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INTEROGATII DESPRE BIO-ETICA
Pr.10AN CHIRILA"

De unde ar trebuidsincea demersul de prezentarg cercetare in
bioetici? Ce este de fapt bioetica? Ce poate realiza indRiamun discursi un
proiect de cercetare pe bioé@ffcSunt numai cateva dintre intiele pe care le
ridica cei care au Tncepui se calce pragul Centrului de Biogtiéntrekiri care ne
dau posibilitateaasreiteim ceea ce am spysin editorialul trecutsi anume &
Bioetica este o ramiirde cercetare naupentru mediul romanesg destul de
avansat pentru mediile occidentalei cea si, oarecum, in retee organi@ cu
mediul si fenomenologia social cu dezvoltarea tehnologicdarsi cu procesul de
secularizare, fapt care, s trebuie & indud in chip automat o atitudine de
respingere. In acestelaie organi@ consti sau rezid coeficientul dinamicii unei
atari zone de cercetare n entropia séciananeast Cert esteis-a inceput de la
abordarea zonei de frontigra celei ce insumeazematica antropologicsi mai
putin de la ndunile de baz, de la fundamentele conceptuale ale corpusuleitisio

Ce insemnedzsi cadi structuéri etice in crege? Etica, pe care milo
confundi cu morala, este un substitut secular al moraksiioe, aserainitoare n
forma, in formatul teoretic, dar distgate Tn sursa ce le generg&giin finalitatea
specifia. Etica plea& de la principiul dreptului natural, morala pléade la
principiul asemnarii cu Dumnezeu. De aceea, etica este un corpugrideipii/
norme menite &pastreze un echilibru sociai 0 anume ordine n structurile fizice
si contractuale ale créai, dar numai in cadrul imangsi istorice a acesteia. fatle
ce numim etica disciplina comutiid in sine a orizontalitii, fara sa imbrace
nuarnte concrete de comunicare pe verticahdic de realizare epifanic a
structurilor cregéei. Observéile acestea, credigot oferi un start pentru marcarea
aspectului nomosic identificat in procesul de soagiasolvare etig, dar un nomos
Tncartiruit strict n fisism, in imangm specifié contractualiitii sociale. Acest
mediu nomosic revendi® structurare Tn conformitate cu procesul de caoauwa/
complemetarizare nomogién sanul unei uniti constientizate ricar sub aspect
teoretic. lai de ce putem spune wn punct forte al autirii acestor structuri
nomosice este realizat de aceasinsparea a unititii, traduse de multe ori in cheia
conceptua a termenului dependgin unitate care cere o dreptate, o fistinterra
meniti Si susina comunicarea orizontal De aceea bio-etica este o zale cercetare
in care se Inceafenarcarea clara principiilor nomosice de comunicare n unitate.

* Director, Centrul de Bioetig Universitatea BalyeBolyai, Cluj-Napoca
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Un al doilea aspect relevat de cercetarea bibetgte cel care ofgr
conceptul de ordine, adicin cercetarea bioeficse inceartfixarea principiilor de
organizare a uritii creaiei pentru recuperarea sa din entropia contemgpidin
alunecarea constanspre haos generalizat.

A cauta, gadar, aceste campuri sau corpusuri de principérimeaz ci
persoana umdnare cogtiinta claé a ceea ce afiringi stiinta si teologia, anume,
ca fiecare ipostas al crgai are o lege a firii sale, are un nomos propigiructus
logosid prin intermediul dreia se comuniZcumine@ celuilalt/de é&tre cetflalt
intr-un proces de intalnire/unire téles ca structédr sau mediu de viere, de
manifestare concr&fn biossi nu Tn tanathos.

latd motivul pentru care credend principala teri de reflede si cercetare
stiintifica si teologic pe care trebuiea propui un Centru de Bioeticla debutul
activitatii sale se leaggde aceasttemi: viata — bios — vita.

Ansamblul fenomenelor biologice (stere, metabolism, reproducere etc.)
pe care le preziditorganismele animale sau vegetale de khena pasa la moarte.
Sintez a proceselor biologice, fizice, chimice, mecanmare caracterizeaz
organismele; faptul de a fi viu; stare a ceea de &ai. Definiii pe care le
extragem cu mudtusurinta din orice di¢ionar, dar, a fi viu poate reprezenta tocmai
dimensiunea de interreianare cu celalt, nu doar in cadrul ipséiti. Ori n acest
punct intervine definirea biblicdin zona referatului ciigii. Textul ne spuneiau
fost create toate ca haiim-uri, catyiea fipturi cu fora vitala inclusi, de caresi
fatd de care fiecare suntem responsabili, iar conjanhaiimurilor generedz
conceptul global de via a intregii creg@i. Dar indisi conceptul de ,hai” — vig
presupune un context nomosic specific prin careeaizeaZ unitatea ipostasului
si cuminecarea lui, iar prima fotra cuminedrii este generarea de ,\ssi vieti”
sau umplerea contiule viu, viitatea care prin ea #3snu presupune mortalitatea,
ci, cuprinderea recapitulatiyin chipul in care&@nana este un rezumat istoric dar
si 0 relevamd paradigmatig ce poate transcende limitativul istoricsalar viaa
este Tn planul orizontaditii o intalnire verba a nomosurilor individuale in ceea ce
am putea numi legea viului, paradigma viului etelmstos cel Tnviat. De aceea, in
crestinism conceptul de via nu se rezuih la experietele individuale, ci are o
relevana koinoniki desi ea este Unuji toate.

Din aceast perspectii veti intalni, in prezentul volum, chestiunea
teoreti@ a eticii/moralei ( Dr. G. Buta), chestiunea diallog (Scouteris C., loan C.),
chestiunea discursului antropologic (L. JitianuS&pliacan)s.a, toate meniteadie
receptate cai capete ale cii lui lacob, ale latului lui Lovejoy, ale stelei lui
Rozentzweig. Spém ci vom disi suportul teoretigi practic spre a merge n
dezbateri tematice fundamentale pentru fixareaunmstntarului de lucru in sensul
Bioeticii contemporane, seculajiecrestine.
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SCHOPFUNG UND EVOLUTION. EINE STANDORTBESTIMMUNG

CHRISTOPH Kardinal SCHONBORN *

Schlisselfrage: Ist die Welt Sinn-voll?

Nichts betrifft uns alle mehr, als die Urfrage ddsnschen nach seinem
Woher und Wohin, nach dem Sinn des Lebens. Jedesdfianuss sie sich stellen,
soll sein Leben ein wirklich menschliches sein.

Ist darauf keine Antwort zu finden? Woher kann Aotinlkommen? Woher
sollen Mafistdbe genommen werden, um vorgeschlagaheorten zu prifen?
Wie soll unterschieden werden, ob eine Antwortthifas eigene Leben und das
der Gemeinschatft richtig zu orientieren? AndersagesNoher sollen wir etwa die
Kriterien nehmen, uns in der heil3 debattierten €&ragr Gewinnung von
embryonalen Stammzellen (= Embryonen verbrauch&odschung) einen ethisch
verantwortbaren Standpunkt zu gewinnen?

Die Schlusselfrage, an der die Antwort hangt,isGrunde das Thema der
ganzen Debatte um die Evolution: Ist die Welt, @n dir leben, ist unser Leben in
dieser Welt Sinn-voll? Sinnvoll ist nur, was eineZhat. Ohne Vernunft keine
Orientierung, kein Plan, kein "design".

Kardinal Ratzinger sagte in dem Interview-Buch '‘Gohd die Welt"
(Freiburg/Br. 2000, S. 119): "Das christliche Bdeér Welt ist, dass die Welt in
einem sehr komplizierten Evolutionsprozess ent&anist, dass sie aber im
tiefsten eben doch aus dem Logos kommt. Sie tnégtférn Vernunft in sich.”

1.2. Wissenschaft und Religion haben die Vernunftie Bindeglied

Es geht um die Vernunft, wider die Behauptung daren Zufalligkeit und
damit Sinn-losigkeit. Es geht um ein vertieftes Maanken Uber das Verhéltnis
von Wissenschaft, Vernunft und Glauben. In allersfihrungen, Beitragen von
Papst Benedikt/Kardinal Ratzinger geht es immerdienvermittelnde Rolle der
Vernunft. Haufig wird der aktuelle Konflikt auf e#n zwischen Wissenschaft und
Religion reduziert. In Wirklichkeit geht es ganzsameidend um das "Bindeglied"
beider, um die Vernunft.

Es ist die Vernunft, die "design", "purpose"”, Zaxightetheit, Plan und Zweck
in der Natur erkennt und das in immer grél3erem Mafinehr wir wissen kénnen,
je umfassender, detaillierter die Kenntnisse UlieMdrgange des Lebens werden,
desto groRer misste meines Erachtens das Staurdenweesto fragwirdiger
wird die Rede vom Zufall, desto unverniinftiger wésl all das auf - wie ich in der

“ Roman-Catholic Archbishop of Vienna. Gastvortraglar Universitat Cluj-Napoca, 30
oktober 2007.



CHRISTOPH Kardinal SCHONBORN

New York Times sagte -, einem "unguided, unplanoetess of random variations
and natural selection"” ("einen ziellosen, ungegantVorgang zuféalliger
Veranderungen und naturlicher Selektion™) zurticldaugn.

