si sufletul. In contrast,
planta reprezintd placerea vremelnica a slujirii trupesti, o forma de cult ce se
limiteaza la literalismul legii, incapabila sa tina cont de profunzimea spirituala
a adevarului. Iar viermele, desi aparent umil, se dovedeste a fi simbolul vietii
noi prin invierea divina. Prin aceasta figurd paradoxald, este subliniat faptul
ca Hristos s-a ndscut din trup fara de samantd, imbratisandu-si umilinta pentru
a aduce, totodata, o putere covarsitoare ce rupe legaturile nesatisfacatoare ale
patimilor si sursa ispitirilor.

Aceasta transformare se atinge si in ziua ce urmeaza, ,,a doua zi dupa
ce a rasdrit soarele”. Rasaritul soarelui dreptatii simbolizeaza aparitia unui
nou har, al unei cunoasteri superioare si al unei virtuti dumnezeiesti ce, prin
invierea si indltarea Domnului, indumnezeieste pe cei ce o Tmbratiseaza. Dupa
moartea ratacirii, o moarte profunda a vechii naturi marcata de neascultare,
denumitd aici ,,innegrire inasprita”, este adusa o reinnoire ce readuce sufletului
frumusetea, stare de armonie si lumind eternd. Acest proces este, in esentd,
dublu: prin distrugerea ratacirii (prin moartea simbolica a vechiului sine),
Dumnezeu isi {ine cuvantul, oferind in acelasi timp mantuirea si cunoasterea
adevarata.

46 Aceasta transformare se aplica nu doar natiunii sau Bisericii, ci si fiecarui suflet, care,
prin credinta si buna constiinta, paraseste vechiul chip pamantesc al lui Adam si se imbraca
n chipul cel ceresc, acceptand astfel mantuirea adusa de harul divin.
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Mai mult, raspunsul la intrebarea aparent paradoxald cum poate
Dumnezeu sa-si tina cuvantul, chiar daca hotdraste distrugerea, fard a o
executa intr-un mod familiar omului, se gaseste Tn faptul ca aceasta distrugere
nu este o anihilare fard sens, ci, dimpotriva, un act transformator. Prin
ndistrugerea” cetatii, Tn sens spiritual, Dumnezeu omoara vechea ratdcire din
firea omeneasca, permitand astfel nasterea unui sine nnoit de credinta®’.

In aceastd viziune, ambitia desarts, mandria si slava efemera, simbolizate
prin expresiile despre ,,dreapta” si ,,stanga” (ce reprezinta placerea desarta
si tendinta spre patimi), sunt inlocuite de o puternica chemare la adevarata
virtute, la cunoasterea superioara sila relnnoirea spirituala. Adevarata mantuire
consta Tn capacitatea omului de a se desprinde de legaturile materialiste, de
a-si depdsi patimile si de a Infrunta cu credinta Tncercarile, astfel incat sa
reuseasca sa se Tnalte spre un sens al existentei mult mai profund si durabil.

Astfel, de la Inceputurile expuse in exegeza Sfantului Maxim, care
anunta calea de eliberare din patimile ce Tnchid inima si mintea, pana la
simbolurile finale ale Tnvierii si mantuirii, totul se leaga intr-un singur fir
continuu: acela al transformarii prin harul divin. Acest proces nu este doar o
serie de manifestari exterioare, ci o profunda metamorfoza a fiintei, prin care
omul devine temelia unei comuniuni neingradite cu Dumnezeu, unde fiecare
suflet, mantuit prin credinta, isi lasa la o parte vechiul sine si se imbraca in
chipul cel ceresc, desavarsit de lumina si adevar.

In final, aceastd exegeza din Filocalie ne indeamnd si constientizim
cd mantuirea nu este o simpla executare a normelor legii sau a ritualurilor
exterioare, ci o realitate dinamicd prin care Dumnezeu, prin cuvantul Sau,
desfdasoara o operatie profund transformatoare in viata oricarui credincios.
Aceastd operatie implica atat distrugerea ratdcirii vechi, cat si instaurarea unei
cunoasteri superioare, care revarsa in fiecare suflet mantuit un nou inceput, un
nou har, un nou insufletire ce aduce omenia Tn desavarsirea ei spiritualda. Am
putut observa, limpede, ca un text scripturistic nu este intotdeauna ceea ce pare
la o prima lectura, fiind necesara exegeza unui expert, precum este Sfantul
Maxim Marturisitorul, pentru descoperirea tuturor nuantelor contextuale.

Chipul patristic al profetului Iona — expunere sintetica

Modalitatea Tn care Sfintii Parinti se raporteaza la figura lui Iona,
variatd si profundd, reflecta atat complexitatea personalitatii sale, cat si
semnificatia teologica si morald a povestii sale. Ei 1l percep nu doar ca pe un

4 Din distrugerea vechii ordini, adesea limitate la forma sa trecatoare, rasare o noud
ordine divind, in care adevarata luming, prin Cuvantul si harul lui Hristos, aduce mantuirea si
restabilirea legaturii omului cu Dumnezeu.



profet obedient, ci si ca pe un om cu slabiciuni, conflicte interioare si temeri,
ceea ce 1l face o figura foarte umana si accesibild. De exemplu, leronim si
Sf. Chiril al Alexandriei il vad ca pe un personaj vulnerabil, aflat Tn conflict
intre chemarea divina si iubirea de sine, teme care exprima tensiunea dintre
ascultarea fata de Dumnezeu si nesiguranta sau ezitarea personala.

Ieronim il descrie ca pe un profet ocupat si adesea ezitant, Tnsd in acelasi
timp, constient de simbolismul profund al perioadei petrecute Tn pantecul
pestelui, simbol ce proiecteazd Invierea Lui Hristos. In viziunea Sfantului
Ieronim, Iona reprezinta atat un simbol al rabdarii divine si al iertarii, cat si o
prefigurare a salvarii universal oferite prin Hristos.

Sfantul Chiril, de asemenea, il percepe pe profet ca pe un om al lui
Dumnezeu, foarte constient de slabiciunile omenesti, dar totodatd, ca pe un
model al luptei Intre ascultarea fata de porunca si dificultatile personale.

Personalitatea lui Iona In exegeza parintilor reflecta o perceptie duala:
el este un profet sincer, dar pesimist, cu o dragoste profunda pentru poporul
sdu si o frica de a nu pierde privilegiile nationale. In acelasi timp, parintii i-au
observat si conflictele emotionale, precum mania fata de mila divina aratata
paganilor, care indica o inima Tmpartita intre dorinta de dreptate si iubirea
universala a lui Dumnezeu. Ei il considerd, astfel, un exemplu al conditiei
umane, In care limitele si indoielile pot fi depasite prin interventia divina.

Relatarea lor subliniaza, totodata, ca profetul devine un simbol al
credintei vulnerabile, in care experienta personala a pacatului si a milei
divine se Impletesc. In fata suferintei, ezitarii si chiar furiei, Iona exemplifica
confruntarea Intre destinul personal si chemarea divini. In toate, parintii
gasesc o lectie despre natura complexa a profetismului, despre fragilitatea
umana si despre milostivirea lui Dumnezeu, care, in cele din urma, depaseste
orice limitare si Tmplineste planul de mantuire*.

Sfintii Parinti considera personalitatea lui Iona ca pe o expresie a conditiei
umane in raport cu milostivirea divind, confirmand cd Dumnezeu lucreaza
nu doar prin oameni perfecti, ci si prin cei vulnerabili, plini de confuzie si
emotie, dar care, Tn sinceritate, raspund chemarii Sale spre mantuire.

Aceastd interpretare a personalitdtii lui lonareleva un aspect fundamental
al invatarii parintilor: omenia si slabiciunea umana nu sunt obstacole in planul
divin, ci prin ele se evidentiaza mai mult lucrarea milostivirii si iubirii divine.
Sfintii Parinti subliniaza ca Iona, chiar si in incercarile si tulburdrile sale

48 Aceasta abordare reflectd nu doar o interpretare teologica, ci si o viziune antropologica:
oamenii, oricat de pacatosi si indoielnici, pot fi purtatorii si recipientele harului divin, iar
constiinta acestora, chiar si ncarcata de slabiciuni, poate deveni teren fertil pentru lucrarea
iubirii divine.
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interioare, devine un simbol al conditiei umane fragede, dar si al potentialului
de mantuire atunci cand inima se deschide catre mila lui Dumnezeu.

Astfel, Iona devine un exemplu de credinta in fata propriilor slabiciuni
si de acceptare a faptului ca mantuirea nu depinde de perfectiune, ci de
sinceritatea inimii in fata lui Dumnezeu. Intregul sdu destin, caracterizat de
ezitari, furie, tristete si, incele din urmd, pocaintd, este perceput ca o lectie
profunda despre procesul de relnnoire spirituala.

In exegeza Parintilor, el reprezinta modelul omului in ciutarea adevarului
si a milei divine, capabil sd se intoarca din ratdcire si sa Tmbratiseze iubirea
nemarginita a lui Dumnezeu.

In plus, parintii evidentiaza faptul ci personalitatea complexa a lui Iona
ne invita sa reflectam asupra propriilor noastre slabiciuni si imprejurari de
viatd, asumandu-ne cu smerenie si credintd incercirile divine. In acest mod,
Iona nu mai este doar un personaj biblic, ci o figura paradigmatica, o astfel de
imagine fiind menita sa ofere credinciosilor intotdeauna speranta ca oricat de
slabi sau neajutorati am fi, mila divina ne poate ridica si ne poate transforma“.

Aceasta perspectiva profunda asupra personalitatii lui Iona si modul
in care Sfintii Parinti 1l analizeaza, ne invata sa privim slabiciunile noastre
nu ca pe un defect, ci ca pe elemente ce pot deveni, prin harul divin, pasii
sper mantuire. Astfel, povestea lui Iona, interpretata teologic si duhovniceste,
devine o marturie vie a faptului ca mila lui Dumnezeu se adreseaza tuturor,
indiferent de stadiul spiritual in care ne aflam, si ca in actiunea divina, chiar
si lacrimile si ezitarile umane au un rol Tn implinirea planului mantuirii
universale. Astfel, aceasta interpretare a personalitatii lui Iona de catre Sfintii
Parinti ne indeamnad sd nu privim slabiciunile umane ca pe simple defecte, ci
ca pe oportunitdti de a ne apropia mai mult de harul divin. Ei inteleg cd, in
conditia finitd a omului, ezitarile, fricile si conflictele interioare sunt reflectii
naturale ale pacatului si ale limitei noastre, dar ca iubirea si milostivirea
lui Dumnezeu nu sunt rezervate doar perfectelor, ci includ si pe cei slabi.
In aceastd lumind, Iona devine un simbol al fragilei conditii umane, dar
si al potentialului de renastere spirituald atunci cand inimile se deschid in
sinceritate citre Dumnezeu. In plus, parintii accentueaza faptul ci lumina
mantuirii se reflecta tocmai in faptul cd Dumnezeu, prin rabdarea si iubirea
Sa, transforma chiar si cele mai mari neascultari si ezitdri in actele cele mai
intelepte de milostivire.

4 In final, Sfintii Parinti ne invat ci adevérata sfintenie nu inseamna absenta pécatelor
sau a slabiciunilor, ci capacitatea de a recunoaste, cu umilintd, calea revenirii si relnnoirii,
pentru a fi cu adevarat in acord cu iubirea neconditionatd a lui Dumnezeu.



Iona, cu toate slabiciunile sale, devine un exemplu de credinta aparent
instabild, dar reald in dorinta de a fi In comuniune cu Dumnezeu. Aceasta
experienta 1l Tnvatd pe credincios ca mila divind nu cunoaste limite si ca,
indiferent de starea n care se afla, poate fi recastigata prin pocdinta sincera si
umilintd. De aceea, parintii indeamna fiecare credincios sa 1si asume propria
vulnerabilitate si sa nu se teama sa caute iubirea si mila lui Dumnezeu, chiar
daca in timpul procesului de pocdinta se confrunta cu conflicte sufletesti sau cu
deznadejdea. Iona devine, astfel, alcatuit din fragmente ale conditiei umane,
dar si din simboluri ale drumului de vindecare duhovniceasca, demonstrand
ca Dumnezeu foloseste chiar si cele mai dificile incercari pentru a rearanja
sufletul si a-1 pregati pentru un nou inceput.

Concluzii

Ca o concluzie, modul in care Sfintii Parinti il analizeaza pe Iona ne
indeamna sa avem compasiune fata de propria noastra conditie si a celor
din jur, intarind credinta ca mila divina este mai mare decat orice slabiciune
umang, si cd, prin pocainta sincera si incredere Tn Dumnezeu, orice stare de
cadere se poate transforma intr-un simbol al renasterii si al iubirii divine Tn
inima omului. Astfel, Iona devine un etalon al sperantei si al curajului de a
recunoaste propriile limite, dar si de a cere si primi din plin mila si iertarea
lui Dumnezeu.

Analiza comparativ-patristica confirma ca paradoxurile din relatarea
despre Iona functioneaza ca mijloace teologice deliberate, nu ca simple
incoerente narative. Fuga, somnul In furtuna, rugaciunea din pantecele
pestelui si mania ulterioara sunt elemente complementare care, puse in
relatie, construiesc un portret al profetului ca figura ambivalenta: martor al
suveranitatii divine si, simultan, tip al fragilitatii umane. Parintii Bisericii
valorificd aceastd ambivalenta pentru a sublinia teme centrale (mila universala
a lui Dumnezeu, chemarea la pocainta si posibilitatea transformarii interioare)
transformand contradictiile Tn resurse hermeneutice.

Iona este citit de Parinti in dublu registru: ca prefigurare hristologica
(timpul petrecut in adancuri, iesirea la viata) si ca model pastoral al omului
care ezitd Tn fata universalitatii harului. Aceastd dubla functie permite o
lectura care nu exclude tensiunea dintre alegerea personala si planul divin,
ci o foloseste pentru a evidentia cd mantuirea nu este rezultatul meritului
uman, ci al actiunii milostive a lui Dumnezeu. Variatiile textuale devin astfel
oportunitdti exegetice: fiecare lectura (literala, tipologica, duhovniceascd)
scoate 1n relief alta fatetd a relatiei dintre om si Dumnezeu.
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Sinteza patristica arata utilitatea unei metode care Tmbina filologia cu
lectura tipologicd si sensibilitatea liturgica. Observatiile filologice asupra
variantelor ebraice si grecesti nu sunt tratate ca probleme de corectitudine,
ci ca indicii pentru lecturi multiple; analiza tipologica leaga episodul de mari
teme soteriologice; lectura duhovniceasca transforma experienta personala
a profetului Intr-un model de convertire. Aceasta abordare integrata ofera o
cheie interpretativa unificatoare: paradoxul narativ devine instrument pentru
a comunica o teologie a milei care ramane relevanta Tn contexte pastorale
diverse.

Figura lui Iona poate fi folositd in predica si cateheza ca model al
sinceritatii pocaintei si al responsabilitdtii comunitare. Mesajele care decurg
din sinteza sunt clare: recunoasterea limitelor personale nu anuleaza chemarea;
slabiciunea umand nu exclude posibilitatea transformadrii; universalitatea
harului cere o deschidere pastorald impotriva exclusivismelor. In contextul
pastoral actual, Iona devine un instrument pentru a combate frica, izolarea
sau nationalismul religios, promovand in schimb reconcilierea si deschiderea
spre aproapele.

Paradoxul lui Iona ramane productiv: el obliga cititorul sa treaca dincolo
de simpla moralizare si sa vada In text o teologie practica a mantuirii. Studiul
patristic arata ca tensiunea dintre judecata si mild, dintre responsabilitate si
slabiciune, poate fi articulata coerent daca se adopta o metoda care respecta
atat dimensiunea literald, cat si pe cea simbolicd a textului. Ca directii
viitoare, merita aprofundate comparatiile intre receptiile liturgice ale textului
si utilizdrile sale pastorale in diverse traditii locale, pentru a vedea cum figura
lui Iona continua sa modeleze viata comunitatilor de credinta.
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Abstract

The Farewell Discourses delivered by Christ in the Johannine Gospel (John
14-16) stand out as pericopes with a profound dogmatic substratum and a decisive
influence on the development of doctrinal articulation during the patristic era.
These passages function as genuine loci theologici for theological reflection on the
Trinity, pneumatology, and the mystery of the hypostatic union. Within the sphere
of late patristic exegesis, two eminent figures emerge as particularly representative
interpreters of these texts: Saint Cyril of Alexandria and Blessed Augustine of Hippo.
Each of these theologians developed a distinctive hermeneutical framework rooted
in different intellectual and theological traditions - Cyril within the Alexandrian
exegetical heritage and Augustine within the emerging Western theological
tradition. Their interpretations of the Johannine Farewell Discourses reflect not
only divergent methodological approaches but also different conceptual languages
and theological emphases. Cyril’s exegesis, deeply shaped by the Alexandrian
tradition, is characterized by a strong Christological focus and a soteriological
reading of the Johannine text, often emphasizing the unity of Christ’s person and the
salvific economy manifested in the Incarnation. Augustine, by contrast, approaches
these passages through a more analytical and speculative theological framework,
integrating biblical interpretation with philosophical reflection and emphasizing
the inner life of the Trinity and the relational dynamics among the Father, the Son,
and the Holy Spirit. The present study proposes a general exegetical-hermeneutical
investigation of these interpretations, with particular focus on the methodological
principles, dogmatic terminology, and interpretative techniques employed by the
two authors. By examining their respective readings of the Johannine Farewell

* Studiul are acordul coordonatorului (Pr. Prof. Univ. Dr. Constantin Preda) pentru
publicare Tn acest volum.



Discourses, the article seeks to highlight both the significant differences and the
potential complementarities between the Alexandrian and Western theological
traditions. Such a comparative analysis contributes to a deeper understanding of
the role that biblical exegesis played in the formation of early Christian doctrinal
thought and underscores the enduring theological significance of these Johannine
passages within the broader patristic tradition.

Keywords: patristic exegesis, Trinitarian theology, pneumatology, biblical
hermeneutics, theological tradition.

Introducere

Discursurile de ramas-bun ale lui Hristos din Evanghelia dupa Ioan
(In 14-16) reprezinta unul dintre cele mai dense si profunde segmente teologice
ale Noului Testament. Aceste capitole, situate in contextul Cinei celei de
Taina si al apropierii Patimilor, constituie o sintezd a Tnvataturii hristologice
si pnevmatologice a Evangheliei ioaneice, fiind in acelasi timp o revelatie a
relatiilor intime dintre Tatil, Fiul si Duhul Sfant. In aceste cuvantari, Hristos
pregateste comunitatea apostolica pentru despartirea iminenta, oferindu-i
totodata o interpretare teologica a evenimentelor ce urmeaza sa se implineasca
prin Cruce, Inviere si trimiterea Duhului Sfant. De aceea, in traditia crestina,
aceste texte au fost percepute nu doar ca simple Tndemnuri pastorale adresate
ucenicilor, ci ca adevarate loci theologici pentru formularea doctrinei trinitare,
a pnevmatologiei si a teologiei comuniunii dintre Hristos si Biserica.

Complexitatea teologica a acestor discursuri a determinat inca din
perioada patristica o intensa activitate exegetica. Parintii Bisericii au vazut
in aceste pasaje un fundament scripturistic pentru articularea doctrinara a
credintei crestine, in special Tn contextul marilor controverse dogmatice ale
primelor secole. In secolele IV—V, cand dezbaterile privind consubstantialitatea
Fiului cu Tatal, personalitatea Duhului Sfant si natura unirii dintre divinitate
si umanitate in Hristos au atins apogeul, discursurile ioaneice de ramas-bun
au devenit texte esentiale pentru clarificarea terminologiei si a conceptelor
teologice fundamentale. Afirmatii precum ,,Cel ce M-a vazut pe Mine L-a
vazut pe Tatdl” (In 14,9), ,,Eu voi ruga pe Tatal si alt Mangaietor va va da”
(In 14,16) sau ,,Eu sunt vita, voi sunteti mladitele” (In 15,5) au fost interpretate
in mod repetat Tn Tncercarea de a formula o teologie coerenta a Treimii si a
relatiei dintre Hristos si credinciosi.

In acest context exegetic si doctrinar se remarci in mod deosebit doud
figuri majore ale teologiei patristice: Sf. Chiril al Alexandriei si Fer. Augustin
al Hiponei. Desi apartin unor spatii culturale si teologice diferite — unul
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reprezentand traditia rdsdriteana alexandrind, iar celalalt traditia occidentala
latina — ambii au dedicat analize ample Evangheliei dupa loan si, implicit,
discursurilor de ramas-bun ale lui Hristos. Comentariile lor la aceste pasaje
nu sunt simple exercitii de exegeza biblica, ci adevarate constructii teologice
care reflecta contextul doctrinar si intelectual al epocii lor.

Sf. Chiril al Alexandriei, unul dintre cei mai importanti teologi ai
secoluluial V-lea, aelaborat o interpretare profund ancorata in traditia exegetica
alexandrina, caracterizatd printr-o combinatie Tntre analiza textuala riguroasa
si reflectia dogmatica. In comentariul siu la Evanghelia dupa Ioan, Chiril
utilizeaza discursurile de ramas-bun pentru a argumenta consubstantialitatea
Fiului cu Tatdl, unitatea lucrarii trinitare si realitatea unirii ipostatice dintre
divinitate si umanitate Tn Hristos. Exegeza sa este strans legatd de polemicile
teologice ale vremii, In special de controversa nestoriana si de disputele
privind natura si persoana Duhului Sfant. Prin urmare, interpretarea chiriliana
nu este doar o lectura spirituala a textului biblic, ci si o aparare teologica a
credintei ortodoxe formulate n traditia sinoadelor ecumenice.

Pe de alta parte, Fericitul Augustin de Hipona, una dintre cele mai
influente personalitati ale teologiei occidentale, a abordat Evanghelia dupa
Ioan intr-o maniera diferita, marcata de formarea sa intelectuala in cadrul
retoricii clasice si de influentele filosofiei neoplatonice. In lucrarea sa
In Iohannis Evangelium Tractatus, Augustin dezvolta o hermeneutica
complexa care Tmbind interpretarea literala a textului cu o reflectie profund
spirituald si filosofico-teologica. Discursurile de ramas-bun devin pentru el
prilejul de a explora misterul relatiilor intra-trinitare, rolul Duhului Sfant
in viata credinciosului si dinamica iubirii divine (caritas) ca principiu
fundamental al vietii crestine si al unitatii Bisericii.

Diferentele dintre cele doua traditii exegetice nu sunt doar metodologice,
ci reflecta si doua moduri distincte de articulare a teologiei crestine. Traditia
alexandrina, reprezentata de Chiril, este profund orientata spre clarificarea
ontologica a relatiilor trinitare si spre apararea unitatii ipostatice a lui Hristos,
utilizadnd o terminologie dogmatica elaboratd si un limbaj teologic precis.
Traditia occidentald, ilustrata de Augustin, pune un accent mai pronuntat
pe dimensiunea spirituald si pastorala a textului biblic, integrand reflectia
teologica intr-o viziune filosofica asupra relatiei dintre Dumnezeu si om. Cu
toate acestea, cele doua perspective nu se exclud, ci se completeaza reciproc,
oferind o imagine mai ampld asupra bogatiei hermeneutice a traditiei patristice.

Pornind de la aceste consideratii, prezentul studiu isi propune sa
analizeze interpretarile discursurilor de ramas-bun din Ioan 14-16 in operele



Sfantului Chiril al Alexandriei si ale Fericitului Augustin, evidentiind atat
convergentele, cat si diferentele dintre cele doud paradigme exegetice.
Obiectivul principal al cercetarii este de a ardta modul Tn care aceste texte
ioaneice au fost utilizate de cei doi autori pentru a dezvolta reflectii teologice
majore asupra Treimii, asupra persoanei lui Hristos si asupra lucrarii Duhului
Sfant in viata Bisericii.

Din punct de vedere metodologic, studiul adopta o abordare comparativa
si hermeneuticd, bazatd pe analiza textelor patristice fundamentale — Tn special
Comentariul la Evanghelia dupd Ioan al Sfantului Chiril si In Iohannis
Evangelium Tractatus al Fericitului Augustin. Analiza urmadreste identificarea
principiilor exegetice utilizate de fiecare autor, a terminologiei dogmatice
specifice si a modului in care aceste interpretdri reflecta contextul doctrinar si
cultural al epocii lor.

Prin aceastda abordare, articolul urmadreste sa evidentieze faptul ca
discursurile de ramas-bun din Evanghelia dupa Ioan au reprezentat un teren
privilegiat pentru dezvoltarea teologiei patristice, iar interpretarile oferite de
Chiril al Alexandriei si de Augustin de Hipona constituie doua dintre cele
mai importante contributii la intelegerea acestor texte. Analiza comparativa a
celor doua traditii nu doar ca evidentiaza diversitatea hermeneutica a gandirii
patristice, ci scoate In lumind si complementaritatea dintre perspectivele
teologice rasariteana si occidentala, oferind astfel o baza solida pentru o
interpretare contemporana a Evangheliei ioaneice in continuitate cu traditia
vie a Bisericii.

Sf. Chiril al Alexandriei si paradigma exegetica alexandrina in
interpretarea discursurilor ioaneice

Sf. Chiril al Alexandriei (cca. 376-444) se impune ca exponent de
varf al teologiei patristice rasaritene din prima jumadtate a secolului al V-lea.
Fundamentata pe o profunda traditie exegetica alexandrind — ce isi afla
radacinile in lucrarile lui Clement Alexandrinul si Origen, Tnsa depdsind
rigorist interpretarea alegorica a celui din urma — hermeneutica chiriliana este
caracterizata de o combinare intre literalitatea textual-filologica si o profunda
interpretare dogmatica, in acord cu exigentele hristologice ale epocii'. Astfel,
interpretdrile lui Chiril se subscriu unei apologetici ortodoxe, angajata
explicit in controversele dogmatice majore ale vremii, Tn special Impotriva

! Lois Farag, St. Cyril of Alexandria, a New Testament Exegete (Piscataway NJ: Gorgias
Press, 2007), 14-22.
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nestorianismului si arianismului, precum si a pnevmatomahilor, oferind
totodata si o clarificare riguroasa a terminologiei dogmatice fundamentale®.

Metoda hermeneutica a lui Chiril, expusa clar in lucrarea sa majora,
Comentariul la Evanghelia dupd Ioan, urmdreste o exegeza dubla:
textual-filologica si spiritual-dogmaticd. De exemplu, in analiza versetului
din Ioan 14,9 (,,Cel ce M-a vazut pe Mine L-a vazut pe Tatal”), Chiril afirma
ca aici nu este vorba doar de o ,,vedere” simbolicd sau metaforica, ci de o
epifanie ontologica a esentei divine comune Tatdlui si Fiului, Tn acord cu
traditia consubstantialitatii niceene®. Utilizand termeni tehnici specifici,
precum ,,consubstantial”, ,indistinct” si ,,intemeiat Tn ipostas”, Chiril respinge
subtil orice forma de subordinatianism si insista asupra unitatii substantiale a
Persoanelor divine.

In analiza lui Chirii asupra pasajului Ioan 14,16 (,,Eu voi ruga pe Tatal
si alt Mangaietor va va da”), el abordeaza problema pneumatologica intr-un
mod distinctiv. Termenul-cheie ,,Paraclet”, cu valente juridice si ontologice
complexe, este definit de Chiril drept o Persoand divina deplina si distincta
in cadrul Treimii, utilizdnd conceptul de ,,interpenetratie” pentru a sublinia
unitatea Tn diversitate a lucrdrii trinitare®. Aceasta argumentatie complexa
se constituie ntr-o aparare explicitd impotriva ereziei pnevmatomahe, care
minimaliza sau nega personalitatea si divinitatea Duhului Sfant.

in Ioan 15,5 (,Eu sunt vita, voi sunteti mladitele”), Chiril dezvolta
o interpretare profund eclesiologica si sacramentald, afirmand ca metafora
vitei si a mladitelor simbolizeaza unirea mistica si ontologica a credinciosilor
cu Hristos prin Euharistie. Astfel, el utilizeaza termenul ,a savarsi”, ,a
perfectiona”, pentru a sublinia ca Tmpartdsirea euharistica nu este un simplu
act simbolic, ci participare reala la viata divind a Logosului Intrupat.

Fer. Augustin si paradigma exegetica occidentala in interpretarea
discursurilor ioaneice (In 14-16)

Fer. Augustin de Hipona (354-430) este figura emblematicd a teologiei
occidentale patristice, al carui comentariu asupra Evangheliei dupa Ioan
(In Iohannis Evangelium Tractatus) exercita o influentd profunda asupra

2 John McGuckin, St. Cyril of Alexandria: The Christological Controversy (New York:
SVS Press, 2004), 75-88.

3 St. CyRIL OF ALEXANDRIA, Commentary on John, vol. 1, trad. David Maxwell (Illinois:
IVP Academic, 2013), 320-8.

4 Norman RusseLt, Cyril of Alexandria (London: Routledge, 2000), 210-5; Frances
Young, Biblical Exegesis and the Formation of Christian Culture (Cambridge: Cambridge
University Press, 1997), 165-72.



dezvoltarii ulterioare a doctrinei si hermeneuticii crestine occidentale. Format
in traditia retoricii clasice si influentat puternic de filosofia neoplatonica,
Augustin dezvolta o hermeneutica exegetica complexd, imbinand interpretarea
literal-istorica (sensus litteralis) cu o profunda hermeneutica spiritual-
simbolica (sensus spiritualis), definita in termenii unei filosofii crestine a
istoriei si a timpului, dar si a unei doctrine elaborate a iubirii divine si umane
(caritas)®.

Interpretarea augustiniana asupra discursurilor de ramas-bun din
Ioan 14-16 se inscrie Intr-un context apologetic si pastoral precis, definit
de lupta Tmpotriva ereziilor timpului (in special arianismul, donatismul si
pelagianismul). Augustin priveste Evanghelia dupa Ioan ca pe un text profund
trinitar, care dezvaluie relatiile intime dintre Tatdl, Fiul si Duhul Sfant, in
interiorul unitatii divine, folosind insa o metoda ce integreaza exegeza literala
si retoricd, Intr- un discurs profund persuasiv si catehetic®.

Fer. Augustin utilizeaza in interpretarea Scripturii o hermeneutica
complexd, structuratd pe mai multe niveluri complementare. Mai intai, el
acorda o importanta deosebita interpretarii literale (sensus litteralis), care
presupune analiza sensului direct al textului biblic prin clarificarea aspectelor
semantice si gramaticale ale acestuia. Aceasta etapa constituie fundamentul
oricarei interpretari ulterioare, deoarece permite intelegerea corectda a
mesajului imediat al textului.

Pe langa dimensiunea literala, Augustin recurge la interpretarea
tipologica (sensus typologicus), prin care evenimentele, persoanele sau
realitdtile din Vechiul Testament sunt Intelese ca prefigurdri ale Implinirii
lor in Noul Testament. In aceastd perspectiva, istoria biblicd este perceputi
ca o unitate teologica, 1n care realitatile vechi-testamentare anticipeaza si
pregatesc revelatia deplina adusa de lisus Hristos.

In cele din urmi, Augustin dezvoltd si o interpretare spirituald sau
mistica (sensus spiritualis), care urmdreste aprofundarea mesajului Scripturii
dincolo de sensul sau istoric imediat. Aceasta abordare permite evidentierea
dimensiunilor filosofico-teologice si moral-spirituale ale textului biblic,
orientand interpretarea catre transformarea interioara a credinciosului si
catre intelegerea sensului profund al revelatiei divine. Astfel, hermeneutica

5> AucustiNus HippoNensis, De doctrina Christiana, 1, 36-40, in PL 34, col. 26-30. John
Cavapini, Augustine’s Interpretation of Scripture, (Notre Dame, 2001), 22-9.

¢ Lewis AyYres, Augustine and the Trinity (Cambridge: Cambridge University Press,
2010), 210-7.
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augustinianad integreaza dimensiunea lingvistica, tipologica si spirituala intr-o
viziune unitara asupra Scripturii’.

Un exemplu semnificativ este interpretarea versetului Ioan 14,6 (,,Ego
sum via, et veritas, et vita”), Tn care Augustin identifica in aceasta afirmatie
a lui Hristos o tripla dimensiune existentiala si soteriologicd, marcata de
influentele neoplatoniciene asupra gandirii sale. Astfel, ,via” este vazuta
ca itinerariu spiritual spre Dumnezeu, ,veritas” ca fundament ontologic
al realitatii divine, iar ,,vita” ca participare mistica si eshatologica la viata
divina®.

In interpretarea lui Augustin asupra pasajului Ioan 14,16 (,,Ego rogabo
Patrem, et alium Paracletum dabit vobis”), accentul cade asupra doctrinei
Filioque si asupra relatiei intra-trinitare dintre Tatal, Fiul si Duhul Sfant.
Termenul-cheie ,,Paracletus” este interpretat ca ,,Advocatus”, ,,Consolator”
si ,Magister internus”, subliniind rolul activ si personal al Duhului Sfant in
dinamica interioara a vietii spirituale a credinciosului.

Augustin construieste aici argumentatia teologica pe o structurad
logica clara si precisa, combinand traditia scripturistica cu logica silogistica
aristotelica. De exemplu, el argumenteaza ca trimiterea ,altui Paraclet”
presupune implicit existenta unei persoane divine distincte, dar consubstantiale
cu Fiul si Tatal, si cd tocmai prin acest Paraclet divin credinciosii acced la
cunoasterea autentica si la iubirea diving, a carei sursa este Treimea nsasi’.

Un aspect distinctiv al interpretarii augustiniene asupra discursurilor
ioaneice este accentul pus pe iubire (caritas), ca principiu hermeneutic
fundamental. Astfel, in Ioan 15,12 (,,Hoc est praeceptum meum ut diligatis
invicem sicut dilexi vos™), Augustin vede o porunca ce reflecta Tnsasi viata
internd a Treimii. Iubirea divind, explicata in termenii relatiei dintre Tatal
si Fiul in unitatea Duhului Sfant, devine model si fundament pentru iubirea
umana, facand posibila comuniunea mistica si ecleziala intre credinciosi'.

Aceastd hermeneutica a iubirii divine 1i permite lui Augustin sa
construiasca o teologie trinitara si antropologica profunda si coerenta, in care
relatia umana cu Dumnezeu este inteleasa nu doar in termenii unei cunoasteri
intelectuale, ci ai unei experiente vii si transformatoare a caritatii divine.

7 James J. O’DonNELL, Augustine: Confessions, vol. 2 (Oxford: Oxford University Press,
1992), 255-8.

8 AucusTtinus Hipponensts, In Iohannis Evangelium Tractatus LXIX, 1-2, in PL 35, col.
1809-1810.

9 Rowan WiLLiams, On Augustine (London: Bloomsbury, 2016), 42-5.
10 AuGusTiNus HippoNEeNsts, De Trinitate, VIII, 10-12, Tn PL 42, col. 949-953.



Analiza comparativa a hermeneuticii chiriliene si augustiniene
asupra discursurilor de ramas-bun (In 14-16)

Hermeneutica patristica asupra discursurilor ioaneice prezinta doua
paradigme interpretative distincte si complementare: alexandrind (reprezentata
prin Chiril al Alexandriei) si occidentala (reprezentata prin Augustin).
Ambele paradigme Tmpartasesc preocuparea fundamentala pentru definirea
riguroasa a Trinitatii si a unirii ipostatice Tn Hristos, dar adopta metodologii si
perspective dogmatice distincte.

In privinta metodei hermeneutice: Sf. Chiril al Alexandriei utilizeaza
o metoda duald, combinand hermeneutica textual — filologica cu exegeza
tipologic-dogmaticd, orientata predominant spre apararea doctrinei unirii
ipostatice si a pneumatologiei ortodoxe impotriva ereziilor contemporane
lui (arianism, nestorianism si pneumatomaquism). Fericitul Augustin
de Hipona, in schimb, aplica o hermeneutica tripla (literald, tipologica si
spirituala-mistica), fundamentata puternic in logica retorica clasica, dar si in
filosofie neoplatonicd, orientandu-si exegeza spre dimensiunea spirituala si
practica a vietii crestine (iubirea, caritatea, comuniunea ecclesiald)'?.