Fr. Stanley Jaki, Benediktiner und Wissenschaftstilser, sagte einmal,
es sei schon eigenartig, dass es "Darwinisten; dibtihre ganze wissenschaftliche
Laufbahn dem Zweck widmen, zu beweisen, dass eskelweck gibt (The Road
of Science and the Ways to God, Edinbourgh 1978).28

Hat die Evolutionstheorie Finalitat, Zielgerichtethwiderlegt? Fr. Jaki
sagt, mit seinem scharfen, ironischen Ton: "DasRgroProblem mit dieser
Behauptung ist dieses: ein angeblich zielloser Eiahsprozess kam in seinem
Resultat zu einem Wesen, dem Menschen, das allegingm Ziel tut. Selbst
Evolutionisten leugnen Ziel mit einem Ziel; Ihr Zist es, den Materialismus zu
fordern, was sicher ganz und gar keine Wissensclsift sondern eine
Gegenmethaphysik" (Non-Darwian Darwinism, in: Rs®al [ed.], L'Evoluzione:
Croce via di scienza, philosophia e teologia, R&05? S. 44). "Omne agens agit
propter finem", so lautet ein Grundsatz der kla$®s Metaphysik, von Aristoteles
bis Thomas (vgl. STh lI-Il, 1,2; I, 44,4).

1.3. Frage nach "intelligent design" ist vollig legim

Nochmals: es ist legitim und methodisch zu rectifen, aus einer
bestimmten Betrachtungsweise der Natur "die FrageguV die Suche nach der
Finalitdt auszuschlieBen. Es ist nicht legitim,em ist unverninftig, daraus zu
schlieRen, es gebe keine Finalitat.

Die Aggressivitat, mit der gegen die amerikaniséfissenschaftlergruppe
vorgegangen wird, die sich dem Thema "Intelligeggign” widmet, hat nicht viel
mit Wissenschaft zu tun. Man mag ihren methodischasatz kritisieren. Die
Frage nach der Herkunft des evidenten "intellighagign" im Lebendigen ist eine
vollig legitime, ja zum Menschen und seiner Verriugéhdrende Frage. Die
Antwort auf diese Frage ist nicht von der strentyveissenschaftlich-methodisch
arbeitenden Forschung zu erwarten, aber sie ist kemschen als fragendem,
staunendem, denkendem Wesen aufgetragen!

Joachim lllies schreibt Uber diese Unterscheiduigeder ein ordnender
Sinn hinter den Dingen noch ein absichtloser Zléaken sich naturwissenschaftlich
beweisen. Die Biologie erkennt, je weiter sie vaedmeitet, dass auf ihrem
eigenen Forschungsfeld die Antwort auf die Fragehrden letzten Ursachen der
Evolution nicht zu finden ist" (Biologie und Mensstbild, 1975, S. 19f).

Wo ist sie dann zu finden? Davon soll vor allemsdieVortrag handeln.
Die These, die ich hier vorschlage, méchte ich emier Metapher, einem Bild
darstellen, das ich bei Joachim Illies gefunderehdhs Bild von den zwei Leitern:
der Darwinsleiter und der Jakobsleiter (Schopfundero Evolution. Ein
Naturwissenschaftler zur Menschwerdung, Zirich 19.9104). Dieses Bild soll
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die aufsteigende Bewegung der Evolution und die @wit herabkommende
Bewegung des Schopfergeistes symbolisieren. Zwaititigen, zwei Bewegungen,
die erst in ihrer Zusammenschau so etwas wie eBktk fir das Ganze

ermdglichen. Dass die beiden Bewegungen in ChrisnesMitte, ihren Sinn und

ihr inneres Ziel finden, wird zum Schluss nochnidiema sein.

1.4. Zwei Betrachtungsweisen - Zwei Geschichten

Anfang der 70er Jahre gab es zwischen dem Verkfdtenoher und
Nobelpreistrager Konrad Lorenz und dem Schiiler SighFreuds, KZ-Uberlebenden
und Begriinder der Logotherapie, Viktor Frankl, &@esprach, lUber das Frankl
folgendes berichtet: "Wenn so viele sagen, die g&wolution sei nichts als Zufall,
wir verdanken sie ausschlieBlich  zufdlligen Ereigah ohne jeden
Sinnzusammenhang wie den Mutationen, da gibt e&ilei Teleologie (Ausrichtung
auf ein Ziel), dann muss man sich doch fragen, msedEbene der Biologie
notwendigerweise die einzige Ebene ist, in derdiehWirklichkeit sehen darf. Ist es
denn nicht moglich, dass diese Ebene der biologis@etrachtungsweise eben nur
eine ist, und dass - etwa 'senkrecht' dazu - noeta@adere Ebene besteht? Und konnte
es nicht sein, dass in dieser anderen Ebene, serdi&oordinatensystem, sehr wohl
ein Gedanke existiert, eine Verbindungslinie zwéscienen Punkten, die in der rein
horizontalen Ebene zusammenhanglos (eben zufalligein scheinen? So betrachtet
(unter Einbeziehung dieser vertikalen Ebene) konateh hinter Mutationen
Teleologie (Sinnverbindung und Zielausrichtunghste"

"Ich erwarte nicht von Konrad Lorenz", fuhr Frakiseinem Vortrag fort,
"dass er jetzt eintaucht in diesen Bereich und dsagt: Ja gewiss, es gibt diese
Zielausrichtung, diesen Sinn. Aber ich erwarte walalss er nicht darauf besteht,
es gebe notwendigerweise nur die Betrachtungswigiseein horizontalen Ebene.
Damals habe ich Konrad Lorenz gesagt: Wissen SennwSie ganz einfach
zugeben wirden, dass es grundsétzlich mdglicllasts - in einer anderen Ebene
als der biologischen - doch eine Teleologie, eimn3isammenhang, eine
Sinnausrichtung existiert, dann haben Sie einentewd&lobelpreis verdient: einen
Nobelpreis fiir Weisheit. Denn Weisheit ist Wissdragt plus das Wissen um die
eigenen Grenzen" (Viktor E. Frankl, Altes Ethoseuds Tabu, 1974). (Ich zitiere
diesen Dialog aus einem kleinen Buch, das ich alléarmstens empfehlen kann,
besonders jingeren Lesern, das in hervorragendeseWde meisten Fragen
behandelt, die auch in diesen Katechesen Themaxw@eter Blank, Alles Zufall?
Naive Fragen zur Evolution, Augsburg 2006, S. 75f.)

Zwei Betrachtungsweisen - freilich de facto oft ai€h gegenseitig
ausschlieBend gesehen, sich bekdmpfend, in den hiSAzu Prozessen mit
riesigem Medienecho. Vielleicht hilft es, um hidader zu sehen, nicht nur von
zwei Betrachtungsweisen zu sprechen, sondern aoechzwei Geschichten, die
sehr oft in sich ausschlieBender Konkurrenz erzégittien.
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1.5. Darwinismus wurde alternative Schoépfungsgesadttite

Jahrhunderte lang wurde die Schépfung als Schépfgegchichte erzahilt,
wie sie in der Bibel steht. Die Menschen verstandieh als Teil einer groRen
Geschichte, die mit Adam und Eva begann, die mih dgechs-Tagewerk des
Schopfers grundgelegt war. Vor ca. 6.000 Jahremevdie Welt erschaffen. Noch
heute zahlt das judische Volk die Jahre "ab dect&affung der Welt". Nach
judischem Kalender sind wir heuer im Jahr 5767 deit Grundlegung der Welt.
Dass diese Geschichte mit der Entdeckung der WelesnAlls, des Alters der
Erdgeschichte eine immer starkere Konkurrenz bekstmjcht verwunderlich. Die
"wissenschaftliche" Weltgeschichte loste immer mdle biblische ab, machte
diese zur mythischen Erzahlung. Doch erst mit darfkémmen der darwinschen
Geschichte des Lebens kam es zur scharfen Konlasiteation. Der Darwinismus
wurde zur alternativen Schopfungsgeschichte, die ineilich keines Schopfers
mehr bedurfte und gegenlber der biblischen Gesghiallen ungeheuer
anziehenden, alles verklarenden Nimbus der Wiskaffttichkeit hatte.

Wir miussen uns im Klaren sein, dass Evolution adsgdltige Geschichte
heute Uberall erzahlt wird. Sie dominiert als Géddie die Schulblcher, die
Medien, die offentliche Debatte, und das bis hin@in die Werbung, die
Karikaturen etc. Und sie wird mit dem Anspruch &tzé&u sagen, wie es wirklich
war. Der biblischen Erzahlung bleibt im besten Eai schmale Freiraum, etwas
Uber den Sinn des menschlichen Lebens zu sagerGédshichte ist das, was in
den ersten drei Kapiteln der Bibel steht, ein Mgth8o sieht heute die geistige
"GroRwetterlage" aus: wer auf ein wissenschaftBctéeltbild halt, fir den ist die
Weltgeschichte, erzahlt nach evolutionistischem tuslie wirkliche Geschichte.
Die andere, die biblische, ist bestenfalls ein sehdlythos.

1.6. Biblische und wissenschaftliche Geschichte win weiter erzahlt

Aber beide Geschichten werden weiter erzahlt. Diblische im
Gottesdienst (etwa in der Osternacht!), im Religiotierricht (meist mit Bauchweh
und vielen Abschwachungen) oder im Konzertsaal, nwvétaydns Schopfung
gespielt wird. Uberall sonst wird die "wissenschetie" Geschichte erzahlt, ja sie
wird vielfach auch in den Religionsunterricht Ukmmmen, weil das eben "die
Wissenschaft" so lehrt, die Frage ist unvermeidlioid vor allem junge Menschen
stellen sie sich, wenn sie Uberhaupt Fragen stellefthe der beiden Geschichten
ist die wahre? Die Antwort ist meist ganz klar: dissenschaftliche! Wie sollte es
anders sein? Sie wird ja auch als "langst wissefisicihh bewiesen" dargestelit.

Wie erklart es sich dann, dass seit der Vertffemiing von Darwins
"Origin of Species" die wissenschaftliche Debatie machgelassen hat? Es gibt
nach wie vor massive Anfragen an die "Darwin-Gedde" von Leuten, die nicht
fundamentalismus-verdéachtig sind. Es bleiben steviéfene Fragen, dass man
sich immer wieder wundern kann, mit welcher Emphasat welcher
Selbstsicherheit die "Darwinsche Geschichte" etaéind.
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Die streng wissenschaftliche Evolutionsforschunge dhre Schritte
nachvollziehbar protokollieren kann, ist als Forsuyszweig hdchst respektabel.
Die Ausweitung auf alle Bereiche der Wirklichkeitach dem Motto "alles ist
Evolution", ist nicht mehr wissenschaftlich gededhiier betreten wir den Boden
der Weltanschauung, wenn nicht der Ideologie.

Die "Darwinsche Geschichte" pragt nicht nur die &felungen vom
Ursprung des Lebens und seiner Entwicklung. Sigtprénd pragt auch weiterhin
das gesellschaftliche Leben, die grof3en sittlicBeilentierungen, in der Bioethik,
in der Padagogik, in der Wissenschaft. Die Altémeatur "Darwinschen Geschichte"
ist nicht der Kreationismus, wie das gerne dargjesteird, sondern das
Miteinander von "Darwinsleiter” und "Jakobsleiter".

Es spricht vieles dafir, dass das Leben sich ieneilangen, aufsteigenden
Prozess aus einfachsten Anfangen bis zur Komptedté& Menschen aufsteigend
entwickelt hat. Es ist etwas Wunderschones, imrefert in die gemeinsamen
Bausteine und damit in die Verwandtschaft allendrebeinzudringen. Es ist aber
nicht nur nicht notwendig, sondern geradezu unginand jeder Vernunft
widersprechend, diesen grandiosen Weg des Lebenkimizum Menschen als
bloRen Zufallsprozess zu sehen. Wenn dann ein Ao der auch Priester und
Theologe ist, sich sogar dazu versteigt, zu sagass selbst Gott nicht mit
Sicherheit wissen konnte, dass bei der Evolution Mlensch als Ergebnis
herauskommen wirde (so P. George V. Coyne SJ ineg8pi52/2000 vom
22.12.2000), dann ist vollends der Unsinn eingezoge

Die Alternative zu einem blof3en Zufallsprozess ngtht der véllige
Determinismus, sondern die "Verschrankung" von migeksamkeit der
Geschopfe und gottlichem Schopfergeist, der st trad ermdglicht. Am Anfang
war das Wort und nicht der Zufall. Es gibt den Zlufa Sinne des Ungeplanten,
aber er ist nicht das grof3e schopferische Printzp,der ideologische Darwinismus
aus ihm machen moéchte. Zum Abschluss erlaube ich meénigstens in
Stichworten drei Bereiche zu nennen, in denen liEsgndeutlich wird, wie sehr
eine nur auf der "Darwinsleiter" aufbauende "Wedtdrauung" heute ganz direkt
ihre problematische Folgen zeitigt.

1.7. Neodarwinismus und Neoliberalismus

In einem Interview in einer dsterreichischen Tagésng ("Die Presse"
vom 30. Juli 2005, S. VIII) sagte der radikale Danigt und militante Atheist
Richard Dawkins: "Kein anstandiger Mensch will iner Gesellschaft leben, die
nach darwinistischen Gesetzen funktioniert... Edwwinistische Gesellschaft
ware ein faschistischer Staat." Einverstanden! \Afier soll es eine andere,
humanere Gesellschaft geben, wenn alles Evolui@riWoher kommt die Freiheit,
sich gegen den "morderischen darwinistischen Alistrazu wenden (wie Woody
Allen das Leben nannte)?



CHRISTOPH Kardinal SCHONBORN

Der Wiener Wirtschaftswissenschaftler Ewald Wakiecken weist auf den
engen Zusammenhang zwischen Neodarwinismus und schaftlichem
Neoliberalismus hin: "Beide Theorien gehen davors, adass nur zufallige
Veranderungen/Anpassungen  Uber  Selektion bzw. \Algdth den
Entwicklungsprozess bestimmen. Der US-Okonom Paugjidann schreibt zu Recht,
dass sich ein Lehrbuch der neoklassischen Mikragikimwie eine Einflihrung in die
Mikrobiologie liest. In der Okonomie zeigt sich digihe zur Biologie besonders in
den Arbeiten Hayeks, der als einer der Vater deditdéealismus gilt. Friedrich von
Hayek, der Spross einer Biologenfamilie, sprichglieit von 'Aussiebung' durch den
Markt. Hayek halt eine hohe Arbeitslosenquote - lidhn wie einen
Populationsiiberschuss in der Tierwelt - fur 6ékorsomiwinschenswert, damit die
natiirliche Selektion greifen kann. Die OECD, derrtHdes Neoliberalismus,
interpretiert wiederum die wirtschaftliche Krise Europa einfach als mangelnde
Anpassungsfahigkeit an Schocks - ganz ahnlich we& Meodarwinisten das
Aussterben von Tierarten. Die wirtschaftspolitisct&chlussfolgerungen aus diesen
Uberlegungen sind klar: Die Wirtschaftspolitk brhti nur die richtigen
Rahmenbedingungen zu schaffen, damit der Selehtiecisanismus Markt richtig
greifen kann. Im Klartext lauft dies darauf hinadss europdische Sozialmodell
abzuschaffen." (Der Standard, 16./17.7. 2005)

1.8. Neodarwinismus und die Padagogik der Fitness:

Als "Schulbischof" in der 6sterreichischen Bisclhofsferenz habe ich in den
vergangenen Jahren immer wieder zu Schul- und Bgsifuiagen Stellung nehmen
kénnen. Die vorherrschende Sorge dabei ist die rscd@it einigen Jahren im
deutlicher zu beobachtende "Okonomisierung” deduBiy. Dazu kurz einige
Stichworte:

Ein Grundparadigma von Bildung heute ist die Anpagsunter dem
Aspekt der Nutzlichkeit - vor allem fur den Arbeitarkt. Schlisselkompetenzen
wie Mobilitdt und Flexibilitdt sind hoch im Kurs,exgessen die Grundlinien
katholischer Soziallehre: Die Wirtschaft ist fiur ndeMenschen da - nicht
umgekehrt; vergessen zum Teil die GrundaufgabeSaitule und Bildung, auch
zu Widerstandigkeit zu erziehen und zu bilden. \&fen in einer Zeit, die - Gott
sei Dank - keine Helden braucht, aber die Fragh steh: Wer werden die grofRen
und fundierten Widersprechenden sein, wenn jedsvzéitig lernt, sein Fahnchen
nach dem jeweiligen Wind zu richten?

Unbeachtet bleibt, was mit denen geschieht, di& sicht anpassen
koénnen: Sie sind zu langsam, zu wenig schlau, znigvgir Konkurrenzkampfe
geeignet, schiichtern, scheu, unsicher... Sie riakaten Rand, in der Mitte sind die
Angepassten, die Brauchbaren - sie sind zum Ubarlelestimmt und ausgewanhit.
Unbedacht aber auch das Faktum, dass gerade enzigt volligen Veranderung
die an die bisherigen Verhaltnisse best Angepashieersten Opfer sind.
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SCHOPFUNG UND EVOLUTION. EINE STANDORTBESTIMMUNG

Der Widerstand gegen einen ideologischen Evolwions ist eine der
heutigen Formen, Freiheit und Verantwortung zu heteuch wenn das seinen
Preis hat. In seinem berihmten Vortrag an der Swrbdn Paris hat Kardinal
Ratzinger davon gesprochen, dass das ChristentuncH'dseine Option fur den
Primat der Vernunft" heute "Aufklarung" bedeutet,hd Befreiung aus falschen
Abhéangigkeiten (vgl. J. Kard. Ratzinger, Glaube, hwit, Toleranz. Das
Christentum und die Weltreligionen, Freiburg 2083146).

1.9. Der Kampf um die Lebensethik

Die ideologische Auseinandersetzung mit einer naigischen
Weltanschauung ist wohl heute nirgendwo akuter iedsgroen Bereich der
Bioethik. Das christliche Menschenbild und spezidé Lehre der Katholischen
Kirche ist heute oft auf weiter Flur alleine in déerteidigung der unbedingten
Wiuirde des Menschen von der Empfangnis bis zum lickitén Tod. Die
Katholische Kirche héalt unbeirrt von aller (oft isa&n) Kritik daran fest, dass es
so etwas wie die "Sprache des Schopfers" in dearNgibt, dass es deshalb eine
sittlich verbindliche Schépfungsordnung gibt, dieslain den bioethischen Fragen
die Richtschnur bleibt.

Es ist schon eigenartig: die Evolutionsideologibnteeinen "designer”-
Gott ab. Sie verwirft den Gedanken an ein erkereséntelligent design” in der
Natur. Umso mehr gibt es Projekte, in denen der ddensich selber zum
"designer" der Evolution erklart. So etwa in denuere Buch von Simon Young,
Designer Evolution: A Transhumanist Manifest (Prtimees 2006, besprochen in
First Things Nr.164/ June-July 2006, pp. 48f), iend ganz offen eine
biologistische, eugenische Ethik vertreten wird.

Die Erfolgslosen sind die, die es nicht geschadfidn, sich biologisch zu
"upgraden". Die besorgten Einspriiche der Kathoéincbehre gegen die In-Vitro-
Fertilisation und alle ihre Konsequenzen, so diet jeum Teil schon praktizierte
Praimplantationsdiagnose, die endlosen Folgendeerproduktion” von Embryonen,
die Diskussion um deren Verwertung etwa zur Gewngnwon embryonalen
Stammzellen - all das fuhrt in Probleme grof3en Aaiges, ethischen Dammbriichen
und, nicht zu vergessen, zu viel neuem menschlitleéh das man zu beseitigen
beansprucht hatte.