In privinta terminologiei dogmatice, Sfantul Chiril se concentreazd pe
clarificarea ontologica a relatiilor intra-trinitare, folosind concepte precum
Hinterpenetratie”, ,,consubstantialitate”, ,,Intemeiere ipostatica”'®. Fericitul
Augustin dezvolta terminologia trinitara in contextul doctrinei iubirii divine,
utilizand termeni precum substantia, essentia, relatio, caritas, oferind o
formulare filosofica mai explicita a procesiunii Duhului Sfant (Filioque)'.

Una dintre cele mai semnificative divergente exegetice si doctrinare
dintre Chiril si Augustin priveste pneumatologia: Sf. Chiril insista asupra
unitatii lucrdrii divine a Treimii, exprimata prin conceptul ,,interpenetratie”,
subliniind ca Duhul Sfant este trimis din Tatal prin Fiul, in contextul unei
unitdti dinamice a lucrdrii divine. Interpretand Ioan 14,16, Chiril sustine ca
Duhul Sfant nu este subordonat ontologic Fiului, ci impartaseste cu Acesta si
cu Tatal o unitate de esenta si lucrare absoluta, exprimata explicit in limbajul
ontologic alexandrin'™

Fer. Augustin introduce perspectiva occidentalda a doctrinei
Filioque, explicand ca Duhul Sfant purcede vesnic de la Tatal si de la Fiul

' RusskLL, Cyril of Alexandria, 120-5.

12 AyrEes, Augustine and the Trinity, 218-225.

13 St. CyRIL OF ALEXANDRIA, Commentary on John, 90-95.

4 AucusTinus, De Trinitate, VIII-X, Tn PL 42, col. 949-963.
15 St. CyRIL OF ALEXANDRIA, Commentary on John, 88-93.
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(ex. Patre Filioque procedit). In comentariul siu asupra lui Ioan 14,16-17,
Augustin argumenteaza ca trimiterea Duhului Sfant de catre Fiul reveleaza
o realitate eternd a relatiei intra-trinitare. Folosind analogii filosofice si
terminologia proprie traditiei latine (relatio, processio), el ofera un fundament
scripturistic doctrinei Filioque, ce va deveni punct central al teologiei
occidentale'.

Ambele paradigme patristice dezvolta o interpretare ecleziologica si
sacramentala profunda asupra discursurilor ioaneice, dar utilizeaza accente
diferite. Sf. Chiril al Alexandriei accentueaza ontologia unirii ipostatice ca
fundament al unitatii ecleziale, utilizand metafora vitei si mladitelor (In 15,5)
pentru a afirma participarea reala si ontologica a credinciosilor la Trupul si
Sangele lui Hristos in Euharistie'’. Astfel, euharistia devine mijlocul esential
prin care credinciosii participa direct la viata divinad Intrupata in Hristos.

Fer. Augustin dezvolta perspectiva ecleziala pe temeiul conceptului de
caritas (iubire), vazand 1n unitatea Bisericii o reflectare a iubirii intra-trinitare
(In 15,12). Pentru Augustin, comuniunea ecleziald este posibila datorita
prezentei active a Duhului Sfant, care transforma iubirea umana intr-o
comuniune spirituala autentica, ce prefigureaza comuniunea cereasca finala'®.

Concluzii

Analiza comparativa a interpretarilor oferite de Sf. Chiril al Alexandriei
si Fer. Augustin de Hipona asupra discursurilor de ramas-bun din Evanghelia
dupa Ioan (In 14-16) evidentiaza bogatia si diversitatea remarcabila a
hermeneuticii biblice patristice. Desi ambii teologi Impartasesc acelasi
fundament scripturistic si aceeasi preocupare fundamentala pentru apararea
intelegerii ortodoxe a Treimii, a hristologiei si a pnevmatologiei, abordarile
lor exegetice reflecta contexte teologice, culturale si intelectuale distincte,
caracteristice traditiilor crestine rasariteana si occidentala.

Interpretarea Sfantului Chiril al Alexandriei, profund inradacinatda in
mostenirea exegetica alexandring, evidentiaza o orientare puternic dogmatica.
Hermeneutica sa urmadreste articularea cu precizie a relatiilor ontologice
din interiorul Treimii si a unitatii persoanei lui Hristos prin doctrina unirii
ipostatice. Astfel, textele ioaneice sunt interpretate Tn primul rand ca marturii
teologice autoritative care sustin consubstantialitatea Fiului cu Tatal si deplina
dumnezeire a Duhului Sfant. Interpretarea lui Chiril este strans legata de

16 AucusTINus, In Toannem, Tractatus LXXIV, Tn PL 35, col. 1825-1830.
7Young, Biblical Exegesis, 172-178.
18 AucusTiNus, Sermo 71, De Caritate, in PL 38, col. 446-452.



controversele doctrinare ale secolului al V-lea, in special de lupta impotriva
nestorianismului si a altor deviatii hristologice si pnevmatologice. Ca urmare,
exegeza sa releva un efort sistematic de clarificare si aparare a vocabularului
teologic care va contribui la conturarea sintezei doctrinare ortodoxe a Bisericii
primare.

In schimb, Fer. Augustin abordeazd discursurile de rdmas-bun din
Evanghelia dupa Ioan intr-un cadru filosofic si pastoral mai larg. Metoda sa
hermeneutica integreaza exegeza literala cu reflectia spirituala si teologica,
fiind influentata de retorica clasica si de gandirea neoplatonica. Interpretarea
augustiniana pune un accent deosebit pe viata interioara a Treimii si pe rolul
iubirii divine (caritas) ca principiu care uneste atat Persoanele divine, cat si
comunitatea crestind. Prezenta si lucrarea Duhului Sfant, inteles ca nvatator
interior si izvor al iluminarii spirituale, devin elemente centrale Tn lectura pe
care Augustin o ofera textului ioaneic.

In ciuda acestor diferente metodologice si conceptuale, cele doui
abordari nu sunt opuse, ci mai degraba complementare. Accentul pus de Chiril
pe precizia doctrinara si pe claritatea ontologica este echilibrat de explorarea
profunda pe care Augustin o realizeaza asupra implicatiilor spirituale si
existentiale ale textului biblic. Impreuna, aceste perspective aratd ci exegeza
patristica nu a functionat doar ca un simplu exercitiu interpretativ, ci ca un
proces dinamic prin care Scriptura a modelat constiinta teologica a Bisericii
primare.

In consecintd, studiul acestor doud paradigme patristice demonstreaz
ca discursurile de rdmas-bun din Evanghelia dupa Ioan constituie un spatiu
teologic privilegiat pentru articularea misterului Treimii, a rolului Duhului
Sfant si a comuniunii dintre Hristos si Bisericd. In acelasi timp, analiza
comparativa a lui Chiril si Augustin ofera perspective valoroase pentru
reflectia teologica contemporana, incurajand o abordare hermeneutica fidela
traditiei patristice, dar capabild sa valorifice profunzimea teologica durabila a
Evangheliei ioaneice.

157






A Mama lui Mesia.
Implinire profetica in Apocalipsa 12*

Drd. Dorin-Ioan Salvan

Facultatea de Teologie Ortodoxa
Universitatea ,,Babes-Bolyai”, Cluj Napoca
dorin.salvan@ubbcluj.ro

Abstract

The identity of the female figure in Revelation 12 remains a subject of ongoing
debate within the Christian hermeneutical tradition. Some ancient writers have
identified the Woman of the heavenly vision with Mary, the Mother of God. Others
have rejected this interpretation because the Woman in chapter 12 experiences
labor pains in childbirth, which would appear to contradict the Christian doctrine
concerning the virginal and miraculous birth of Jesus Christ. Therefore, the present
study briefly investigates whether the Apocalypse of John presents the Virgin Mary
as the Mother of the Messiah in Revelation 12, understood as a historical person in
whom all the Old Testament and rabbinic prophecies concerning the mother of the
Messiah were fulfilled.

Keywords: Apocalypse, mother, messiah, fulfillment, interpretation

Introducere

Ultima carte din canonul scripturistic, Apocalipsa Sfantului Ioan, ne
descoperad in capitolul al 12-lea o figura feminina, care troneaza in ceruri si
este Invesmantata cu soarele (Apoc 12,1). Impérateasa din ceruri este mama
copilului ,,de parte barbateasca, care avea sa pastoreasca toate neamurile cu
toiag de fier” (Apoc 12,5).

Sfantul Ioan ne releva succesiv identitatea copilului ,,de parte
barbateasca”. El este ,,rapit la Dumnezeu si la tronul lui” (Apoc 12,5), este
Stapanul Hristos si Mielul prin sangele caruia martirii au biruit Balaurul
(Apoc 12,10-11) si este lisus, pentru care urmasii Femeii pazesc poruncile lui
Dumnezeu si tin marturia Domnului (Apoc 12,18).

* Studiul are acordul coordonatorului (Pr. Prof. Univ. Dr. Stelian Tofana) pentru publicare
n acest volum.
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Femeia din Apocalipsa 12 este mama Domnului Hristos. Ea este
Fecioara Maria, mama lui Mesia, In persoana cdreia toate profetiile despre
mama Regelui mesianic s-au Implinit. Prin urmare, n prezentul studiu voi
expune, intr-o formad succintd, implinirea profetiilor despre mama lui Mesia
in persoana Fecioarei Maria.

Mama lui Mesia — personaj istoric

Capitolele 11-12 din cartea Apocalipsa ne descopera pericopa despre
Femeia ,,invesmantatd cu soarele” (Apoc 11,19-12,18), In care protagonistii
sunt creionati Tn relatie cu personajul feminin: soarele, luna, stelele, pamantul,
vulturul cel mare, ramasita semintiei ei, Templul, Chivotul, glasurile,
Dumnezeu, Copilul de parte barbateasca si Balaurul cel mare. Copilul si
Balaurul sunt protagonistii cu care figura feminina interactioneazd pe tot
parcursul capitolului al 12-lea, in timp ce Dumnezeu este subiectul ,,nevazut”
al intregii actiunii, in care Femeia este mereu salvata'.

In calitate de protagonisti, Copilul si Balaurul au fost interpretati in
calitate de figuri individuale de majoritatea exegetilor antici si medievali,
ortodocsi si eterodocsi moderni. Copilul ,,de parte barbateasca” este un simbol
pentru persoana Domnului lisus Hristos. El este Pruncul din pantecele Mariei
si Copilul nascut in Betleem. El este Mantuitorul, care a fost indltat la cer si
Domnul care Tmpardteste, a carui marturie este tinuta de crestinii prigoniti
de Balaur. In antitezd cu Domnul care mpérateste, Balaurul este un simbol
individual pentru Satana, care a ispitit-o pe Eva in Eden, a Tncercat sa il ucida
pe Pruncul lisus la nastere si 1i prigoneste prin autoritdtile imperiale romane
pe crestini, care sunt urmasii semintiei Femeii, mamei lui Mesia.

Asadar, Copilul si Balaurul din Apocalipsa reprezintda doua figuri
individuale. Prin urmare, figura feminind cu care Copilul si Balaurul
interactioneaza pe tot parcursul capitolului al 12-lea, in calitate de mama a

! n cartea Apocalipsa Sfantului Ioan, exegetii evidentiaza ,,pasivul divin”, prin care
Dumnezeu este subiectul ,,nevazut” al actiunii, care o protejeaza pe Femeia ,,invesmantata
cu soarele” de prigoanele succesive ale Balaurului. A se consulta: Jan DocHuorH, Schrift-
gelehrte Prophetie: der eschatologische Teufelsfall in Apc Joh 12 und seine Bedeutung fiir
das Verstindnis der Johannesoffenbarung (Tiibingen: Mohr-Siebeck, 2010), 40-5; David
E. Aung, Revelation 6-16, in WBC 52B (Grand Rapids: Zondervan, 1998), 6-16, 695; Craig
S. KEENER, Revelation, in NIVAC (Grand Rapids: Zondervan, 2000), 367.

2 Pentru mai multe detalii cu privire la identitatea Copilului si Balaurului in calitate de
figuri individuale a se vedea: Brant PrTrE, Isus si rdddcinile evreiesti ale Mariei, trad. Monica
Brosteanu (Bucuresti: Humanitas, 2020), 39-40.



lui Mesia, reprezintd In primul rand o figura individuald, care este Fecioara
Maria, mama lui Iisus, pe care crestinii o numesc Maica Domnului?.

Mama lui Mesia (Apoc 12,1-2.5) — Fecioara din Isaia (Is 7,14)

Femeia ,,invesmantatd cu soarele” constituie un simbol pentru Fecioara
Maria, mama Domnului Iisus Hristos. In persoana Mariei au fost implinite
toate profetiile despre mama lui Mesia. In acest sens, intelegem de ce profetia
despre semnul din casa lui David din cartea Isaia a fost interpretata mesianic
de Evanghelistul Matei ,,Iata, Fecioara va lua Tn pantece si va nagte fiu si vor
chema numele lui Emanuel” (Mt 1,23; Is 7,14)*.

Sfantul Evanghelist Matei o identifica pe Fecioara din profetia lui Isaia
cu Maria, logodnica Sfantului losif si mama lui lisus:

,lar nasterea lui Tisus Hristos asa a fost: Maria, mama Lui (17j¢ untpog
avtod Mapiag), fiind logodita cu losif, fara sa fi fost ei Tnainte Tmpreuna,
s-a aflat avand Tn pantece (adtovg e0péln év yaotpi éovaa) de la Duhul
Sfant. Tosif, logodnicul ei, drept fiind si nevrand s-o vadeasca, a voit
s-o lase Tn ascuns. $i cugetand el acestea, iata Ingerul Domnului i s a
aratat in vis, graind: Iosife, fiul lui David, nu te teme a lua pe Maria,
logodnica ta, ca ce s-a zamislit Tntr-insa este de la Duhul Sfant. Ea va
naste Fiu (tééetan 8¢ viov) si vei chema numele Lui: lisus, caci El va
mantui poporul Sau de pacatele lor. Acestea toate s-au facut (Todto §¢
6Mov yéyovev) ca sa se Tmplineasca (iva mAnpw0Oi) ceea ce s-a zis de
Domnul prin proorocul care zice (1o pn@év vmo kvpiov Siax T00 TpoPriTov
Aéyovtog): lata, Fecioara va avea In pantece (1 map8évog év yaatpi Ee)
si va naste Fiu (té€etat vidv) si vor chema numele Lui Emanuel, care
se talcuieste: Cu noi este Dumnezeu. Si desteptandu-se din somn,
Tosif a facut aga precum i-a poruncit ingerul Domnului si a luat la el
pe logodnica sa. Si fara sa fi cunoscut-o pe ea lTosif, Maria a nascut pe
Fiul sdu Cel Unul-Nascut (00 &rekev vidv), Caruia I-a pus numele Iisus”

(Mt 1,18-25).

3 Despre relatia Intre Femeia ,,invesmantatd cu soarele” si Copilul si Balaurul care
dezvaluie identitatea individuald a simbolului feminin se poate consulta: PITRE, Isus si
rdddcinile evreiesti ale Mariei, 40.

4 In lucrarea exegetului Hamilton despre Fecioara Maria este analizatd implinirea
profetiei din Isaia 7,14 in persoana Maicii Domnului descrisa in Evanghelia dupa Matei. A se
vedea: James M. Hamirton Jr., Revelation. The Spirit Speaks to the Churches (Wheaton:
Crossway, 2012), 209.
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Astfel, Maria din Nazaret este Fecioara care l-a nascut in oraselul
Betleem pe Mesia, lisus Hristos (Mt 2,1; Lc 2,4-7.15). Ea este mama lui
,,Dumnezeu este cu noi” (Mt 1,23)°.

Tn ultima carte din canonul Noului Testament, Domnul ,,vine curand”
(Apoc 22,12). In pericopa despre Femeia ,,invesmantata cu soarele”, Nasterea
Domnului este anuntata prin deschiderea Templului lui Dumnezeu in cer,
aparitia Chivotului, manifestarea glasurilor puternice si revelarea semnului
mare in cer, care este mama Copilului, de parte barbateasca” (Apoc 11,19-
12,2). Asemenea autorului primei Evanghelii din canonul scripturistic, autorul
cartii Apocalipsa relatia dintre profetia din cartea Isaia si descrierea Nasterii
Domnului in Apocalipsa 12°:

Aid 10070 Swaegt Kupiog adtog vuiv anueiov idov 1) mapbévog €v yaotpi
&el, kail tééetan VIOV
,,Pentru aceasta Domnul meu vd va da un semn: latd, Fecioara va lua

in pantece si va naste Fiu” (Is 7,14)

Kai onpeilov péya éd@bn yovi (...) év yaotpi €ovoa kai ETekev viov,
dpoev
Si semn mare a fost vazut: o Femeie (...) are in pantece Si a nascut

395

Fiu, de parte barbateasca” (Apoc 1,1-2.5)

In cartea profetului Isaia, nasterea lui Mesia din Fecioara reprezinti
,,semnul” (onueiov) recunoasterii venirii Unsului lui Dumnezeu pe pamant
(Is 7,14). In cartea Apocalipsa, Femeia ,,invesmantati cu soarele” este ,,semn
mare” (onueiov péya) pentru nasterea Domnului Hristos (Apoc 12,1). In
viziunea profetului Isaia, Fecioara ,,va lua In pantece” (év yaotpi &et), iar In
viziunea Sfantului loan, Femeia ,,are Tn pantece” (év yaotpi &ovoa) (Apoc
12,2). Nu in ultimul rand, in profetia lui Isaia, Fecioara ,,va naste Fiu” (tééetan
vIOv), In timp ce In cartea Apocalipsa, Femeia ,,a nascut Fiu” (érekev vidv)
(Apoc 12,5). Asadar, Sfantul Ioan interpreteaza profetia despre Fecioara din
cartea Isaia In cheie mesianica si mariologicad. Fecioara din cartea Isaia este
Maica Domnului, Femeia ,,invesmantata cu soarele” din cartea Apocalipsa’.

5 Despre titlul pe care Duhul Sfant il ofera Fecioarei Maria prin cuvintele Sfintei Elisabeta
a se vedea: PITRE, Isus si rdddcinile evreiesti ale Mariei, 85-7.

6 Prezentarea profetiei din Is 7,14 si Tmplinirea profetica din Apoc 1,1-2.5 are ca model
expunerea din studiul teologului romano-catolic Pitre: PiTrE, Isus si raddcinile evreiesti ale
Mariei, 88-9.

7 Eugen PenTIUC, lisus Mesia in Biblia ebraica (Bucuresti: Basilica, 2016), 151-162.



Crestinii antici au receptat interpretarea mesianica si mariologica pe
care autorii Noului Testament au oferit-o profetiei din cartea Isaia. Scrierile
atribuite Sfantului Iustin Martirul (d. 165), lui Tertulian (d. 240), lui Lactantiu
(d. 320), lui Eusebiu (d. 339), Episcop de Cezareea, si Sfintilor Atanasie cel
Mare (d. 373), Patriarh de Alexandria, Grigorie (390), Episcop de Nazianz,
Ambrozie (d. 397), Episcop de Milan, Ioan Hrisostom (d. 407), Patriarh de
Constantinopol, leronim (d. 420), Augustin (d. 430), Episcop de Hipona, si
Maxim (d. 465), Episcop de Turin, evidentiaza identificarea Fecioarei din
cartea Isaia cu Maria, mama lui Domnului Hristos®.

Mama lui Mesia (Apoc 12,1-2.5) - Mama din Isaia (Is 66,6-11)

O alta profetie din cartea Sfantului Isaia despre nasterea lui Mesia a fost
interpretata Tn cheie mesianica si mariologica de primii crestini. Profetia din
Is 66,6-11 descopera nasterea fara dureri a mamei lui Mesia:

,un glas ! Un vuiet din cetate (pwvn kpavyrg ék moAswg)! Un glas
din templu (pwvn €k vaod)! Este glasul Domnului (¢pwvr) Kupiov)! El
rasplateste vrajmasilor Sdi dupa faptele lor. / Inainte de a se zvarcoli in
dureri de nastere (7mpiv #j v @divovoq), ea a nascut (tekel); Tnainte de
a simti chinul (npiv éABelv 1OV mdvov 1@V Wdivewv), ea a nascut un fiu
(&étexev dpoev). / Cine a auzit sau cine a vazut unele ca acestea? Oare 0
tara se naste intr-o singurad zi si un popor dintr-odata? Abia au apucat-o
durerile nasterii (611 &ddive) si fiica Sionului a si nascut fii (érexe Z1wv o
nadia adtiig)! / Oare, Eu voi deschide pantecele fara sa-1 las sa nasca?
Zice Domnul. Sau Eu, Cel ce fac sa nasca, il voi Inchide? / Bucura-te,
lerusalime, si voi, cei care 1l iubiti, sdltati de veselie. Fiti in culmea
veseliei, voi cei care il plangeati! / Astfel ca voi sa fiti alaptati si sa va
saturati la pieptul mangaierilor sale, sa sorbiti si sa va desfatati la sanul
slavei sale!” (Is 66,6-11)°.

Crestinii antici au interpretat profetia despre nasterea fara dureri a
mamei lui Mesia in cheie mariologica. Femeia care naste fara chinurile facerii
a fost identificata cu Fecioara Maria de Sfintii Igantie (d. 107), Episcop de
Antiohia, Irineu (d. 202), Episcop de Lion, Efrem Sirul (d. 373), Grigorie

8 Pentru mai multe detalii despre identificarea Mariei, mamei lui Mesia, cu profetia din
Is 7,14 a se consulta: Thomas C. OpkN, Isaiah 1-39, in Ancient Christian Commentary on
Scripture: Old Testament 10 (Downers Grove: InterVarsity Press Academic, 2004), 60-4.

9Tn studiul parintelui ortodox Pentiuc despre profetiile mesianice, profesorul roman

explica Tmplinirea profetiei din Is 66,6-11 n relatie cu Maria: PenTiuc, lisus Mesia in Biblia
ebraicd, 151-162.
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(d. 394), Episcop de Nissa, Ambrozie (d. 397), Episcop de Milan, Augustin
(d. 430), Episcop de Hipona, Chiril (d. 444), Patriarh de Alexandria, Proclu
(d. 446), Patriarh de Constantinopol, si Leon I (d. 461), Papa al Romei. De
asemenea, o lucrare atribuita Sfantului Methodie (d. 311), Episcop de Olimp,
o identifica pe Femeia din Isaia 66 cu Maica Domnului'.

Scrierile primilor crestini nu sunt singurele scrieri Tn care Femeia din
Isaia 66 este identificatd cu mama lui Mesia. In traditia iudaica, viziunea pe
care profetul Isaia o are despre Femeia care naste fard a trai chinurile facerii
a fost interpretatd de iudeii antici in cheie mesianica. In Targumul aramaic
pentru cartea Isaia, Femeia da nastere regelui mesianic Tnainte de a simti
durerile facerii: ,,Inainte si-i vind durerea, va fi eliberata si, Tnainte s-o apuce
tremurul, precum chinurile unei femei care naste, regele ei se va dezvalui.
Cine a mai vazut asa ceva?” (Targum Isaia 66,7-8). De asemenea, Targumul
Neofiti descopera ca venirea lui Mesia va aduce pacea atat intre oameni, cat
si Tntre Dumnezeu si oameni, asa cum era odinioara in Eden, unde oamenii
nu cunosteau raul si durerea: ,,Dusmadnie voi pune intre tine si femeie, intre
fiii tai si fiii ei. Pentru fiii ei va fi totusi un leac, dar pentru tine, sarpe, nu va fi
leac, deoarece ei vor face impacare la sfarsit, in ziua Regelui Mesia” (Targum
Neofit la Facerea 3,15)".

Comentariile rabinice redactate intre secolele III-V pentru cartea
Facerea o identifica pe Femeie cu mama lui Mesia: ,,Cel Sfant, binecuvantat
fie El, crea lumina lui Mesia astfel: <Inainte de a se zvarcoli, a nascut (Is 66,7).
Tnainte si se nasca cel din urma care 1l va inrobi [pe Israel], s-a nascut cel
dintai rascumpardtor>" (Genesis Rabbah 85,1). Prin urmare, nu doar traditia
crestind a oferit o interpretare mesianica pentru Femeia din Isaia 66. Iudeii
antici au identificat-o pe Femeia din finalul cartii Isaia cu mama lui Mesia'.

Fecioara Maria — Femeia din Apocalipsa 12. Est vs. Vest?

In pofida interpretirii mariologice pe care crestinii antici au oferit-o
profetiilor Fecioarei si Femeii care nasc 1n cartea Isaia (Is 7,14; 66,7-8),
comentatorii antici latini nu au identificat-o pe Femeia din Apocalipsa 12

10T jsta pdrintilor antici care o identificd pe Fecioara Maria n profetia din Isaia 66 poate fi
consultata n studiul teologului Schmidt: Thomas C. Scamipt, The Book of Revelation and Its
Eastern Commentators (Cambridge: Cambridge University Press, 2021), 105-7.

! Tudeii antici, asemenea primilor crestini, au interpretat mesianic versetele din Fac 3,15
si Is 66,6-11 si au identificat-o pe Femeia din profetii cu mama Regelui Mesia. A se vedea:
McNAaMAR, Targum Neofiti 1: Genesis, 61.

12 Pentru o analiza a comentariului rabinic a se consulta: PiTrE, Isus si rdddcinile evreiesti
ale Mariei, 33-4.



cu Fecioara Maria. Asemenea scriitorilor latini, o parte dintre comentatorii
antici greci au fost rezervati pentru a interpreta mariologic identitatea Femeii
,,invesmantata cu soarele”. Sfintii Ipolit si Victor, nord-africanul Ticoniu si
Sfantul Cezar, fintii Methodie si Andrei au interpretat eclesiologic pericopa
despre Femeia ,,invesmantatd cu soarele” si au dezaprobat interpretarea
mariologica®.

Reticenta crestinilor antici cu privire la interpretarea mariologica
a identitatii Femeii din Apocalipsa 12 a fost dezvaluita de cel mai vechi
comentariu grecesc pentru cartea Apocalipsa care a supravietuit. Comentariul
lui Oecumeniu ofera o explicatie plauzibila pentru alegerea parintilor greci si
latini pentru interpretarea eclesiologica a Femeii ,,invesmantata cu soarele”.
Dogma Bisericii despre Nasterea supranaturala a Mantuitorului Hristos din
Fecioara, care nu a trdit chinurile facerii, i-a determinat pe multi crestini
antici sa renunte la interpretarea mariologica. Pentru a nu sugera ca Maica
Domnului a cunoscut suferinta la Nasterea lui Iisus, parintii au identificat-o
pe Femeia din Apocalipsa 12 cu Biserica lui Hristos".

Astfel, desi parintii greci si latini au identificat-o pe Fecioara Maria cu
Femeia care naste in cartea profetului Isaia (Is 7,14; 66,7-8), pentru a nu incalca
dogma Bisericii, ei au identificat-o pe Femeia ,,invesmantata cu soarele” cu
Biserica lui Hristos. Cu toate acestea, interpretarea mariologica nu a fost
abandonata. Sfintii Efrem Sirul si Epifanie (d. 403), Episcop de Salamina,
alaturi de comentariul bizantin al lui Oecumeniu, redactat in secolul al VI-lea,
si omilia unui copt anonim, datata Intre secolele VI-VII, au oferit o identitate
mariologica Femeii din Apocalipsa 12. Pentru ei, chinurile facerii pe care
le trdieste mama lui Mesia din Apocalipsa 12 nu au reprezentat o incalcare
a Tnvataturii Bisericii despre nasterea supranaturala a Mantuitorului Hristos
din Fecioara Maria, care nu a suferit la nastere. Pentru crestinii antici care
au identificat-o pe Femeia ,,invesmantata cu soarele” cu Maica Domnului,
chinurile nasterii au fost trdite de Maria in timpul prigoanei regelui Irod si la
moartea Fiului ei pe cruce®.

13 Comentariul Sfantului Andrei, Episcop de Cezareea, reprezinta un exemplu antic eloc-
vent pentru interpretarea eclesiologica a Femeii din Apocalipsa 12 si dezaprobarea metodei
mariologice pentru identitatea personajului feminin ,,invesmantat cu soarele”. A se consulta:
ANDREW, Greek Commentaries on Revelation, 154-5.

4 Despre reticenta crestinilor antici si medievali pentru a o identifica pe Femeia
,,invesmantata cu soarele” cu Maica Domnului a se vedea: Scamipt, The Book of Revelation,
106-7.

15 Tn comentariul bizantinului Oecumeniu este analizaté alegerea Parintilor Bisericii din
primele secole crestine pentru identitatea Femeii din Apocalipsa 12 cu Biserica: OICUMENIUS,
Commentary on the Apocalypse, vol. 112 (Washington D.C.: The Catholic University of
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Sfantul Efrem Sirul, care in a doua jumatate a secolului al IV-lea o
identificd pe Femeia din Apocalipsa 12 cu Maria, mama lui lisus, neaga
nasterea in chinuri a Maicii Domnului: ,,Cum ar fi fost cu putinta ca ea sa nasca
n chinuri potrivit blestemului primordial? Daca Maria a fost <binecuvantata
intre femei> (Lc 1,42), ea va fi fost scutita de blestemul de la inceputuri si de
nasterea in dureri” (Comentariu la Diatessaron 2,6)'°.

Un secol mai tarziu, comentariul bizantinului Oecumeniu interpreteaza
chinurile nasterii pe care le trdieste Femeia din Apocalipsa 12 cu ,,slabirea”
inimii Tn perioada in care a purtat Copilul in pantece. Oecumeniu Tsi
argumenteazad interpretarea cu strigatul inimii slabite pe care Moise o avea in
incercarea de a-si salva poporul (Ies 14,55)".

Nasterea in dureri despre care relateaza autorul cartii Facerea a fost
receptata in traditiile iudaice si crestine in calitate de urmari ale neascultarii
protopdrintilor Adam si Eva de Dumnezeu 1n Eden:

,lar femeii i-a zis [Dumnezeu]: <Voi Inmulti mereu necazurile tale,
mai ales in vremea sarcinii tale; Tn dureri vei naste copii (év AVmoaig
TEEN TéKvQ); atrasa vei fi catre barbatul tau si el te va stapani>” (Fac
3,16). In schimb, nasterea lui Mesia a fost interpretatd o reintoarcere
la nasterea paradisiaca, Tn care Femeia nu cunostea chinurile facerii.
Astfel, comentariile rabinice consemneaza ca ,,in aceasta lume femeia
naste copii in dureri, dar in vremea ce va si ving, iati ce e scris: <Inainte
de a se zvarcoli a nascut, Tnainte sa-i vina chinurile a adus pe lume un
fiu>" (Leveticus Rabbah 14,9)',

Scrierile patristice evidentiaza dumnezeirea Mantuitorului Hristos prin
Nasterea supranaturala din Fecioara Maria. Pentru Sfantul Irineu, nasterea
Domnului este o taind care releva ascultarea deplina a Mariei de Dumnezeu,
prin care mantuirea este posibila pentru intreaga omenire. Pentru Sfintii
Augustin si Chiril, nasterea Fiului lui Dumnezeu nu a ,,violat” fecioria Mariei.

America Press, 2006), 109.

16 Pentru detalii despre interpretarea Sfantului Efrem a se vedea: PiTRE, Isus si rdddcinile
evreiesti ale Mariei, 150.

17 O1cumenius, Commentary on the Apocalypse, 109.

18 Scrierile iudaice din Antichitate despre Is 66,6-11 aseaza n relatie Tmplinirea profetica
din Fac 3,15-16 cu nasterea Femeii fara a trdii durerile facerii din cartea profetului Isaia.
A se vedea: Thomas C. Open, Matthew 1-13, in Ancient Christian Commentary on Scripture:
New Testament 1a (Downers Grove: InterVarsity Press, 2001), 92. Pentru Sf. Ioan Hrisostom,
durerile nasterii pe care femeile le traiesc reprezinta aducerea aminte pentru caderea In pacat
(Omilii la cartea Facerea 17,30-31.36).



Maica Domnului i-a dat nastere lui Iisus fara durere, fara corupere si fara
schimbare pentru ca El este Dumnezeu®.

Asadar, Femeia ,,invesmantatd cu soarele” este un simbol pentru
Fecioara Maria, mama Domnului Hristos. Chinurile nasterii lui Mesia din
Apocalipsa 12 nu reprezinta durerile facerii pe care Maria, In calitate de
mama a Fiului lui Dumnezeu, nu le-a trait la nasterea Domnului in Betleem.
Durerile facerii despre care scrie Sfantul Ioan simbolizeaza chinurile nasterii
pe care Maica Domnului le-a trait n timpul rastignirii Mantuitorului®.

Fecioara Maria — Femeia din Apocalipsa 12. implinire profetica

Verbul pe care autorul cartii Apocalipsa 1l utilizeaza pentru a releva
chinurile nasterii Femeii ,,invesmantata cu soarele”, faoavi¢w (,, a chinui”,
,,atortura”; in text: faoavidouévn) nu este folosit de autorii cartilor din Vechiul
si Noul Testament pentru a desemna o nastere dureroasd. Termenul este
intrebuintat pentru a sugera suferinta si tortura cauzate de boli sau vrajmasi.
In plus fatd de aceasta, termenul folosit de traducitorii Septuagintei pentru
a reda nasterea In suferinta este Avmn (,,Intristare”; in text: Avmaig). Domnul
Hristos le-a profetit Apostolilor Intristarea si bucuria de care vor avea parte
asemenea unei femei insarcinate la Moartea si Invierea Domnului:

,,Adevarat, adevarat zic voua ca voi veti plange si va veti tangui, iar
lumea se va bucura. Voi va veti intrista (Avtn0rjoeofe), dar intristarea
(1 Abmn) voastrd se va preface in bucurie. / Femeia (1} yuvn), cand e
sa nasca (Otav tiktn), se intristeaza (A0rmv éxet), fiindca a sosit ceasul
ei (BABev 1§ &dpa adtAc); dar dupd ce a nascut copilul, nu-si mai aduce
aminte de durere, pentru bucuria ca s-a nascut om in lume. / Deci si
voi acum sunteti tristi (A0nnv &yete), dar iarasi va voi vedea si se va
bucura inima voastra si bucuria voastra nimeni nu o va lua de la voi”
(In 16,20-22).

19 Scrierile crestinilor antici au interpretat mesianic si mariologic nasterea Femeii lipsita
de dureri din cartea Isaia. Pentru primii crestini, Maria nu a trait chinurile nasterii lui Tisus:
MatTHEW, Ancient Christian Commentary, 91-3.

20 Teologul romano-catolic Pitre demareazd o investigatie hermeneutica despre chinurile
nasterii pe care Femeia din Apocalipsa 12 le traieste in calitate de simbol al Fecioarei
Maria la nasterea Domnului Hristos. Exegetul american realizeaza o conexiune intre
profetia Mantuitorului Hristos pentru durerile Rastignirii (In 16,20-22), pe care le aseamana
cu durerile facerii, si durerea pe care Maica Domnului o trdieste pentru Fiul ei la Cruce.
Pentru Pitre, Maica Domnului devine mama tuturor crestinilor in durerea pe care o traieste
pentru Domnul Rastignit. Asadar, Fecioara Maria a trdit chinurile facerii nu la Nasterea
Domnului, ci in timpul Rastignirii, cand a devenit mama crestinilor. A se consulta: PITrE,
Isus si rdaddcinile evreiesti ale Mariei, 139-144.
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Mantuitorul 1i asemdnd pe ucenici cu o femeie insarcinatd. Tristetea
femeii care are Tn pantece este cauzatd de nasterea dureroasa. Pentru Hristos,
rastignirea si moartea lui sunt asemenea unei nasteri in suferinta, In timp ce
Invierea reprezint bucuria pe care o aduce copilul nou-ndscut in lume?!.

Evanghelistul Ioan noteaza ulterior cuvintele pe care Domnul Rastignit
le-a rostit catre Fecioara Maria si ucenicul iubit, prin care este implinita
profetia Intristarii ucenicilor la Cruce:

,»91 stateau, 1anga crucea lui lisus, mama Lui (1 prjnp adtod) si sora
mamei Lui, Maria lui Cleopa, si Maria Magdalena. / Deci lisus, vazand
pe mama Sa (iSev v untépa) si pe ucenicul (tov padnmv) pe care il
iubea stand alaturi, a zis mamei Sale: Femeie, iata fiul tau! (I'bvau, ide
0 viog gov) / Apoi a zis ucenicului: Tatda mama ta! ("I6e p unmp oov) Si
din ceasul acela (&> ékeivneg ¢ dpag) ucenicul a luat-o la sine” (In
19,25-27).