Das ‘"intelligent design" dieser die Evolution selbm die Hand
nehmenden Biotechnologie ist alles eher als VegtrainfléRend. Gewiss, es wird
fur alle diese ethischen Grenzliberschreitungen'BiEsngeneerings" immer auf
die positiven Einsatzmaoglichkeiten verwiesen, welélrankheiten geheilt, welche
Kinderwiinsche erflllt, welche sozialen Verbesseemngrreicht werden konnten.

Doch Vorsicht: so manche dieser "Fortschritte” Imasieh mit der Zeit als
problematisch erwiesen. Die riesigen wirtschaféitHnteressen, die meist hinter
den biotechnologischen Abenteuern stehen, verhinai¢reine offene und ehrliche
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Information Uber die negativen Folgen dieser "Fadmtiste” (ein Beispiel sind die
Forschungsresultate Uber die hohen Risiken bei itio¥Fertilisation, Gber die
kaum gesprochen wird, obwohl sie vorliegen).

1.10. Schlusswort

Zwei Worte zum Schluss: Das erste ist und bleitsiureende Dankbarkeit,
Anbetung und Lobpreis. "Mein Gott, wie grof3 bist"dNie soll dieses Staunen im
Herzen ersterben. Alles Wissen, das ich im Laufldbre erwerben konnte, auch wenn
es nur Bruchteile von Bruchteilen des Wissbared, sifles hat mich nur tiefer ins
Staunen geflhrt, auch all das, was aus der exBkt@ntionsforschung zu erfahren ist.
Die "Darwinsleiter" hat, dank vor allem der Gengtknen wunderbaren Einblick in
den Aufstieg des Lebens, in sein Werden und seimgdstaltung ermdglicht. Die
"Jakobsleiter”, die dieses Auf- und Niedersteiges debens mit dem Himmel
verbindet, mit dem Wirken des lebendigen Gottespese Logos und seines
Schopfergeistes, ersetzt nicht die Mihen des ‘'#tleit der Forschung auf der
"Darwinsleiter". Sie sagt uns nicht, wie der Scledjgein Werk gemacht hat, erhélt und
leitet. Sie sagt uns aber mit absoluter Gewisshgéwisser als alle
naturwissenschaftlichen Theorien, dass es Sein, WertLogos, Christus ist, durch
den und auf den hin alles geschaffen ist, und 8ess Geist, der schon am Anfang
Uber den Wassern schwebte (Gen 1,2), der die isebales Geschaffene durchwebt
und ihm Sinn und Ziel gibt. Logos und Agape, Velfund Liebe sind der Stoff, aus
dem die Welt wurde und besteht und vollendet viirdlieser Gewissheit lohnt es sich
zu leben - und auch zu sterben. Denn was wardidage Evolution, wenn nicht die
Auferstehung und das ewige Leben ihr letztes Zigkw.

In seiner ersten Osterpredigt hat Papst Benedikintye,Christi Auferstehung...
ist — wenn wir einmal die Sprache der Evolutionsdienutzen diurfen — die grofite
Mutation, der absolut entscheidende Sprung in aimzgNeues hinein, der in der
langen Geschichte des Lebens und seiner Entwickluggschehen ist: ein Sprung
in eine ganz neue Ordnung, der uns angeht undadizegGeschichte betrifft... Es
ist ein Durchbruch in der Geschichte ,der Evolutiond des Lebens lberhaupt zu
einem neuen kinftigen Leben; zu einer neuen Wieltyah Christus her immerfort
schon in diese unsere Welt eindringt, sie umgestaiid an sich zieht* (Predigt in
der Osternachtsvigil, 15.4.2006).

Wenn die Auferstehung Christi sozusagen ,die grd®beation”, oder wie
Papst Benedikt in derselben Predigt sagt, die (Skph der Liebe" ist, die das bislang
unauflésbare Geflecht von ,Stirb und Werde* aufgelbat, dann dirfen wir auch
sagen: hier ist der Zielpunkt ,der Evolution“. Vdwem Ende, ihrer Vollendung her
zeigt sich auch ihr Sinn. Mag sie in den einzelBehritten ziel- und richtungslos
erscheinen, von Ostern her hat der lange Weg &imengehabt. Nicht ,der Weg ist
das Ziel, sondern die Auferstehung ist der Sirs\keges. Danke!
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THE FATHERSAND MULTILATERAL
THEOLOGICAL DIALOGUE

CONSTANTINE V. SCOUTERIS

A. It is widely accepted and constitutes a common @ense that today
man lives a history that is unprecedented. In twdayiform world, the rapid
societal changes are accompanied by scientificcaehients, which challenge the
endurance of man. The violent incursion of the gmess what we refer to as
"innovation”, in the context of which man often feels that hesdoet have the
ability to control his own achievements. Even thotige apotheosis of technology
gives rise to new projections that seem to make thfficult the life of man,
problems often accumulate, which overshadow thdewiew of his existence and
that of the world, and consequently test the veptexic cohesion of man.

In facing our new age, in the new setting of maah #re world, what could
the logos of the Fathers of the Church signify? béayhis logos is untimely?
Maybe it echoes an outdated history and way okthg? Maybe it refers to only a
limited range of human interest? Finally, maybeatod is "...because there was no
place for them in the inn(Lk 2:7)? The questions appear rhetorical; howethary
also echo distress and perhaps people who haveraigg® or fragmentary
knowledge of the Theology of the Fathers set thentin f

B. It is important for us to clarify from the begingirthat any research
and discussion regarding the logos of the Fathees dhot convey something
metaphysical, rather it gradually indicates tfeectual logos"of faith. The Fathers
have maintained the ecclesiastical truth throughloaitexpanse of history, not as a
self-governed theoretical thought but as a strosgw, as a testimony of faith,
which touches upon the existence of mhare and now"and corresponds to his
existential needs. In the last analysis, this §igmithat the logos of the Fathers is
not outside of the realm of things and history. Tibgos of the Fathers is
significant for the reason that it does not onlyéhan occasional character but a
catholic historical impression. We must clearlytestéhat the logos of the Fathers
does not over-rate the reality of the world anddnisand that on the contrary, it
engages the anguish of the world and steadily espirthe therapy of history.

The logos of the Fathers is dialectical by natdreis implies that the
world is not only the object of its petition butngiltaneously it is also its
provocation. It is in some way the source of itspination and the motive for the

" Prof. Dr. Faculty of Theology, Athens University
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further expression of the meaning of the Christath. The dialectical character of
the logos of the Fathers is founded in the veryterysof Christ. Although the
economy of the incarnation does not abolish thelogical difference between the
uncreated and the created, it is the screen thredgbh is achieved the Divine
love. This means that the Divine love and the imation are found in a relationship of
dialogue between God and man. In order to profeststhe existential communion
of the Son of God with the world is a result of Di love, we use meanings that
are evidently fabricated and excessiVieor God so loved the world..(Jn 3:16).
They do not abolish the world and the freedom ofimnather they are specifically
applied with intent in order to achieve and culiévét within the boundaries of
human existence and freedom.

C. At least one superficial speculation concerning tistory of the
Church will convince us that the Fathers theolagjizeritically utilizing all that
was offered to human knowledge. Without exaggematitie theology of the
Fathers proceeded progressively in the path obgied with man. Contrary to the
isolated and to some degree expected instancagrof/érsion and cautiousness,
the disposition of the Fathers is obviously notydal engage in dialogue with the
world but also to evaluate the world, which byrigdure was considered as being in
the disposition of the holy. In contrast to neot&hsm, which viewed the world as
a self-existent icon of the transcendental reatty, Greek Fathers evaluated the
world as the'very good"creation of God, which somehow or other, declahes t
Divine presence in the world. This argument inéblitdeads to the speculation of
dialogue as an obligation and as an advantageoasste transmit the evangelical
message. Dialogue is acknowledged as a metho@dtotiize that has its roots and
original form in the New Testament and was a domtimaeans of communication
of the first Christian writers with the non-Chrasti world. The apologists are
indeed the category of Christian theologians wtilizetl dialogue in their efforts
to present the new faith in a valid manner. In tesmopolitan atmosphere of
Alexandria and Antioch, the new faith was cultivhafarther within the process of
dialogue since; the meeting of Christianity andléfesm had already begun early
on from the epoch of Saint Paul. It is of particidagnificance to emphasize that
the Christian faith, from the first years of itstary and in opposition to the other
religions in the East was situated positively oe tbsue of human achievements.
The Christian East received the world along wishciltural elements, through the
examination of dialogue, assimilated, and transéatitine world.

D. The co-existence of the Church of the East withinticultural and
multi-religious environments as well as the confation of all forms of heretics by
the Fathers, led the theologians of the Churchidtogue. It is self-evident that
along with the other religions there has alwaysstexi an existential opposition.
However, this did not impede the Church from proéeg into dialogue and
making known, from within the dialectical, the fudiss and the genuineness of its
teaching. The Church of the East realized earlytlmat it's teaching, without
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refraining from its evangelical base, is obligatecbbserve the historical changes
and to compete together with the developments hedefore participate in the
precedence of history.

It is common knowledge that the Eastern Churchr sirece the seventh
Century has gradually coexisted particularly wilain. This coexistence produced
dialogue, with leading advocates such as Saint Magithe Confessor, Saint John
of Damascus, Theodore Amboukana, Saint Gregonaial John Kantakouzinos,
Emperor Emmanuel B' Palaiologos and Gennadios 8bslaThis was often a
dialogue characterized by rivalry and was not lagkhe mockery and disparaging
disposition on behalf of the Christians. Contrarytis dialogue was the cautiousness
that existed at times particularly on the parthd Muslims. John Kantakouzinos
provides us with the following piece of informatiotiThe Muslims set an
impediment for those who chose to be in the compérige Christians, as they
reasoned that perhaps in their choosing to be amathgrs, they would receive
clear knowledge of the truth. On the other hane, @hristians believed in their
pure faith and strongly maintained correct and tdegmas, not at all impeded by
them, but with all consent and authority to evesyofithose choosing with volition
(free will) and covet®.

Notwithstanding the atmospheric fluctuations, thmlafjue between
Christians and Muslims occasionally reached higlelee Thus, the manner that
Saint Gregory Palamas chose was impressive, whoobuéspect for his co-
speakers presented his arguments with positiveoslitipn, with affable tone and
without disparaging innuendoes. Palamas conduttedlialogue with discretion,
composed thought and distinctive dialectic. Natyran agreement on the essence
never existed. However, this good climate was inted in the response of his
fellow speakers as one of them noticéid:is whatever we have agreed upon
together",whilst after the conclusion of the dialogltbe Turkish noblemen rose
and with piety bid farewell to the departing salcam"?.

E. It is obvious that the character of the dialoguiéh other religions
differs radically from that conducted by the Fatheith the weak members of the
Church body, with schismatics and even with heaétthristians. In the first case,
the dialogue was imposed upon by historical coemi@ and the need for
coexistence. In the second case, the dialogue mpssed by the concern of the
Church for the unity of the entire Church. It iserand historically confirmed that
the Church, in its long historical course, conddcthalogues by means of the
Fathers and attempted with every possible methadjtin the weak in faith that

L“Kata Mwapgbavay” , PG 154,380 BC. By A. Giannoulatos, Universalitgl@rthodoxy, Athens
2000, pg. 144.

2 “Mpod Toud abeovd Z1ovaa, AloAeId CUYYPAPEICT TINPA 1ATPOU TOPWVITOU TIPOVTOT KAl
OTNKOOU yeyovotod”, Zwinp, 15 (1892), pg. 246. By A. Giannoulatos, Univergalind Orthodoxy,
pg. 147-148.
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were within the body of the Church. This agony bé& tChurch for unity is
imprinted in the most vivid manner in the prayerttod Liturgy of Saint Basil the
Great, when the minister prays on behalf of the lettommunity:“the scattered
he gathered, the seduced he recovered and joireeddly yours catholic church”.

F. In the present-day ecclesiastical reality, theltigical dialogue particularly
refers to the meeting of the Christian world areleffort of unity, in order for there to
exist at some time, with the help of God, a com@bristian witness in the world. This
dialogue is realized with bilateral mixed TheoladicCommittees, but also in the
framework of the various local Churches or evethaframework of the international
Ecclesiastical Organizations in the form of muttital theological meetings. In any case,
the decision to participate in dialogue is in hamnavith the moral standards of
Orthodoxy and decided upon either by Panorthodam{eences or by the Synods of the
various local Orthodox Churches. In other wordss, inportant for us to emphasize and
to elucidate that the bilateral Theological Dialegwrganized by Orthodoxy, take place
following the unanimous decisions of the Panortixo@onferences and similarly the
various local Orthodox Churches participate in iatdral dialogues following the
synodal decision of each Church. Following the dghaecisions of the various local
Orthodox Churches, Orthodox theologians particijratihe WCC (World Council of
Churches), where they have the opportunity to d&seuvast number of theological and
contemporary matters with theologians from othetes@stical traditions. Special work
within multilateral dialogue has taken place in toenmittee orfFaith and Order"of
the World Council of Churches, which is particytaresponsible for the theological
research. Subjects such as Baptism, Euchariststiincommon faith, etc., occupied
this committee; and the interesting thing aboig that these subjects were examined
under the prism of the various Christian traditions

On the issue of opening up the Orthodox Churchhéoecumenical effort
and theological dialogues, | would like to undeglithe progressive initiatives of
the Ecumenical Patriarchate in view of the new darder; as well as its historical
obligation, with the two Synodal and Patriarchalcysiicals of 1902 and 1920,
which contributed to the conscience of the respmilityi of Orthodoxy, so that to
conceal the talent (Math. 25:25) and at the same tto make known the
theological treasures, which the Fathers have safdgd and confirmed. These
Encyclicals have seriously challenged all the GathoChurches on the question of
interchristian relations, the theological dialogaes the essence of the Ecumenical
effort. In the Encyclical of 1902 is stressed tleech to find points of meeting and
communication with the other Christian traditiofie Encyclical of 1902 also
contains a recommendation for the cease-fire ofessional proselytism and the
creation of @communion“of Christian churches.

The meeting with the non-Orthodox world was obvigust new
opportunity for witness of the faith and simultansly a new possibility for the
Orthodox Churches to speculate on the new imagheofvorld, to acknowledge
within its invitations their responsibility to plecas the Fathers, thgood wine"of
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the Christian doctrinéin new skins"(Math 9:17). The dialogue as a valid and
theologically capable method of communication Has apened up new windows
to the Orthodox world, which often was entrappedtsnself-sufficiency and was
able to have a true vision of the image of the darid the existential questions of
the new epoch. In other words, the bilateral thgickd dialogues moved primarily
towards an examination of purely dogmatic issues raatters in which they find
common ground as well as a distinction of the QGlaistraditions. In the lists of
subjects presented for discussion in the multidhtdralogues, there also existed
issues of theological character, primarily dealthwbn a broader spectrum of
theological and social problems related to oppaéstan
G. I would like to completely and epigrammaticaiiyte certain such subjects,
which provoked and continue to challenge Orthodoxyresent its recommendation.
1. One of the main subjects reappearing in the ilagtal Christian
dialogues was primarily the relationship betweee theological logos and the
various cultural traditions. It is known that forlang period of time western
thought was bound by the north Atlantic and Europeeentality and culture that
resulted in revealing a standardized and to a lasgent scholastic and forensic
logos. Under the pressure of the Churches of Asitin America and Africa, many
theologians in Europe have advanced to an unconditiand without critique,
positive acknowledgement of the particular cultwalies of the various peoples.
Under this pressure, Orthodox theology was provaded obliged from
the particular situation to present its own opinidm general, the attitude of
Orthodox theology on the issue of the importanceutture is that one is inherited
from the tradition of the Fathers or rather, inesthvords, the various cultural
values are neither conditionally good, nor are tieynselves bad. Culture may be a
virtuous thing, a true gift, though it may alsoaeuly evil and demonic affliction.
2. One other subject of timely importance, whicls lb@en continuously
discussed in the multilateral theological convemgio is the issue of the
environment; the integrity of creation as the whalkethe subject was entitled. The
connections made on an ecumenical level gave thieerand the stimulus in order
for the Orthodox Churches, following the initiatigéthe Ecumenical Patriarchate,
to occupy themselves with the ecological probleftge advice of the Ecumenical
Patriarchate was naturally received worldwide by itternational organizations.
The provocation that originated from the dialoguelpbd to formulate an
unambiguous logos; that in other words, the ecobdgevil and the destruction of
the natural environment are the result of a megtalvhich makes the material
creation autonomous and disassociates it fronpiisce. In the depth of this view
is concealed a neo-Manichaeanism, a spiritualisphenomenon in other words
that alters the evangelical doctrine of the wotdthe last analysis, the ecological
crisis reveals the absence from our theory of tbemos of the belief in the
sacredness of the material world and the naturairamment as "very good"
products of the Divine energy and love.
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3. One other serious issue, which concerns theevivolrld today, is the
consequences related to the progress attainee ifield of Biotechnology and the
dilemmas that result from this progress. The subjeay not have been studied
extensively and in all its parameters in the maikital theological dialogues,
nevertheless the Ecumenical meetings have notattithus, the various Christian
Churches were concerned, some less and othersandess with this subject. In
any case, from the isolated ecclesiastical effdtieye have also taken place
occasionally inter-church conventions in which #foré has been made through
dialogue to distinguish if there exists and to whdént, a common Christian position.

In the bioethical dilemmas and the challenges iragody modern
biotechnology, it is necessary for Orthodox theglampresent two basic positions,
which especially emphasize the Greek Fathers. ifseréfers to the Divine gift of
creation, which is interwoven with the existence #me value of man and has its
biblical foundation in the Commandment of God te fhist created, to labor and
protect paradise (Gen. 2:15). Man as the imageoof &d as a free being is unique
in this intricate created world. Man as "living $ois the creative spirit, which in
other words has in his nature something from therigi creativity. Therefore, the
research in general and particularly the scientégearch of new methods and new
applications, which refer to the improvement of lifie of man are placed among
the abilities that God himself has granted to manrder to pursue and to create.
This is truly a blessing and its importance is ggoped and emphasized by the
theology of the Fathers. However, the creator nea &ee being is obligated to
function not impetuously but prudently. If creatywis unconditional, misguided
and the human being is pressured into producirfedsstruction, then it ceases to
be complete and authentic. The ability “thstinguish between spirits”(1 Cor
12:10) constitutes a basic position of the logothefFathers as an attitude of life,
which must always co-exist and be accompanied &gtisity.

H. | close this brief presentation by emphasizihgt tanalogous to the
bilateral and multilateral theological dialogues #re responsibility and challenge
for Orthodoxy that is free from whatever meshesahplacence and isolationism,
religious conservatism and phobias, to presentratianal and responsible manner
the teachings of the Fathers, which is truly sétidd "but solid food is for the
mature, for those who have their faculties traifgdpractice to distinguish good
from evil" (Heb 5:14).
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ETHICSIN THE CLINICAL ENCOUNTER

MONIKA JUSZLI, M.A’

ABSTRACT. The goal of this paper is to present and evaluagetheoretical
resources of a phenomenological-hermeneutic appr@aca particular option
within the wider spectrum of methodology in bioethi This approach will be
highlighted by Richard Zaner’s interpretation amplaation of such method that
stands out as the best among the phenomenologiethods employed in
bioethics. Zaner's approach applies two essentigbgophical orientations, that of
phenomenology and hermeneutics. The focus of tesept inquiry is whether
such method is a viable and sufficient approachsatve moral quandaries
encountered in the clinical setting and whethés & supplement or replacement of
other forms of medical ethics. The first part of thaper consists of an analytic
presentation of Zaner's approach, while the secpad presents a systematic
reconstruction of phenomenology, hermeneutics attdce relative to the
phenomenon of the clinical encounter. The finak plaives essential conclusions
pertaining to the broad spectrum of bioethical rodthogy.