Ceasul intristarii ucenicilor la moartea Mantuitorului pe Cruce este
comparat cu ceasul Intristdrii unei femei care naste. Dintre toti martorii
Rastignirii, Fecioara Maria a fost Femeia care a trdit cel mai profund suferinta
ceasului Intristdrii pentru Fiul ei. La Cruce, Maica Domnului devine mama
tuturor credinciosilor care au marturia lui Iisus. Astfel, Femeia din Apocalipsa
12 este un simbol pentru Fecioara Maria, Femeia de la Cruce, care a devenit
mama tuturor celor care cred Tn Domnul Hristos®>.

Conflictele intre Balaurul cel Mare si Femeia ,,invesmantata cu
soarele” (Apoc 12,13-16), care sunt descrise dupa nasterea Copilului de
parte barbateasca (Apoc 12,5), au cunoscut in Antichitate si Evul Mediu
timpuriu doua traditii de interpretare. Asocierea Intre prigoanele realizate de
romani Tmpotriva crestinilor antici si conflictele intre Balaur si Femeia din

21 Pentru mai multe detalii depre investigatia hermeneutica demarata de Pitre cu privire la
durerile facerii trdite de Maria la Cruce, cand a devenit mama celor care il urmeaza pe Fiul
ei, Domnul Tisus Hristos a se vedea: PiTrE, Isus si rdddcinile evreiesti ale Mariei, 139-144.
Asocierea intre asemanarea durerii pe care o traiesc ucenicii Domnului la Cruce si durerea
femei care naste a fost implinita de Maica Domnului, in calitate nu doar de mama a lui Iisus,
dar si de ucenica a Domnului Hristos. Maria este singura Femeie cu care Domnul Rastignit
poarta un dialog. De asemenea, singurul dialog pe care Hristos 1l poarta cu cei din cercul sau
apropiat, care credeau Tn misiunea lui, este in contextul in care Fecioara Maria este lasata in
grija ucenicului iubit, primind de la Hristos titlul de ,,Mama” (In 19,25-27).

22 PrTRE, Isus si raddcinile evreiesti ale Mariei, 141-3.



Apocalipsa 12 a fost consemnata in comentariile latine ale Sfantului Victor,
nord-africanului Ticoniu si Sfintilor Cezar si Beda Venerabilul*.

De asemenea, in comentariul bizantin al Sfantului Andrei, fuga Femeii
in desert simbolizeaza fuga crestinilor in munti si pesteri pentru a fi salvati
de complotul ucigas al Diavolului. Fuga personajului feminin in desert este
interpretata de Sfantul Andrei nu doar 1n sens material, ci si in sens spiritual.
Pentru comentatorul bizantin, pustiul reprezintd locul Tn care oamenii
credinciosi exerseaza smerenia si 1si corecteaza impulsurile pacatoase?.

A doua traditie hermeneutica pentru conflictele Intre Balaurul cel mare
si Femeia din Apocalipsa 12 este reprezentata de interpretarea mariologica
a pericopei despre Femeia ,invesmantatdi cu soarele”. In comentariul
bizantinului Oecumeniu, conflictele intre Balaur si Femeie sunt interpretate
in calitate de evenimente istorice din viata Mantuitorului. Identificarea
Femeii cu Fecioara Maria 1i permite lui Oecumeniu sa asocieze conflictele
din Apocalipsa 12 cu ordinul regelui Irod pin care Prunul Iisus sa fie omorat,
interventia ingerului pentru ca Iosif, Maica Domnului si Domnul Hristos sa
fugd In Egipt. De asemenea, comentatorul bizantin interpreteaza simbolic
potopul provocat de Balaur pentru a o ucide pe Femeie. Apele pe care le varsa
Diavolul simbolizeaza durerile pe care Maica Domnului le-a trdit la moartea
Fiului ei pe Cruce. Pamantul care 1i vine Femeii din Apocalipsa 12 in ajutor
este ,,pamantul care l-a primit in mormant” pe Domnul Hristos si care 1-a dat
tnapoi la Inviere.

2 Pentru interpretarea Sfantului Victor a se vedea: VicToRINUS OF PETOVIUM, APRINCIUS OF
Bria, CAESARIUS DE ARLES, BEDE THE VENERABLE, Latin Commentaries on Revelation, in ACT
(Downers Grove: InterVarsity Press, 2011), 16-17; Nord-africanul Ticoniu compara fuga
Femeii Tn desert cu peregrinarea poporului iudeu in pustiul Sinaiului. Pentru Ticoniu, Israel
este Biserica, care este persecutata de Diavol prin ,,apa” aruncata din ,,gura” Balaurului. A
se consulta: Tyconius, Exposition of the Apocalypse, in FOC 134 (Washington D.C.: The
Catholic University of America Press, 2017), 126-7, 130; Sfintii Cezar si Beda Tmpartdsesc
interpretarea comentariului lui Ticoniu despre peregrinarea Bisericii in pustiul lumii acesteia
si prigoanele anticrestine. A se vedea: CaEesarius, Latin Commentaries on Revelation, 86-7;
BeDE, Latin Commentaries on Revelation, 151-3.

24 Interpretarea Sfantului Andrei depsre fuga Femeii din Apocalipsa 12 in pustiu releva
caracterul duhovnicesc al comentariului andreian: ANDREwW oF CAESAREEA, Commentary on
the Apocalypse, in FOC 123 (Washington D.C.: The Catholic University of America Press,
2011), 141-6.

% Tn comentariul lui Oecumeniu poate fi observati asocierea intre durerile pe care le
traieste Femeia ,,invesmantata cu soarele” la nasterea Copilului de parte barbateasca si dure-
rile pe care Fecioara Maria le-a trdit Tn timpul Rastignirii Fiului ei. A se vedea: OicUMENIUS,
Commentary on the Apocalypse, 111-7.
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Comentariul bizantinului Oecumeniu nu este singura scriere crestina
care asociaza conflictele Tntre Balaurul cel mare si Femeia din Apocalipsa
12 cu evenimente din viata Maicii Domnului. Comentariul carolingian al lui
Theodulf ofera o perspectiva mariologica identitatii Femeii ,,invesmantata
cu soarele”. Asadar, pentru comentatorul din Apus, fuga Femeii in Egipt
reprezintd atat fuga Fecioarei Maria cu Prunul lisus in Egipt, cat si persecutia
Bisericii de catre Antihrist®*.

Prin urmare, Femeia ,,invesmantata cu soarele”, care este mama lui
Mesia, o reprezintd pe Fecioara Maria in calitate de persoana individuala
istorica. Maica Domnului este Femeia in care au fost implinite toate profetiile
despre mama Unsului lui Dumnezeu. Traditiile antice iudaice si crestine au
identificat Fecioara si Femeia din cartea profetului Isaia (Is 7,14; 66,6-7) cu
Femeia din care se va naste Mesia. Ea avea sa nasca fara dureri pentru ca
nasterea Unsului lui Dumnezeu sa restabileasca ordinea paradisiaca. Chinurile
nasterii au fost traite de Maria, mama lui Iisus la Cruce, cand Mantuitorul,
Tnainte de a muri, a ridicat-o la statutul de mama a tuturor credinciosilor lui. Nu
in ultimul rand, evenimentele pe care Femeia din Apocalipsa 12 le expediaza
au fost asociate de unii crestini din Antichitate si Evul Mediu timpuriu cu
evenimente istorice din viata Maicii Domnului si a Pruncului Tisus?’.

Concluzie

In concluzie, Fecioara Maria este descrisa in Apocalipsa 12 in calitate
de mama a Domnului Hristos, care troneaza in cer. Ea este transfigurata in
Imparatia lui Dumnezeu. Soarele 1i este vesmant, luna 1i este tron, iar stelele
cerului 1i compun coroana. Maica Domnului reprezintd un model pentru
destinatarii Sfantului Ioan din Patmos, care se aflau sub prigoane, deoarece

26 Episcopul carolingian Theodulf oferd In comentariul succint pentru cartea Apocalip-
sa atat perspectiva eclesiologica, cat si interpretarea mariologica pentru identitatea Femeii
,,invesmantata cu soarele” din capitolul al 12-lea. De aceea, comentatorul din Apus identifica
momente din viata Maici Domnului care sunt redate simbolic in ultima scrierea din canonul
Noului Testament. Astfel, comentariul lui Theodulf este primul comentariu care a supravie-
tuit din Biserica de Apus care urmeaza cele doua linii de interpretare, eclesiologica si ma-
riologicd, pentru identitatea Femeii din Apocalipsa 12. A se consulta: THEODULF OF ORLEANS,
Carolingian Commentaries on the Apocalypse by Theodulf and Smaragdus (Kalamazoo:
Western Michigan University Press, 2019), 52-3.

27 Pentru ridicarea Fecioarei Maria la statul de mama a crestinilor a se vedea studiul
lui Pitre despre Maica Domnului, in care sunt analizate episoadele din Evangheliile dupa
Luca si Ioan, unde Maria este numita mai intdi ,,Maica Domnului meu” de catre Sfanta
Elisabeta (Lc 1,26-38), iar apoi mama a ucenicilor Domnului chiar de catre Mantuitorul
Rastignit (In 19,25-26): PiTRE, Isus si rdddcinile evreiesti ale Mariei, 62-5, 141-4.
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in persoana mamei lui lisus au fost implinite toate profetiile despre mama
faimosului rege mesianic din literatura biblica si rabinicd. Astfel, crestinii
antici puteau privi la viata istorica a Maicii Domnului si la descoperirea ei n
cer pentru a pazi poruncile lui Dumnezeu si marturisi pe Domnul Hristos chiar
si cu pretul vietii. Asumarea modelului Fecioarei Maria in timpul prigoanelor
avea sa fie rasplatit cu de Domnul Hristos cu un loc pregatit de Dumnezeu in
cer.






Repere biblice si patristice despre pocainta*

Drd. Petrica Marian Nicoara
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Abstract

This article aims to capture the biblical and theological dimension of
repentance, analysed in both the Old and New Testaments, with emphasis on the
Lucanian dimension of repentance, as well as the subsequent developments in the
patristic tradition. The study starts from the linguistic foundations of the concept,
showing that the Hebrew terms $ib and niham express not only man’s return from
sin to God, but also the inner pain of repentance, while the metanoia of the New
Testament describes a radical change of mind and life. In the prophetic tradition,
repentance is not reduced to an individual act, but has communal and liturgical
dimensions, being considered how the people of Israel renew the covenant bond
with God. In the New Testament, the call to repentance is inseparable from faith
and the forgiveness of sins, becoming the nucleus of the Gospel message and the
foundation of the Christian life. At the same time, the patristic consensus shows
that metanoia is a permanent reality of Christian existence, a path to deification and
full communion with God. In particular, the Lucanian perspective on repentance
highlights its transformative, communitarian and universalist character, integrating
paradigmatic examples such as the sinful woman, the prodigal son, the tax collector
Zacchaeus or the thief on the Cross. In conclusion, biblical repentance reveals itself
not as a simple moral act, but as an ontological reality, a “new birth” by which man
is reintegrated into the communion of divine love.

Keywords: Repentance, return, $iib (23), niham (2773), metanoia (uetdvora),
epistrepho, forgiveness of sins.

* Studiul are acordul coordonatorului (Pr. Lect. Univ. Dr. Habil. Stelian Pasca-Tusa)
pentru publicare in acest volum.
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Introducere

Tema generala a studiului o constituie analiza pocdintei ca realitate
fundamentala a revelatiei biblice si a experientei crestine, inteleasa nu doar
ca act moral sau emotional, ci ca o transformare totala a omului si totodata,
ca o refacere a comuniunii acestuia cu Dumnezeu. Cercetarea urmareste
evolutia conceptului de pocdinta in cadrul Vechiului si Noului Testament,
evidentiind continuitatile si diferentele de accent dintre cele doua etape ale
revelatiei. In mod particular, studiul analizeaza semnificatia termenilor biblici
precum $ib si niham in traditia ebraica si metanoia in traditia greaca, pentru
a ardta ca pocdinta presupune atat o schimbare interioara, cat si o reorientare
existentiald totald. De asemenea, tema este abordatd din perspectiva
dimensiunii comunitare a pocaintei, prezenta inca din traditia profetica
si dezvoltata ulterior in viata Bisericii. Studiul pune accent pe perspectiva
lucanica asupra convertirii, unde sunt prezentate exemple paradigmatice a
trairii autentice a stirii de metanoia. In plus, cercetarea examineaza modul in
care traditia patristica a aprofundat intelegerea pocdintei ca proces continuu
de Tndumnezeire si ca element constitutiv al vietii crestine. Astfel, tema
centrala se articuleaza in jurul ideii ca pocdinta este o realitate ontologica si
existentiald, esentiala pentru antropologia crestina si pentru dinamica relatiei
dintre om si Dumnezeu.

Noutatea studiului consta in abordarea integratd a pocdintei din
perspectiva biblicd, teologica si patristicd, cu accent special pe dimensiunea
lucanica si pe continuitatea dintre Scriptura si traditia Bisericii. Cercetarea
nu se limiteaza la o analiza filologica sau istoricd a conceptului, ci propune
o interpretare teologica unitara care evidentiaza caracterul ontologic si
transformator al pocadintei. Un element distinctiv 1l constituie corelarea
terminologiei veterotestamentare si nou-testamentare cu dezvoltarile ulterioare
din consensul patristic, pentru a demonstra ca metanoia reprezinta o realitate
permanenta a existentei crestine. De asemenea, studiul aduce in prim-plan
relevanta pastorala si contemporand a pocadintei, aratand ca aceasta raspunde
provocarilor spirituale ale lumii actuale, marcate de relativism si criza de
sens. Accentul pe dimensiunea comunitara, precum si pe rolul convertirii in
viata liturgica si sacramentala, contribuie la o intelegere holistica a temei. Prin
aceasta perspectiva interdisciplinard, cercetarea ofera o contributie originala
la reflectia teologica asupra pocaintei.

Motivatia alegerii acestei teme este dubla, avand atat o dimensiune
teologica, cat si una pastorald. Din perspectiva teologicd, pocdinta este
expresia prin excelenta a relatiei dinamice dintre om si Dumnezeu, a modului



in care libertatea umana raspunde chemarii divine. Ea este axul interpretativ
al Intregii istorii a mantuirii: In Vechiul Testament explicd dramele colective
ale Israelului, exilul si restaurarea, iar Tn Noul Testament constituie nucleul
predicii Sfantului Ioan Botezatorul, al misiunii publice a Mantuitorului si
al marturiei apostolice. Din perspectiva pastorala, redescoperirea sensului
profund al pocadintei se dovedeste indispensabila pentru omul contemporan,
aflat Tntr-o lume marcata de relativism moral si de tendinta de a banaliza
pacatul. Tocmai de aceea, revenirea la reperele biblice ale pocaintei poate
oferi un raspuns consistent crizei de sens spiritual si de identitate religioasa
care caracterizeazd societatea de astazi.

In desfasurarea acestui studiu, am recurs la o serie de surse fundamentale.
In primul rand, Sfanta Scripturd rimane temelia ntregii cercetari: in Vechiul
Testament, termenii ebraici Siib (,,a se intoarce) si niham (,,a regreta, a simti
durere interioara”) dezvaluie profunzimea experientei penitentiale, in timp
ce In Noul Testament conceptele grecesti metanoia si epistrephd exprima
dimensiunea transformatoare si universald a pocdintei. La aceste izvoare
scripturistice se adauga traditia patristica, reprezentata de Parinti ai Bisericii
precum Sf. Grigorie de Nyssa sau Sf. loan Gura de Aur, care au vazut in
metanoia nu doar inceputul vietii crestine, ci si o realitate continua, o trecere
neintrerupta de la pdcat la viata in Hristos. De asemenea, m-am raportat la
reflectiile unor teologi romani precum parintele Ilarion Felea, care subliniaza
caracterul sacramental al pocdintei ca taind a Tmpacarii cu Dumnezeu, si
profesorul Liviu Petcu, care descrie treptele si dinamica penitentiala Tn
consensul Parintilor. In completare, contributiile unor autori contemporani,
precum Walter Brueggemann, cu accentul sau pe dimensiunea comunitara
a pocaintei in Vechiul Testament, sau Alexis Torrance, care pune In lumina
intelesul ascetic si eclesial al metanoiei, ofera perspective hermeneutice
valoroase.

Actualitatea temei este evidentd. Intr-o epocd in care reperele morale
sunt adesea diluate, iar experienta religioasa risca sa fie redusa la simple
acte formale sau ritualice, pocdinta ramane calea prin care omul descopera
autenticitatea intalnirii sale cu Dumnezeu. Ea nu se rezuma la o confesiune
exterioard, ci implicd o transformare profundad a inimii, a mintii si a vietii.
Mai mult, pocainta are o dimensiune comunitara si eclesiald, ceea ce o face
extrem de relevanta intr-un context in care comunitatea crestina se confrunta
cu provocdri identitare si culturale. Astfel, tema pocaintei nu este doar un
subiect de studiu istoric sau filologic, ci un adevar viu care traverseaza timpul
si se adreseaza in egala masura crestinilor de ieri si de azi.
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Structura studiului este organizatda intr-o manierd progresiva si
tematica, urmdrind evolutia conceptului de pocainta de la fundamentele sale
biblice pana la dezvoltrile patristice. In prima parte sunt analizate reperele
veterotestamentare ale pocdintei, cu accent pe terminologia specifica si pe
dimensiunea comunitara si profeticd a Intoarcerii la Dumnezeu. A doua sectiune
examineaza perspectiva nou-testamentara, punand in evidentd centralitatea
metanoiei Tn predica lui Ioan Botezatorul, a Mantuitorului si a Apostolilor,
precum si particularitatile teologiei lucanice asupra convertirii. Urmdtoarea
parte este dedicata reflectiilor patristice, unde sunt prezentate interpretdrile
Parintilor Bisericii asupra pocdintei ca proces ascetic si sacramental.
In final, concluziile sintetizeaza principalele rezultate ale cercetrii, subliniind
caracterul ontologic si transformator al pocdintei si relevanta sa pentru viata
crestina contemporand. Aceastd structurda permite o analiza coerentda si
sistematica a temei, de la Scriptura la Traditie.

In lumina acestor consideratii, articolul de fatd isi propune si
demonstreze ca pocdinta, inteleasa biblic si patristic, este o realitate integrala
a vietii crestine, inseparabila de credinta si de iertarea pdcatelor. Prin
analiza terminologiei veterotestamentare si nou-testamentare, prin studierea
reflectiilor patristice, precum si prin aprofundarea perspectivei lucanice, se va
ardta cd pocdinta nu este o etapa secundara sau un simplu preludiu al mantuirii,
ci chiar expresia fundamentald a procesului de restaurare a comuniunii dintre
om si Dumnezeu.

Pocainta in Vechiul Testament

Din perspectiva lingvistica, terminologia biblicd reflecta nuantele
profunde ale acestei realitdti cunoscute sub numele de penitenta sau pocainta.
in textul ebraic al Vechiului Testament, cel mai des intalnit termen pentru a
descrie pocdinta este verbul $iib ()", care Inseamna ,,a se Intoarce” sau ,,a
reveni”. Aceastd notiune nu exprima doar o schimbare de directie fizica sau
mentald, ci indica o intoarcere totald a poporului sau individului de la calea
pacatului spre Dumnezeu, intr-un act de convertire radicala’. Este relevant
faptul ca termenul apare de peste 1000 de ori in Textul Masoretic, majoritatea
contextelor fiind legate de relatia omului cu Dumnezeul legamantului®.

! Laurentiu G. loNgscu, Dictionar de limba ebraica biblica (Bucuresti: Ed. Societatii
Biblice Interconfesionale din Romania (SBIR), 2016), 252.

2 Francis Brown, S.R. Driver si C.A. Brices, The Brown-Driver-Briggs Hebrew and
English Lexicon (Peabody: Hendrickson, 2001), 998.

3 Walter C. Karser, Toward an Old Testament Theology (Grand Rapids, MI: Zondervan,
1978), 215.



In paralel, este utilizat si verbul niham sau naham (Q713)%, care introduce
dimensiunea interioara a pocaintei: parerea de rau sincera, cdinta si durerea
provocata de pacat®. Siib® nu desemneazi doar o intoarcere fizici sau morald,
ci o reorientare completda a vietii, o revenire in relatia de fidelitate cu
Dumnezeu. In literatura profetica, acest termen capita o incarcitura teologica
majora. In Isaia, Ieremia, Osea si lezechiel, ,intoarcerea” este asociata
constant cu chemarea la abandonarea idolatriei si revenirea la Dumnezeul
legamantului’. Pe de alta parte, niham adesea exprima compasiunea sau
regretul. Apare si in contextul descrierii lui Dumnezeu, ca in Facere 6,6, unde
se spune ca ,,I-a parut rdu si s-a cait Dumnezeu cd a facut pe om pe pamant”.
Desi controversatd, aceasta atributie a schimbarii intentiei divine subliniaza o
dimensiune relationala profunda a pocaintei — Dumnezeu raspunde la pocdinta
autentica a omului®.

Pocdinta in Vechiul Testament are adesea o dimensiune colectiva. In
cartile istorice si profetice, intreaga comunitate este chemata sa se intoarca
la Dumnezeu. Exemple relevante sunt reformele religioase din timpul regilor
Iezechia (cf. 2Par 30) si Iosia (cf. 4Rg 22-23), unde poporul participa la un
act national de pocdinta. Profetii Isaia, leremia, Osea si loil insistd asupra
faptului cd Dumnezeu nu doreste sacrificii exterioare sau forme rituale
goale, ci o Intoarcere autenticd a inimii. In cartea lui Ioil, apelul divin este
de o claritate tulburatoare: ,,Tntoarce;i—vé la Mine cu toata inima voastra, cu

41n Vechiul Testament verbul ,,a se c&i” (niham) apare de vreo 35 de ori. De obicei indicd
o schimbare in modul in care Dumnezeu {i trateaza pe oameni, spre bine sau spre rau, potrivit
cu judecata Sa (1Rg 15,11, 35; Iona 3,9-10), sau poate sugera ca Dumnezeu nu Se va abate de
la planul pe care 1-a anuntat (1Rg 15,29; Ier 4,28). In cinci texte niham se referd la cintd sau
pocaintd umand. LXX traduce niham cu metanoeé si metamelomai. Aceste verbe grecesti pot
indica fie pocdinta umana, fie ,,cainta” divina.

®> Ernst JENNI si Claus WESTERMANN, Theological Lexicon of the Old Testament (Peabody:
Hendrickson, 1997), 1139.

6 Intoarcere sau reintoarcere la Dumnezeu. Principalele cuvinte pentru exprimarea acestei
idei sunt, Tn Vechiul Testament, stib (tradus ,,intoarcere”), iar iIn Noul Testament strephomai
(Mt 18,3; In 12,40: diateza reflexiva exprima caracterul reflexiv al actiunii, cf. in franceza,
,,se convertir”); epistrepho (folosit Tn mod obisnuit in LXX pentru a traduce sub) si sub-
stantivul inrudit epistrophe (numai in FAp 15,3). In textele din Mt 13,15; Mt 18,3; Mc 4,12;
Lc 22,32; In 12,40; FAp 3,19; FAp 28,27 verbul epistrepho nu este folosit la diateza pasiva.
Verbele Siib si epistrepho pot fi folosite tranzitive sau intranzitive: in VT se spune despre
Dumnezeu ca 1i Intoarce pe oameni la Sine (15 ori), conform Dictionarului biblic din eBiblia.

7 Gerhard KirteL (ed.), Theological Dictionary of the New Testament, vol. 7, trad. G.W.
Bromiley (Grand Rapids: Eerdmans, 1971), 722-3.

8 John BricHT, A History of Israel (Louisville: Westminster John Knox Press, “2000),
264.
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")

postiri, cu plans si cu tAnguire!” (Ioil 2,12). Insd Dumnezeu adauga imediat:
,Sfdsiati-va inimile, si nu hainele” (v. 13), sugerand ca El cere autenticitate,
nu simple gesturi religioase. Aceasta dimensiune interioara a pocdintei este
ilustrata cel mai clar in experienta regelui David, care, dupa pdcatul comis
cu Batseba, compune unul dintre cele mai impresionante imnuri penitentiale
ale literaturii sacre: Psalmul 50. Acolo, David nu cere doar iertare, ci 1i cere
ajutorul lui Dumnezeu in actul pocdintei pe care o face: ,,Inima curata zideste
intru mine, Dumnezeule, si duh drept innoieste intru cele dinduntru ale mele”
(Ps 50,11). Este vorba despre o transformare completd, nu doar despre o
spdlare rituald a pacatelor.

Un alt aspect teologic esential este ca pocainta nu este doar un act al
vointei umane, ci un raspuns la initiativa harului divin. Dumnezeu este Cel
care cheama, avertizeaza, ofera posibilitatea Tntoarcerii si chiar capacitatea
de a se Tntoarce (cf. Ter 31,18 — ,Intoarce-m4, si ma voi Intoarce”). Aceasta
temad este prezenta si in lezechiel 36,26-27, unde Dumnezeu promite sa dea o
,»,inima noud” si un ,,duh nou”, o prefigurare a schimbarii interioare. Pocdinta
nu este doar evitarea pedepsei divine, ci refacerea relatiei cu Dumnezeu. Biblia
ebraica este profund teocentrica: in centrul pocadintei std dorinta restabilirii
comuniunii cu Dumnezeul cel viu, nu doar obtinerea unui beneficiu sau
iertarea simpla.

Profetii sunt mediatori ai chemarii divine la pocainta. Ei denunta
pdcatul, avertizeaza cu privire la consecintele neascultdrii si ofera speranta
restaurdrii. In mod remarcabil, Osea descrie pocidinta in termeni de iubire
tradata si restaurata: ,Intoarce-te, Israele, la Domnul Dumnezeul tiu, cici tu
te-ai poticnit din pricina faradelegii tale” (Os 14,2). Restaurarea este vazuta
ca o Impadcare intima Intre sotul trddat si sotia infideld. Walter Brueggemann
observa ca ,,in perioada post-exilica, pocdinta dobandeste un caracter liturgic
si comunitar, Tn care marturisirea pacatelor devine un act public si identitar”.
Exemplul rugaciunii lui Daniel (cf. Dan 9) este grditor: el si asuma pacatul
natiunii In mod solidar, chiar daca el personal este prezentat ca drept. Departe
de a fi o tema secundard, pocdinta devine axul in jurul caruia se articuleaza
drama istorica si spirituald a Israelului. Este cheia interpretativa a exilului
si a restaurdrii, a binecuvantadrii si a blestemului, a fidelitatii si a caderii. Ea
ofera nu doar o cale de iesire din pedeapsa, ci o nddejde care, desi ancorata in
faptele trecutului, anticipeaza o lucrare mai profunda si definitiva a mantuirii.

Astfel, pocdinta in Vechiul Testament transcende dimensiunea
individuala si morala si se reveleaza ca realitate teologica fundamentald, in

9 Walter BrucGemanN, Theology of the Old Testament: Testimony, Dispute, Advocacy
(Minneapolis: Fortress Press, 1997), 470.



care omul si Dumnezeu se Tntalnesc din nou Tn adevar si har. Ea pregateste
terenul pentru ceea ce va deveni in Noul Legamant nu doar o Intoarcere, ci
o nastere din nou. In acest sens, pocdinta veterotestamentard nu este doar
inceputul convertirii, ci prima respiratie a vietii restaurate in comuniune cu
Dumnezeul cel viu.

Pocainta in Noul Testament

In traditia greaci a Noului Testament, conceptul este exprimat
preponderent prin substantivul metanoia (petdvoia) si verbul metanoein
(uetavogiv), ambele indicand o ,schimbare a mintii”, Tn sensul unei
transformari radicale a modului de se raporta la Dumnezeu'®. Metanoia nu
este doar o regretare a faptelor gresite, ci o convertire care se produce la
nivel spiritual si care implica si o noua etica a vietii, o traire marcata de
ascultare si incredere deplina in Dumnezeu'. Cuvantul este folosit frecvent
in predica Sfantului loan Botezatorul, a Domnului lisus si a Apostolilor, ceea
ce subliniazd importanta centrala a acestui concept In mesajul mantuirii.

In Noul Testament metanoia (substantiv) apare de 23 de ori, iar metanoed
(verb) apare de 34 de ori. Metamelomai apare rareori si este folosit aproape in
exclusivitate Tn sensul de ,,a regreta, a avea remuscari”. Metanoeo (metanoia)
este folosit aproape Intotdeauna Intr-un sens favorabil. Chemarea la metanoia
este rostita pentru prima data de Sfantul Ioan Botezatorul, care anunta venirea
Imparatiei Cerurilor (Mt 3,2). Aceastd chemare este continuata de Iisus, care
incepe lucrarea publica proclamand: ,,Pocaiti-va si credeti in Evanghelie!”
(Mc 1,15). Din aceasta formulare se desprinde un aspect fundamental al
teologiei nou-testamentare: pocadinta este inseparabila de credinta. Pocainta
deschide drumul credintei, iar credinta sustine permanenta pocdintei'.
Un moment crucial pentru Intelegerea pocdintei Tn Biserica primara este
discursul apostolului Petru din ziua Cincizecimii. Dupa ce ascultatorii
intreaba: ,,Fratilor, ce sa facem?”, Petru raspunde: ,,Pocaiti-va si sa se boteze
fiecare dintre voi In numele lui lisus Hristos, spre iertarea pacatelor voastre”
(FAp 2,38). Acest verset este fundamental pentru teologia botezului
crestin, dar si pentru intelegerea pocdintei ca act integrator al initierii Tn
viata crestina. Pocainta evanghelica se incoroneaza cu iertarea pacatelor.

19 Henry G. LippeLL si Robert Scott, Greek-English Lexicon (Oxford: Clarendon Press,
1996), 1112.

' Gerhard KirteL (ed.), Theological Dictionary of the New Testament, vol. 4 (Grand
Rapids, MI: Eerdmans, 1964), 975.

12 Nicholas Th. WricHT, Jesus and the Victory of God (London: SPCK, 1996), 248-50.
13 F.F. Bruck, The Book of Acts (NICNT) (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1988), 71.
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Parintele Ilarion Felea ne spune clar ca ,,Abia de aici pasim Tn sanctuarul
misterului, in specificul crestin al taine pocaintei. Caci realitatea psihologica
de la care plecam, Tn pocaintd, este pacatul si efectul salutar la care tindem sa
ajungem este iertarea pacatelor”'“.

Pocainta este conceptul inaugural al vestii celei bune in Noul Testament,
cel putin la sinoptici si Tn Fapte, si este legatd de o noud cetdtenie: Imparatia
cerurilor’®, numai cd, pe langa aceasta, era de asteptat ca in Fapte accentul
sd se puna pe lisus Hristos Cel Inviat din morti ca centru al pociintei’. In
scrierile lui Luca acest termen este ntalnit la tot pasul, atat ca verb, petavoéw
(apare de 34 de ori in total in Sfanta Scriptura), cat si ca substantiv, petavoia
(apare de 23 de ori) sau ca adjectiv. Ca sa Intdresc si mai bine acest argument
voi enumera aici toate textele lucanice In care Intalnim acest termen, indiferent
ca apare ca verb, ca substantiv, ca adverb sau ca adjectiv (Lc 3,8; 5,32; 10,13;
11,32; 13,3; 13,5; 15,7; 15,10; 16, 30; 17,3; 24,47; FAp 2,38; 3,19; 5,31; 8,22;
11,18; 17, 30; 20, 21; 26, 20).

Dupa cum se poate vedea In Evanghelia a IlI-a, avem cel putin 11
trimiteri la acest termen, iar in Faptele Apostolilor se pot identifica nu mai
putin de 8 trimiteri cu privire la acest cuvant, lucru care ne arata preocuparea
pe care o are Sfantul Evanghelist Luca pentru pocdinta. Tema Intoarcerii
omului catre Dumnezeu este descrisa de Luca Intr-un mod cu totul unic si
cu totul special. Niciun alt autor biblic nu insista atat de mult asupra acestei
teme. Niciunul dintre ei nu ofera atatea exemple de pocdintd, de convertire,
de Intoarcere la Dumnezeu, cate ne sunt oferite de catre Luca. Unele dintre
ele 1i sunt specifice evanghelistului, in sensul in care, niciun autor biblic nu
le mai pomeneste. Daca episodul cu femeia desfranata (Lc 7, 36-50) sau cu
lepadarea si cainta lui Petru (Lc 22, 54-62) sunt descrise si de catre ceilalti
evanghelisti intr-o maniera usor diferita, episoade ca Intoarcerea fiului
risipitor (Lc 15, 11-32), vamesul si fariseul (Lc 18, 10-14), convertirea lui
Zaheu (Lc 19, 1-10), madrturisirea talharului de pe Cruce (Lc 23, 40- 43),
respectiv celebra convertire a lui Saul din Tarsul Ciliciei (FAp 9, 1-19; 22,
1-24; 26, 2-23) ne sunt descrise doar de catre Luca. Astfel, potrivit lui Alexis
Torrance, In scrierile lucanice:

4 Tlarion V. FELEA, Pocdinta: studiu de documentare teologicd si psihologica (Alba-Iulia:
Reintregirea, *2018), 60.

15 Alexis TORRANCE, Pocdinta in Antichitatea tdrzie: asceza la pdrintii rdsdriteni si
organizarea vietii cregtine: (cca 400-650 d.Hr.) (Iasi: Doxologia, 2014), 81.

16 Pentru mai multe detalii, a se vedea lucrarea: TorrRANCE, Pocdinta in Antichitatea
tarzie, 82.
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»avem un concept de pocdinta care indicd nu doar inceputul vietii
crestine, ci un nou Tnceput, de asemenea, o reintegrare in comunitate,
o adeziune din nou la poruncile Evangheliei, o reafirmare a statului
de ucenic, o Intoarcere la prima iubire care a izvorat dintru Tnceput
convertirea”!’.

Apostolul Pavel, in mod special, dezvolta o teologie a pocdintei care
transcende granitele etnice si religioase. In fata filozofilor atenieni, el afirma
clar: ,,Dar Dumnezeu, trecand cu vederea veacurile nestiintei, vesteste acum
oamenilor ca toti, de pretutindeni, sa se pocdiasca” (FAp 17,30), subliniind
caracterul universal al chemarii divine. La fel ca profetii din vechime, Pavel nu
reduce pocdinta la o simpla declaratie verbala, ci o vede ca pe o transformare
a Intregii vieti: ,caci Intristarea cea dupa Dumnezeu aduce pocdinta spre
mantuire” (2Cor 7,10).

Scriitorii Noului Testament fac adesea distinctie intre pocdintd
si convertire (epistrepho) (Fapte 3,19; Fapte 26,20), si Intre pocdintd si
credintd (Mc 1,15; FAp 20,21). ,,(Epistrepho) are o semnificatie mai larga
la metanoeo... (si) include intotdeauna elementul credintei. Metanoeo si
pisteuein pot fi alaturi unul de altul; dar epistrepho si pisteuein nu pot”®,
Distinctia Tntre metanoeé si epistrepho™ nu trebuie exagerata. Metanoia, cel
putin, este folosit pentru a indica intregul proces de schimbare. Dumnezeu
le-a dat neamurilor ,pocdinta pentru viata” (FAp11,8), iar ,,cand Intristarea
este dupa voia lui Dumnezeu, aduce o pocdinta care duce la mantuire”
(2Cor 7,10). In general, insi, se poate spune cd metanoia indici acea
schimbare launtrica a gandirii, sentimentelor, convingerilor si dedicarii care
isi au originea in frica de Dumnezeu si parerea de rau pentru pacatele comise
Tmpotriva Lui; cand aceasta este insotita de credinta in lisus Hristos, rezultatul
este o Tntoarcere exterioara de la pacat spre Dumnezeu si slujirea Lui cu toata
viata. Nu este regretata niciodata (ametameleton, 2Cor 7,10) si este datd de
Dumnezeu (FAp 11,18). Metanoeo indica schimbarea interioara constientd, in
timp ce epistrepho Indreapta atentia Tn special asupra schimbarii hotaratoare a
centrului intregii vieti (FAp 15,19; 1Tes 1,9).