Introduction

Methodology is a system of methods used in a pdaticfield. The
methodology of a particular discipline, i.e. bidesh entails a comparative study of
different approaches and a critique of individuathods. Method, according to
Lonergan, “is a normative pattern of recurrent amthted operations yielding
cumulative and progressive resultslt' is progressive since it entails a sustained
succession of discoveries, and it is cumulativéhat it is a synthesis of new and
previous results of inquiry. Method is “a basictpat of operations employed in
every cognitional enterprisé.L.onergan’s transcendental method presupposes that
human intentionality is a psychological event whican be objectified in
transcendental concepts, and that these transdahdemcepts take a normative
function in the further operations of the inquivéno is facing an infinitive number
of data and facts to be experienced and to be siwael, data whose reality is to be
affirmed in judgment and whose meaning is to bedsec

Given the multidisciplinary nature of bioethicanathodology of bioethics
incorporates a multiplicity of methods. Each methoas its own limits and
possibilities and has a historical and philosoghicalerpinning. Some bioethicists

“ Loyola Marymount University. Los Angeles, CA
! Bernard Lonergarlethod and TheologiNew York: Herder and Herder, 1972) 5.
2
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argue that one method is superior to others, whilers claim that different
methods are complementary and not competitive eétth other. For example a
foundationalist method in bioethics, such as ppiliin, incorporates a theory that
requires a set of normative principles. These fplas provide a procedure of
application on the basis of which such principlel e applied thus leading to a
moral judgment for a particular decision makinguaiton. This type of method
uses deductive reasoning and assumes a univeaaidijng for morality’ Moral
experience is secondary to such analytic theoryedy different type of method
within clinical ethics is one that starts with tineral experience itself, incorporating a
larger perspective of the clinical reality. Suctepbmenological method employs
inductive reasoning, focusing on subjectivity amdentionality of the persons
involved, paying special attention to the contekthe case. The multiplicity of
methods is grounded in differences found at thearattical level that incorporates
different metaphysical and moral epistemologicaspectives.

The goal of this paper is to present and evallegédheoretical resources of
a phenomenological-hermeneutic approach as a plartioption within the wider
spectrum of methodology of bioethics. This approadh be highlighted by
Richard Zaner’s interpretation and applicationwfrsmethod that stands out as the
best among the phenomenological methods employbibéthics. Zaner's approach
applies two essential philosophical orientationsattof phenomenology and
hermeneutics. The focus of the present inquiryhetiver such method is a viable
and sufficient approach to solve moral quandariesoentered in the clinical
setting and whether it is supplement or replaceneénather forms of medical
ethics. The first part of the paper consists inaaalytic presentation of Zaner's
approach, while the second part presents a systeg@instruction of phenomenology,
hermeneutics, and ethics, relative to the phenomehthe clinical encounter. The
final part will drive essential conclusions pertag to the broad spectrum of
bioethical methodology.

1. Clinical encounter: phenomenology and meaning

Zaner explores and promotes an explicitly Husserldienomenological
method® He states, after ascertaining his “veering awsytfthe principlist approach,
that: “[a] genuine phenomenology of clinical lifiedawork must first be attempted, the
multiple themes and characteristics of illness aradlicine unraveled — a project of
major proportions — before we can probe the higleeshost foundational, notions in

% Kevin WM. Wildes, S.J.Moral Acquaintances, Methodology in Bioethigsniversity of Notre
Dame Press, Indiana, 2000)

* Ibid.

5 In his article entitled “Experience and Moral Lif& Phenomenological Approach to Bioethics” in
Edwin DuBose, Ronald Hamel, and Laurence O’'Coneel§., A Matter of Principles? Ferment in
U.S. BioethicgValley Forge, PA: Trinity Press International, 299
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moral life and ethical theory, much less deterntive@r bearing on practical lifé.1n

his book, entitlecEthics and the Clinical Encountethat constitutes the bulk of our
present analysis, Zaner proposes a well develogimical-liaison ethics” beyond but
not in opposition with the principlist method. Irgstingly, he argues that a
phenomenological orientation in clinical medicireed not reject other standard forms
of medical ethics, but that these principles neelle understood “within the richly
textured lifeworlds of concrete persons and theinifiold concerns.”He advocates a
“clinical encounter” that encompasses the entifewbrld” of the participants of the
ethical reality. In another work, he defines thé¢eripretative aspects of clinical
medicine delineating principles of clinical hermaties concerning the physician-
patient relationship.Zaner's major attempt iBthics and the Clinical Encountés “to
make sense of the systematic and historical bésglkee phenomenon of medicine” and
“to begin laying a foundation of understanding andtending with the many difficult
moral issues within its practices, technologies| #rerapies® Physicians are central
to Zaner's discourse in terms of their social rot@ning, relationship to their patients,
and moral integrity. An ethicist, according to Zaneeeds to learn how to be
responsibly responsive to such moral issues, lgearinmind full accountability
towards patients, physicians, and himself. He nhestresponsive to the people
involved and their situation and responsible foatvhe says to and about them and
their specific problem?.

The project of Zaner's book is to develop an etlut<linical medicine
that is: well-informed about the medical and otfemts of a case; entails a good
understanding of the practice of medicine concertiits history, thematic nature,
and connections with biomedical science;” and ispoasive and responsible,
meaning, an ethics that is “accountable for itddedtions and recommendatiorts.”

The main points of Zaner's work are thematicallyegemted in the
subsequent paragraphs. These topics (the therapy@d, patient narrative, the
physician’s situatedness) encompass the originadityhis insights and his
contribution to the field of clinical ethics. Zareprimary legacy derives from his
insight of locating clinical reality in the clinic&ncounter. This reality is value-
laden and saturated with morality within concreate actual human relationships.
In his discourse, Zaner goes beyond the physicaiemqt relationship, enlarging
the horizon of the clinical encounter by encompassihe entire “life-world” of the

® Ibid. 211.

" Osborne P. Wiggins and Michael A. Schwartz, “RichZaner’s Phenomenology of the Clinical
Encounter'Theoretical Medicine26: 73-87, 2005

8 “Physicians and Patients in Relation: Clinicalehpretation and Dialogues of Trust.” In George
Khushf, ed.,Handbook of Bioethics: Taking Stock of the Fieldrfra Philosophical Perspective
(Dordrecht: Kluwer Academic Publisher, 2004), 2Z82

9zaner Ethics and the Clinical Encounteiv.

10 bjd.

1 7aner Ethics and the Clinical Encount&?.
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patient and the physician, thus illuminating therah@omponents of the dynamic
and multifaceted human predicament. Central to ghisnomenological discourse
is the patient’s experience of the phenomenonldsk and his relationship to his
caregiver, labeled by Zaner the complex “therajpedyad.”

1. 1. Thetherapeutic dyad

Every clinical case unfolds within a particulartaut, in a particular historical
period, under specific economical conditions, wititiceable socio-cultural valu&sit
takes place within a facility with its complex releodes, regulation, and mission; in a
particular unit with its own protocols, unwrittenles, and codes of conduct; in a
particular state with its set of regulations, laarg] policies; and in a particular time in
history of our culturé® Every participant brings his own pre-judgments and
historicality to the situation. The physician andalthcare providers each have a
specific bibliographical condition with attitudésbits, and values derived from their
own tradition and culture. The patient is preseittt Wis own biographical situation as
well as with his own set of values, beliefs, athits, history, language, and habits.
The patient is often accompanied by his family memsland friends who also play a
crucial role in the process of decision making.sTtomplex dyad with its various
strata and discursive elements has important lyeasin the patient's diagnosis,
prognosis, care, proposed therapies and outcbhiésing several diagrams and real
life cases for illustration, Zaner explains that #thicist, being the main interpreter of
the case, must be well informed about the phystiamigments, nurses’ views,
patient's wishes, and family members’ opinion, tteaplain’s views, the social
workers’ findings, unit policies and protocols, pital policies, state and federal laws,
and prevailing social and religious believés.

All the levels of the dyad relate directly or inglitly to what is happening
at the bedside. An ethicist must take up the rdla detective in order to gather,
discern and interpret the relevant and importatd.da

“To become involved in clinical situations as ahi@st is to realize that
one never knows in advance just which issues airgggo be presented, at what
level they have their source, how the various kveterrelate, and just how to
weigh matters, much less just what to say or egemhtom it should be said. One
must rather probe, always gently, for the rangsuafounding data, merely to become
aware, always gradually, of just which issues ratehtion and how and why””

127aner Ethics and the Clinical Encount80.
13 Zaner Ethics and the Clinical Encount&d.
14 zaner Ethics and the Clinical Encount8#.
15 7aner Ethics and the Clinical Encount8B.
16 7aner Ethics and the Clinical Encount&d.
17 zaner Ethics and the Clinical Encount&d.
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The disposition of the ethicist above described@ager reminds us of the
Aristotelian phronimoswho is capable to consider what the situation defman
each occasion, is attuned to the needs of thetisituand cultivates “a kind of
deliberate vigilance or circumspect alertnesshe][intrinsic complexities, as well
as watchful patience’® Zaner concludes that the subject-matter of thiisthis
not the patient or the caregiver but the entire glemnof the therapeutic dyad with
its multiple layers, various levels, and intricateerrelationships.

The ethicist also has to be aware of the many ssuof moral conflict
which Zaner identifies as the following: (1.) Thetérogeneity of moral beliefs,
practices, conducts, and concepts at the diffeerdls of the dyad as well as
among and between the socially conditioned levEksitber side of the dyad; (2.)
The therapeutic experience itself and its variauerpretations (e.g. interpretation
of symptoms); (3.) The assessments of risks, haan benefits; (4.) Determining
whose judgment of a patient’s best interestsiettaken into account or acceptéd.

Zaner argues that every clinical case must be dtdsmio a “clinical
inspection.” An ethicist should integrate in hisropractice a responsive ethics with
respect towards the rigors of clinical work in grtteinterpret, understand, and resolve
moral quandaries. Or in other words, a skillfuli@gt is acquainted with the right
method and applies it to provide the best advidiéngiven situation. Therefore, he
should cultivate an ethics with a method that halps “discerning, interpreting, and
weighing moral phenomena — thereby developing & bb&mpirical experience and
knowledge.?® However, Zaner reminds his readers, that his magouns contrary to
the prevailing understanding of ethics” in contemapp clinical circles referring to the
principlist, Kantian, or utilitarian approaches.

It is significant that Zaner draws our attentionth® status of ethical
principles operative in clinical ethics. One netmlsemember that these principles
are not above or existing in isolation from mediciput they are embedded in
medicine and its history. These are not sufficientsolving moral quandaries
primarily because such approaches are inconsidayatee moral and existential
experiences of the participaritsan ethicist, dealing with moral dilemmas, cannot
start a clinical analysis with abstract moral piftes and rigorously applying them
to a particular situation of medical practice. ®inthese situations are already
value-laden, it is within the concrete clinical atg¢hat “one finds a variety of
specifications of that resolve appropriate (orspmeably appropriate) to the different
conditions and circumstances of each patiétVoral resolution is possible
because medical practice is already profoundbntextural” Zaner explains:

18 7aner Ethics and the Clinical Encount8t..

197aner Ethics and the Clinical Encountdf-43.

20 7aner,Ethics and the Clinical Encount&6.

21 see “Experience and Moral Life, A Phenomenologhgproach to Bioethics” 211-239.
22 7aner Ethics and the Clinical Encountdp.
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“No assessment of a case is even remotely adeduafRils to give due
consideration to these contexts [mores, rules, apmegulations, and laws that
construct the medical practice], as well as to ehbslonging to the individual
patients and their families and to the specific svthese contexts variously shape,
determine, constrain, or enable various practiées.”

Wiggins and Schwartz point out that Zaner, in ortterilluminate the
central moral constituents of a case, brings ingodiscourse the often ignored
“features of disruption and crisis, the changed, $bk patient’s dependence and
the physician’s power, the violation of personalihdaries and their necessary
reconfiguring, and the art of listeningf’It is in this aspect that Zaner’s uniqueness
lies, i.e. in his phenomenological approach, in tiheerstanding of the self that
undergoes the distress of illness, its relatiom whie other whom it relies on with
the hope of being healed and with the trust of ¢pegred for, all unfolding within
the social context of the clinical encounter.

Zaner encourages both the physician and the ethicenlarge their vision
and take into consideration the broader contexwlinch the patient is located.
First, they need to pay attention to the patientisrative, his own experience of
illness, and second, they need to be aware of dheirmedical interpretation of the
patient’s predicament. Zaner further explains teaery patient experiences his or
her own bodily condition in a variety of ways —madliscomfort, swellings, hurts,
or soreness. Every patient also interprets thereeqpee in his own way (i.e. gives
meaning to it, however vague it may be from thespdigin’s point of view and
whether or not it is based on accurate informatidecisely because of this
difference between experience and interpretatiomxpferience, “the doctor can
insert himself between the patient as experienoer the patient as assigner of
understandings.®

1. 2. The patient narrative

Zaner insightfully allows the patients’ voices te lheard through their own
narratives. Focusing on the other side of the fieertic dyad, i.e., the patient and their
families, he lets them voice their own “emotionaljtional, and valuational feelingg®

Zaner, following Pellegrino and Cassell, delinedtes phenomenology of
illness as experienced and interpreted by the mqatiEnhis experience however,
might be interpreted differently by the physicidianer structures the dimensions of
the illness experience in his articlExperience and Moral Life, A Phenomenological
Approach to Bioethics,”that are operative in his book as well. lllness is
experienced in several dimensions, he argues. Tdissmnsions are as follows: (1)

Z7aner Ethics and the Clinical Encountdo.

24«Richard Zaner's Phenomenology of the Clinical &mater” Theoretical Medicine, 73.
25 7aner Ethics and the Clinical Encount®6, (quoting Cassell, 1979, p. 204.)

26 7aner Ethics and the Clinical Encountss.
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Interruption of life: illness has a “unique way aiitting into the fabric of daily
routines.” (2) Unavoidable trust: the sick persoitees into a complex network of
unavoidable trust relationships. (3) Caring forfeafg: clinical encounters evoke
the need for responsive care from those in whost teuinvested. (4) Soundings of
uncertainty: illness provokes a need to know andiniderstand. (5) Intimacies
among strangers: hospitals and clinics enhancegaress architecturally and
sociologically. (6) Power and vulnerability: theatlar is empowered while the
patient is in a supplicant position. (7) lliness iadividuating: illness uniquely
singles out the patient as “this” individual. (8néss evokes help and promise.
Trust and care entails promise of recovery. (9)lliig"’ illness involves gratitude
and luck’” These dimensions are illustrated by real lifeickih cases with the
focus on the patients’ perspectives. Zaner formesl#tte most telling passage about
patient experience the following way:

“To be a patient is to find yourself in a deeplgnic predicament. The
most intimate actions of touching, feeling, talkirand probing, which typically
promise or attest intimacies, now go on betweeangrs, and thus they have a
very different significance in the relation betwédeiper and person helped.”

The patient needs to formulate his own experientcéi® vulnerable
situation; moreover, the physician needs to ackadgé it going beyond his own
focus on clinical judgment.

1.3. The physician

The central part of the therapeutic dyad is theeoantal physician-patient
relationship. This relationship is “contextualizgithin numerous explicit and implicit
social levels that variously impinge on and infloerit. But it is also complex in a
historical sense: The self-understanding on theagfgshysicians is highly charged
with a certain tradition that itself carries a kisfdmoral thematic within® Therefore,
Zaner finds it necessary to reflect on the natackimplications of the Hippocratic
tradition itself in order to understand thebenszusammenhafgf the physician.

Zaner discusses imperative issues of the asymutletatationship between
the healer and the patient. The attention of tadeeis brought onto the social position
of the physician who is faced with dilemmas of idegendence (the mutuality of trust
and care), integration of helping and work (whem itkstitution’s values are at odds
with the values inherent to helping), and distagicifhe insightful question is whether
it is moral or possible for the healer to distanneself inwardly and play a social role
(the caring doctor) without losing oneself or catly deceiving the patient. Zaner,

27«Experience and Moral Life, A Phenomenological Aggch to Bioethics” 224-230.

28 7aner Ethics and the Clinical Encount8d.

29 7aner Ethics and the Clinical Encount8s.

%0 ebenszusammenhadgfines the personal identity of the physician &velcoherence of his life
expressed in his narrative.
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relying on the studies of Cassell, acknowledges ttie act of distancing “harbors
critical consequences that can grievously affegsiofans themselves?” The pressing

dilemmas concerning the physician’s role, profesdiocall, attitude, and moral
integrity can be solved by the cultivation of tHaical-liaison ethics for medical

students as a discipline that promotes “redefinedcriptions, interpretation, and
thematic judgment regarding each of the complexpmorants of clinical situationg®

2. Some Observationson M ethod

Zaner develops a “clinical-liaison ethics” with &agmomenological and
hermeneutical orientation. Such method of respenaivd responsible ethics has
three major pillars defined in three theses. Thmsmmon certain fundamental
moral values within a case because every case loagiset of moral issues that
are context specific. To identify and delineatehsissues entails an approach and
method that are sensitive to what is unique to ease and capable of articulating
each in its own term¥.Zaner describes the three main theses as follgysThe
work of ethics requires strict focus on the speciituational definition of each
involved persorfwith emphasis on the specificity of each case@mthe different
experiences and interpretations of the participa(®3. Moral issues are presented
solely within the contexts of their actual occuefparalinguistic, conversational,
and contextual probing and assessment); B situational participants are the
actual resources for the resolution of the moraliss presentet.

Central to Zaner's “clinical-liaison ethics” is tlsencept ofenablementlit
is the “communicative process whereby situatioratigipants are provided with
the understanding, the means, opportunities, poweauthority, already intrinsic
to their situation, to effect change by their diexis.®® The skills and talents
(communication, contextural analytic, sensitivigtnabling and empowering skills)
necessary for such an ethics must be acquired evelaped through a discipline
by both the ethicist and the physician. The elemefitsuch discipline are defined
as rules of a hermeneutic method. Zaner introdweesules of interpretation:

Rule 1: In-person interactions with situational peipants are far better
sources of evidence for description, interpretatiand thematic judgment when
accompanied by attentive listening than secondhmapdrts.

Rule 2: Interpretation is essentially limited by #iat is beyond words.
Since every life is linguistically inexhaustiblaete is always a richer tale to be
told that can never be wholly captured in wotfls.