Intre Vechiul si Noul Testament existd, totusi, diferente de accent si de
contextualizare. In timp ce Vechiul Testament insistd adesea pe restaurarea
colectiva a Israelului si pe rolul legii in indreptarea poporului, Noul Testament

7 TorrANCE, Pocdinta in Antichitatea tarzie, 83.
18 Louis BERrkHOF, Systematic Theology (Devoted Publishing, 2017), 482.

19 Tn Noul Testament termenul epistrepho este folosit numai o singurd dati pentru
Intoarcerea la Hristos a unui crestin care a cazut n pacat (Lc 22,32).
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personalizeazd pocainta si o plaseaza in contextul harului oferit prin Hristos.
Pocadinta devine, astfel, o componenta inseparabild a vietii crestine, nu doar un
eveniment punctual, ci o dispozitie constantd a inimii de a fi in proximitatea
lui Dumnezeu®.

Repere patristice despre pocainta

Cu toate ci a fost instituiti de Mantuitorul Tisus Hristos dupd Invierea
Sa, pocdinta fost anuntatd de El mai dinainte de Inviere (cf. Mt 8,10) si chiar
a fost savarsitd de Insusi Intemeietorul ei. Iisus acorda Cel dintai iertarea
pdcatelor persoanelor care marturiseau credinta in El, cerand ajutorul Lui
si prin aceasta marturisind implicit pacatele lor, acceptand in acelasi timp,
indemnul Lui de a nu mai pacitui?’. In preajma Iniltarii Sale la cer, dat
fiind cd nu mai putea acorda iertarea pacatelor in mod vizibil, Mantuitorul le
ofera putere ucenicilor Sai ca sa acorde aceasta iertare, adica harul Sfantului
Duh (cf. In 20,22) sau puterea Lui Insusi, lucrdnd in ei prin Duhul Sfant?.
Judecatii constiintei sau cdintei sunt supuse nu numai pdcatele, ci si orice
nedeplindtate in ceea ce priveste virtutea; pocdinta urmeaza deci, atat pacatelor
cat si virtutilor nedepline. Astfel, pocdinta devine o realitate neintrerupta in
constiinta noastra.

In ceea ce priveste termenii utilizati de Sf. Grigorie de Nyssa pentru a
desemna pocainta, acestia nu au continut juridico-penitential, ci ei desemneaza
cateva etape importante ale acestei Taine. Pocdinta, in viziunea lui, necesita o
marturisire (€€ yopevaig)® care nu-si are scopul in sine, ci implica raspunsul
sau sfatul de la persoana careia ne confesam, prin marturisire, omul scotand
din sine tot ceea ce este nefolositor. Taina cere si cdinta (uetapéAcia) care
implicad dorinta de schimbare a vointei, a intentiilor. Al treilea termen utilizat
de Sfantul Grigorie pentru a denumi Taina este petdvola, care inseamna a
gandi altfel decat in experienta pacatului.

Pocainta in gandirea patristica timpurie, in consensus patrum al Bisericii
din primele opt secole ale crestinismului, nu poate fi definita simplu, cu un
cuvant sau cu o frazd. Sunt necesare macar cateva enunturi pentru a ne face
o idee despre adancimea si bogitia conceptului. In cartea parintelui profesor

20 Mark J. Bopa, Return to Me: A Biblical Theology of Repentance (Downers Grove: IVP
Academic, 2015), 115.

2 Dumitru STANILOAE, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, vol. 3 (Bucuresti: EIBMBOR,
1997), 83.

22 STANILOAE, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, 83.
23 Marius TELEA, Antropologia Sfintilor Pdrinti Capadocieni ( Deva: Emia, 2005), 410.



Liviu Petcu de la Iasi*, aflam ca pocadinta include nu mai putin de 4 trepte
imperios necesare in actul penitential:

1. Cdinta, remuscarea, schimbarea pdrerii si a modului de a gandi.
Verbul din Noul Testament petapédopat este utilizat pentru a descrie pocainta
cu sensul specific de remuscare, cdinta. O forma a verbului - petapeAnfeic (cf.
Mt 27, 3) — se refera la cdinta si remuscarea lui Iuda pentru ca l-a tradat pe
Hristos. Desi cdinta, remuscarea este o miscare initiala necesara spre pocainta,
nu este pocdinta insasi, dupa cum demonstreaza si tristetea coplegitoare care
l-a cuprins pe Iuda si care l-a determinat sa se sinucida®.

2. Intoarcerea, schimbarea (uetaotpogr). Reprezintd o intoarcere
la 180 de grade, drastica si dinamica, de la un mod anterior de viata, acum
dispretuit, la o viatd noud, cu o decizie constienta si ferma de schimbare.

3. Schimbare, mutare, inlocuire (petrdfeoig). Aceasta Inseamna
o schimbare de opinie si de caracter, cu scopul de a deveni casnic al lui
Dumnezeu (cf. Ef 2,19).

4. Transformarea (petapoppwoig). Transformarea, metamorfoza sau
transfigurarea reprezinta o transformare totala atat din punct de vedere fizic,
cat si spiritual ori o schimbare totald a vietii si fiintei, schimbare care este
revelata si comunicata Tn intregime si concret de la cel care se pocdieste la
totalitatea creatiei®.

Intregul proces al pociintei poate fi rezumat intr-un cuvant grecesc
cheie, care se refera la acest subiect: perdvoia. Metanoia reprezinta rezultatul
final fundamental al intregii experiente a pocaintei. Reprezinta o schimbare
totala si Tnnoirea completa a inimii si mintii; de la inima si mintea pdcdtoasa la
,mintea lui Hristos” (cf. 1Cor 2,16). Din acest motiv, termenul tehnic pentru
pocdinta In intreaga sa profunzime este metanoia.

Pocadinta permite fiintei umane sa nazuiasca si sa dobandeasca in cele
din urma asemanarea lui Dumnezeu. A fi ca Dumnezeu (sfant, pur, fara pacat
etc.) reprezinta implinirea umanitatii. Aceasta implinire se obtine prin pocdinta
ardenta, pentru ca aceasta faci liteaza o intensitate crescandd a comuniunii cu
Dumnezeu sau un proces nesfarsit de dezvoltare a vietii spre si in Dumnezeu,
Péwoig , adica indumnezeirea?’.

24 Pentru mai multe detalii cu privire la cele patru trepte ale pocdintei in gandirea Sfintilor
Parinti, a se consulta urmatoarea lucrare: Liviu Percu, Pdrintii Patericului despre pocdintd
(Iasi: Doxologia, 2016), 124-6.

% Petcu, Pdrintii Patericului despre pocdintd, 124.
% Pgrcu, Pdrintii Patericului despre pocdinta, 125.
2" Percu, Pdrintii Patericului despre pocdintda, 125.
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In viziunea Sfantului Ioan Gurd de Aur, pociinta reprezintd o Taini
unde rasplata pentru metanoia credinciosului consta in stergerea pdacatelor
de catre Dumnezeu. Aceastd ispasire este dobandita fie prin punerea mainilor
unui preot sau episcop pe capul credinciosului in locul public de cinstire si
slavire a lui Dumnezeu care este biserica sau, iar in unele circumstante, chiar
prin marturisire si devotiune intima acasa®®. Sf. Ioan Gura de Aur subliniaza
faptul ca pocainta este fundatia de nezdruncinat a Bisericii celei una, sfanta si
apostolica a lui Dumnezeu, a Fiului si a Sfantului Duh. In lipsa pociintei, nu
exista apartenenta la Biserica. Prin urmare, caracterul ecleziastic si contextul
acestei Taine marete, datatoare de viata, nu poate fi neglijat in Tntelegerea,
aplicarea si eficientizarea conceptului. Pocdinta si caracterul sau ecleziastic
sunt evidente in definitiile pe care le dd marele arhipdstor pocaintei: ,,arma
impotriva raului”, ,,mijloc pentru stergerea pacatelor de dupa botez”,
,medicament pentru rdnile spirituale”, ,mijlocul de a ajunge la sfintenie
si de a intra in rai”, ,mijloc de reintrare Tn turma lui Hristos si mijloc de
refacere a rupturii sau slabirii relatiei dintre om si Dumnezeu”. Drumurile
care duc la pocainta postul, plansul amarnic pentru propriile pacate, umilinta,
milosteniile, rugdciunea si participarea la slujbele Bisericii toate reconfirma
faptul ca pocainta si Biserica sunt inseparabile®.

Traditia patristica dezvolta o intelegere profunda si complexad a pocdintei,
vazuta nu doar ca regret moral, ci ca proces continuu de restaurare ontologica
si de indumnezeire. Pe 1anga contributiile Sfantului Ioan Gura de Aur si ale
Sfantului Grigorie de Nyssa, numerosi alti Parinti ai Bisericii au aprofundat
aceasta temd, evidentiind dimensiunea ascetica, sacramentald si terapeutica
a metanoiei. In traditia siriaca, spre exemplu, Sfantul Isaac Sirul dezvoltd
o teologie profunda a lacrimilor, vazute ca semn al milei dumnezeiesti si al
lucrarii harului in om. El descrie un progres duhovnicesc in care lacrimile de
pocainta devin lacrimi de bucurie si de iubire divina®*. Pocainta este Inteleasa
ca stare permanenta a inimii si ca drum continuu spre Indumnezeire.

De asemenea, Sf. Ioan Scdrarul abordeaza pocadinta in context ascetic,
considerand-o ,,innoirea botezului” si Tnceputul vietii duhovnicesti autentice.
In ,Scara”, el arati ci lacrimile curdta sufletul si constituie un semn al

% Gus George CHrisTo, Introduction, in Saint John Chrysostom. On Repentance and
Almsgiving, coll. The Fathers of The Church, trans. Gus George Christo (The Catholic
University of America Press, 2005), 13-8.

2 Percu, Pdrintii Patericului despre pocdinta, 126.

30 Sr. Isaac SiruL, Cuvinte despre nevointd (Bacau: Bunavestire, 1997). A se vedea aici
si reflectii despre lacrimile pocaintei.



progresului spiritual®!. Pocdinta este asociatd cu smerenia, ascultarea si
lupta mpotriva patimilor. In acelasi timp, Sfantul Maxim Marturisitorul
dezvolta o viziune profund teologica asupra convertirii, interpretand pocdinta
ca restaurare a vointei umane si ca reorientare a libertatii spre Dumnezeu.
Metanoia devine astfel participare la lucrarea mantuitoare a lui Hristos si
etapa necesara in procesul Indumnezeirii*.

Concluzii

In lumina cercetarii ntreprinse asupra reperelor biblice si patristice
ale pocaintei, se poate afirma ca metanoia constituie una dintre coordonatele
esentiale ale vietii duhovnicesti si ale iconomiei mantuirii omului. Departe de
a firedusa la o simpla reactie morala sau la o stare psihologica de remuscare,
pocadinta apare in revelatia dumnezeiasca drept intoarcere ontologica a omului
catre Dumnezeu, reinnoire a mintii si restaurare a comuniunii pierdute prin
pacat. Ea exprima dinamica permanenta a relatiei dintre Dumnezeu si om,
fiind raspunsul liber al creaturii la chemarea iubitoare a Creatorului.

Traditia veterotestamentara arata cd intoarcerea la Dumnezeu implica
schimbarea inimii si reorientarea intregii existente spre fidelitatea fata de
legamant. Chemarea profetica la pocdinta evidentiaza faptul ca Dumnezeu
doreste nu moartea pacatosului, ci Tndreptarea si viata lui, punand astfel
temelia unei antropologii a sperantei si a restaurdrii. Pocdinta apare inca de
aici ca act comunitar si liturgic, integrat Tn viata poporului lui Dumnezeu si
orientat spre reinnoirea relatiei de comuniune.

In Noul Testament, metanoia devine nucleul mesajului Evangheliei
si conditia intrdrii in Impardtia lui Dumnezeu. Predica Sfantului Ioan
Botezatorul, chemarea Mantuitorului Hristos si lucrarea Apostolilor arata
ca pocdinta este inseparabila de credinta si de iertarea pacatelor. Perspectiva
evanghelistului Luca evidentiaza in mod deosebit milostivirea dumnezeiasca
si bucuria intoarcerii omului la Dumnezeu, prezentand convertirea ca
restaurare a persoanei si reintegrare in comuniunea eclesiald. Astfel, metanoia
nu este doar act individual, ci eveniment al Tntalnirii personale cu Dumnezeu.

Reflectia Sfintilor Parinti aprofundeaza aceasta realitate biblica,
prezentand pocdinta ca lucrare terapeutica si ascetica prin care omul se
curdteste de patimi si se Intoarce la starea sa fireascd. In consensul patristic,
lacrimile pocdintei, smerenia inimii, spovedania si nevointa duhovniceasca

31 A se vedea capitolul 7 din Scara dumnezeiescului urcus, intitulat ,,Despre pldnsul cel
de bucurie fdcdtor”.

3 Pentru mai multe informatii, a se vedea Sr. Maxiv MARTURISITORUL, Capete despre
dragoste, in Filocalia, vol. 2, trad. Dumitru Staniloae (Bucuresti: Humanitas, 2008).
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sunt vazute ca mijloace prin care harul dumnezeiesc vindeca si lumineaza
sufletul. Parintii vorbesc despre pocdinta ca despre ,,al doilea botez”, ,,doctorie
a sufletului” si Tnceput al vietii Tn Hristos, subliniind caracterul ei continuu si
integrat in viata liturgicd a Bisericii.

Rezultatele cercetdrii arata ca pocdinta nu constituie o etapa limitata
la inceputul vietii crestine, ci devine mod permanent de existentd Tn Hristos.
Ea presupune o sinergie intre harul dumnezeiesc si libertatea umana, in care
omul Tsi asuma responsabilitatea convertirii, iar Dumnezeu daruieste puterea
restaurdrii. Metanoia se aratd astfel ca drum al indumnezeirii, prin care
vointa omului este curatita, mintea luminata si inima deschisa lucrarii iubirii
dumnezeiesti.

In contextul contemporan, marcat de secularizare si de pierderea
constiintei pacatului, redescoperirea sensului autentic al pocaintei devine o
necesitate pastorald si duhovniceascd. Inteleasd corect, pocdinta nu este 0
realitate negativa sau apasatoare, ci experienta eliberatoare si vindecatoare,
care readuce omului pacea inimii si comuniunea cu Dumnezeu si cu Biserica.
Earedeschide calea intalnirii personale cu Hristos si oferda omului posibilitatea
unei relnnoiri continue.

In concluzie, studiul confirma unitatea dintre Scripturd si Traditia
patristica in intelegerea pocaintei ca realitate centrald a vietii crestine.
Metanoia apare ca un proces dinamic de convertire, vindecare si transfigurare
a persoanei, prin care omul este restaurat si condus spre comuniunea deplina
cu Dumnezeul cel Viu. Astfel, pocdinta se afirmd drept fundament al vietii
duhovnicesti autentice si cale sigura catre indumnezeirea omului.
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Abstract

The present study explores the “unexpected” exegetical dimensions of the
works of Saint Ephrem the Syrian, highlighting the ways in which his interpretations
contribute to a contemporary understanding of Holy Scripture. Through an analysis
of the serpent’s speech in Genesis 3, the mission of the patriarchs and prophets, the
gesture of Tamar, and the account of creation (Gen 1-2), the paper reveals a distinctive
methodology characterized by the use of symbols (raza), the dual fecundity of the
biblical text, and multiple levels of meaning. Ephrem’s interpretation, far from
being arbitrary, integrates the literal and the spiritual dimensions, allowing for both
a historical and a Christological or apologetic reading. Thus, the serpent becomes
an instrument through which Satan acts with God’s permission; the patriarchs and
prophets are presented as symbols of the Healer; and Tamar’s gesture is reinterpreted
typologically as a preparation for the coming of Christ. Furthermore, the term ruha
illustrates hermeneutical flexibility, as it may refer both to the creative wind of the
world and to the Holy Spirit active in baptism. The impact of this exegesis is evident
in its capacity to offer believers a dynamic perspective on Scripture, encouraging
contemplation and reflection on the relationship between type and Antitype.
In a contemporary world where rigid interpretations risk limiting understanding,
Ephrem’s method reminds us that every detail of the biblical text may serve as a
vehicle of revelation, relevant both for academic study and for the deepening of
personal spirituality.

Keywords: biblical exegesis, symbol, typology, dual fecundity, Syriac
hermeneutics
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Introducere

Exegeza biblica a Parintilor Bisericii a fost dintotdeauna un spatiu vast
de creativitate teologica. Cu toate acestea, opera Sf. Efrem Sirul se distinge
prin capacitatea de a revela sensuri neasteptate, uneori paradoxale, ale Sfintei
Scripturi. Departe de a cauta originalitatea de dragul ineditului, exegeza
efremiand urmeaza o logica teologica profundd, in care fiecare detaliu
scripturistic devine prilej de intalnire cu Cuvantul Tntrupat.

In studiul de fatd ne propunem sd exploram cateva ipostaze exegetice mai
mult sau mai putin ,,neasteptate”. Prin analiza unor exemple reprezentative,
vom Incerca sa evidentiem complexitatea, coerenta si profunzimea abordarii
biblice a Sf. Efrem. Demersul nostru nu se vrea a fi doar o incursiune Tn
crestinismul sirian primar, ci urmadreste punerea in valoare a unor repere
patristice care ne pot ajuta sa gustam si mai mult din ,,dulceata Scripturilor”’.

In cele ce urmeaza, vom aborda patru repere vechit-testamentare ale
exegezei efremiene: motivul din spatele vorbirii sarpelui din Fac 3,1-5,
un anumit aspect al misiunii pe care au avut-o patriarhii si profetii, gestul
Tamarei din Fac 38 si caracterul Duhului din referatul creatiei. In general, nu
exista studii care sa trateze toate cele patru ipostaze exegetice. De aceea, vom
mentiona principalele articole si volume de referinta pentru fiecare ipostaza
in parte. Tryggve Kronholm? a aprofundat toate temele principale din primele
unsprezece capitole ale cartii Facerii care se regasesc in opera efremiana.
Volumul ofera o baza foarte solida pentru studierea episodului Tn care sarpele
vorbeste si a afirmatiei pnevmatologice din referatul creatiei. Pentru prima
tematicd mentionata, important este si studiul cercetdtoarei Sydney H.
Griffith?, iar pentru cea de-a doua, lucrarea lui E. Kaniyamaprampil“. In ce
priveste viziunea efremeniend asupra misiunii dreptilor din Vechiul Testament,

! Pr. Agapie Corbu a publicat Tn ultimii ani mai multe volume colective care evidentiaza
frumusetea si importanta intelegerii modului Tn care diferiti Parinti s-au raportat la textul
biblic. Unul dintre ele poarta chiar acest nume: ,, Dulceata Scripturilor” si lumina ochilor:
Pdrintii sirieni ca tdlcuitori biblici (Arad: Sf. Nectarie / Ed. Univ. ,,Aurel Vlaicu” Arad,
2024), 362 p.

2 Tryggve KronHOLM, Motifs from Genesis 1-11 in the genuine hymns of Ephrem the
Syrian with particular reference to the influence of Jewish exegetical tradition, in
Coniectanea Biblica. Old Testament 11 (Lund: CWK Gleerup, 1978), 251 p.

3 Sidney H. GrirriTH, ,,Disclosing the mystery: the hermeneutics of typology in Syriac
exegesis,” in Mordechai Z. Conen si Adele BERLIN, eds., Interpreting Scriptures in Judaism,
Christianity and Islam. Overlapping Inquiries (Cambridge: Cambridge University Press,
2016), 46-64.

4 E. KaniryamaprAMPIL, ,, The Spirit of Life: Towards a theology of the Holy Spirit in the
early Syriac tradition,” The Harp 18 (2005): 279-87.
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Aho Shemunkasho® a depus un efort considerabil pentru aprofundarea ei.
In final, cazul Tamarei a fost cel mai bine valorificat de Susan Ashbrook
Harvey®si P.J. Botha’. Toti acesti cercetatori au reliefat o multitudine de aspecte
importante ale modului in care Sf. Efrem s-a raportat la cele patru ipostaze
amintite. Ei au abordat chestiuni precum particularitatile textului biblic pe care
sfantul 1-a utilizat, posibilele pasaje conexe celor vizate, metodele exegetice
intrebuintate n tratarea acestor pasaje® si efectele pe care ele le-au produs
diferite secvente exegetice. Pornind de la aceste chestiuni, in lucrarea de fata
dorim sa punem intr-o lumind nouad cele patru ipostaze. Nu vom insista asupra
cercetdrii detaliilor demersului realizat de Sf. Efrem, ci asupra aspectelor care
fac ca aceste pasaje exegetice sa fie ,,unice” in peisajul talcuirilor patristice.
In fiecare caz vom insista in special asupra principiilor si conceptiilor care
stau la baza interpretarii diaconului din Nisibis. De asemenea, vom discuta
si impactul creat de fiecare dintre cele patru ipostaze. El va constitui inclusiv
criteriul care sa determine ordinea abordarii secventelor.

Pentru fragmentele din opera Sf. Efrem Sirul vom apela la traducerile
lor in engleza sau romana, precum si la textul original publicat in colectia
Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium. De asemenea, vom utiliza si
o serie de studii si volume din literatura de specialitate straind si romaneasca
care sa ne ajute sa aprofundam cadrul mai larg al interpretdrii Sf. Efrem in
general.

> Aho SHEMUNKASHO, ,,Salvation History as a Process of Healing in the Theology of Mor
Ephrem,” The Harp 11-12 (2012): 175-86; Aho SHEmuNKAsHO, Healing in the Theology of
Saint Ephrem (Piscataway: Gorgias Press, 2004), 480 p.

¢ Susan Ashbrook Harvey, ,,Seeking the Women of Ancient Syriac Christianity: Strategies
of Method and Remembrance,” in Brouria BirtoN-ASHKELONY, Miriam L. HiALMm si Robert
A. KitcHEN, The Third Lung: New Trajectories in Syriac Studies. In Honor of Sebastian P.
Brock, in Eastern Christian Studies 33 (Leiden / Boston: Brill, 2023), 41-66.

7 P.J. BOTHA, ,,Ephrem the Syrian’s treatment of Tamar in comparison to that in Jewish
sources,” Acta Patristica et Byzantina 6 (1995): 15-26; P.J. BotHa, ,,Tamar, Rahab, Ruth, and
Mary — The bold women in Ephrem the Syrian’s hymn De Nativitate 9,” Acta Patristica et
Byzantina 17 (2006): 1-21.

8 Este vorba de metodologia utilizata de Sf. Efrem atét in cazul imnelor (Raiului, Nasterii,
Aratarii, Paresimilor, Credintei, Fecioriei etc.), ct si al operelor in proza (Comentariile la
Facere, Iesire si Diatessaron, Scrisoarea catre Publius etc.). Metodele exegetice Intrebuintate
de diaconul din Nisibis difera de la caz la caz. Uneori, desi trateaza acelasi episod biblic,
sfantul Intrebuinteaza un set de metode n imne si un altul in restul operelor. Alte ori acesta
are o viziunea si o metodologie unitara. De foarte multe ori, alegerea unui set de tehnici
exegetice este influentatd de o multitudine de factori, precum genul operei in care pasajul
este abordat (liric sau In proza), intentia exegezei (apologetica, demonstrativa, doxologica,
moralizatoare etc.) si problemele pe care textul vizat le poate ridica (e.g. interpretarea
defectuoasa a pasajului de catre eretici).



Cateva principii hermeneutice

Pentru a putea intelege modul in care Sf. Efrem Sirul se raporteaza
la textul Sfintei Scripturi, este nevoie ca mai Intdi sa aprofundam cateva
principii de bazd pentru exegeza sa. Cercetarea acestora nu este suficienta
pentru a intelege de ce uneori interpretarea efremiana este diferita sau chiar
,neasteptata”, Tnsa constitue un punct de plecare pentru demersul nostru.
In continuare, vom descrie perspectiva siriand asupra simbolului, ideea de
fecunditate dubla a Scripturii si raportul principalelor directii exegetice din
opera Sf. Efrem.

Diaconul din Nisibis considera ca orice incercare a omului de a se
apropia, de a explica sau de a vorbi despre Dumnezeu ar fi fost derizorie
daca El Insusi nu ar fi ciutat moduri de a ni Se revela pe masura capacittilor
noastre de cunoastere’: ,Iatd, El este pe de-antregul ascuns de toti. Si, daca nu
ar fi vrut sa ni Se tdlcuiascd, nu se gasea nimic in creatie care sa-L explice”
(Cred. 44,7"). De aceea, Domnul Insusi a ciutat cele mai potrivite moduri
pentru a Se face cunoscut: ,,Asa cum El S-a Tmbrdcat in toate chipurile
pentru vederea noastra, S-a Tmbracat si Tn toate vocile pentru incredintarea
noastra” (Cred. 11,9"). Desi acestea pot reda ceva din ceea ce El doreste sa
ne descopere, sunt totusi incapabile sa 1l circumscrie cu adevarat'% ,Inima
noastra e prea micd pentru El si intelegerea noastra prea slaba. El tulbura
micimea noastra prin bogdtia deosebirilor [formelor] Sale” (Nas. 3,11'%). De
aceea, potrivit Sf. Efrem, principala trasatura a acestor manifestari este faptul
ca sunt tainice pentru omul cizut, incapabil si le inteleaga. In limba siriac
ele poartd numele de ,raze” (w~). Termenul poate avea multiple conotatii:

 Pentru mai multe detalii, vezi: Seely Joseph BeGaciani, Early Syriac Theology with
Special Reference to the Maronite Tradition, editie revizuitd (Washingtone, DC: The
Catholic University of America Press, 2014), 1-12.

10°St. EpHrEM THE SYRIAN, The Hymns of the Faith, in TFTC 130, trad. Jeffrey T. Wickes
(Washington, DC: The Catholic University of America Press, 2015), 241.

1 St. EpHREM THE SYRIAN, The Hymns of the Faith, 128.

12 Pentru o perspectivd mai ampld, vezi Matthew BakERr, ,,«He Has Clothed Himself
in Our Language»: The Incarnation Hermeneutic of Saint Ephrem the Syrian,” in Mathew
BakeR si Mark MouracHIAN, eds., What is the Bible? The Patristic Doctrine of Scripture
(Minneapolis: Fortress Press, 2016), 35-48; Sebastian P. BrRock, ,,God as Educator of human-
ity: Some Voices from the Syriac Tradition,” In George J. BROOKE si Renate SmiTHuIs, eds.,
Jewish Education from Antiquity to Middle Ages. Studies in Honour of Philip S. Alexander, in
Ancient Judaism and Early Christianity 100 (Leiden / Boston: Brill, 2017), 236-41.

13 Sr. EFREM SIRIANUL, Imnele Nasterii si Ardtdrii Domnului, trad. Ioan 1. Ica jr. (Sibiu:
Deisis, 2010), 33.
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»taine”,  mistere”, ,secrete”, ,semne”, ,chipuri”, ,,simboluri”'*. Specialistii
considerd cd ultimul sens este cel mai apropiat de lexicul si intelegerea
limbilor moderne?®.

Sf. Efrem are o pdrere interesanta legatd de diseminarea simbolurilor.
Desi considera ca ele sunt pretutindeni (Cred. 4,9'%; Rai. 2,13"), identifica
cateva ,,vistierii” concrete in care acestea se gasesc: natura, Vechiul Testament
si Noul Testament'®. Uneori Sf. Efrem vorbeste de cele trei toposuri distincte
(natura si fiecare Testament in parte — Fec. 27,4; 28,2; 29,11"), iar alteori le
rezuma la doar doua principale (natura si Scriptura— Rai. 5,2%°; Az. 4,24%!; Fec.
1,3; 8,3; 29,1%; Cred. 35,1; 37,12; 65,2-3%). Este de la sine inteles ca aceasta
segmentare este mai degraba tehnica decat principiala®*. La nivelul Scripturii,
simbolurile reprezinta sintagme, imagini, nume, persoane, concepte, gesturi
etc. pe care Dumnezeu le asumi pentru a Se apropierea de om: ,,In Legea
Sa, simbolurile Sale, si In Arca, tipurile Sale, care marturisesc unul despre
celdlalt: la fel cum interiorul Arcei a fost golit, la fel si tipurile din Carti[le
Scripturii] au fost golite. Prin venirea Sa, simbolul Legii a fost intregit, iar

143, Payne SwmitH, ed., A Compendious Syriac Dictionary. Founded Upon the Thesaurus
Syriacus of R. Payne Smith (Oxford: Claredon Press, 1903), 536.

15 Pentru mai multe detalii, vezi: Benedict VEsa, ,,Simbolul ca instrument hermeneu-
tic si interpretarea duhovniceascad a Scripturii In traditia siriaca. O privire de ansamblu,” Tn
Agapie Corsu, ed., ,, Dulceata Scripturilor” si lumina ochilor: Pdrintii sirieni ca télcuitori
biblici (Arad: Sf. Nectarie / Ed. Univ. ,,Aurel Vlaicu” Arad, 2024), 92; Sebastian P. Brock,
The Luminous Eye. The Spiritual World Vision of Saint Ephrem (Kalamazoo, MI: Cistercian
Publications, 1992), 53-66.

16 St. EPHREM THE SYRIAN, The Hymns of the Faith, 75.

7Sk, EFREM SIRIANUL, Imnele Raiului, trad. Toan I. Ica jr. (Sibiu: Deisis, 2010), 35.

18 Jdeea ca cele trei elemente dezvdluie prezenta lui Dumnezezeu in creatiei este
considerata de specialisti drept miezul conceptiei simbolice efremiene. Kathleen E.
MCcVEy, ,,Introduction,” in EPHREM THE SYRIAN, Hymns, trad. Kathleen E. Mcvey (New York /
Mahwah: Paulist Press, 1989), 40.

19 Epnrem THE SYRrIAN, Hymns, 383. 386. 392-3. De fapt, in cele trei imne (27, 28 si 29)
care Incheie cea mai lunga subcolectie a Imnelor Fecioriei, marturia simbolica pe care o
ofera natura, Vechiul si Noul Testament constitue tema centrala. Inclusiv suprascrierile lor
adeveresc acest fapt. McVEy, ,,Introduction,” 39-40.

20 Sk, ErreM SIruUL, Imnele Raiului, 47-8.

21 Sr. EFREM SIRIANUL, Imnele Pdresimilor, Azimelor, Rdastignirii si Invierii, trad. Toan I.
Icd jr. (Sibiu: Deisis, 2010), 157.

22 EPHREM THE SYRIAN, Hymns, 262. 298.

23 St. EPHREM THE SYRIAN, The Hymns of the Faith, 203. 215. 324-5.

24 Sebastian Brock, The Luminous Eye, 29.



tipurile Arcei au fost implinite Tn biserici. Slava venirii Tale!” (Cred. 49,5%).

Mai trebuie mentionat si faptul cda simbolurile isi gasesc cu adevarat
sensul si finalitatea doar in lisus Hristos, Cel care a adus omenirii plinatatea
revelatiei®®. Mai precis, din perspectiva efremiana, ntreaga activitate a
Mantuitorului, sub toate aspectele ei, este o continua implinire a simbolurilor
Sale: ,,In nasterea Sa s-au Tmplinit chipurile, iar in curdtirea si in tdierea Sa
imprejur asemdnarile: prin pogorarea Sa a venit si a platit datoria, iar prin
invierea Sa S-a urcat si a trimis comorile” (Nas. 26,13%). Raportul dintre
simboluri si Hristos este unul ambivalent. Pe de-o parte simbolurile au
descoperit treptat aspecte ale vietii si lucrarii Sale, iar pe de alta Hristos a
implinit si desavarsit toate acestea?. Sf. Efrem are un mod aparte de a
ilustra acest raport: ,,Implinirea a venit si a imbracat haina simbolurilor pe
care Duhul Sfant o tesuse pentru EI” (Az. 5,22%). Ideea de ,,imbracare” este
o metafora puternica a mediului sirian®® si arata intimitatea dintre tipuri si
Antitip, intimitate mijlocita de Cel care a inspirat Scripturile.

Cel de-al doilea principiu hermeneutic important vizeaza conceptia
efremiand asupra Sfintei Scripturi. Simplu spus, ea poate fi rezumata prin
ideea de ,,complexitate”!. Pentru Sf. Efrem, Scriptura este o opera complexa
si de aceea si procesul interpretarii ei este la fel de complex. Biblia prezinta o

% St. EPHREM THE SYRIAN, The Hymns of the Faith, 260.

%6 Sinichi Muro, ,,Early Syriac Hermeneutics,” The Harp 11-12 (2012): 46-7; BAKER,
,»«He Has Clothed Himself in Our Language»,” 45-6; Brock, ,,God as Educator of humani-
ty,” 240.

7 Sr. EFREM SIRIANUL, Imnele Nasterii si Ardtarii, 132.

28 Vezi GrirrITH, ,,Disclosing the mystery: the hermeneutics of typology in Syriac exege-
sis,” 46-52.
29 Sk, EFREM SIRIANUL, Imnele Paresimilor, 160.

3 Costion NicoLgscu, Hristos — Addpostul, Vesmantul, Hrana, Doctorul si Leacul omului
si al omenirii pe calea mantuirii: continutul spiritual al nevoilor trupesti vitale, la Sfantul
Efrem Sirul (Cluj-Napoca: Renasterea, 2011), 60-1; Sebastian P. Brock, ,,Clothing Meta-
phors as a Means of Theological Expression in Syriac Tradition,” in Margot ScumipT si Carl
Friedrich GevEr, eds., Typus, Symbol, Allegorie bei den éstlichen Viitern und ihren Paral-
lelen im Mittelalter (Regensburg: Friedrich Pustet, 1982), 11-20; Robert Murray, Symbols
of the Church and Kingdom. A Study in Early Syriac Tradition (Londra / New York: T&T
Clark, 22006), 60-1.

31 Polycarpus A. Aypiv, ,,The Exegesis of Syriac Church Fathers and Modern Exegesis
— Challenges and Mutual Learning Opportunities,” in Martina Aras, Charbel Rizk si Klaus
von StoscH, eds., Syriac Theology: Past and Present (Paderborn: Brill Schoningh, 2023),
16-8; Sidney H. GrirriTH, ,,Syriac/Antiochine Exegesis in Saint Ephrem’s Teching Songs De
Paradiso: The «Types of Paradise» in the «Treasury of Revelations»,” Tn Robert D. MILLER,
ed., Syriac and Antiochian Exegesis and Biblical Theology for the 3" Millennium (Piscat-
away: Gorgias Press, 2008), 46; Muro, ,,Early Syriac Hermeneutics,” 50.
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anumita ,,slabiciune” a literei, deoarece este incapabila sa redea cu adevarat
mdretia lui Dumnezeu. Cu toate acestea, In spatele ei se ascunde ,tdria”
simbolurilor pe care El le asuma*. Acest lucru face ca textul sfant sa fie privit
dintr-o perspectiva aparte. Potrivit viziunii efremiene, Scriptura prezinta atat
o fecunditate interna, cat si una externa. Fecunditatea interna se refera la
faptul ca textul insusi este atat de profund incat nicio interpretare nu il poate
epuiza. Pentru a ilustra acest lucru, sfantul intrebuinteaza imaginea unui izvor
care potoleste setea oricarei persoane care se apropie de el, si care nu poate fi
secat de nicio sorbire. Fiecare om care se apleaca isi potoleste setea, insa unii
pot bea mai mult decét altii. In acelasi timp, oricdt de mult ar bea cineva, nu
poate inghiti toata apa izvorului si astfel sa il epuizeze®. Fecunditatea externa
se refera la faptul ca fiecare credincios care mediteaza la cuvintele Scripturii
prezintd o Tntelegere proprie si de aceea reuseste sa reliefeze intelesuri noi ale
ei, In masura n care acesta se apropie cu dragoste si teama de textul sacru.
Sf. Efrem ilustreaza acest fapt prin imaginea oceanului in care credinciosii
se afundd pentru a scoate la iveald perle. In acest context, cei care se apropie
de Scripturd, nu vin ca sa bea, ci ca sa se scufunde, pentru a scoate la iveala
perle care zac In adancul oceanului. Dupa priceperea sa, fiecare cautor aduce
la iveala mai multe sau mai putine perle.

In final, cele doud perspective asupra fecunditatii biblice il determina
pe diaconul din Nisibis sa considere ca Biblia are o multitudine de sensuri,
atat literale, cat si spirituale. De aceea, pot exista si o multitudine de feluri de
a practica exegeza biblica:

,Daca ar fi [doar] un singur sens pentru cuvintele Scripturii, atunci
primul talcuitor care s-a apropiat de ele l-ar fi descoperit, iar ceilalti
ascultatori nu ar trai nici efortul cautarii, nici bucuria descoperirii. Mai
degraba, fiecare cuvant al Domnului nostru are propria lui forma, iar
fiecare forma are propriile membre, iar fiecare membru are propriul sau
caracter. Fiecare om ntelege potrivit capacitatii sale si interpreteaza asa
cum i se Ingdduie.” (C.Diat. 7,22%)

3 Sabino ChiaLA, ,,Sfantul Efrem Sirul ca cititor al Sfintei Scripturi. O marturie a
pluralitdtii Tn hermeneutica biblica,” in Agapie Corsu, ed., ,, Dulceata Scripturilor” si lumina
ochilor: Pdrintii sirieni ca tdlcuitori biblici (Arad: Sf. Nectarie / Ed. Univ. ,,Aurel Vlaicu”
Arad, 2024), 124; Muto, ,,Early Syriac Hermeneutics,” 52-3.

3 CHiALA, ,,Sfantul Efrem Sirul ca cititor al Sfintei Scripturi,” 125.
3 CHiALA, ,Sfantul Efrem Sirul ca cititor al Sfintei Scripturi,” 127-8.

% Carmel McCarrhy, ed., Saint Ephrem’s Commentary on Tatian’s Diatessaron, n
Journal of Semitic Studies Supplements 2 (Oxford / Manchester: Oxford University Press,
1993), 139.



Cu toate acestea, Tn spatiul sirian, aceste feluri au fost grupate in doua
directii principale, respectiv una istorica sau literala si una duhovniceasca sau
spirituala. Ele se aseamdana doar partial cu interpretarile produse de Scoala
Antiohiana si cea Alexandrina®. Pe 1anga diferente de natura tehnica, exegeza
siriand se individualiza si prin faptul ca pretuia simultan ambele directii. Spre
deosebire de mediul grecesc, sirienii nu vedeau nicio opozitie Intre acestea,
ci chiar le considerau complementare, deoarece puneau pret pe ideea de a
revelat cat mai mult din bogatia textului biblic, care prezinta profunzime atat
la nivelul descrierilor, cat si la un nivel duhovnicesc¥.

Acum cd am vazut principalele caracteristici ale exegezei efremiene,
putem Tntelege mai bine de ce uneori perspectiva sa asupra unor pasaje si detalii
biblice este cu totul aparte. In continuare vom da patru exemple de ipostaze
din opera sa pe care le consideram mai mult sau mai putin ,neasteptate”.
Ele vor fi aprofundate gradual, incepand cu ipostaza cea mai apropiata de
interpretdrile patristice cu care suntem obisnuiti.

Vorbirea sarpelui din Fac 3,1-5

Inceputul cap. 3 din Facere a reprezentat dintotdeauna un pasaj important
pentru exegeza Bisericii*®. Printre motivele recurente ale interpretarilor
Sfintilor Parinti se numdira si identitatea sarpelui care o ispiteste pe Eva. In
general, acesta a fost considerat fie o0 manifestare mincinoasa a diavolului,
care doar in aparenta a luat forma unui sarpe, fie un animal concret de care
s-a folosit cel rau®. In general, Parintii se multumesc si subscrie uneia
dintre variante, fird a pune prea mult accent pe acest detaliu. In comentariul
sau la Facere, Sf. Efrem trateaza si el aceastd problematicd, insa dintr-o
perspectiva usor diferitd. El nu trece direct la identitatea celui care vorbeste
cu protoparintii, ci ramane la imaginea sarpelui si se intreaba cum a putut
acesta sa vorbeasca. Abordarea sa este specifica pentru metodologia exegetica
pe care o intrebuinteazd in comentariile in prozd si nu numai®. In cuprinsul

% Muro, ,,Early Syriac Hermeneutics,” 48.

37 Sebastian Brock, Singer of the Word of God. Ephrem the Syrian and his Significance in
Late Antiquity (Piscataway: Gorgias Press, 2020), 118-9.

3 Peter C. BOUNTENEFF, ,,Adam and Eve,” in The Oxford Handbook of Early Christian Bi-
blical Interpretation, eds. Paul M. Blowers si Peter W. Martens (Oxford: Oxford University
Press, 2019), 527-8.

3 BOUNTENEFF, ,,Adam and Eve,” 527-8; Septuaginta. Geneza, Exodul, Leviticul, Numerii,
Deuteronomul, vol. 1, eds. Cristian Badilita et al. (Bucuresti / Iasi: Polirom, 2004), 59-60.

4 Tn siriaci s-au pastrat trei comentarii in proza ale Sf. Efrem: la Facere, Iesire si
Diatessaron. Pe langa acestea, Tn armeana mai existd o serie de comentarii la epistolele
Pauline, Tnsa provenienata direct efremiana este Tnca discutata. Vezi. Vahan S. HOVHANESSIAN,
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acestora, el acorda Tn primul rand importanta dimensiunii literale a textul, si
doar uneori abordeaza una sau mai multe dimensiuni spirituale ale aceluiasi
pasaj. Astfel, in contextul de fata, el porneste de la insasi vorbirea sarpelui si
identifica patru posibile raspunsuri pentru intrebare sa:

,Dupa ce a vorbit despre istetimea sarpelui, Moise s-a Intors sa scrie
despre cum a venit cel inseldtor la Eva, spunand: ,,Sarpele a zis femeii:
A spus Dumnezeu cu adevarat: «Sa nu mananci din niciunul dintre
pomii Raiului»?” In ce priveste vorbirea sarpelui, fie Adam a inteles
modul propriu de a cuvénta al sarpelui, fie Satana a vorbit prin el, fie
sarpele si-a pus intrebarea Tn minte si i s-a dat vorbire, fie Satana a
cerut de la Dumnezeu sd i se dea vorbire sarpelui pentru putin timp”
(C.Fac 2,16%).

Dupa cum se vede, Sf. Efrem considera si el cd sarpele este un instrument
al diavolului. Dincolo de acest aspect, este interesant modul in care sfantul
cerceteaza problematica. Dintre cele patru posibile explicatii ale vorbirii
reptilei, ultima poate fi considerata cu adevarat neasteptata. Ideea ca diavolul,
prin intermediul sarpelui, 1i amageste de fapt pe protopdrinti este o constanta
a exegezei patristice*?, insa perspectiva ca acesta ar fi cerut mai intadi voie
de la Dumnezeu pentru a ispita este unicata®*. Textual, sfantul vorbeste de
cererea diavolului ca reptila sa primeasca capacitatea de a vorbi, insa acest
fapt implicd dorinta Satanei de a se folosi de animal. Cererea capacitatii
vorbirii este de fapt cererea dreptului de a vorbi prin sarpe.

Ne putem intreba de ce s-ar gandi Sf. Efrem la asa ceva. De ce si l-ar
imagina pe diavol ca cere mai Intai voie sa ispiteasca? Raspunsul il putem
afla doar daca luam in calcul un alt principiu hermeneutic specific exegezei
efremiene. Dupa cum am vazut, el considera ca orice lucru din Scriptura
poate fi un simbol prin care Dumnezeu descopera ceva (Cred. 49,5%).

»~Armenian Manuscripts of the Commentaries on the Letters of the Apostol Paul Atributed to
Saint Ephrem the Syrian,” The Harp 24 (2011): 311-28. Pentru o perspectiva foarte ampla a
cuprinsului operei efremiene, vezi: Kees pen Biense, Annotated Bibliografy of Ephrem the
Syrian, editia a doua (Giove in Umbria: s.n., 2011).

4 St. EPHREM THE SYRIAN, ,,Commentary on Genesis,” in TFTC 91, trad. E. G. Mathews jr.
si J. P. Amar, ed. K. McVey (Washington: The Catholic University of America Press, 1994),
108.

42 BOUNTENEFF, ,,Adam and Eve,” 528.

4 Pentru o analiza amanuntita a acestei secvente exegetice, vezi: Kronnorm, Motifs from
Genesis 1-11 in the genuine hymns of Ephrem the Syrian, 86-94.

4 St. EpHREM THE SYRIAN, The Hymns of the Faith, 260.
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De asemenea, simbolurile nu sunt de sine statatoare, ci sunt interconectate
intr-o retea ,revelationala”®. De aceea, de foarte multe ori Sf. Efrem leaga
pasajele vizate de altele care prezintd detalii asemanitoare. In cazul de fat,
leaga textul din Fac 3,1-5 de cel din Iov 1,6-11:

,Dar Intr-o zi ingerii lui Dumnezeu s-au infatisat Tnaintea Domnului si
Satan a venit si el printre ei [...] Dar Satan a rdspuns Domnului si a zis:
«Oare degeaba se teme Iov de Dumnezeu? N-ai facut Tu gard in jurul
lui si In jurul casei lui si Tn jurul a tot ce este al lui, in toate partile si ai
binecuvantat lucrul mainilor lui si turmele lui au umplut paméantul? Dar
ia intinde méana Ta si atinge-Te de tot ce este al lui, sa vedem daca nu Te
va blestema 1n fata!» Atunci Domnul a zis catre Satan: «Iatd, tot ce are
el este In puterea ta; numai asupra lui sa nu Intinzi mana ta»”.

Cartea Iov ofera un corespondent al situatiei In care diavolul cere
permisiune de la Dumnezeu pentru a face rau unui om. La nivel simbolic, Sf.
Efrem identifica o corespondenta ntre cele doud pasaje, motiv pentru care
propune o interpretare a celui dintai prin prisma celui de-al doilea*. De aceea,
cea de-a patra explicatie efremiand pentru vorbirea sarpelui din Fac 3 este
aceea ca Satana cere permisiunea divina pentru a ispiti prin sarpe, precum
cere in Iov 1 dreptul de a aduce nenorociri.

Desi aceasta explicatie efremiana este redusa ca lungime si nu prezinta
foarte multa importantd in discursul sfantului, ea ascunde un mod profund si
diferit de raportare la textul sfant*.

Misiunea patriarhilor si a profetilor
De obicei, Parintii considera ca misiunea acestor oameni alesi a fost
aceea de a da marturie despre Dumnezeul cel adevarat in fata unei lumi

4 Brock, The Luminous Eye, 85; GRIFFITH, ,,Disclosing the mystery: the hermeneutics of
typology in Syriac exegesis,” 48; Aypin, ,,The Exegesis of Syriac Church Fathers and Mod-
ern Exegesis,” 18.

46 KronHOLM, Motifs from Genesis 1-11 in the genuine hymns of Ephrem the Syrian, 92.
Pentru o perspectiva detaliata asupra sepcificului acestei metode, vezi: Elena NARINSKAYA,
Ephrem, a ‘Jewish’ Sage. A Comparison of the Exegetical Writings of St. Ephrem the Syrian
an Jewish Traditions (Turnhout: Brepols, 2010), 85-6. Aceasta metoda era utilizata constant
Tn mediul siriac: Kuriakose VaravaNoLicKaL, ,, The Exegesis of Ahrahat and Ephrem with
special reference to the Gospel Parables,” The Harp 13 (2012): 103; Matteo Poiant, ,,Cyrillo-
na’s New Testament Paraphrase (End of the 4" Centuary): An Exegetical Key for the Easter
Homilies,” in Studia Patristica CIII, eds. Mariusz Szram si Marcin Wysocki (Leuven / Paris
/ Bristol: Peeters, 2021): 101.

47 KronnoLM, Motifs from Genesis 1-11 in the genuine hymns of Ephrem the Syrian, 93.
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idolatre. De altfel, cartile profetice, si nu numai, abunda in texte care sa
intdreascd aceasta idee*®. Sf. Efrem nu neaga acest aspect, Insa propune o cu
totul alta perspectiva asupra misiunii celor prin care Dumnezeu a lucrat de-a
lungul timpului. Sfantul considera ca idolatria este una dintre cele mai mari
,boli” ale umanitatii cazute (cf. Cred. 48,3%°). De aceea, el mai degraba leaga
activitatea patriarhilor si a profetilor de idee de tamaduire a neamurilor. El
porneste de la premisa ca Hristos este Doctorul prin excelenta®, iar toti cei care
au anticipat venirea si lucrarea lui la nivel simbolic se aseaménd Lui. In fiecare
perioadd, Dumnezeu a ales oameni drepti, respectiv patriarhii si prorocii, care
sa devind simboluri ale Tamaduitorului celui Adevarat. Vindecarea care s-a
realizat prin acestia a fost una partiala si limitata, deoarece boala lumii era
mult prea grava ca sa fie vindecata de niste simpli oameni. Nici unul dintre ei
nu a fost in stare sa vindece ntregul trup bolnav al lumii®', caci doar Fiului
lui Dumnezeu are aceasta putere (cf. Cred. 36,1°%). Cu toate acestea, patriarhii
si profetii au dezvaluit ceva din tdimaduirea plenara adusa de Hristos. Imnul
34 al Nisibisului dezvoltd foarte bine aceastd tema. In cuprinsul lui, Sf.
Efrem descrie Orientul Mijlociu sub forma unui corp, privit de la nord la sud.
Babelul si Mesopotamia reprezinta capul, Canaanul si Iudeea trunchiul, iar
Egiptul picioarele®. De-a lungul imnului, sfantul arata cum fiecare om drept
a vindecat n cel putin una dintre aceste componente. In cele ce urmeaza vom
prezenta cateva secvente graitoare ale acestui imn:

,,Gloriosul doctor Avram a venit la Haran, care era bolnav. L-a cercetat,
a ramas uimit si s-a Tntors spre tara Canaanului. A ajuns In Egipt; a
vizitat tot trupul si a mers 1n jos. [...] Iacob, doctorul cel vestit, a venit
si el in Haran pentru a-l cerceta. [...] Ca doctor, Avraam a vindecat de
la cap, a mers si a coborat, tot asa si Moise, a vindecat de la picioare.
Si ca un calcai bolnav, Iosif a vindecat tara Egiptului. [...] Daniel, de
asemenea, a vindecat Babelul, precum capul care a innebunit Tn desert,
a fost tamaduit si a adus multumiri. [...] Doctorii nu erau suficienti

4 Pentru o analiza detaliata a acestor chestiuni, vezi: Cosmin LAURAN, Missio Israelis.
O lecturd misionard a Vechiului Testament (Alba Iulia: Reintregirea, 2017), 43.

49 St. EPHREM THE SYRIAN, The Hymns of the Faith, 256.

% Costion NicoLEscu, ,,Leacul. O teologie a sanatatii la Sfantul Efrem Sirul,” O 2 (2010):
84; Murray, Symbols of the Church and Kingdom, 162.

°! SHEMUNKASHO, Healing in the Theology of Saint Ephrem, 344-50; SHEMUNKASHO, ,,Sal-
vation History as a Process of Healing in the Theology of Mor Ephrem,” 175-86.

52 St. EPHREM THE SYRIAN, The Hymns of the Faith, 208.
53 SHEMUNKASHO, Healing in the Theology of Saint Ephrem, 346.



pentru lume cu medicamentele lor. Medicul care este suficient pentru
toate [Hristos] a vazut-o si a avut mild de ea” (Nis. 34,1-10%%).

Din punct de vedere exegetic, in cazul de fatd nu este vorba de
interpretarea unui text concret, ci de o perspectiva ampla asupra Vechiului
Testament. Imnografia Sf. Efrem dezvolta insemndtatea istorica a doua
categorii de oameni alesi, respectiv patriarhii si prorocii®. Viziunea de fata
este doar un exemplu de raportare la conditia acestora. In cuprinsul imnelor
putem intalni multe interpretari ale gesturilor lor. In acest caz insi, exegeza
nu aprofundeaza neaparat textul sfant, ci mai degraba 1l filtreaza®®. Dupa cum
am vazut, mediul sirian considera ca textul scripturistic are o multitudine
de sensuri complementare. Sf. Efrem subliniaza in nenumarate randuri ca
simbolurile cuprind un tezaur revelational foarte mare, de aceea si interpretarea
lor poate fi extrem de ampla si variata:

,Simbolurile Tale, Doamne, sunt pretutindeni, dar Tu esti ascuns de
toate. Desi simbolul Tau se afla in indltime, ceea ce esti nu poate fi
perceput. Desi simbolul Tau este in addncuri, ceea ce este nu poate fi
Inteles. Desi simbolul Tau este in mare, Tu esti ascuns de mare. Desi
simbolul tau este pe uscat, nu se stie ce esti. Binecuvantat este cel
ascuns care a aparut! Chiar si cel mai mic simbol al Tdu este un izvor de
simboluri — si cine poate explica simbolurile care nu se sting?” (Cred.
4,9-10%).

In contextul de fatd, figurile oamenilor alesi din Vechiul Testament
reprezintd simboluri concrete ale lui Hristos, motiv pentru care sfantul alege
sa le treaca printr-un anumit filtru hristologic. Teologia siriacd 1l contempla
foarte mult pe Fiul lui Dumnezeu din perspectiva implinirii plenare pe care
Acesta o aduce tuturor nevoilor umane. Dupa cum aratd lucrarea domnului
Nicolescu, Hristos este descris in principal ca fiind Addpostul, Vesmantul,
Hrana, Doctorul si Leacul de care are omul are in realitate nevoie®.

> EpHrAIM SYRUs, ,,The Nisibene Hymns,” in NPNF II 13, eds. Philip Schaff si Henry
Wallace (New York: Cosimo Classics, 2007), 183.

> SHEMUNKASHO, ,,Salvation History as a Process of Healing in the Theology of Mor
Ephrem,” 176.

% Murray, Symbols of the Church and Kingdom, 170.
% St. EPHREM THE SYRIAN, The Hymns of the Faith, 75-6.

% Nicorescu, Hristos — Addpostul, Vesmdntul, Hrana, Doctorul si Leacul omului si al
omenirii pe calea mantuirii, 30.
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Imnul discutat ofera o situatie concreta in care Sf. Efrem trece figurile
oamenilor alesi din Vechiul Testament prin filtrul medicinei hristice®®. De
aceea, avem un exemplu de exegeza care evidentiaza intimitatea dintre
Hristos si simbolurile Sale, sau dintre Antitip si tipuri®. Pentru diaconul din
Nisibis, aceasta relatie este cea care modeleaza exegeza si nu invers, motiv
pentru care propune o perspectiva noua asupra unui subiect despre care s-a
vorbit Inca de la Inceputurile crestinismului.

Iuda si Tamar

Un alt exemplu de exegeza ,neasteptata” vizeazd cap. 38 din cartea
Facerii. Aici este descrisa familia Patriarhului Iuda. Acesta are trei baieti.
Primul, Ir, se cdsatoreste cu Tamar, insa moare la scurt timp fara a avea copii.
Datorita casatoriei de levirat, Tamar este luata de cel de-al doilea fiu, Onan.
Si acesta moare la scurt timp fara sa aiba urmasi. Cutumele cereau ca Tamar
sa 1l ia In casdtorie si pe cel de-al treilea fiu al lui Tuda, Sela. Patriarhul refuza
sa respecte cutuma si amana cea de-a treia casdtorie, obligand-o pe Tamar sa
asume statutul de viduva in casa tatdlui ei. In final, printr-un viclesug, Tamar
ajunge sa se culce cu Tnsusi socrul ei, fara ca acesta sa stie identitatea ei reald.
Ea face aceasta pentru a Indeplini obligativitatea de a ridica urmasi primului
ei sot prin intermediul unui barbat Tnrudit cu el. Desi episodul continua,
Sf. Efrem acorda importantd doar celor descrise panda acum. Atat in Imnele
Nasterii, cat si in comentariul sau la Facere, sfantul propune o interpretare pe
cat de indrazneatd, pe att de profundd, pentru gestul Tamarei. In primul imn
al Nasterii spune urmatoarele: ,,Pentru ca I mpdratul era ascuns in Tuda, Tamar
L-a furat din coapsele lui” (Nas. 1,12%").

Acest fragment exegetic este ,neasteptat” din doud motive. Mai intai,
pentru faptul ca propune o interpretare tipologica a unui pasaj care pare o
simpla relatare din istoria patriarhilor. Cel mai probabil, alegerea Sf. Efrem
este motivata de faptul ca genealogia mateiana a Mantuitorului mentioneaza
si numele Tamarei (Mt 1,3), acordandu-i astfel o importantd deosebita.
Diaconul din Nisibis nu este preocupat de dimensiunea morald a pasajului,
ci de cea simbolicd. De aceea, propune o interpretare hristologica a gestului

% NicoLEscy, ,,Leacul. O teologie a sanatatii la Sfantul Efrem Sirul,” 85.

% Muro, ,,Early Syriac Hermeneutics,” 48; GrirriTH, ,,Disclosing the mystery: the her-
meneutics of typology in Syriac exegesis,” 50-1; GRIFFITH, ,,Syriac/Antiochine Exegesis in
Saint Ephrem’s Teching Songs De Paradiso,” 46-7; Avypin, ,, The Exegesis of Syriac Church
Fathers and Modern Exegesis,” 17.

61 Sk. EFREM SIRIANUL, Imnele Nasterii si Ardtdrii, 17.



Tamarei®. El spune ca in ultima instanta, nu dorinta de a indeplini obligatiile
casatoriei de levirat au Tmpins-o pe aceasta sa gaseasca un siretlic pentru a se
culca cu Iuda, ci dorinta de a ajunge la Urmasul (cf. Gal 3,16) care trebuia sa
se nasca din el. Culcandu-se cu acest patriarh si nascundu-i doi fii, Tamar a
ajuns stramoasa a ,,imparatului”. Constatarea pe care insusi Iuda o face dupa
ce descopera adevarul (,,Tamar e mai dreaptd decat mine” — Fac 38,26), il
determind pe Sf. Efrem sa imprime episodului o greutate mult mai mare decat
pare si aibd la prima vedere®3. In acel scurt fragment din primul Imn al Nasterii,
el puncteaza doar scopul ultim al gestului, respectiv accesul la Hristos, insa in
comentariul la Facere dezvoltd aceastd perspectiva. In sectiunea 34 trateazd
pe larg episodul, insa cea mai mare parte a comentariului o rezerva explorarii
perspectivei pe care o are Tamar asupra lucrurilor. Mai intai, descrie motivatia
gestului: ,,Cum 1i pot face pe evrei sa realizeze ca nu pentru casatorie tanjesc,
ci doresc mai degraba binecuvantarea care este ascunsa in ei?” (C.Fac 34,2%).

Aceastd dorintd a Tamarei este detaliata in rugaciunea pe care sfantul
considerd ca ea o rosteste Tnainte de a savarsi ce si-a propus:

,Fie ca stiinta Ta sa nu ma osandeasca pentru aceasta dorinta, caci Tu
stii ca insetez dupd ceea ce este ascuns 1n evrei. Nu stiu daca acest
lucru Iti este placut sau nu. Ingdduie-mi s ma infitisez in fata lui [Tuda
n.n.] sub o alta infatisare, ca sa nu ma omoare. Fa, de asemenea, ca
o chemare de a ma culca cu el sa se gdseasca in gura lui, ca sa stiu
ca Iti este plicut ca comoara, care este ascunsd in cei tdiati Tmprejur,
sa poata fi mostenita chiar si printr-o fiica a celor netaiati Tmprejur”
(C.Fac 34,3%).

Desi perspectivele imnului si a comentariului in proza sunt
asemanatoare, ele nu se suprapun. Comentariul vorbeste de ,,binecuvantarea”
despre care Tamar stie cd se gaseste la evrei (cf. Fac 18,18), insa nu
precizeaza continutul ei. In schimb imnul adevereste ci este vorba despre
Insusi Hristos, ,,Imparatul”®. De asemenea, imnul doar precizeazd dorinta
Tamarei, iar comentariul explica de ce isi doreste si cum se raporteaza la

62 Pentru mai multe detalii, vezi: Helen SpurrinG, ,,The Blessing on Judah: Ephrem
and Jewish Exegesis,” The Harp 23 (2011): 98; BorHa, ,,Ephrem the Syrian’s treatment of
Tamar,” 20.

63 HaRrvEy, ,,Seking the Women of Ancient Syriac Christianity,” 47-50.
64 St. EPHREM THE SYRIAN, ,,Commentary on Genesis,” 183.

6 ST, EPHREM THE SYRIAN, ,,Commentary on Genesis,” 183.

5 BoTHA, ,,Tamar, Rahab, Ruth, and Mary,” 5.
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gestul de a-l inselape Tuda. Perspectiva de ansamblu a ambelor interpretari
releva un mod aparte de a intelege relatarea din Fac 38. Sf. Efrem arata cum,
la nivel simbolic, orice lucru din Sfanta Scriptura trimite Intr-un mod sau altul
la Hristos, indiferent de cat de scandalos ar parea la prima vedere.

Aceasta ipostazd exegetica este ,neasteptata” nu doar din prisma
interpretarii tipologice pe care o propune, ci si pentru subiectul ales. De cele
mai multe ori, Sfintii Parinti au ales sa aprofundeze continutul hristologic
al unor texte mult mai relevante pentru Persoana si lucrarea Mantuitorului.
In cazul episodului Fac 38, acesti au optat in principal pentru interpretiri
anagogice sau alegorice®, iar o dimensiune tipologica au imprimat-o doar
celor trei obiecte pe care Tamar i le cere lui Iuda ca garantie®®, nu si gestului
ei. In schimb, Sf. Efrem nu se rusineazi sa priveasca tipologic chiar si faptul
ca aceasta femeie ajunge sa se culce cu socrul ei®. Dupa cum am vazut, el
considera ca Hristos este implinirea tuturor simbolurilor din Scripturd, deci
inclusiv a ceea ce serelateaza in Fac 38. Diaconul din Nisibis nu se rusineaza sa
abordeze Tn exegeza sa chiar si un act sexual nepermis, si aceasta Tn contextul
unor imne liturgice”. Acest Parinte reuseste sa 1l gaseasca pe Hristos chiar si
in texte care par mai putin importante sau chiar scandaloase”.

Duhul din Fac 1,2

Ultimul exemplu pe care il abordam in studiul de fatd vizeaza cazul
,duhului” din referatul creatiei. In perioada primard a Bisericii, existau mai
multe moduri de raportare la acesta. In mediul grecesc si cel latin, la un
moment dat s-a incetatenit exclusiv interpretarea trinitara a pasajului’?, insa
in mediul siriac lucrurile au fost mult mai nuantate. Textul din Fac 1,2 descrie

57 Vezi Septuaginta. Geneza, Exodul, Leviticul, Numerii, Deuteronomul, 142.

68 E.g. SF. [usTIN MARTIRUL st FiLosoFuUL, ,,Dialogul cu iudeul Tryfon,” in PSB, vol. 2, trad.
Teodor Bodogae, Olimp Caciula si Dumitru Fecioru (Bucuresti: EIBMBOR, 1980), 196.

% Tryggve KroNHOLM, ,,Holy adultery. The interpretation of the story of Judah and Tamar
(Gen 38) in the genuine hymns of Ephraem Syrus (ca. 306-373),” Orientalia Suecana 40
(1991): 152-4.

7 Imnele Nasterii fac parte din categoria imnelor care se cantau in Biserica in cadrul
cultului divin.

I Merja MERRAS, ,,Ephraem the Syrian and the Authority of the Old Testament Writings,”
in The Old Testament as Authoritative Scripture in the Early Churces of East, ed. Vahan S.
Hovhanessian (New York: Peter Lang, 2010), 21.

72 Craig D. Ausert, Early Christian Readings of Genesis One. Patristic Exegesis ad
Literal Interpretation (Downers Grove, IL: IPV Academic, 2018), 300. 317-8; John A.
McGuckin, Dictionar de teologie patristicd, trad. Dragos Dasca si Alin-Bogdan Mihailescu
(Tasi: Doxologia, 2014), 131.



mai multe aspecte ale activitatii divine din prima zi a creatiei. Printre acestea
se afld si urmatorul detaliu: ,,Intuneric era deasupra adancului si duhul lui
Dumnezeu se purta pe deasupra apelor”.

In versiunile siriace ale Bibliei este utilizat termenul ias~ (ruhd).
Acesta, asemeni corespondentului sau din limba ebraica rtah si greaca
pvebpa, inseamna atat ,,duh”, cat si ,,vant””®. Astfel, versetul poate fi citit atat
prin prisma ,,Duhului lui Dumnezeu”, cat si a ,vantului lui Dumnezeu”’*.
Dincolo de problema caracterului ipostatic sau non-ipostatic al termenului
in acest context, fiecare dintre cele doud interpretari urmareste o unitate
exegetica. Parintii care citesc termenul ca fiind ,,Duh” au in vedere faptul ca
referatul descrie lucrarea creatoare personald a lui Dumnezeu si considera
ca textul poate nuanta foarte bine acest lucru. Sf. Efrem are 1n vedere o alta
unitate exegetica. El subscrie de fapt ambelor perspective, deoarece identifica
mai multe dimensiuni simbolice ale acestui pasaj’®. In comentariul la cartea
Facerii are o viziune, iar in imne o cu totul alta. In primul caz, are in vedere
dimensiunea istorica a textului, motiv pentru care pledeaza pentru identificarea
lui ,,ruh3d” cu elementului natural al vantului. Sf. Efrem Incearca sa ofere o
viziune unitarad a referatului creatiei, prin ochii crestinismului mesopotamian.
In discurusl sdu puncteazd o anumita discordantd a referatului. El sesizeazd ca
,fuha” se purta pe deasupra apelor Tn prima zi a creatiei, Insa acestea dau viata
pasarilor abia Tn ziua a cincea. Diaconul din Nisibis considera ca acest detaliu
ar putea fi folosit de opozantii ortodoxiei pentru a postula ,inferioritatea”
Duhului Sfant”:

,Pentru cad Moise 1-a numit [ruha] lui Dumnezeu si a spus ca pluteste,
unii presupun ca acesta este Duhul Sfant si, din cauza celor scrise aici,
1l asociazad cu lucrarea creatiei. Cu toate acestea, credinciosii nu fac
aceasta legatura, pentru ca aceste lucruri nu pot fi legate astfel [...] Daca
n ziua In care a fost scris ca plutea deasupra apelor nimic nu a iesit din
ape, si apoi, 1n a cincea zi, cand din ape au iesit reptile si pasdri, nu era

73 SmitH, A Compendious Syriac Dictionary, 533-4.

74 KANIYAMAPRAMPIL, ,, The Spirit of Life: Towards a theology of the Holy Spirit in the
early Syriac tradition,” 276-7.

7> KANIYAMAPRAMPIL, ,, The Spirit of Life: Towards a theology of the Holy Spirit in the
early Syriac tradition,” 280; Sebastian P. Brock, ,,Simbolul feminin al Sfantului Duh in
literatura siriaca veche,” trad. Ionita Apostolache, MO 9-12 (2014): 90.

76 Nicolae AcHimEscu, Istoria si filosofia religiilor. Religii ale lumii antice (Bucuresti:
Basilica 2015), 464.
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scris ca vantul plutea, cum poate spune cineva ca acest vant a luat parte
la lucrarea creatiei?” (C.Fac. 1,7.1-277)

Dupa cum am mentionat deja, viziunea cosmogonica a sfantului este
ancorata in perspectiva mesopotamiand, care accentua foarte tare rolul crearii
elementelor din care este alcdtuitda lumea. Aceasta viziunea a fost dusa la
extrem de ereticul Bardaisan. Influentat de maniheism, el vorbea de cinci
elemente primordiale preexistente (printre care se numara si vantul) cu
ajutorul carora divinitatea a creat lumea”. In comentariul sau, Sf. Efrem vrea
cu orice pret sa contracareze aceasta viziune manihesta, iar polisemantismul
termenului ,,ruha” din Fac 1,2 1l ajuta. Plecand de la sensul de ,,vant”, sfantul
construieste o ,,istorie” a acestuia si arata ca el de fapt are un ,,inceput”. El se
straduieste sa demonstreze ca tot ceea ce tine de lumea materiala a fost creat,
caci ,era necesar ca tot ce este cunoscut sa 1si aiba inceputul in acele sase
zile” (C.Fac. 1,57°), Dumnezeu fiind singurul care nu are un inceput®. Vedem
asadar ca aceastd interpretare nu este una arbitrara, ci are in spate o conceptie
complexa si un scop apologetic foarte precis, ca de altfel Intreaga interpretare
a referatului creatiei.

Cu toate acestea, Intr-un context In care nu era nevoie ca viziunea
ortodoxa despre Tnceputul materiei sa fie apdrata, Sf. Efrem opteaza pentru o
alta interpretare a textului din Fac 1,2. In contextul botezului catehumenilor,
sfantul identifica o legdtura Tntre apa baptismala si apele primordiale, iar
elementul care le uneste este chiar lucrarea Duhului Sfant®. Tn Imnul 8 al
Aratarii®, el spune urmatoarele:

7 St. EPHREM THE SYRIAN, ,,Commentary on Genesis,” 78-80.
78 AcHIMESCU, Istoria si filosofia religiilor, 465.
79 St. EPHREM THE SYRIAN, ,,Commentary on Genesis,” 77-8.

8 KroNHOLM, Motifs from Genesis 1-11 in the genuine hymns of Ephrem the Syrian, 43-4;
NicoLEscu, Hristos — Addpostul, Vesmantul, Hrana, Doctorul si Leacul omului si al omenirii
pe calea mdntuirii, 370.

81'S. JonEs, ,,The womb and the Spirit in the baptismal writings of Ephrem the Syrian,”
Studia Liturgica. An International Review For Liturgical Research and Renewal 33 (2003):
180; KaNrvyaMAPRAMPIL, ,, The Spirit of Life: Towards a theology of the Holy Spirit in the
early Syriac tradition,” 281; Brock, ,,Simbolul feminin al Sfantului Duh 1n literatura siriaca
veche,” 91.

8 Edmund Beck considera ca nu toate Imnele Aratarii aflate Tn manuscrisul B.M. Add.
14571 sunt autentice. El ofera credit doar imnelor 1, 2, 5, 7, 8 si 11, In grade diferite. Pentru
mai multe detalii vezi: pEn BiensE, Annotated Bibliografy of Ephrem the Syrian, 24.



,La inceput Duhul plutea pe deasupra apelor clocindu-le; si ele au
zamislit si au ndscut chitii marii, pestii si pasarile. Duhul Sfant a clocit
si apa Botezului, si ea a nascut ca niste vulturi fecioare si cdpetenii, ca
niste pesti pe cei infranati si mijlocitori, si ca niste chiti ai marii pe cei
vicleni care s-au facut simplii ca porumbeii” (Arat. 8,15%).

In acest caz sfantul apeleazi la cel de-al doilea sens al termenului, cel
de ,,duh”, si chiar afirma caracterul personal al acestuia. In ambele situatii,
exprimarea sa este foarte clard. In comentariul la Facere se pozitioneazd
prompt pentru sensul de vant, iar in Imnele Aratarii pentru sensul de Duh
Sfant®. Cu toate acestea el nu se contrazice pe sine. Dupa cum am vazut, din
perspectiva Sf. Efrem, textul Tnsusi ofera exegetului libertatea de a identifica
mai multe sensuri, atat literale, cat si spitituale. Diaconul din Nisibis asuma
aceasta libertate exegetica si se foloseste de ea, uneori chiar in moduri destul
de indraznete®, precum Tn exemplul de fata. Notiunea de simbol si conceptia
dublei fecunditati a Scripturii reprezinta factorii care ajuta la creionarea unei
perspective ample si chiar ,neasteptate” a textului din Fac 1,2. In acest caz,
spre deosebire de cele precedente, coordonate hermeneutice nu sunt cele care
stabilesc traiectoria interpretdrii efremiene, ci instrumentele de care sfantul
se foloseste pentru a fructifica Intr-un mod particular revelatia Scripturistica.
Acest exemplu ardtd ca uneori, ,,surpriza” interpretarii efremiene nu este data
de perspectiva sa asupra Bibliei si interpretarii, ci mai degraba de problemele
concrete care determina aprofundarea textului sfant®.

Concluzii

in cadrul operei Sf. Efrem, putem intalni o multitudine de interpretri
ce pot fi considerate mai mult sau mai putin ,neasteptate”. Intr-o anumitd
masurd, unicitatea lor se datoreaza specificului hermeneutic sirian. Abordarea
Sfintei Scripturi prin intermediul unor elemente precum simbolul (rdza),
dubla fecunditate si multitudinea de sensuri literale si duhovnicesti ale textului
sacru reprezintd temelia exegezei efremiene. Cu toate acestea, ipostazele
,neasteptate” din opera sa sunt rezultatul unui cumul mai mare de factori.

Prin intermediul exemplelor tratate am identificat mai multe aspecte care
arata pe de-o parte arata de ce exegeza efremiana este ,altfel”, iar pe de alta
complexitatea ei. Fiecare dintre cele patru exemple dezvdluie o metodologie

8 Sr. EFrREM SIRIANUL, Imnele Nasterii si Aratdrii, 170.

8 KroNHOLM, Motifs from Genesis 1-11 in the genuine hymns of Ephrem the Syrian, 43-4.
8 MERRAS, ,,Ephraem the Syrian and the Authority of the Old Testament Writings,” 21.
% Brock, The Luminous Eye, 106.
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diferita de abordare a Bibliei. Sarpele din Fac 3 este privit prin intermediul
textului din Iov 1,6-11 deoarece se poate identifica o legatura simbolica intre
cele doud pasaje. Abordarea misiunii patriarhilor si profetilor dezvaluie un
nou mod de a intelege relatia tip-Antitip. In mediul sirian, Hristos este vazut
ca ,,Doctorul” prin excelenta, de aceea si simbolurile Sale, adicd oamenii
alesi din Vechiul Testament, reflecta ceva din caracteristicile Lui. Viziunea
taumaturgica a istoriei mantuirii este un exemplu al creativitatii efremiene.
Gestul Tamarei din Fac 38 este abordat cu o indrazneala teologica deosebita,
fiindca diaconul din Nisibis vede prezenta lui Hristos chiar si in pasaje mai
putin importante sau chiar scandaloase. In final, cazul ,,duhului” din Fac 1,2
arata cum acelasi pasaj poate fi interpretat simultan in doua moduri distincte.
Intr-un context apologetic, Sf. Efrem apeleazd la sensul istoric al textului
(cel de ,,vant”), iar intr-un context liturgic la cel spiritual (,,Duhul Sfant).
Conform Sf. Efrem, abordarea dubla si chiar opusad a aceluiasi text e permisa
in virtutea bogatiei de sensuri literale si spirituale ale Sfintei Scripturi.

Sintetizand cele expuse anterior, putem concluziona ca pentru Sf. Efrem
Sirul orice detaliu biblic este de fapt un vehicul al revelatiei. Din acest motiv,
cu ajutorul metodologiei si Intelegerii potrivite, exegeza poate capdta noi
forme mai mult sau mai putin neasteptate, potrivite pentru nevoile spirituale
ale Bisericii. Aceasta deschidere interpretativa face ca exegeza efremiana sa
se remarce n peisajul literaturii patristice si sa constitue un reper important
pentru credinciosul contemporan.
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Abstract

The historical-critical method represents only a first step in the exegete’s
endeavor to uncover the scriptural message and to reach the much-desired sensus
plenior. Although highly popular in the Christian West, the historical-critical method
has not enjoyed the same reception within the Orthodox space, a space where
emphasis has always been placed on the spiritual interpretation of the text and on the
contemplation of the profound meanings hidden behind the letter of the Scriptures.
Given this context, the present study proposes to bring into the arena of debates
concerning the formation of an Orthodox methodology of interpreting Holy Scripture
the historical-critical method as well—an essential method for better understanding
the meaning of the sacred text and for subsequently searching the hidden depths
behind the letter. We must be aware from the very beginning that the exegete’s work
is a theological endeavor, and that the instruments of the historical-critical method
are but simple scientific tools, helping us to shed light on the historical reality
underlying the text, but not to grasp the profound message of the Word—the Word
that resides in the Library of the Kingdom of Heaven and that unceasingly calls us
to the mystical feast of God.

Keywords: exegesis, historical-critical method, criticism, tradition history
criticism, patristic exegesis

Preliminarii

Sfanta Scriptura este, cu sigurantd, cartea care s-a bucurat, de-a lungul
secolelor, de cea mai semnificativa receptare la nivel spiritual si cultural. Daca
pentru crestinii din perioada de Tnceput a Bisericii Scriptura se constituia din

* Studiul are acordul coordonatorului (Pr. Prof. Univ. Dr. Constantin Preda) pentru
publicare Tn acest volum.



cartile Vechiului Testament, la care se adaugau manuscrisele! ce contineau
scrierile apostolilor si ucenicilor Mantuitorului, precum si unele scrieri ale
parintilor apostolici, cu timpul, ,,Cartea care cuprinde cartile”? si-a conturat
definitiv cuprinsul, devenind o opera ce-i descopera cititorului istoria mantuirii
si a relatiei dintre Dumnezeu si om, de la vechiul Adam pana la a doua venire
a noului Adam, eveniment ce coincide cu implinirea eshatologica a intregii
creatii.

Mai tarziu, odata cu aparitia tiparului si a unor curente precum
Umanismul si Iluminismul Tn Occident, Sfanta Scriptura a inceput a fi privita
din ce Tn ce mai mult din perspectiva stiintifica. In timp, s-a creat o adevarata
stiinta biblica, iar Biblia a devenit un veritabil instrument de studiu. Accentul
s-a mutat catre perspectiva pur stiintifica si rationala, in detrimentul celei
duhovnicesti, pe care Parintii Bisericii o valorizasera secole de-a randul.

Intelegem din toate acestea cd Sfanta Scriptura poate fi privitd din mai
multe puncte de vedere. Pentru unii ea este parte a revelatiei divine, pentru
altii un simplu produs al istoriei si al culturii iudeo-crestine. Pentru unii ea
reprezinta rostirea lui Dumnezeu pentru oameni si prin oameni®, In timp ce
pentru altii ea constituie doar o simpla sursa pentru contextul politic, religios
si cultural al Israelului din perioada Antichitatii. Mai mult, pentru unii ea
are valoarea unui izvor de teologie si de spiritualitate, care il asaza pe om pe
verticala comuniunii cu Dumnezeu, in timp ce pentru altii ea are valoarea unei
simple surse cu valoare istoricd, sursa ce trebuie sa se supund exigentelor unei
cercetari academice cat mai riguroase, din perspectiva unor stiinte, precum
istoriografia, retorica, filologia, semantica, literatura, critica textuala etc.

Toate aceste abordari, indiferent cat de bine intentionate sunt sau nu,
isi propun sa identifice sensul textului Sfintei Scripturi, iar pentru a atinge
acest obiectiv este necesara conturarea unei metode care sa puna In lumina
ceea ce textul sacru doreste sa transmita cititorilor si ascultatorilor sdi. Este
ceea ce si-a propus si exegeza biblica occidentala, care, in perioada moderna,
a dezvoltat semnificativ si a aplicat aproape obsesiv metoda istorico-critica.

! Despre modul in care erau utilizate manuscrisele n perioada de Inceput a Bisericii si
caracteristicile acestora, precum si despre diferenta dintre ,,manuscrisele publice”, destinate
citirii Tn cadrul comunitatilor de crestini, si cele ,,private”, la care aveau acces foarte putini
oameni, a se vedea Jan HEmmaNN, ,,Reading Early New Testament Manuscripts”, in Material
Aspects of Reading in Ancient and Medieval Cultures, ed. Anna Krauss, (Berlin / Boston:
De Gruyter, 2020), 177-196.

2 Bartolomeu ANANIA, Introducere in citirea Sfintei Scripturi (Cluj-Napoca: Renasterea,
2001), 7.

3 ANania, Introducere in citirea Sfintei Scripturi, 7.
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Despre aceasta vom vorbi si noi in cercetarea de fata, dorind sa identificam
principalele sale particularitati, aspectele pozitive, precum si limitele pe care
aceasta le implica in interpretarea textului sacru si atingerea mult ravnitului
sensus plenior, idealul exegetic patristic.

Dezvoltarea metodei istorico-critice. Scurte consideratii

Exegeza biblica* a cunoscut mai multe etape in dezvoltarea sa. Totusi,
ca stiinta de sine statatoare si bine ramificata, ea isi are inceputul in perioada
Umanismului si a Reformei, iar dezvoltarea riguroasa incepand cu secolul
al XVIlI-lea. Vorbim, astfel, de cristalizarea unei lecturi pur stiintifice a
textului Sfintei Scripturi, care isi propune sa decripteze sensul textului
biblic, utilizand metode sau procedee obiective, pur rationale, considerate a
fi calea sigura catre o interpretare cat mai corectd a textului sacru. Asa se
face ca stiinta exegezei biblice se intereseaza de doud aspecte esentiale ale
textului Sfintei Scripturi: cele diacronice si cele sincronice. Foarte sintetic
si, In acelasi timp, deosebit de cuprinzdtor, pdrintele profesor Constantin
Oancea, de la Facultatea de Teologie Ortodoxa ,,Andrei Saguna” din Sibiu,
sublinia deosebirea dintre abordarea diacronica si cea sincronica in felul
urmadtor: ,,Daca lectura diacronica este orientata spre autorii textelor biblice
si contextul Tn care au apdrut ele, cea sincronica ignora originea si evolutia
istorica a textului biblic pentru a se orienta spre text ca o lume in sine si spre
cititor ca receptor al acesteia™.

In cercetarea de fatd, pe noi ne intereseazd aspectele diacronice ale
textului Sfintei Scripturi, aspecte care vizeaza: critica textuala, critica literara,
critica formelor, istoria traditiilor si istoria redactdrii. Toate acestea sunt
inglobate de un sistem metodologic complex pe care noi il cunoastem astdzi cu
denumirea de ,,metoda istorico-critica”®. Etapele acestei metode nu constituie
n esenta o noutate absoluta pentru n istoria metodologiei interpretarii textului
Sfintei Scripturi, intrucat aspecte ale cercetarii diacronice a textului biblic pot
fi Intalnite incd din perioada Antichitatii.

4 In perioada moderna, exegeza (gr. £€ynoig) biblica este o disciplina in sine a studiilor
biblice, care presupune o analiza minutioasa din punct de vedere istoric si filologic a textului
biblic, o analiza care nu pune accent pe speculatie sau inventivitate, ci pe rigoarea stiintifi-
ca, astfel Incat sa poata oferi semnificatia obiectiva, cat mai apropiata de adevar a textului

analizat. A se vedea David Noel FrReepman, The Anchor Bible Dictionary, vol. 2 (New York:
Doubleday, 1992), 682-688.

> Constantin OANCEA, ,,Exegeza istorico-criticad si teologia biblica ortodoxa: o reevalua-
re”, Revista Teologicd 3 (2007): 187.

6 Tlie CHiscaARi, ,,Metoda istorico-critica textuald in exegeza Noului Testament”, Tn Studii
Teologice 4 (2011): 5-57.



Astfel, Joseph A. Fitzmyer este de pdrere ca Inceputurile metodei
istorico-critice trebuie cautate candva in jurul secolului al III-lea 1.Hr. Era
vremea cand Invatatii timpurilor comentau operele poetilor epici si lirici
greci, In celebra biblioteca din Alexandria’. Probabil, deloc intdmplator,
primul ,,parinte” al Bisericii care a preluat tehnicile de analiza dezvoltate de
filologia clasica alexandrina a fost tot un alexandrin. Este vorba, bineinteles,
de Origen, cel mai controversat parinte al Bisericii din toate timpurile si cel
pe care patrologul Johannes Quasten l-a considerat a fi cel mai mare ganditor
al tuturor timpurilor. Lui 1i revine meritul de a fi elaborat prima editie critica
a Vechiului Testament, bine cunoscuta Hexapla, ce reunea mai multe variante
ale textului veterotestamentar, ordonate pe sase coloane paralele. Mai tarziu,
Fericitii Augustin si Ieronim au apelat si ei, intr-o oarecare masura, la metodele
critice, Tnsa adevarata dezvoltare a metodei istorico-critice a inceput odata
cu epoca Renasterii (recursus ad fontes) si a continuat ulterior cu perioada
Reformei, care cduta sa debaraseze textul biblic de balastul interpretarilor
subiective ce umbreau sensul initial al textului. Asa s-a ajuns, In cele din
urmad, la principiul hermeneutic sola Scriptura, afirmat cu aplomb de Martin
Luther. O altd etapa decisiva pentru cristalizarea metodei istorico-critice
a fost aparitia Iluminismului european, in a doua jumadtate a secolului al
XVII-lea si prima parte a secolului al XVIII-lea, curent filosofic care a criticat
si mai categoric utilizarea dogmatizanta a exegezei scripturistice si folosirea
secundard a textelor Bibliei, doar pentru a argumenta anumite aspecte ale
credintei®. Protestantul olandez Hugo Grotius, catolicul francez Richard
Simon si filosoful evreu Baruh Spinoza, de origine olandeza®, au avut un rol
decisiv Tn conturarea principiilor fundamentale ale metodologiei istorico-
critice In interpretarea textului scripturistic. De pilda, raman normative pana
astazi liniile directoare ale exegezei biblice trasate de Spinoza in ,Tratatul
teologico-politic”, alcdtuit in anul 1670. Un fragment din aceastd lucrare
importanta a fost tradus, in cadrul unui studiu despre metoda istorico-critica,
de parintele profesor Constantin Oancea. Iatd ce ne spune fragmentul cu privire
la ceea ce trebuie sa se tina cont in interpretarea textelor Sfintei Scripturi:

,»[...] de natura lor si de specificul limbilor in care ele au fost scrise...
sa dea informatii despre viata, obiceiurile si intentiile autorului in cazul

7 Joseph A. FitzmYER, The Interpretation of Scripture: In Defense of the Historical-
Critical Method (New York: Paulist Press, 2008), 66-7.

8 OaNCEA, ,,Exegeza istorico-critica si teologia biblica ortodoxa: o reevaluare”, 189.

9 FitzmYER, The Interpretation of Scripture: In Defense of the Historical-Critical Method,
67-8.
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fiecarei carti: cine a fost, cu ce prilej, in ce timp, pentru cine si in ce
limba a scris; apoi despre destinul fiecdrei carti in parte, cum a fost
receptata, in ce maini a ajuns, apoi ce versiuni ale ei exista si prin ce
decizie a fost preluata intre sfintele Scripturi, si, in fine, cum au fost
unite toate aceste carti, pe care astazi le numim sfinte, pentru a forma
un ntreg”'°.

Desi afirmatiile lui Spinoza constituie un pas fundamental in cristalizarea
principiilor metodei istorico-critice, nu trebuie sa uitam faptul ca si istorismul
german, specific secolului al XIX-lea, a avut si el, la randul sau, o influenta
semnificativa Tn dezvoltarea acestei metode de interpretare a Scripturii. Era
epoca lui Hegel si a lui Leopold von Ranke, epoca in care reconstructia
istorica a evenimentelor (wie es eigentlich gewessen) trona Tn interpretarea
textelor. A intelege presupunea a insirui cursul evenimentelor istorice intr-o
logica si a vedea legaturile si influentele dintre ele si, chiar mai mult decat
atat, a intelege un text biblic insemna si a reconstitui fazele sale pana la forma
actuala'.

Istorismului german i s-au adaugat apoi marile descoperiri arheologice
din secolele XVIII-XX, dintre care cele mai importante raman manuscrisele
de la Qumran (1947-1956). Acestea, alituri de infiintarea Ecole Biblique
la Ierusalim, de catre dominicanul Marie-Joseph Lagrange, precum si de
pasii importanti n descifrarea dialectului ugaritic'?, au contribuit decisiv la
dezvoltarea fascinanta, pe care o avem astazi, a metodei istorico-critice'?, o
metoda rezervata in mod special doar lumii stiintifice. Totusi, este imperios
necesar sa observam faptul ca metoda istorico-critica nu ne spune totul despre
textul sacru si despre semnificatia sa, ba dimpotriva, ne spune foarte putin,
nsa destul cat sa ne trezeasca dorinta de a cauta si intelegerea duhovniceasca
a textului scripturistic. De aceea, din punctul meu de vedere, ea ramane o

10 OaNCEa, ,,Exegeza istorico-critica si teologia biblica ortodoxa: o reevaluare”, 189.

' OANcEA, ,,Exegeza istorico-critica si teologia biblica ortodoxa: o reevaluare”, 194;
Manfred OemING, Biblische Hermeneutik: Eine Einfiihrung (Darmstadt: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 42013), 14-5.

12 A se vedea FirzmyER, The Interpretation of Scripture: In Defense of the Historical-
Critical Method, 68-9.

13 Pentru mai multe detalii despre istoria dezvoltdrii metodei istorico-critice si a contextu-
lui istoric in care ea s-a produs, a se vedea Hans KrEIN, ,,Metoda istorico-critica a interpretarii
Bibliei. O apreciere critica”, in Studia Oecumenica 10: Interpretarea biblicd intre Bisericd si
Universitate: perspective interconfesionale, ed. Alexandru Ionita (Sibiu / Cluj-Napoca: Ed.
Andreiana / Presa Universitara Clujeana, 2016), 31-40, si OeminG, Biblische Hermeneutik:

Eine Einfiihrung, 6-30.



metoda de introducere in ambientul deosebit de complex al textului Sfintei
Scripturi, o metoda printre altele, cu particularitati bine conturate, ultra-
specializata si stiintifica, destinatd, Tn mod special, lumii academice.

Etapele metodei istorico-critice

Trebuie sa stim, de la bun inceput, faptul ca exegeza istorico-critica 1si
propune sa clarifice conditiile Tn care a aparut un anumit text biblic'* sau, mai
exact, sa reconstituie procesul istoric prin care textele au ajuns la forma lor
definitiva'. De aceea, pentru a ajunge la rezultatul scontat, este necesar ca
exegetul sa parcurga mai multe etape. Desigur, prima etapa vizeaza traducerea
textului din limba 1n care a fost scris si identificarea a cat mai multor variante
ale textului biblic Tn limba originala. Toate acestea, il conduc pe exeget la
configurarea unui text critic al Sfintei Scripturi sau cel putin al fragmentului
biblic pe care 1l analizeaza. Pe scurt, aceasta este critica textuald, o etapa de
baza In cercetarea istorico-critica. Acesteia 1i urmeaza critica literara, critica
formelor, critica traditiilor si critica redactdrii. Despre toate acestea vom
vorbi si noi Tn cele ce urmeaza, incercand sa punem in lumina particularitatile
esentiale ale fiecdrei etape a exegezei istorico-critice.

Critica textuala (Textkritik)

Orice exeget care 1si propune sa realizeze o exegeza diacronica a
textului Sfintei Scripturi trebuie sa stabileasca cat mai precis textul original'®
al operei biblice pe care o analizeaza. Aceasta etapa, premergdtoare analizei
propriu-zise a textului sacru, este cunoscuta intre savanti cu denumirea de
critica textuald. Ea Tsi propune sa reconstituie, pornind de la cele mai vechi
manuscrise, textul original al Sfintei Scripturi si sa identifice variantele in
care acesta s-a transmis ulterior.

14 OaNCEa, ,,Exegeza istorico-critica si teologia biblica ortodoxa: o reevaluare”, 189.

15 Wilhelm EcGeRr, Metodologia del Nuovo Testamento: introduzione allo studio scientifi-
co dei testi biblici (Bolognia: Edizioni Dehoniane, 2015); traducerea romaneasca: Metodolo-
gia Noului Testament, trad. Dumitru Grosan (Targu-Lapus: Galaxia Gutenberg, 2006), 188.

16 Este imperios necesar sad atragem atentia ca, in cazul de fata, prin expresia ,text origi-
nal” nu trebuie sa se Inteleaga chiar varianta scrisa de autor. Este utopic sa credem ca, printre
atatea mii de manuscrise, a caror datare este ulterioara epocii in care au trdit autorii Noului
Testament, noi vom putea, la un moment dat, sa reconstruim exact textele pe care primele co-
munitdti de crestini din Ierusalim si, mai apoi, din Imperiul Roman le primeau de la apostolii
si ucenicii Mantuitorului lisus Hristos. Ceea ce doreste, insa, critica textuala sa realizeze este
sa ofere o varianta a textului neotestamentar cat mai fidela textului initial, varianta care sa
serveasca, in primul rand, studiului biblic.
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In cazul cercetirii veterotestamentare situatia este mai complicatd,
Intrucat textul masoretic este mai tarziu decat cel al Septuagintei. Aceasta
a fost tradusa dupd un text ebraic premergator textului masoretilor, ceea
ce provoaca anumite dificultati in stabilirea unei text critic al Vechiului
Testament, mai ales ca manuscrisele Bibliei descoperite la Qumran contin
texte mai vechi decat textul masoretic'’. De aceea, ideala este utilizarea unor
editii critice atat pentru Septuaginta, cat si pentru Biblia ebraica a masoretilor,
editii care sa reflecte si diferentele dintre cele doua traduceri ale Vechiului
Testament. Din fericire, pentru exegetii textelor neotestamentare lucrurile
sunt mai simple, intrucat limba in care au fost scrise si limba spatiului cultural
n care au fost raspandite este limba greaca, iar cea mai mare parte din munca
a fost deja realizata de bine cunoscuta editie critica ,,Nestle-Aland”, ajunsa in
prezent la a 28-a editie'®, pe baza consultarii a sute de mii de manuscrise cu
texte ale Noului Testament, manuscrise a caror datare merge chiar pana catre
prima jumatate a secolului al II-lea (cca 130 d.Hr.").

Din pdcate, timpul nu ne permite sa prezentdm pe larg detalii foarte
importante despre manuscrisele Noului Testament, Tnsd credem ca merita
amintite criteriile utilizate de exegeti in efortul lor de a reconstitui probabilul
text original. Cum ajunge un text dintr-un manuscris al Noului Testament
sa fie considerat ca fiind cel original sau cel mai apropiat de cel original?
La aceasta Intrebare ne raspunde lista ce cuprinde atat criteriile externe, cat
si criteriile interne pe care trebuie sa le indeplineasca textul respectiv, lista
sintetizata Tn mod exceptional de Wilhelm Egger Tn celebra sa Metodologie a
Noului Testament. Astfel, In baza criteriilor externe, adica cele ce se bazeaza
pe caracteristicile manuscriselor, o varianta textuala se gdsea in textul original
daca:

- Are o atestare multipld, Tn mai multi codici;

- Apare in manuscrise vechi, a caror importantd este de netagaduit; cu
cat e mai vechi manuscrisul, cu atat este mai aproape textul de original;

- Este atestatd Tn manuscrise independente intre ele din punctul de
vedere al originii si al spatiului geografic in care au fost redactate.

Totusi, doar criteriile externe nu pot solutiona intru totul problema.
De aceea, cercetatorii au identificat si cateva criterii interne, adica in baza
confruntarii variantelor si a modului In care textele au fost transmise, Tn
functie de care o varianta textuald a Noului Testament poate fi considerata ca

7 KLEIN, ,,Metoda istorico-critica a interpretarii Bibliei. O apreciere critica”, 41.

18 A se vedea NEesTLE-ALAND, Novum Testamentum Graece, eds. Barbara et Kurt Aland
(Stuttgart: Deutsche Bibelgesellschaft, 2016).

19 EGGER, Metodologia Noului Testament, 47.



facand parte din textul original. Astfel, o lectiune se gasea in textul initial al
Noului Testament daca:

- Era, din punct de vedere obiectiv, mai dificila si il putea provoca pe
copist sa o modifice (lectio difficilior — potior);

- Este mai concisda, mai scurta (lectio brevior — potior). O varianta mai
scurtd este mai autenticd, Tntrucat ea nu a fost gonflata de eforturile copistilor
de a clarifica sensul textului;

- Se integreaza mai bine stilului, vocabularului si temelor teologice ale
autorului si contextului imediat;

- Nu tradeaza vreo influenta din partea unor fragmente paralele®.

Despre critica textuald ar mai fi foarte multe de spus?!, mai ales ca s-a
scris foarte mult pe aceasta temd, Tnsa aceasta ar fi cu putinta doar in cazul
unei cercetari dedicate, in mod exclusiv, doar acestei prime etape a exegezei
istorico-critice.

Critica literara (Literarkritik)

Odata ce exegetul a stabilit textul critic, cu toate particularitdtile sale,
el trebuie sa isi indrepte atentia cdtre aflarea surselor pe care autorii biblici
le-au utilizat in alcatuirea scrierilor lor, prin ,,identificarea Tn text a anumitor
indicii care sa separe materialul original de cadrul redactional in care a fost
inclus”??. Practic, exegetul trebuie sa decripteze, pe baza caracteristicilor
literare, istoria literard a Bibliei, piesele textuale din care este alcatuita fiecare
din cartile sale. Daca initial critica literara ridica, in primul rand, problema
autenticitdtii textelor scripturistice, ulterior accentul sdu s-a Indreptat, mai
degraba, catre o critica a izvoarelor, Tncercandu-se prin aceasta identificarea
modului in care autorul a asezat si compilat in scris informatiile obtinute,
precum si stabilirea dependentelor textului acestuia de alte texte biblice. Mai
mult, accentul criticii literare s-a indreptat si cdtre a clarifica daca textul este,
din punct de vedere literar, unitar sau compus?. In mod categoric, pentru toate
acestea este nevoie de o cunoastere si o analiza atenta a stilului, a elementelor
lingvistice si a structurii textului.

2 A se vedea EcGeRr, Metodologia Noului Testament, 53-4.

2l Mai multe despre critica textuald in: Eberhard NesTLE, Introduction to the Textual
Criticism of the Greek New Testament, Allan Menzies ed. si William Edie trad. (London /
Edinburgh: Williams and Norgate, 1901).

22 CHISCARI, ,,Metoda istorico-critica textuald in exegeza Noului Testament”, 66.

23 A se vedea CHIscARI, ,,Metoda istorico-critica textuald n exegeza Noului Testament”,
66-7.
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In ceea ce priveste critica literard a Vechiului Testament, din nou, situatia
este mai complicata, Tntrucat toate cdrtile veterotestamentare au o bogata
istorie redactionala. Multi cercetatori si-au Tndreptat atentia, in special asupra
Pentateuhului, cea mai importanta colectie de carti a Vechiului Testament,
colectie care a trecut, de-a lungul timpului, prin ample transformari pana
sa ajunga la forma in care o avem noi astazi. Astfel, cu privire la formarea
Pentateuhului, au fost emise mai multe ipoteze, precum ipoteza documentelor
(Julius Wellhausen), ipoteza fragmentelor (Geddes, Vater si de Wette) si ipoteza
suplimentelor (Ewald, J. Van Seters). Dintre toate acestea, de o larga receptare
se bucura teoria lui Wellhausen care sustine ca cele cinci carti ale lui Moise au
fost compilate din mai multe surse de origine diferita, din perioade diferite,
la o data ulterioara scrierii lor. Cercetdtorul german identifica patru surse
majore din care au fost compuse mai tarziu cartile ce formeaza Pentateuhul:
sursa Yahvista (cea mai veche, cca 950-850 1.Hr.), sursa Elohista (cca
850-750 1.Hr.), sursa Deuteronomista (cca 621-600 1.Hr.) si sursa Preoteasca
(cca 550-450 1.Hr.). Dincolo de toate acestea, trebuie sa fim constienti ca
problema este mult mai ampla si ea planeaza si asupra celorlalte grupe de
carti ale Vechiului Testament, In special asupra celor profetice, unele dintre
ele avand, la randul lor, o istorie redactionala foarte alambicata.

In ceea ce priveste critica literard a Noului Testament, nici aici
problematica nu este deplin elucidata. O analiza atenta asupra Evangheliilor
sinoptice, asupra Evangheliei a patra, precum si asupra corpusului paulin ne
indica faptul ca pentru redactarea lor au fost folosite atat izvoare scrise, cat
si izvoare orale. Care sunt acestea? Cum au fost integrate in textul cartilor
ce compun Noul Testament? Care sunt raporturile de interdependenta dintre
anumite cdrti neotestamentare? Sunt Intrebari la care raspunde critica literara,
care a elaborat de-a lungul timpul mai multe teorii Tn incercarea de a oferi un
raspuns cat mai apropiat de adevarul istoric intrebdrilor de mai sus. Astfel,
in cazul Noului Testament, cea mai cunoscuta problema de critica literara
este ,,problema sinopticda”, o problema arhicunoscuta si mult dezbatuta, care
a generat mai multe teorii, precum teoria izvoarelor multiple, teoria utilizarii
lui Marcu de catre ceilalti doi sinoptici etc. Pe langa sinoptici, si Evanghelia
dupa Ioan a facut obiectul criticii literare, fiind aproape general acceptata
ideea ci textul siu a cunoscut mai multe stadii de dezvoltare literara. In ceea
ce priveste epistolografia paulina si aici critica literara a avut mult de munca,
nsd, 1n cercetarea de fatd ne vom rezuma doar la a aminti dependenta literara



dintre I si II Tesaloniceni, precum si faptul ca se crede ca cel putin Epistola
a doua catre Corinteni este rezultatul unei compilatii de mai multe scrisori*.

Dupa cum vedem, lectura biblica aplicata Tn etapa criticii literare este o
lectura stiintifica, o lectura care vaneaza in textul operei scripturistice repetitii
monotone, dubluri, salturi stilistice, discrepante la nivelul continutului,
contradictii®, pe scurt o lipsa de coerenta la nivel lingvistic, stilistic si tematic,
pe care o lectura cotidiana nu este antrenata sa o observe.

Critica formelor (Formkritik)

Critica literara deschide calea catre aplicarea urmatoarelor etape
ale exegezei istorico-critice: critica formelor, critica traditiilor si critica
redactarii. In ceea ce priveste critica formelor, utilizatd frecvent de Martin
Dibelius si Rudolf Bultmann?®, trebuie sa spunem ca aceasta are in vedere
toate elementele formale pe care limba si literatura unui context cultural 1l pun
la dispozitia autorului, pentru a-si formula gandirea si pentru a-si structura
expunerea sa”’. Aceste elemente formale sunt fonetica, gramatica, sintaxa
si stilul, in plan lingvistic, si, in plan literar, structurile narative, dramatice
si retorice ale textului. Acestea vor constitui obiectul criticii formelor care,
bazandu-se pe rezultatele criticii literare, din etapa anterioara, va realiza o
analiza cat mai detaliatd a continutului textului obtinut, avand drept scop
identificarea caracteristicilor sale literare. Practic, acum exegetul trebuie sa
distinga Intre traditie si redactarea propriu-zisa a aghiografului si sa identifice
modul 1n care autorii biblici au incorporat, au aranjat sau au dispus materialul
sau unitdtile literare pe care le-au avut la dispozitie, pentru ca, mai apoi, sa
analizeze elementele ce caracterizeaza ,,forma” specifica textelor in cauza,
adica elementele lexicale si gramaticale, apoi pe cele stilistice si retorice si,
mai apoi, pe cele ce t{in de compozitia literara.

Intr-o forma simplificata si, credem noi, suficient de clard, vrednicul
de pomenire parinte Ilie Chiscari a stabilit pasii pe care exegetul trebuie sa 1i
urmeze, aplicand critica formelor. Iata textul:

,In mod practic, Intr-o prima faza a acestei metode, trebuie delimitata
pericopa, prin examinarea elementelor «ad extra», adica ceea ce separa
unitatea literara de contextul sau. Sunt analizate, astfel, elemente

24 A se vedea EGGER, Metodologia Noului Testament, 191-2.
% A se vedea EGGER, Metodologia Noului Testament, 192.

%6 FrrzmYER, The Interpretation of Scripture: In Defense of the Historical-Critical Method,
71.

27 CHISCARI, ,Metoda istorico-critica textuald In exegeza Noului Testament”, 70.
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formale (ex. unde incepe si unde se termind), elemente de continut
(tema, intriga), ca si alte elemente care pot indica o discontinuitate
(lexicul, figurile stilistice si retorice, motive). Dupa ce a fost delimitata
in mod clar pericopa, se trece la identificarea formei, adica a structurii
literare a acesteia. [...]”"%.

Critica genurilor literare (Gattungskritik)

Subsecventa criticii formelor este critica genurilor literare, care se
ocupd cu observarea modelelor literare tipice si normative pe care autorii
Sfintei Scripturi le-au folosit in redactarea operelor lor. Aceasta ,,sub-etapa”
a exegezei istorico-critice 1si are izvorul in critica formelor si este foarte
utila analizei diacronice a textului biblic, Intrucat, prin cunoasterea genului
literar folosit de aghiografi si a particularitdtilor acestuia, exegetul poate sa
identifice mai bine data, locul si particularitatile literare, stilistice si tematice
ale textului, precum si ceea doreste efectiv textul sacru sa transmitd. De ce
aceasta? Pentru ca genurile literare si dezvoltarea lor sunt strans legate de
contextele culturale ale fiecarei regiuni si ale fiecarei epoci (Sitz im Leben).

Foarte important de mentionat, critica genurilor literare se Tncadreaza
mai degraba in exegeza istorico-critica a Noului Testament. Aici lucrurile sunt
mult mai evidente, spre deosebire de Vechiul Testament, aceasta si pentru ca
operele ce contin Noul Testament s-au scris in contextul multicultural elevat al
lumii greco-romane, in care exigentele literare si stilistice erau mult mai bine
definite. Nu Intamplator, Sfantul Luca, de pilda, adresandu-se unui public de
factura elenistd, Tncearca sa isi redacteze opera in deplin acord cu standardele
literare al epocii de atunci.

Chiar daca timpul nu ne permite sa analizam pe larg fiecare gen literar
intalnit in Sfanta Scriptura, ne vom rezuma totusi la a aminti ca autorii Noului
Testament, pe langa faptul ca valorizeaza genuri literare deja existente Tn
epoca, precum cel epistolar sau cel istoric, concretizat in Faptele Apostolilor,
pun In lumina si un gen literar specific lor, ,,genul Evanghelie” si, mai mult
decat atat, apeleaza la genuri literare specifice lumii iudaice, precum cel
apocaliptic®.

Critica istoriei traditiilor (Traditionsgeschichtekritik)
Dupa cum am putut observa n etapele anterioare, textul scripturistic nu
a fost de la Inceput fixat in scris, ci o buna parte dintre fragmentele cartilor

28 CHisCARI, ,Metoda istorico-critica textuald in exegeza Noului Testament”, 72.

2 Mai multe despre genurile literare ale Noului Testament in: CHiscari, ,,Metoda
istorico-critica textuala in exegeza Noului Testament”, 74-9.



ce compun Biblia au circulat Tn forma pre-literara, preponderent orala, si abia
ulterior au fost inglobate intr-un context literar mai amplu. Data fiind aceasta
realitate, critica traditiilor vine sd puna in lumind preistoria orala a textelor
neo-testamentare. Aceasta etapa, potrivit lui Wilhelm Egger, 1si propune sa
identifice modificarile pe care textele, aflate initial in circulatie ca pericope
izolate, le-au suferit odata cu transmiterea orald. Mai mult, aceasta penultima
etapa a exegezei istorico-critice urmadreste si sa individualizeze cine sunt
transmitatorii responsabili de eventualele reelaborari*.

Asa cum este si firesc, dupa ce exegetul a identificat textul cat mai
apropiat de original, componentele din care este format si aspectele sale
literare, se ridica intrebarea: cine este comunitatea care a transmis acea
unitate textuala? La aceasta raspunde critica istoriei traditiilor care are,
practic, ca scop sa afle cum a luat nastere un text in forma sa literara, Tn cadrul
comunitatilor crestine timpurii*!, sau, mai bine zis, sa afle traiectoria si forma
pe care un text a parcurs-o din faza sa orald pana la inserarea in cadrul unei
scrieri scripturistice.

Foarte important, critica istoriei traditiilor, in special in cazul Noului
Testament, pleaca de la premisa ca prima generatie de crestini, cea din
perioada in care Mantuitorul a vietuit Tn trup, a fost cea care a transmis si
a consemnat faptele minunate ale lui lisus Hristos, precum si invatatura Sa.
Fiul lui Dumnezeu nu a lasat nimic scris, Tnsa tot ceea ce gasim in Sfintele
Evanghelii a fost Tnregistrat de un nucleu de persoane din jurul Sau, de cei
ce au fost martori ai Sai, martori la minunile si invataturile Sale, si care
au propovaduit, mai apoi, si altora fragmente din predica Mantuitorului.
Ulterior, aceste marturii ale comunitdtilor crestine primare au devenit o
parte fixd, unitard si consistentd a kerygmei apostolice. Intelegem de aici
ca traditiile orale care circulau in primii ani de dupa Invierea Mantuitorului
lisus Hristos ne descopera realitdtile socio-religioase care au avut un rol
marcant in crearea, modelarea si transmiterea acestor traditii*’. Iata ca, din
nou, contextul de viata (Sitz im Leben) din anii de inceput ai crestinismului
isi pune amprenta in mod decisiv asupra elaborarii si transformarii formelor
textuale neotestamentare. Toate acestea ne indica faptul ca scopul criticii
istoriei traditiei este sa semnalizeze metamorfozele traditiilor textuale, de la
primele lor formulari in cadrul comunitar pana cand au ajuns pe masa de lucru
a aghiografilor. In cazul Noului Testament, toate aceste metamorfoze ale fazei

3 A se vedea EGGER, Metodologia Noului Testament, 199.
31 CHiscARl, ,Metoda istorico-critica textuald in exegeza Noului Testament”, 80.
32 CHiscARi, ,Metoda istorico-critica textuald In exegeza Noului Testament”, 82.
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pre-literare ale unitatilor textuale sunt dependente de contextul de viata al
activitatii Mantuitorului, precum si de contextul liturgic, catehetic si misionar
al comunitatilor timpurii de crestini®,

Critica redactarii (Redaktionskritik)

Daca prin critica istoriei traditiilor exegetul reconstituie drumul unui
text scripturistic de la primele sale formulari pre-literare, fie orale, fie scrise,
pana cand acesta ajunge sub pana aghiografilor, critica redactdrii este etapa
exegezei istorico-critice care isi propune sa puna in lumina modul Tn care
autorii Sfintei Scripturi au modelat, modificat, compilat si dispus unitatile
textuale ajunse la ei, modul in care ei au ajuns, in final, la forma definitiva a
textului.

De la redactor, textul capdtd forma care ajunge, in cele din urma,
la cititor. lar pentru a indeplini aceastd sarcind, aghiografii Scripturii, Tn
special cei patru evanghelisti, Tsi insusesc mai multe ipostaze: pe aceea de
culegatori ai traditiilor care circulau Tn sanul primelor comunitati de crestini,
de compilatori, prin faptul ca au asezat materialul de care au dispus pentru a
sluji necesitatilor destinatarilor lor, de interpreti ai celor vazute si auzite de
la Tisus Hristos si ai traditiilor care s-au nascut dupa aceea si, nu in ultimul
rand, de teologi, Intrucat scrierile acestora poarta si amprenta propriilor lor
marturisiri de credinta*.

Mai mult, pentru critica redactdrii, esentiale sunt si indiciile despre
persoana autorului, despre functionalitatea interventiei redactorului asupra
unitdtilor textuale ce i-au parvenit (scopurile teologice urmarite de acesta),
despre destinatarii sai si, nu Tn ultimul rand, esentiale sunt si indiciile cu
privire la locul si epoca de origine a operei®.

Cu aceasta etapa se incheie pasii pe care exegetul trebuie sa 1i urmeze
In analiza diacronicd a textului Sfintei Scripturi. Totusi, este oare suficientd
aceasta abordare? Ne permite metoda istorico-critica*® per se sa patrundem

33 Pentru mai multe detalii, a se vedea CHiscAri, ,,Metoda istorico-critica textuald in
exegeza Noului Testament”, 83-5.

3 A se vedea CHiscARI, ,,Metoda istorico-criticd textuala n exegeza Noului Testament”,
85-6.
3% Pentru mai multe detalii, a se vedea EcGer, Metodologia Noului Testament, 218-224,

% Pentru mai multe detalii despre metoda istorico-criticd, a se vedea: Edgar KRrentz,
The Historical-Critical Method (Philadelphia: Fortress Press, 31979); The Cambridge
Companion to Biblical Interpretation, ed. John Barton (Cambridge: Cambridge University
Press, °2003), 9-66; Raymond E. Brown, Biblical Exegesis and Church Doctrine (New York,
Mahwah: Paulist Press, 1985).



in universul teologic netarmurit al Sfintei Scripturi? La toate aceste intrebari
vom raspunde In sectiunea urmadtoare.

Limitele metodei istorico-critice si contributia exegetica a Parintilor
Bisericii

Pentru a identifica limitele metodei istorico-critice, se cuvine ca, Intai
de toate, sa realizam un bilant a tot ceea ce ne-a oferit aceasta pana acum.
Mai exact, se pune intrebarea: cu ce ne-a ajutat pe noi exegeza istorico-critica
pana in acest punct? Ei bine, ne-a ajutat sa obtinem un text critic, cat mai
apropiat de original, ne-a ajutat sa creionam mai multe ipoteze Tn legdtura cu
sursele literare ale textului, sa stabilim apartenenta sa la o anumita forma si
la un anumit gen literar, ne-a ajutat sa reconfiguram circumstantele in care a
luat nastere traditia inserata in pericopa respectiva si, in cele din urma, ne-a
ajutat sa observam activitatea redactionala realizatd de aghiograf. In afard de
acestea, nimic mai mult...

Intelegem, astfel, cd exegeza istorico-criticd nu este nici pe departe totul
in interpretarea Sfintei Scripturi, ci doar un prim pas esential, dar categoric
insuficient pentru a ajunge la sensul profund al textelor biblice. Gandind
in termeni culinari, am putea spune ca metoda istorico-critica echivaleaza
doar cu un aperitiv care, ca de obicei, nu potoleste foamea, ci, dimpotriva, ar
trebui sa o amplifice. Metoda printre alte metode, exegeza istorico-critica nu
potoleste foamea de sens, dorinta de a gusta din profunzimea textului Sfintei
Scripturi, de a te hrani cu Insusi Cuvantul de viatd dititor. De aceea, ea
trebuie completatd cu exegeza Sfintilor Parinti, care este o exegeza holista, ce
inglobeaza atat perspectiva diacronicd, cat si pe cea sincronica, la care adauga
si perspectiva duhovniceascd, adicd rugaciunea, meditatia si, mai presus de
toate, contemplarea adevarurilor dumnezeiesti cuprinse in cartile ce compun
biblioteca Imparitiei cerurilor in miniatura.

Metoda istorico-critica se opreste la litera Sfintei Scripturi, fara a cauta
si duhul, care se ascunde in mod tainic in adancul textului sacru. Or, tocmai
acest duh de dincolo de litera este miezul unei hermeneutici desavarsite a
Sfintei Scripturi. Vedem, astfel, ca litera Sfintei Scripturi devine o usa dincolo
de care se afla profunzimea teologica deosebita a textului sau, mult ravnitul
sensus plenior, care se reveleaza doar in conditii de rugaciune, curatie
sufleteasca, meditatie si contemplatie. Exegeza istorico-criticdi nu poate
deschide aceastd usa, insa, daca este aplicata cu gandul cel bun, ea are marele
merit de a ne aduce in fata usii, chiar In pragul usii cautate. De aici inainte,
insd, exegeza duhovniceasca este cea care ne poate conduce mai departe in
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interiorul profunzimilor textului, cdtre adevarurile dumnezeiesti ce se cuprind
in paginile Scripturii.

Sfintii Parinti sunt cei care au realizat prin excelentd o exegeza
duhovniceasca a textului biblic. Ei au urmat Tndemnului Mantuitorului din
Ioan 5,39 (,,Cercetati Scripturile, ca socotiti ca in ele aveti viata vesnica”)
si, cu precadere in veacurile de aur ale Bisericii, au pus in centrul vietii
comunitare lectura si talcuirea din Sfanta Scripturd, dezvoltand creator o
veritabila hermeneutica biblica patristica®. Foarte important, si pentru ei, a
cerceta nu Tnseamna doar a citi, ci si a problematiza, a gandi critic, a decripta
sensurile tainice din spatele textului. In acest sens, Sf. Ioan Damaschin, in
Dogmatica sa, spune in felul urmator:

»«Toatd Scriptura este inspirata de Dumnezeu» si, negresit «si
folositoare». Incat este un lucru foarte bun si foarte folositor sufletului
ca sa cercetam dumnezeiestile Scripturi, intocmai ca un copac sadit
la izvoarele apelor [...]. Daca suntem iubitori de Tnvatatura, vom fi si
cu multd Tnvataturd, caci, prin silinta, prin osteneala si prin harul lui
Dumnezeu, care daruieste se duc la bun sfarsit toate. «Cel care cere
primeste, cel care cauta gaseste, si celui care bate i se va deschide».
Sa batem, deci, la paradisul prea frumos al Scripturilor, la paradisul
cel cu bun miros, cel prea dulce, cel prea frumos [...]. Sa nu batem de
forma, ci mai degraba cu osardie si cu staruinta. Sa nu trandavim de a
bate. Caci Tn chipul acesta ni se va deschide. Daca citim o datd, de doua
ori, si nu intelegem ceea ce citim, sa nu ne trandavim, ci sd staruim, sa
meditam, sa intrebam [...]. Cunostinta nu este a tuturora. Sa scoatem din
izvorul paradisului apd vesnic curgatoare si prea curatd, care salta spre
viata vesnicd. Sa ne veselim, sa ne desfatam fara de sat, caci are un har
nesfarsit. Dar daca am putea sa culegem ceva folositor si din literatura
laica, nu este oprit. Sa fim Insa zarafi incercati, ca sa adunam aurul cel
bun si curat si sa Tnlaturam pe cel falsificat [...]”8.

Intelegem din cuvintele Sfantului Toan Damaschin ci a utiliza metode
profane in interpretarea Sfintei Scripturi nu este in sine un lucru rau, ci chiar
folositor daca exegetul are intelepciunea de a culege roadele cele bune. Vedem,

3 Alexandru MiHAILA, ,Contactul cu Biblia ca premisa pentru hermeneutica biblica
ortodoxa”, in Studia Oecumenica 10: Interpretarea biblica intre Bisericd si Universitate:
perspective interconfesionale, ed. Alexandru Ionita (Sibiu / Cluj-Napoca: Ed. Andreiana /

Presa Universitara Clujeana, 2016), 151.

3 Sr. Ioan DamascHIN, Dogmatica, trad. Dumitru Fecioru (Bucuresti: EEBMBOR, 2005),
218-9.



astfel, ca Sfintii Parinti si stiinta nu se afla in contradictie, atata timp cat si
stiinta este orientata catre Scripturad si este constienta de existenta realitdtilor
dumnezeiesti mai presus de intelegere. Mai mult, toti Sfintii Parinti au fost
constienti de faptul ca ei nu au spus totul in legatura cu un anumit text biblic,
nu au epuizat sensurile vreunui fragment, ci, dimpotriva, ei au actualizat
mesajul Scripturii pentru epoca In care au trdit si au marturisit pe Hristos Cel
inviat.

Astazi, spre deosebire de perioada marilor Parinti ai Bisericii, care,
in cea mai mare parte, au fost si talcuitori iscusiti, de geniu, ai Scripturii,
stiintele profane au atins o dezvoltare nemaiintalnita pana acum. Cristalizarea
atat de solida a metodei istorico-critice, cu toate etapele sale hipertehnicizate,
este o noutate specifica timpurilor noastre pe care nu trebuie sa o neglijam,
ci, dimpotriva, trebuie sa Tncercam sa obtinem de la ea ceea ce este mai bun
si mai folositor.

La nivelul Ortodoxiei, nu avem un ghid oficial al interpretdrii Sfintei
Scripturi®. Exegeza istorico-critica nu a fost niciodata respinsa, insa la mare
cinste este interpretarea patristica. De aceea, credem ca, in contextul actual,
cele doud abordari trebuie conciliate, incercandu-se o cale de mijloc, care sa
ne fereasca fie de a cadea In extrema subiectivismului, a istorismului excesiv,
a ateismului si infidelitatii fata de Traditia Bisericii, specifice metodei istorico-
critice, fie de a cddea in extrema blazarii si a autosuficientei specifica celor
care cred ca Sfintii Parinti deja au spus tot ce se putea spune despre textele
sacre, iar orice alte noi idei hermeneutice sunt superflue si trebuie respinse.

Absolutizarea oricarei metode exegetice este un adevarat pericol
pentru interpretarea Sfintei Scripturi. Profesorul Konstantin Nikolakopoulos
subliniaza deficientele fiecarei abordari Intr-un mod foarte sintetic si revelator:

.....

elementele filologice siistorice ale textului si se opreste acolo. Explorarea
analitica a multor forme de text poate avea rezultate limitate si doar cu
privire la unele pasaje concrete, fara insa a sluji generalizarii asupra
sensului textului in intregime. Efortul interpretdrii ortodox-patristice se
hrineste, pe de altd parte, din acceptarea misterului textelor. In acest

3 Pentru mai multe detalii despre stiinta exegezei biblice din perspectiva ortodoxa, a se
vedea: Elias Oikonomos, Bibel und Bibelwissenschaft in der orthodoxen Kirche (Stuttgart:
Katholisches Bibelwerk, 1976); Agapie Corsu, De la citirea Scripturii la rugdciunea inimii:
exegezd patristicd si hermeneuticd biblicd (Arad: Ed. Sf. Nectarie, 2025).
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fel, insd, se neglijeaza realitatile semnificative istorice si filologice in
favoarea nivelului pnevmatic™*.

Totusi, trebuie sa fim constienti de faptul ca exegeza Parintilor Bisericii
nu a exclus metodele stiintifice si stiinta lumii, in general. Sa ne aducem
aminte numai de faptul ca cele doua scoli exegetice fanion ale Bisericii,
cea din Alexandria si cea din Antiohia aveau la baza principii ale filosofiei
grecesti*’. Marele merit al Parintilor este, insa, ca au reusit sa creeze o exegeza
de sinteza, care a imbisericit metodele de interpretare profane si care a plecat
totdeauna de la principiul cd Biblia trebuie interpretata n Biserica si ca stiinta
biblica are mai degraba un rol soteriologic-eshatologic*.

Avand in vedere toate acestea, pentru noi, cei de azi, se ridica urmatoarea
problemad: putem imbiserici metoda istorico-critica in felul in care ea arata
astazi? Poate fi aceastd metoda, pur stiintifica, integrata n Biserica pentru a
deveni utila credinciosilor? Sunt intrebari la care cu greu se poate raspunde,
mai ales cd, Intdi de toate, ar trebui sa vedem ce se Intelege prin conceptul de
,imbisericire” si cine este Tn masura sa o faca. Ceea ce meritd, Tnsa, remarcat
este deschiderea biblistilor ortodocsi cdtre o astfel de perspectiva, perspectiva
care nu trebuie inteleasa ca un melanj fortat sau eclectism periculos, ci, mai
curand, ca o imbinare sintetica avand drept scop recuperarea perspectivei
holistice a traditiei patristice si, implicit, mantuirea credinciosilor®.

Intelegem, din toate cele prezentate panad acum, cd metodica apuseand,
concretizatd prin exegeza istorico-critica, si metodica rasariteand, ce poarta
amprenta interpretarii patristice, nu trebuie percepute ca fiind antitetice.
Dimpotriva, ele trebuie conciliate si nu absolutizate pentru a putea ajunge la o
interpretare cat mai riguroasa si mai bine ancorata Tn Adevar a textului Sfintei
Scripturi. Urmata si completata de principiile exegezei patristice, metoda

40 Konstantin NikoLAKOPOULOS, ,,Ermineutica ortodoxa: identitatea ei in raport cu metoda
istorico-critica”, n Studia Oecumenica 10: Interpretarea biblicd intre Bisericd si Universita-
te: perspective interconfesionale, ed. Alexandru Ionita (Sibiu / Cluj-Napoca: Ed. Andreiana /

Presa Universitara Clujeand, 2016), 442.

4l A se vedea Vasile Mmoc, ,,The Actuality of Church Fathers’ Biblical Exegesis”, in
Auslegung der Bibel in orthodoxer und westlicher Perspektive, eds. J.D.G. Dunn, H. Klein,
U. Luz, V. Mihoc, WUNT 130 (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2000), 11.

42 NIKOLAKOPOULOS, ,,Ermineutica ortodoxa: identitatea ei n raport cu metoda istorico-
critica”, 445.

43 Cosmin Daniel Pricor, ,,Metoda istorico-critica si Sfintii Parinti”, in Studia Oecumeni-
ca 10: Interpretarea biblicd intre Bisericd si Universitate: perspective interconfesionale, ed.
Alexandru Ionita (Sibiu / Cluj-Napoca: Ed. Andreiana / Presa Universitara Clujeana, 2016),
77.



istorico-critica este uvertura actului de interpretare a Scripturii. In ipostaza sa
de metoda pur stiintificd, accesibila doar intelectualilor, ea prezinta mai multe
limite pe care le-am putea rezuma astfel:

- Plaseaza Biblia si interpretarea acesteia in afara Bisericii; textul
Scripturii nu mai slujeste credinciosilor, ci mai degraba oamenilor de stiinta;

- Trateaza textul sacru ca pe un document al Antichitatii, dezbracandu-1
de haina sa mistica;

- Antreneazd la cote periculoase subiectivismul Tn interpretarea
Scripturii; neutilizata cu intelepciune, exegeza istorico-critica poate ajunge
foarte usor la rezultate contrare Invataturii Bisericii;

- Accentueazd obsesiv istoricitatea Scripturii. In cercetirile din ce
in ce mai alambicate, care ajung sa foloseasca diverse piste de cercetare si
ipoteze insolite uneori, planeaza studiile despre lisus istoric si istoricitatea
activitatii Sale. Centrul de greutate se muta dinspre taina hristologica spre o
»isusologie” searbada, privata de orice impuls mistic. Or, dupa cum spunea
si marele exeget protestant Ulrich Luz, istoricul trebuie sa devina vehicul al
duhovnicescului*, iar nu un scop 1n sine.

Concluzii

Atunci cand vine vorba de interpretarea Sfintei Scripturi, de o importanta
capitala este perspectiva pe care exegetul o are privitor la textul acesteia. Daca
pentru el Biblia este o carte sfanta, o scrisoare de dragoste pe care Dumnezeu
a lasat-o lumii ntregii, atunci el va aprecia criticismul biblic ca fiind doar
un prim pas care are rolul de apropiere de textul sacru si nu de experiere a
tainelor ce se ascund in spatele literelor. In schimb, daci pentru el Biblia
este un izvor al Antichitatii, atunci analiza sa va ramane blocata la stadiul
cercetdrii pur stiintifice, oferite de exegeza istorico-critica.

Dupa cum am vazut in prezentarea etapelor metodei istorico-critice, ea
este o metoda destinata Tn primul rand intelectualilor, o metoda ce se bazeaza
pe stiintele profane, care nu trebuie neglijate, dar care au limitele lor atunci
cand vine vorba de aducerea la lumina a teologiei textelor scripturistice. Nu
trebuie sa uitam ca demersul exegetului nu este doar de natura istorica si
stiintifica, ci, Tn primul rand, de natura teologica. De aceea, metoda istorico-
criticd este un prim pas in exegeza scripturisticd, dar un prim pas insuficient,

4 Pricor, ,,Metoda istorico-critica si Sfintii Parinti”, 73. Pentru mai multe detalii despre
modelul exegetic patristic al Sfintei Scripturi, a se vedea Ulrich Luz, ,,Die Bedeutung der
Kirchenviter fiir die Auslegung der Bibel. Eine westlich-protestantische Sicht”, in Auslegung
der Bibel in orthodoxer und westlicher Perspektive, eds. J.D.G. Dunn, H. Klein, U. Luz, V.
Mihoc, WUNT 130 (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2000), 45-50.
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intrucat principiile sale trebuie completate de principiile exegezei patristice,
aceasta nu din dorinta de a copia ceea ce deja au spus Parintii Bisericii, ci de a
urma principiilor lor exegetice si scopului final urmadrit de acestia: mantuirea
credinciosilor. Astfel, pentru a configura o exegeza holistd, de sinteza Intre
perspectiva apuseanad si cea rasariteand, ar fi ideal ca orizontala istoricitatii
textului Scripturii sa intalneasca verticala tainei Cuvantului, in asa fel incat
stiinta sa devina si marturisire in Duh si in Adevar, spre slava lui Dumnezeu.
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Abstract

The present study analyzes the issue of the reconciliation of Christians who
apostatized during the persecutions of the third century (Iapsi), focusing on the way
in which Saint Cyprian of Carthage used biblical argumentation to substantiate
the canonical decisions of the Church regarding their readmission into ecclesial
communion. In the context of the persecution initiated by Emperor Decius (249-251),
many Christians yielded to the pressure of the imperial authorities, which generated a
major pastoral and theological crisis: whether, and under what conditions, those who
had denied their faith could be received again into the Church. The analysis is based
on the examination of Cyprian’s letters and treatises, as well as on the decisions of
the African synods from the first half of the third century, highlighting how scriptural
texts are integrated into theological reasoning and into the formulation of disciplinary
norms. The results of the research show that Saint Cyprian proposes a balanced
position between absolute rigorism and unconditional leniency, theologically
grounding the necessity of repentance and the role of episcopal authority in the
process of reconciliation. The biblical arguments he employs do not serve merely a
doctrinal function but become normative criteria for the development of penitential
discipline and for the preservation of the unity of the Church. From this perspective,
the study demonstrates how the interpretation of Scripture directly influenced
the development of canon law and the organization of communal life in the early
Church. The relevance of this research extends beyond the historical framework
of the third century, offering valuable insights for understanding the relationship
between repentance, forgiveness, and responsibility within contemporary Christian
communities. In a world marked by moral and spiritual crises, reflecting on the

* Studiul are acordul coordonatorului (Pr. Conf. Univ. Dr. Habil. Patriciu Vlaicu)
pentru publicare in acest volum.



way the early Church addressed human weakness and the possibility of spiritual
restoration provides important theological and pastoral perspectives both for biblical
scholarship and for the life of believers today.

Keywords: lapsi, apostasy, persecution, penitential discipline, canon law

Introducere

Problema apostaziei Tn perioadele de persecutie a reprezentat una dintre
cele mai delicate si complexe provocdri cu care s-a confruntat Biserica primara.
in secolele II-III, comunititile crestine au fost supuse unor presiuni politice
si religioase intense, iar persecutiile imperiale au generat situatii dramatice Tn
viata credinciosilor. Multi crestini au ales martiriul sau marturisirea credintei
in fata autoritdtilor, Tnsa altii, coplesiti de frica, torturi sau constrangeri
sociale, au cedat si au apostaziat. Acesti crestini, cunoscuti in literatura
patristica sub numele de lapsi (cei cdzuti), au generat o dezbatere teologica
si canonica majora: in ce masura pot fi reprimiti in comuniunea Bisericii
si Tn ce conditii? Problema nu era doar una disciplinard, ci atingea Tnsasi
natura Bisericii, raportul dintre dreptate si mila, dintre exigenta Evangheliei
si iconomia pastorald. In acest context, se contureazd tensiuni intre diverse
pozitii: unele foarte riguroase, care refuzau orice posibilitate de reconciliere
pentru apostati, si altele foarte indulgente, care acordau iertarea aproape
imediat. Echilibrul dintre aceste perspective a devenit o preocupare centrald a
episcopilor si teologilor epocii, iar argumentatia biblica a jucat un rol decisiv
in formularea normelor canonice. Astfel, analiza modului in care Scriptura a
fost utilizata pentru a fundamenta deciziile ecleziale devine esentiald pentru
intelegerea dezvoltdrii disciplinei penitentiale in Biserica veche.

In acest cadru general, figura Sfantului Ciprian al Cartaginei ocupa un
loc deosebit de important. Episcop al Cartaginei in a doua jumatate a secolului
al IIl-lea, el a fost unul dintre principalii teologi si organizatori ai vietii
bisericesti din Africa romand. Activitatea sa pastorala s-a desfasurat intr-un
context marcat de persecutiile imperiale, in special cea declansata de imparatul
Decius (249-251), care a provocat o criza profunda Tn comunitatile crestine.
Numerosi credinciosi au fost obligati sa aduca jertfe zeilor sau sa obtina
certificate (libelli) care atestau conformarea la cultul imperial. Dupa incetarea
persecutiei, Biserica s-a confruntat cu problema reintegrarii celor cazuti, iar
solutionarea acestei situatii a generat dezbateri intense Intre episcopi, clerici si
madrturisitori. Sfantul Ciprian a intervenit in aceasta controversa prin scrisori,
tratate si decizii sinodale, incercand sa stabileasca o disciplina echilibrata,
care sa imbine fidelitatea fata de Tnvatatura Evangheliei cu responsabilitatea
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pastorala fatd de cei care doreau sa se intoarca in Biserica. Cercetarea de
fata se situeazd, asadar, in domeniul teologiei patristice si canonice, analizand
modul in care argumentele biblice utilizate de Sfantul Ciprian au influentat
hotararile canonice ale sinoadelor din Cartagina privind reconcilierea lapsilor.

Cercetarea urmareste sa evidentieze modul Tn care textele scripturistice
au fost interpretate si integrate in discursul pastoral si juridic al episcopului
de Cartagina, precum si felul in care acestea au fundamentat deciziile
sinodale privind disciplina penitentiald. Noutatea studiului consta in
abordarea integrata a acestei teme, prin corelarea argumentatiei biblice cu
evolutia normelor canonice adoptate de Biserica africand in prima jumatate
a secolului al III-lea. Astfel, analiza nu se limiteaza la prezentarea doctrinara
a pozitiei Sfantului Ciprian, ci urmdreste sa demonstreze modul concret in
care Scriptura a fost utilizata ca autoritate normativa in elaborarea solutiilor
pastorale si disciplinare referitoare la lapsi. Prin aceasta perspectiva, studiul
contribuie la 0 mai buna Intelegere a procesului prin care Biserica primara
a articulat relatia dintre revelatia biblica si reglementarea vietii comunitare.

Metodologia utilizata Tn aceastd cercetare este una istorico-teologica si
analitica, bazata pe studiul critical izvoarelor patristice si canonice. Principalele
surse analizate sunt scrisorile si tratatele Sfantului Ciprian, in special cele
dedicate problemei lapsilor, precum si actele sinoadelor africane din anii
251-253. Acestea sunt puse 1n dialog cu textele biblice invocate de autor si
cu traditia canonica ulterioara a Bisericii, reflectata Tn hotararile sinoadelor
si Tn colectiile canonice. De asemenea, cercetarea se sprijind pe literatura
de specialitate contemporana din domeniul patristicii, istoriei bisericesti si
dreptului canonic, care ofera cadrul interpretativ necesar pentru intelegerea
contextului istoric si teologic al epocii. Din punct de vedere structural, studiul
este organizat in mai multe sectiuni: mai Intdi sunt prezentate consideratii
generale privind contextul istoric al persecutiei lui Decius si viata Sfantului
Ciprian; in continuare este analizata argumentatia biblica utilizata in problema
reconcilierii lapsilor si modul in care aceasta a influentat deciziile canonice
ale Bisericii; ulterior este abordat conflictul dintre marturisitori si autoritatea
episcopala 1n contextul acordarii iertarii; in final sunt formulate concluziile
privind valoarea canonica a argumentelor scripturistice si relevanta lor pentru
evolutia disciplinei penitentiale n Biserica primara.

Prin aceasta structura, studiul urmareste sa ofere o perspectiva coerenta
asupra modului in care Sfantul Ciprian a articulat relatia dintre Scriptura,
autoritatea bisericeasca si practica pastorala in gestionarea uneia dintre cele
mai sensibile probleme ale crestinismului timpuriu.



Consideratii generale

Modalitatea de penitenta si reprimire in comuniunea Bisericii a celor
care au apostaziat de la credinta in diversele persecutii a fost o preocupare
constanta a Bisericii, care a avut de Infruntat astfel de situatii de-a lungul
istoriei.

In acest studiu, voi analiza argumentele biblice si modalitatile
canonice adoptate de Biserica din Cartagina, sub conducerea Episcopului
Ciprian, pentru crestinii care au apostaziat In timpul persecutiei lui Deciu,
din anii 249-251. Pentru atingerea obiectivelor, voi descrie contextul istoric
al perioadei, premisele persecutiilor si impactul lor asupra Bisericii. In
continuare voi analiza suportul biblic pe care Sfantul Ciprian il foloseste in
descrierea cauzelor persecutiei, a cauzelor caderii, a procesului de vindecare
si reintegrare in Biserica. In final, voi cerceta modul in care aceste argumente
au fost preluate in sfintele sinoade din 251-253.

In literatura istorica, patristicd si canonicd din Romania’ si la nivel

1Tn bibliografia teologic romaneasca viata si activitatea Sfantului Ciprian a fost analizata
Tn numeroase cercetdri. Cercetarile s-au axat pe analiza personalitdtii si pe problemele
teologice pe care le-a avut de infruntat precum autoritatea episcopilor, unitatea bisericii,
schisma novatienilor si probleme morale si sociale ale vremii: loan G. ComaN, ,,Personalitatea
Sfantului Ciprian.”, Studii Teologice 5-6 (1959). Ioan G. Coman, ,,Chipul Sfantului
Ciprian In panegiricile Sfantului Grigorie de Nazianz si Prudentiu.”, Studii Teologice 3-4
(1961). Valer Utican, ,,Sfantul Ciprian al Cartaginei si epoca sa.” Ortodoxia 3 (2007).
Alex N. MALN, Sfantul Ciprian nu recunoaste episcopului Romei prerogativa primatului
jurisdictional (Bucuresti, 1930). Nicolae CornNEANU, ,,Autoritatea episcopala dupa” Sfantul
Ciprian”, Foaia Diecezand 34-35 (1943). Valer ULican, ,,Slujirea episcopala a Sfantului
Ciprian al Cartaginei”, Ortodoxia 1-2 (2007). Ioan Davip, ,,Ciprian de Cartagina: despre
unitatea Bisericii”, Foaia Diecezand 2-11 (1929). Constantin STANULET, ,,Conceptia despre
Biserica In opera Sfantului Ciprian”, Studii Teologice 7-8 (1970). Alexandru Stan, ,,Despre
unitatea Bisericii la Sfantului Ciprian al Cartaginei si importanta ei misionara actuala”, Studii
Teologice 5-6 (1982). Marin Sava, ,,Atitudinea Sfantului Ciprian fata’ de problema unitatii
Bisericii si actualitatea ei”, Studii Teologice 3-4 (1989). Valer ULican, ,,Unitatea Bisericii la
Sfantul Ciprian al Cartaginei”, Ortodoxia 1-2 (2006). Valer ULican, ,,Actualitatea teologiei
Sfantului Ciprian al Cartaginei”, Ortodoxia 3-4 (2006). Constantin Voicu, ,,Sfantul Ciprian si
unitatea Bisericii”, Altarul Banatului 10-12 (1992). Mihail DumiTrESCU, ,,Cele dintai sinoade
din Cartagina si din Roma in afacerea novatienilor si a celor cazuti”, in Dezvoltarea din punct
de vedere istoric a sinoadelor din secolul al II-lea (Bucuresti: Tipografia Curtii Regale, 1901).
Nicolae CornEeAaNu, ,,Sfintii Parinti si unele aspecte ale societatii vremii lor. Cenzura luxului
feminin. Tertulian si Ciprian”, in Patristica mirabilia (Iasi: Polirom, 2001). Ioan G. ComaN,
,intre rabdare si nerdbdare la Tertullian si Sfantul Ciprian”, Pdstorul Ortodox 4-6 (1946).
Ioan G. Coman, ,,Aspecte ale doctrinei morale si sociale a Sfantului Ciprian”, in Omagiu
Mitropolitului Nicolae Bdlan al Ardealului, 1905 — 1955. La implinirea a cincizeci de ani de
activitate bisericeascd (Sibiu, 1956). Tema penitentei si a reprimirii in Biserica a celor care
au apostaziat de la credinta in timpul persecutiilor nu s-a bucurat de analize amanuntite pana
n anul 2015, cand a fost sustinuta teza de doctorat cu denumirea: Ciprian Valentin BALBA,
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international® exista o abundenta de studii privind aceasta problema. Pana
in prezent, studiile de teologie canonica din Romania nu au abordat modul
in care sinoadele din Cartagina au folosit argumentatia bibilica Tn problema
reprimirii lapsilor in Biserica.

Analizarea modului Tn care argumentele biblice si canonice sunt
folosite de Sfantul Ciprian ne ajutd sd intelegem modul in care a fost organizata
penitenta Tn perioada persecutiilor din secolul III al crestinatatii

Consideratii generale privind viata Sfantului Ciprian si reintegrarea
lapsilor in Biserica

Sf. Ciprian al Cartaginei a trdit intre anii 200 si 258° Acesta a fost
episcop al Cartaginei intre anii 248 si 258, oras care, In acea vreme, era
metropold a Africii romane®. In scurtul timp al pastoririi sale de 10 ani, a avut
de infruntat doua mari persecutii Impotriva crestinilor. Prim persecutie a fost
sub Tmparatul Decius, Intre anii 250 si 251, iar cea de-a doua sub Tmparatul
Valerian, intre anii 257 si 258. De asemenea, Intre anii 252 si 254, a gestionat o
epidemie de ciumad. Din punct de vedere canonic, a avut de rezolvat problema

Elemente de spiritualitate penitentiald in opera Sfantului Ciprian al Cartaginei, Teza de
doctorat sustina la Universitatea Lucian Blaga din Sibiu (Sibiu: Facultatea de Teologie, 2015).

2 n literatura teologicd universald tema reprimirii lapsilor in comuniunea Bisericii a
fost analizata Tn numeroase lucrari cu caracter istoric. Din perspectiva disciplinei dreptului
canonic, lucrdrile lui Charles Saumagne si Karl Rahner prezinta un interes ridicat deoarece
examineazd urmadtoarele subiecte: implicatiile legale si religioase ale persecutiei; restabilirea
ordinii Tn Biserica prin Sinodul din Cartagina din anul 251; rolul Bisericii In penitenta;
caracterul sacramental al penitentei; efectele de lunga durata ale penitentei; caracterul public-
privat al penitentei: Edward White Benson, Cyprian — his life, his times, his work (London,
1897). Maurice Bevenor, ,Hi qui sacrificaverunt — a significant variant in St. Cyprian’ s
De Unitate”, Journal of Theological Studies 3-5 (1952-1954). Maurice BEVENOT, ,,Primatus
Petro datur”, Journal of Theological Studies 5 (1955). Maurice BEVENOT, ,,In solidum and St.
Cyprian: a correction”, in Journal of Theological Studies, vols. 6-7 (1955-1956). Maurice
BeveNot, De Lapsis and the Ecclesiae catholicae unitate (Oxford: Clarendon Press, 1971).
Maurice BEVENOT, ,,Sacerdos” as understood by Cyprian, Journal of Theological Studies 30
(1979). Charles Saumacne, Saint Cyprien, eveque de Carthage ,,pape” d’Afrique (Paris,
1975). Karl RaHNER, Theological Investigations, vol. 15 (London: 1983).

3 Principalele surse patristice privind viata Sfantului Ciprian al Cartaginei dateaza naste-
rea acestuia Intre anii 200-210, dintr-o familie necrestina din Africa Romana. Sr. CIPRIAN AL
CARTAGINEI, Despre credintd si virtuti, trad. Constantin Pirvuloviu (Iasi: Doxologia, 2022),
7-11.

4 Se cunosc putine informatii despre viata Sfantului Ciprian Tnainte de botezarea sa in
anul 245. Odata cu botezul, acestua s-a dedicat exclusiv vietii crestine devenind la scurt timp
preot. Dupa moartea Episcopului Donatus al Cartaginei in anul 248 sau inceputul anului 249,
acesta a devenit episcop in Cartagina. Sr. CiPRIAN AL CARTAGINEI, Despre credintd si virtuti,
7-11.



reprimirii in comuniunea Bisericii a crestinilor care s-au lepadat de Hristos Tn
timpul persecutiilor®, precum si problema rebotezarii celor proveniti din alte
credinte®. A fost martirizat la data de 13 septembrie 258, in timpul persecutiei
lui Valerian’.

Persecutia sub imparatul Decius a inceput la sfarsitul anului 249,
fiind precedatd de un edict imperial emis de acesta. La baza edictului au
stat diversele rascoale si uzurpari ale tronului imperial, imparatul dorind sa
reincadreze loialitatea politica si religioasa fatd de tron din partea tuturor
cetatenilor. Edictul a obligat toti cetatenii sa rosteasca o rugaciune adresata
zeilor pentru sanatatea impdratului si a familiei sale, precum si sa implineasca
diverse ritualuri aduse zeilor. Deoarece crestinii refuzau sa execute aceasta
porunca, autoritatile au luat masuri de constrangere, fapt ce a dus la persecutia
lor. Modalitatile de fortare pentru indeplinirea edictului au fost variate si s-au
manifestat prin confiscarea averilor, tortura si pedeapsa capitald. Cetatenii
imperiului care Tndeplineau cerintele edictului primeau un certificat denumit
libelli, prin care se atesta loialitatea fata de imparat®.

In urma persecutiei, unii crestini au murit, altii au rezistat torturilor,
iar alti s-au lepadat de Hristos. Crestinii care au murit in persecutii, fie prin
executie directd, fie Tn urma torturilor, au fost denumiti martiri®. Crestinii care
au rezistat torturilor au fost numiti marturisitori'®, iar cei care au apostaziat
au fost numiti lapsi''. Lapsi se Tmparteau in mai multe categorii, In functie
de gravitatea apostaziei. Au existat libellaticii, thurificatii si sacrificatii.
Libellaticii au fost crestini care au obtinut certificate libelli false sau contra unei
sume de bani. Sacrificatii au fost crestinii care au jertfit zeilor. Thurificatii au
fost crestinii care au marturisit si au rabdat torturile, dar, din cauza slabiciunii
trupului, au cedat si s-au lepadat de Hristos.

> Sr. CipriaN Episcoprur. CARTAGINEL, Scrisori, trad. Ion Diaconescu, Ovidiu Pop
(Bucuresti: Sofia, 2011), 9.

6 Sr. CrpriAN Episcopur. CARTAGINEL Scrisori, 9.
7 Sr. CrprIAN EpiscopuL CARTAGINEL, Scrisori, 12.

8 LacrtanTiu, Despre moartea persecutorilor, trad Cristian Bejan, studiu introd, tabel
cronologic, note si anexe. Dragos Mirsanu (Iasi: Polirom, 2011), 173. Despre persecutia
crestinilor sub Deciu a se vedea studiile: John R. KniprinD, ,,The Libelli of the Decian
Persecution”, The Harvard Theological Review 4 (1923).J.B. Rives, ,, The Decreee of Decius
and the Religios of the Empire,” The Journal of Roman Studies 89 (1999).

9 Sr. CiprIAN AL CARTAGINEL, Despre credintd si virtuti, 17.

10°Sk. CipriAN AL CARTAGINEIL, Despre credinta si virtuti, 17.

1Sk, CrpriAN AL CARTAGINEL, Despre credintd si virtuti, 18.
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Deciziile referitoare la modalitdtile de reconciliere cu Biserica au fost
luate in cadrul Sinoadelor din Cartagina. Primul sinod a avut loc in anul 251, In
orasul Cartagina, sub presedintia Sfantului Ciprian'. Tot in anul 251, sinodul
de la Roma a confirmat hotararile Bisericii din Cartagina privind modalitatile
de reconciliere'®. In 15 mai 252, a avut loc un al doilea sinod local in orasul
Cartagina, prezidat tot de Sfantul Ciprian, la care au participat 42 de episcopi.
S-a hotarat ca numai apostaziatii aflati in pocainta sa fie tratati cu indulgenta'.
Decizia sinodului 1i viza pe apostaziatii care nu respectau indicatiile bisericii
privind durata si forma necesara pocdintei pentru revenirea in comuniune.
Fiind nepasatori fata de caderea lor, acestia incercau sa obtind reconcilierea
prin iertarile acordare peste autoritatea Bisericii de catre marturisitori.

In cadrul acestui sinod, Biserica a anticipat o noud persecutie
ce se apropia si a hotdrat iertarea tuturor lapsilor, cu scopul de a-i pregati
duhovniceste pentru viitoarea lupta care le sta inainte'.

Persecutia lui Decius s-a Incheiat odata cu moartea acestuia si a fiului
sdu, In anul 251'°.

Valoarea canonica a argumentelor biblice privind reconcilierea
Argumentatia biblica si canonica realizata de Sfantul Ciprian a avut
doua obiective. Primul obiectiv viza indrumarea clerului din Biserica, cu
scopul de a veni cat mai mult Tn ajutorul crestinilor care s-au lepadat de
Hristos. Al doilea obiectiv a constat Tn indrumarea crestinilor apostaziati, cu
scopul de a se reconcilia cu Biserica si de a fi pe deplin vindecati de caderea
lor:

,-..dupd ce timp Indelungat s-au cercetat scripturile in amandoua
privintele pentru ca, pe de o parte, nici sa fie tagaduita cu desavarsire

12 Tonel Ent, ,,Sinoadele locale si generale, in secolele I-VI.” Teologie si Educatie la
Dundrea de Jos 3.3 (2004): 125-6.

13 Tonel ENE, ,,Sinoadele locale,” 126.
4 Tonel ENE, ,,Sinoadele locale,” 126.

15 David HunTER, ,,From Rigor to Reconciliation: Cyprian of Carthage on Changing
Penitential Practice,” in Changing the Church: Transformations of Christian Belief, Practice,
and Life (2021), 18.

16 Razboiul dus de catre armata Romana Tmpotriva coalitiei formatd din popoarele ger-
manice si sarmatice nord-dundrene, care au atacat provinciile romane Dacia si Moesia sub
conducerea regelui got Cniva, au avut ca finalitatea moartea Tmparatului Decius si finalul
persecutiilor impotriva crestinilor. In urma infrangerii armatei romane de citre goti in iunie
251 la Abrittus, Deciu si fiul sau iti pierd viata Tn aceasta batalie. LacTantiu, Despre moartea
persecutorilor, 173.



celor cazuti nadejdea comuniunii si iertarii, incat sa se piarda si mai
mult Tn deznddejdea lor, si, pentru ca Biserica le este Inchisa, sa traiasca
in chip pagan, urmand viata lumeasca, iar pe de alta, nici sa nu fie
slabita asprimea Evangheliei, incat sa se imbulzeasca cu indrazneala
spre comuniune, ci sa dureze indelung pocairea si sa se ceara cu lacrimi
milostenia Tatalui, si sa se cerceteze principiile si dorintele, si nevoile
fiecaruia In parte.”"’

In privinta indrumarii clerului, existau preoti a ciror atitudini pastorale
erau laudate de Sfantul Ciprian, deoarece sfdtuiau, invdtau si ajutau la
vindecarea credinciosilor, Tn conformitate cu invataturile scripturii. Pe de alta
parte, existau si preoti mustrati pentru faptul ca nu invatau si sfatuiau, stricand
ceea ce alti preoti Incercasera sa construiasca, acordand iertare celor lepadati
fara pocainta cuvenita'®, Sfantul Ciprian le reamintea clericilor care acordau
iertare fara pocainta faptul ca atat acestia, cat si cei iertati, devin vinovati
fatd de Trupul si Sangele Domnului, deoarece 1l consumau intr-o stare de
nevrednicie: ,,Oricine va fi mancat painea sau va fi baut paharul Domnului cu
nevrednicie, va fi vinovat fata de Trupul si de Sangele Domnului®®.”

Pentru a descuraja clerul de la Tmpartasirea fara pocainta a celor cazuti,
Sfantul Ciprian prezinta trei cazuri ale unor persoane care s-au apropiat de
Sfanta Impartisanie fard pocdinta cuvenitd pentru pacatul de lepadarii, fapt
care a condus la pedepsirea acestora de cdtre Dumnezeu in momentul in care
au dorit sa intre in comuniune®. Cele trei intdmplari povestite au scopul de a
ardta ca nu se poate reintra in comuniunea Bisericii fard sd fi avut o stare de
pocadinta sincera.

Deoarece tamaduirea nu poate fi mai slaba decat rana, nici leacurile
mai slabe decat boala, clerul era indemnat sa puna accent pe vindecarea ranilor
celor cazuti?'. Ranile sunt pacatele care au generat lepadarea de Hristos. Din

17 Sr. CrprIAN EpiscopuL AL CARTAGINEL Scrisori, 199.
18 Sr. CiprIAN EpiscopuL CARTAGINEIL, Scrisori, 77-8.

19 1Cor 11,27. Pentru versetele din Noul Testament am folosit editia Noul Testament.
(Muntele Athos: Ed. Manastirii Vatoped Sfanta Mare Manastire Vatoped, 2022)

20 Primul caz prezentat este al unei femei in varsta care sa strecurat la Sfanta impartasanie,
consumandu-o, moment Tn care a cazut la pamant si a Tnceput sa se zvarcoleasca. Al doilea
caz prezentat este tot al unei femei care a deschis chivotul unde se afla Trupul si Sangele
Domnului spre a se Tmpartasi, moment in care a fost arsa de o vapaie iesita din chivot. Ulti-
mul caz este al unui barbat care s-a strecurat in cadrul Sfinte Liturgii pentru a lua Sfanta Tm-
partasanie, iar in momentul Tn care a deschis palma spre a primi Trupul Domnului, Acesta s-a
prefacut in cenusa in mana acestuia. Sk. CipRIAN AL CARTAGINEI, Despre credintd si virtuti, 37.

21 Sf. CrpriAN Episcopur. CARTAGINEIL, Scrisori, 121.
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scrisorile Sfantului Ciprian reiese ca principalul motiv al lepadarii de Hristos
a fost iubirea de avere, care a determinat slabirea credintei si a curajului in
fata amenintarilor. Explicand versetul din 1 Timotei 6,9-10, Sfantul Ciprian
afirma ca iubirea de averi leaga sufletul si trupul de aceasta lume, astfel Tncat
inima si simtirea nu mai sunt dedicate lui Hristos*:

,,Cei ce vor sa se Tmbogateasca, dimpotriva, cad in ispita si in cursa
si In multe pofte nebunesti si vatamatoare, ca unele care 1i cufunda pe
oameni n ruind si In pierzare. Ca iubirea de argint este radacina tuturor
relelor si cei ce au poftit-o cu Infocare au ratacit de la credinta si s-au
strapuns cu multe dureri®.”

A doua cauza a lepadarii de Hristos a fost iubirea de placeri. Iubirea
de placeri afunda trupul si sufletul in felurite desfatari omenesti, lucru ce face
ca sufletul sa devina slab in fata amenintarilor, din cauza trdirii superficiale a
credintei®*.

Atreia cauza a lepadarii de Hristos se datoreaza nedesavarsirii crestine.
Viata crestinului nu a fost ancorata si stabila indeajuns in poruncile si virtutile
Dumnezeiesti*.

Mustrarea clerului, care era foarte ingaduitor fata de cei cazuti, consta
in a le reaminti constiinta de pastor si in ai avertiza ca nu numai ca nu ajuta
persoana in cauza, ci mai adduga si rani noi la cele vechi, amagindu-i cu o
falsa iertare, rapindu-i pocdinta necesara®®.

Biserica constatand ca deznddejdea produsa de cadere era foarte mare
in randul acelor crestini, avand tentatia de a lepada cu totul credinta crestina,
i-a Indemnat pe preoti sd 1i incurajeze sa ramana statornici in credinta si sd se
reintoarca pe calea Bisericii prin pocadinta®’.

O atentie sporita din partea preotilor se acorda crestinilor care s-au
lepadat in timpul persecutiilor fara sa opuna rezistenta, dar care, constientizand
caderea lor, doresc sa se reintoarca in Biserica prin pocdintd®. Din aceasta
categorie faceau parte majoritatea celor cazuti, iar Biserica hotarase sa le

22 Sr. CrpriaN AL CARTAGINEL, Despre credinta si virtuti, 27.
2 1Tim 6,9.10.

24 Sk, CrpriaN AL CARTAGINEIL, Despre credintd si virtuti, 28.
2 Sr. CrprIAN AL CARTAGINEIL, Despre credintd si virtuti, 28.
%6 Sk, CrprIAN Episcopur CARTAGINEL, Scrisori, 119-20.

27 Sf. CiprIAN Episcopur. CARTAGINEI, Scrisori, 47.

28 Sr. CrprIAN Episcopur. CARTAGINEL, Scrisori, 47.



permita reprimirea in comuniune Bisericii la finalul vietii®. Dezlegarea de
pdcate si acordarea euharistiei se faceau mai repede pentru aceste persoanele,
doar Tn cazul in care se aflau Tn primejdie de moarte, datoritd unei boli.
Rationamentul bazat pe aceasta iconomie era acela ca, plecand din aceasta
viata, sa fie iertati si sa aiba nadejde Tn mantuire. Pentru cei cazuti in apostazie
si care nu se pocaiesc de greselile lor, trdind ca paganii, Biserica a hotarat sa
nu le acorde iertare pe patul de moarte®.

Conform Sfantului Ciprian, acordarea iertarii este o datorie a Bisericii,
pentru ca aceste persoane sa nu mearga la Dumnezeu fara a fi iertate si In
comuniune cu Biserica: ,,Amin zic voud: Cate veti lega pe pamant vor fi
legate n cer si cate veti dezlega pe pamant vor fi dezlegate in cer®'.”

Aceeasi atentie se acorda si crestinilor care au cazut si se aflau in
diferite constrangeri precum vaduvele, napastuitii, persoanele imobilizate,
Inchisi In temnite sau alungate din case. Aceste categorii de persoane erau
ajutate atat cu asistenta duhovniceasca, cat si cu cea materiala®.

Pentru persoanele care au marturisit cu curaj credinta atat in fata
autoritatilor, cat si pentru cei care au Indurat torturile si, sub presiunea
chinurilor Tndelungate, au cedat lepadandu-se de Hristos, Sfantul Ciprian
propune aplicarea unei ingdduinte speciale in procesul de reintegrare in
comuniunea ecleziala, stabilind un termen mai scurt pentru pocdintd. Aceasta
problemd este tratatd in scrisoarea LVI, unde Sfantul Ciprian raspunde
intrebdrii adresate de clerului din Cetatea Capsa, referitoare la posibilitatea
reabilitarii celor trei crestini numiti Ninus, Clementius si Florus, care, dupa
trei ani de pocdinta staruitoare, si care au indurat cu barbatie torturile, dar mai
apoi au cedat. In raspunsul siu, Sfantul Ciprian afirmi ci acestora trebuie
sd si se acorde iertarea, reintrdnd in comuniunea Bisericii. In scrisoarea
mentionatd, se subliniaza elementele luate in considerare si care au condus
la reducerea perioadei de pocdintd precum martirisirea de credinta in fata
autoritatilor, amenintdrile planate asupra lor, impotrivirea de a se lepada,
torturile si multimile de oameni care 1i atatau si batjocoreau. Astfel, ceea ce
nu s-a putut realiza datorita fragilitatii si slabiciunii fizice, sa fie reinaltat prin
apdrarea faptelor de mai Tnainte. Scrisoarea LV reafirma modul de judecata
in acordarea iertdrii celor care au indurat suferinte, dar au cazut din cauza
slabiciuni trupului, precizand ca nu trebuie pusi pe aceeasi treapta cei care

29 Sk. CrprIAN EriscopuL CARTAGINEL Scrisori, 223.
30 Sk. CrpriaN Episcopur. CARTAGINEL, Scrisori, 225-26.
31 Mt 18,18.

32 Sr. CrpriAN Episcopur. CARTAGINEIL, Scrisori..., 48.
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s-au vandut imediat si cei care au luptat indelung pentru pastrarea credintei®.

Sinodul din 15 mai 252 a instituit o schimbare de abordare Tn privinta
celor care au cazut in timpul persecutiilor, si care dupa momentul caderii, si-
au asumat pocdinta randuitd de Bisericd. In acest context, s-a decis iertarea
caderii si Tmpartasirea cu Trupul si Sangele Domnului. Motivatia acestei
hotdrari a fost anticiparea persecutiei viitoare de cdtre Bisericd, dorind astfel
ca crestinii care urmau sa devina martiri sau marturisitori sa fie dezlegati de
pacate si intr-o deplind comuniune cu Biserica:

,,Dar cum noi vedem ca a Tnceput a se apropia din nou ziua altei prigoane
si suntem preveniti de semne dese si neintrerupte, ca sa fim inarmati
si pregatiti pentru lupta pe care ne-o declara vrajmasul, sa pregatim
prin indemnurile noastre chiar si poporul Incredintat noua, dupa sfantul
nostru rang si fard deosebire, sa adunam in tabara Domnului pe toti
ostenii lui Hristos care doresc armele si cer staruitor batalia. Siliti fiind,
am socoti ca acestora, care nu s-au indepartat de Biserica si nu au Incetat
a face pocainta si a plange si a se ruga Domnului din prima zi a caderii
lor trebuie sa li se dea iertarea si cd se cuvine sa fie Tnarmati si oranduiti
pentru batdlia ce ne ameninta*”.

In scrisoare se aminteste ca reconcilierea nu ar fi fost acordata celor
cazuti decat pe patul de moarte, daca nu ar fi fost amenintati din nou cu
Inceperea persecutiei.

Reconcilierea se realiza prin dezlegarea pacatelor si participarea la
Impadrtasirea cu Trupul si Sangele Domnului. Prin Euharistie, crestinii primeau
ocrotirea lui Dumnezeu, precum si puterea necesara pentru a infrunta cu curaj
persecutiile:

,Caci In ce fel 1i invatdm si-i Indemndam sa-ti verse sangele in
marturisirea numelui lui Hristos, daca celor ce urmeaza sa lupte le
refuzam sangele lui Hristos? Sau 1n ce fel 1i facem vrednici de paharul
muceniciei, daca noi nu le Tngaduim sa bea mai intdi, dupa randuiala
impartasaniei, Potirul Domnului®.”

Odata cu dezlegarea pdcatelor si impadrtasire, crestinii 1l reprimeau pe
Duhul Sfant. Necesitatea iertarii si reprimirii Duhului Sfant este argumentata

33 Sf. CrprIAN Episcopur. CARTAGINEL, Scrisori..., 48-55.
34 Sr. CrprIAN Episcopur. CARTAGINEIL, Scrisori, 224.

35 Sr. CrpriAN Episcopur. CARTAGINEIL, Scrisori, 225-226.



biblic prin faptul ca, in viitoarea persecutie, crestinii vor trebui sa il
madrturiseasca pe Hristos, fiind necesara prezenta Duhul Sfant asupra lor, care
va da marturie: ,,Iar cand va vor da in mana lor, nu va ingrijiti de ce veti vorbi.
Caci se va da voua in ceasul acela ce sa vorbiti. Fiindca nu voi sunteti care
vorbiti, ci Duhul Tatalui vostru, care vorbeste Tn voi®.”

In contextul reconcilierii lapsilor, s-a pus punea problema sinceritatii
cu care unii crestinii veneau pentru a primi iertare, printre acestia strecurandu-
se unii care doreau sa fure iertarea, fara a dori sa Infrunte persecutia. Biserica
a folosit toate resurse pentru a ierta doar pe cei care erau pregatiti, lasand
in seama lui Dumnezeu judecarea sinceritdtii cu care venea fiecare pentru
lertare.

Scrisoarea sinodul din 252 se incheie cu mustrarea clerului care va
refuza sa ofere iertare celor cazuti.

Pocdinta in vremea Sfantului Ciprian avea un aspect predominant
public. Penitentul petrecea in post, rugdciuni, ngenuncheri, acoperirea
capului cu sac si cenusa si imbracaminte saracacioasa, atat in privat, cat si in
public. Tertulian ofera o descriere practica a pocaintei din vremea Sfantului
Ciprian:

,,Cat despre imbracaminte si hrana, i se cere pacatosului sa se culce pe un
sac si In cenusa, sa-si imbrace corpul in zdrente, sa-si lase sufletul prada
ntristarii, sa schimbe prin aspre deprinderi pe cele ale pacatului, sa nu
cunoasca decat o mancare simpld, numai cu apa, potrivita sufletului,
nu pantecelui; adesea postul sa insoteasca rugdciunile, sa geama, sa
lacrimeze, sa se jeleasca zi si noapte catre Domnul Dumnezeul sau, sa
se arunce la picioarele preotilor, sa ingenuncheze Tnaintea celor placuti
lui Dumnezeu, sa faca pe toti fratii sai mijlocitori ai iertarii*.”

Pocdinta era insotitd de convorbiri si madrturisire la duhovnic. Se
recomanda ca aceasta sa se desfasoare intr-un cadru restrans, evitandu-se
multimi mari de oameni sau Tmbulzeald, pentru a nu se crea dezordine s-au ca
oamenii sa Tsi piarda rabdarea.*

3 Mt. 10,19-20.

% Sr. CipriAN AL CARTAGINEIL, Despre credintd si virtuti, 31. Apud TEerTULIAN, Despre
idolatrie si alte scrieri morale, trad. Eliodor Constantinescu, Alina Cringoiu Perde, Florenti-
na Leucutia Amacord (Timisoara, 2001).

% Din cauza multimilor de oameni se creau uneori tulburari Tn multime, trebuind sa inter-
vina organele statului si sa suspende marturisirea. Sf. Ciprian al Cartaginei, Despre credintd
si virtuti, 39.
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Valoarea canonica a argumentelor biblice in conflictul dintre
marturisitori si Sfantul Ciprian in problema reconcilierii apostatilor cu
Biserica

Problematica reprimirii in Biserica a apostatilor, a generat un conflict
intre autoritatea bisericeasca si marturisitori. Marturisitorii, Tmpartiti n
doua tabere, fie acordau iertare pacatelor cu de la sine putere, fie respingeau
orice posibilitate de iertare in cadrul Bisericii, excluzandu-i din comunitatea
Bisericeasca®.

Dintre marturisitorii care acordau iertarea fara pocainta, unii
elaborau o serie de scrisori de iertare, condamnate Tn mod repetat de Sfantul
Ciprian®. Biserica a luat atitudine asupra acestora, redactand scrisori
oficiale cu persoanele aflate in procesul de pocainta*'. Scrisorile erau trimise
catre episcop, insotite de specificatii privind iertarea acordata*’. Motivatia
marturisitorilor care 1si arogau dreptul de a acorda iertarea, era pusa pe
temeiul suferintelor indurate pentru credinta*. Sfantul Ciprian combatea
practica acestor marturisitori prin argumente din Sfanta Scripturd, afirmand
ca: ,,Evanghelia e cea care face mucenici, iar nu mucenicii fac Evanghelia*.”
Prin aceste cuvinte, Sfantul Ciprian afirma ca si marturisitorii sunt obligati
sa se supuna cuvintelor evangheliei, neavand dreptul de a inlocui autoritatea
Bisericii.

Scrisorile alcatuite de marturisitori mai sunt condamnate si datorita
ambiguitdtii lor, oferind iertare nu numai unei persoane, putand fi interpretate
ca oferind iertare pentru o intreaga familie, sau casa cu slujitori si prieteni®.
Expresii ca: ,,sa primeasca comuniunea acela cu ai sai” aratd o cerere
neclard, interpretabila“*. Biserica a randuit ca scrisorile de recomandare sa
fie Intocmite de catre clerici numai pentru persoanele cunoscute, care veneau
frecvent la Biserica, si a caror pocdinta era urmarita si pentru care se prevedea
posibilitatea iertarii Tn viitorul apropiat. Aceste scrisori erau trimise catre

% Sr. CipriaN AL CARTAGINEL, Despre credintd si virtuti, 18.
40 Sk, CrprIAN AL CARTAGINEIL, Despre credintd si virtuti, 18.
41 Sk, CrpriAN Episcopur. CARTAGINEIL, Scrisori, 79-80.

42 Sg. CrpriAN EpiscopuL CARTAGINEL Scrisori, 85.

43 Sk. CiprIAN AL CARTAGINEL, Despre credintd si virtuti, 18.
4 Sr. CrprIAN AL CARTAGINEI, Despre credintd si virtuti, 18.
4 Sg. CrpriAN Episcopur. CARTAGINEIL, Scrisori, 79-80.

4 S, CrpriAN Episcopur. CARTAGINEIL, Scrisori, 79-80.



episcop si analizate in cadrul sinodului, servind ca o garantie pentru credinta
si purtarea celor care doreau sa reintre in comuniunea bisericeasca®’.

lertarea acordatda de catre marturisitori peste autoritatea ierarhilor
a condus la conflicte intre credinciosi si cler. Dupa sfarsitul persecutiilor,
Biserica a Tnceput cercetarea si ascultarea fiecarui cazut in parte, cu scopul
de a stabili pocdinta necesara, fiind pusa in situatia de a lua o decizie contrara
iertarii primite de la martiri si marturisitori®®. Acest lucru atragea ura asupra
ierarhiei si clerului, ducind uneori la tulburdri mai grave. In provincia
Sfantului Ciprian, multimile de oameni au atacat Tntaistatatorii, constrangadu-i
si silindu-i sa le redea iertarea despre care ziceau ca le-a fost deja datd de catre
martiri si marturisitori®.

Biserica a venit, de asemenea, in ajutorul celor deznadajduiti de
catre marturisitori, care apreciau ca nu mai poate exista pocainta pentru cei
cazuti, posibilitatea iertarii fiindu-le refuzata. Sfantul Ciprian, in scrisoarea
LV, aduce o serie de versete din Sfanta Scriptura, prin care demonstreaza
tuturor posibilitatea reintoarcerii acestora in sanul Bisericii. Dintre versetele
din Vechiul Testament folosite pentru posibilitatea acordarii iertarii de catre
Bisericd enumadr: ,,Dumnezeu n-a facut moartea si nu Se bucura de pierirea
celor vii®®”;

,,91 acuma, zice Domnul Dumnezeul vostru: «Tntoarce‘;i—vé la Mine din
toata inima voastrd, cu postiri si plans si tanguire, si sfasiati inimile
si nu vesmintele voastre, si Intoarceti-va catre Domnul Dumnezeul
vostry, cdci milostiv este si Indurdtor si rabdator si cu multd mila, si
Care 1si schimba hotararea de la relele pedepse hotarate®.» Numeste
erezie atitudinea si Invatatura lor, prin care, pe de o parte, propovaduiau
pocainta si plansul pentru pacate, iar, pe de alta parte, sustineau ca,
la final, toti vor murii in afara Bisericii. Dupa ce un astfel de om ar fi
facut totul pentru a primi iertarea, la final, nu s-ar bucura deloc de ea.
Biserica a randuit ca toti sa poata fi reprimiti, prin iertarea acordata de
catre ierarhi, dupa timpul stabilit pentru pocainta®.”

47 Sr. CrpriAN Epriscopur. CARTAGINEI, Scrisori, 80.
48 Sk. CrprIAN EpiscopuL CARTAGINEL, Scrisori, 110.
4 SEg. CrpriAN EpiscopuL CARTAGINEIL, Scrisori, 110.

% Sol. 1,13. Pentru versetele din Vechiul Testament am folosit Biblia sau Sfanta Scrip-
turd. Versiune diortosita dupa Septuaginta, redatatd si adnotata de Mitropolitul Bartolomeu
Valeriu Anania. (Bucuresti: EEBMBOR, 2024)

S oil 12, 12.13.

52 SF. CrprIAN Episcopur. CARTAGINEIL, Scrisori, 218-219.
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Sfantul Ciprian il aratd pe Moise ca model de blandete, care, vazand
caderea poporului in idolatrie si dorinta lui Dumnezeu de a-i pierde, s-a rugat
catre Acesta pentru iertarea lor>®. Totodatd, ridicarea celor cazuti presupune o
lucrare faptica, precum milostenia, indemnand la acest lucru printr-un verset
din cartea Tobit: ,,Milostenia izbaveste de moarte®.”

Cauzele principale pentru care unii marturisitori acordau iertarea cu
de la sine putere erau lipsa cunoasterii legii, cdderea in inselare si mandria.
Se aminteste despre marturisitorul Lucian, despre care Sfantul Ciprian spune
cd a acordat cele mai multe iertari, dar care nu cunostea Sfanta Scriptura si
ierta pacatele Tn numele lui Pavel, spunand ca a primit imputernicire chiar de
la acesta pentru acest lucru®. In repetate randuri, au fost mustrati in scrisori
pentru aceasta faptd. Marturisitorii au ajuns din pilde de fapte bune si purtare
sa se laude pe sine si sa devina obraznici fata de biserica*®. Le este reamintit
ca nu este putin lucru sa obtii ceva, dar este si mai greu sa pastrezi ceea ce ai
dobandit. De aceea, marturisitorii erau indemnati sa ramana smeriti si linistiti
pentru a pastra cinstea numelui lor, fiindca doar in felul acesta puteau ajunge
sa dobandeasca desavarsirea si cununa cereasca pentru care s-au luptat®’.

In scrisori, nu au fost trecuti cu vederea nici preotii si diaconii care
acordau iertarea fara ca aceasta sa fie confirmata de episcop si Biserica.
S-a decis ca reprimirea la impdrtasanie a celor cazuti sa nu se realizeze
fara aprobarea episcopului, iar orice diacon sau preot care ar oferi Sfintele
Taine Tnaintea hotdrarii Bisericii si fie supus pedepselor de caterisire. Intr-o
scrisoare adresata clerului din Roma, Sfantul Ciprian 1si exprimd aprobarea
fata de hotararile Bisericii Romei de a caterisii pe Preotul Gaius din Dida si
diaconul sau, deoarece acestia ofereau iertare si Sfintele Taine celor cazuti,
dupa ce fusesera sfatuiti de mai multe ori sa Inceteze®.

Sfantul Ciprian, impreund cu Sinodul, a restabilit autoritatea Bisericii,
subliniind ca doar episcopul si ierarhia pot oferi iertare, iar persoanele care
isi aroga acest drept, indiferent daca sunt marturisitori, se separa de biserica
si devin schismatici®®. Pentru a restabilii autoritatea ierarhiei, Biserica a
imprumutat termenul auctoritas din limbajul politic al vremii, explicand ca

5 Num. 12, 1.3.

% Tob. 4,10.

55 Sr. CrprIAN EpiscopuL CARTAGINEL Scrisori, 111.

%6 Sk. CrprIAN EriscopuL CARTAGINEL, Scrisori, 58-59.

57 Sk. C1prIAN EriscopuL CARTAGINEL, Scrisori, 68-69.

%8 Sk, CiprIAN Episcopur. CARTAGINEIL, Scrisori, 136-137.

% Sk. CrpriaN AL CARTAGINEL, Despre credintd si virtuti, 18.



episcopul are auctoritas primitd direct de la Hristos, fiind o putere de natura
divind. In acest mod, marturisitorii aveau datoria sd se supund autoritatii
episcopului. Prin scrisori, Biserica indemna clerul si poporul sa nu se lase
influentati de cei care doresc sa schimbe Evanghelia lui Hristos, iar daca ar
gasi pe cineva care predica altfel decat invatatura stabilita, sa fie anatema®.
Pentru a intari restabilirea ordinii, Biserica a adus un alt argument esential,
acela ca nu martirii si marturisitorii fac Evanghelia, ci, prin Evanghelie, se pot
face martiri®.

Concluzii

In privinta argumentatiei biblice, Sfantul Ciprian utilizeaza versete din
Vechiul si Noul Testament pentru a reafirma autoritatea Bisericii In problema
relnnoiri comuniunii cu cei cazuti (Mt 18,18), pentru a evidentia motivele
care au stat la baza apostaziei crestinilor in persecutii (I Tim 6, 9.10), pentru a
explica modul Tn care trebuie realizata pocainta (Sol 1,13; Ioil 12, 12.13; Tob
4,10, etc), pentru a indemna pe marturisitori, clerici si cei cazuti sa nu treaca
peste perioada necesara de pocdinta pentru reinnoirea comuniunii (1 Cor 11,
23.32) si pentru a argumenta necesitatea iertarii Tnainte de persecutii (Mt 10,
19.20).

Argumentele biblice utilizate au stat la baza decizilor Sinodului
Bisericii din Cartagina. Hotardrile luate se afla in acribie fata de deciziile
celorlalte Sinoade Ecumenice, Locale si Canoanelor Sfintilor Parinti de pana
atunci.

Daca facem o paralela intre decizia Sfantului Ciprian referitoare la cei
care si-au procurat certificatele Libelii sau au apostaziat fara sa fie constransi
imediat dupa emiterea edictului, de a primii iertarea In apropierea mortii,
cu Can. I Ec, observam o larga iconomie acordata de biserica la Sinodul I
Ecumenic. Acesta aminteste ca, desi erau nevrednici de Tndurare, Biserica
s-a aratat totusi binevoitoare fata de ei, stabilind ca pentru o perioada de
trei ani sa se afle printre cei care asculta, sapte ani printre cei prosternati, si
doi ca partas la rugaciuni Tmpreuna cu ceilalti crestini. Dupa acesti ani, li
se permitea reintegrarea deplina in comuniunea Bisericeascd®. Canonul 6 al
Sinodului din Ancira prevede o perioada mai scurta de penitenta, de 6 ani,
dupa care sa fie primiti Tn comuniunea Bisericii®

60 Sk. CrpriAN EriscopuL CARTAGINEL, Scrisori, 112.
61 Sk. CiprIAN Episcopur. CARTAGINEL, Scrisori, 112.

62 Can 11 Sin I. Ec, Canoanele Bisericii Ortodoxe. Canoanele Sinoadele Ecumenice, Vol.
1, trad. Razvan Persa (Bucuresti: Basilica, 2018), 155.

6 Can 6 Anc, Canoanele Bisericii Ortodoxe. Canoanele Sinoadelor Locale, Vol. 2, trad.
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In privinta celor care s-au lepadat din constrangere si nu se intorc
cu o pocainta sincerd, dorind sa obtina iertarea fara efort, si care Tncep sa
se pocdiasca dupa un timp, Sfantul Ciprian hotdraste ca acestora sa nu le
poata fii acordatd iertarea decét pe patul de moarte. In contrast cu duritatea
deciziei, canonul 6 si 7 al Sinodului din Ancira este mai ingaduitor fata de
acestia, stabilind ca timp de un an sa petreaca printre ascultatori, trei ani sd se
prosterneze, timp de doi ani sa i-a parte la rugaciune cu ceilalti si doar apoi sa
fie reprimiti in comuniunea Bisericii®.

Pentru crestinii care au Indurat torturi si Tnchisoare, dar din cauza
slabiciunii trupului au cedat si s-au lepadat de Hristos, canoanele Bisericii
sunt n acord cu deciziile luate de Sfantul Ciprian, care dupa o perioada de trei
de pocaintd a permis reprimirea in comuniunea Bisericii a acestora. Canonul
1 al Sfantului Petru al Alexandriei prevede ca, dupa trecerea unui interval
de trei ani, li se adauga inca 40 de zile de pocdintd, in timpul cdrora sa se
infraneze mai intens si sa petreaca In priveghere, amintindu-si de ispitirile si
patimile Mantuitorului®.

In privinta acordarii iertirii pe patul de moarte, deciziile Sfantului
Ciprianreferitoare la acordarea iertarii si a comuniunii celor aflati in apropierea
mortii sunt Tn concordanta cu traditia canonica a Bisericii. Canonul 13 al
Sinodului I Ecumenic, precum si canonul 6 al Sinodului din Ancira, stabilesc
ca daca vreun crestin care a cedat din motive diverse in fata persecutorilor
si s-ar afla pe patul din cauza unei boli sau alta pricing, trebuie acceptat in
comuniune.

Razvan Persa (Bucuresti, Basilica, 2018), 19.
% Can 6 Anc, Canoanele Bisericii Ortodoxe, Vol. 2, 17-18.

6> Can 1 Petru al Alexandriei, Canoanele Biserici Ortodoxe. Canoanele Sfintilor Pdrinti,
Vol. 3, trad. Razvan Persa (Bucuresti: Basilica, 2018), 43-44.
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