31 Zaner Ethics and the Clinical Encount@61.
32 7aner Ethics and the Clinical Encount@67.
33 Zaner Ethics and the Clinical Encount@2.
34Zaner Ethics and the Clinical Encount@#3-248.
35 Zaner Ethics and the Clinical Encount@18.
36 zaner Ethics and the Clinical Encount@69-272.
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Zaner adopts the so called “documentary methodtefpretation” from
Alfred Schutz’'s and D.L. Wieder's methodical franmks. This is based on
attentive listening and considerations given to shaational constituents of the
case. There are three schemata within the contedétermination of meaning: the
scheme of topical relevance, the interpretativeesw) and the motivational
scheme. The first scheme renders the topicallyvaete moral themes of a
particular situation; the interpretative scheme bégeg one to understand the
situation and allows the observer to identify soofethe motives behind the
behaviors that ultimately contours the motivatiosehemée” As a result, moral
judgments and decisions are framed based on shemstical understanding of a
particular case in which the topic of the patieas lits own interpretative schema
and motivates the patient’s thematic judgment. &sehemata are implicit to each
and every case and are derived by the patient Hinldeey are not imposed or
imported by the ethicist whose role thus becomesaddra true liaison.

Zaner discloses his method by the following desicnip

“The documentary method — what we earlier termeddibtective work of
clinical liaison ethics — must incorporate uncommalertness, caution, and
persistence as inherent components of the meth®durpose is to permit the
relevant, sensitive explication of the deeply endseldl moral themes (codes or
outlooks) on both sides of the therapeutic dyadtha law” within thephainomena,
so as to enable those involved in it to come tpawrsible and informed decision®.”

Zaner also attempts to identify the moral foundataf medicine and
determine the source of moral responsibility. Hguas that the moral foundation
of medicine cannot be solely the autonomy of thesqe He elaborates: “if we are
neither solipsistic in and for ourselves, nor aléerd essentially remote from the
lives of other persons, but are instead with otlemvery point (...), then it is not
insularity and autonomy that define our being bather togetherness and
mutuality.”®® Thus he provides a communal foundation to mofalteing the most
evident in the clinical setting.

The source of moral responsibility, according tmeta is not autonomy or
Kantian freedom but the very experience of beinipdt or healed by the other,
the experience itself characterized by “uncertagjtivulnerabilities, and even
humiliations.”® The “awakened moral sense” caused by the experiehdlness
makes one to be responsive to the call of the dtheeed: “this awakened (and
awakable) moral sense seems to be directed firall &6 those who are similarly
afflicted, because the experience itself (...) isoanf of knowledge and because
having ha}g the same type of illness is preciselgtvastablishes a communal bond
or “fate.”

87 Zaner Ethics and the Clinical Encount&i79.
38 Zaner Ethics and the Clinical Encount@g2.
3%7aner Ethics and the Clinical Encount@62.
40 Zaner Ethics and the Clinical Encountaf?.
41 7aner Ethics and the Clinical Encount8p?.
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Zaner elaborates that moral awakening has twondistjet interrelated
expressions, that of responsiveness and gratilieperson responsive to the appeal
made by the afflicted person must have had expmeierihat moral awakening
previously. The basis for responsiveness is anigeif affiliation, a “fellow-feeling or
a bond of kinship with the one who is ill and i$feting.”** This responsiveness does
not deny freedom but gives latitude to one’s chaioe can help, ignore, or refuse the
call of the other. The second meaning of such ameakenoral order is expressed by
the gratitude of the ill person towards all whovimled care. Ultimately, if ethics in
medicine wants to be responsive to the actual $ssneountered in clinical settings,
then it needs to recognize that the moral ordefurglamentally a “communal
phenomenon” and that moral responsibility is a enadf “affiliative appealing and
responding.” This reminds us of the concept ofWifarld from Gadamer’s work. Life-
world is always a communal world that involves lgeivith other people, in this world
of persons the validity of personal world is alwagsumed®

3. TheClinical Encounter, Phenomenology, Ethics: A Reconstruction

Zaner’'s orientation as a phenomenological apprdaciwvelcomed and
appreciated in bioethics literature as a much rmead@plement to contemporary
clinical ethics. A phenomenological-hermeneuticrapph starts with the analysis
of moral experience itself. It makes us realizé tha clinical encounter is a social,
institutional, and a contextural construction. kptures the often neglected
perspective of the patient who is going throughetkgerience attempting to deliver
his own interpretation of the phenomenon of illnelésdraws attention to the
healer-patient discourse wherefrom ethical issuaghtrrarise. It provides skills,
tools, and knowledge for the ethicist to cultivaeresponsible and responsive
ethics with circumstantial understanding.

Although Zaner never mentions principles per sehsas the principle of
respect for patients, the principle of autonomyvoinerability, one realizes that
these have been “silently absorbed by Zaner's morgrete approach?” These
principles, inherently present in a phenomenolddieameneutic method, count as
“genuine instances of ethical knowledge only wHegytare understood within the
richly textured life-worlds of concrete persons &neir unfolding concerns'®

The two main principles operative implicitly in Feach a method are the
principle of integrity and vulnerability effectiie European bioethics, themselves
derivatives from the tradition of continental plsiiphy. Integrity, in European

42 zaner Ethics and the Clinical Encount867.

4% Hans-Georg Gadamefruth and MethodRevised Edition, Translated by Joel Weinsheinmet a
Donald G. Marshall, (London: Continuum, 2004) 27.

44 Osborne P. Wiggins and Michael A. Schwartz, “RichZaner's Phenomenology of the Clinical
Encounter”

5 Ibid, 74.
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bioethics is understood as a “created and narratdterence of life” and a
“wholeness and completeness of a life stéfyl.ebenszusammenhadgfines the
personal identity of the patient and the cohereasfchis life expressed in patient
narratives. This includes the patient’s importé#fietévents imbedded and cherished
by memory. This also entails the interpretationghafse events by the patient,
defining what is valuable in life, as well as degaing future plans and goals in
one’s life. Zaner draws special attention to suehl-iaterpreted narratives by
delineating the concept of enablement in the diRli@ison ethics. It is important
that the patient’s integrity is respected and hignerable condition properly
considered. This includes “respect for the persexpériences of a lifespan, including
experiences of his or her disease and its consegséar patient's life situatiort.”

Medicine often tends to isolate the patient anducedhim to a body or
disorder. Therefore, a phenomenological approaatoweages the physician to
consider the patient’'s narrative. Zaner's thoudh#fas of the hermeneutical
quandary is derivative of a phenomenological anuinbeeutical tradition sharing
roots with European clinical ethics. Physicians tatght to regard with suspicion
patients’ illness narratives. The subjective exgase of patient’s illness becomes
an objective categorized disease, undermining ithatedness of the patient and
ultimately the hermeneutic moment of the clinichepomena. This needs to be
changed. Zaner's enlarged reality highlights ndy ¢ime constituents of the patient’s
life but pays special attention to the self-underding of the physician and his
historicality formed by the Hippocratic traditiofhus we have a full understanding of
the complex components of the therapeutic dyad. é¥ew one important
component is missing, the historicality of thed@i-interpreter, i.e., the ethicist.

We can safely assume that the ethicist, that Zaegicts, must be as much
a phenomenologist as a hermeneut. Interpretatican igmportant constituent of
Zaner’'s method. His faithfulness to Husserl's pheanology has some points
open for discussions especially concerning the epnof epoche Therefore,
Heidegger's and Gadamer’s theory of hermeneutitisb&iconsulted with a slight
detour in the subsequent paragraphs.

Heidegger's emphasis on the historicality of un@derding signals one’s
background or history in the world. Historicaliy person’s situatedness, includes
what a culture gives a person from birth, presgntirays of understanding the
world. Heidegger's point is that even before ongite to interpret a text or a
phenomenon, one “already placed it within a certaintext {orhabg, approached it
from a certain perspectiveV@rsich) and conceived of it in a certain way
(Vorgriff).”*® Gadamer follows Heidegger and claims:

46 Jacob Rendtroff and Peter Kenimsic Ethical Principles in European Bioethics dralv. Vol. I-
Il. (Center for Ethics and Law, 2000).
47 Basic Ethical Principles in European Bioethics dralv, 39.
8 Georgia WarnkeGadamer, Hermeneutics, Tradition and Reas@tanford: Stanford University
Press, 1987), 77.
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“belonging to traditions belongs just as originadlpd essentially to the
historical finitude of Dasein as does its projentsk toward future possibilities of
itself. Heidegger was right to insist that whatchéed “thrownness” belongs together
with projection. Thus there is no understandingntarpretation in which the totality
of this existential structure does not functiorereif the intention of the knower is
simply to read “what is there” and to discover frbisisources “how it really was®”

Gadamer thus urges us to recognize that duringriti@ess of understanding
and interpreting, the efficacy of history is at wdtistorically effective consciousness
(wirkungsgeschichtliches Bewussteim an element in the act of understandthg.
Effective history is “the operative force of thedition” over the interpreter, who
belongs to it' It is already effective in finding the right quiess to ask?
Consciousness being affected by history means wwatare conscious of the
hermeneutical situation. We never stand outside sifuation objectively observing it,
but we always find ourselves in a situation. MoeFothe prejudices of the individual
are formed by one’s historicality and are constituof his tradition. Prejudices far
more than his judgments constitute the historieality of being. These prejudices or
for-structures are valuable constituents of thenleeeutic process. The hermeneut
must be concerned not merely to form anticipatdeas but to make them conscious,
S0 as to check them and thus acquire right unaelisgfrom the things themselvés.

In a clinical case, the meaning emerges througiprgtation. A hermeneutical
approach is oriented towards an effective readfrijeoparticipants’ narratives and is
attentive to different interpretative perspectivEise hermeneut is considerate of the
various discourses and perspectives that ultiméely him provide a complex and
comprehensive reading of the case. The multiplioftinterpretations (of the doctor,
the nurses, the patient, the family, the chapkiin) helps him expand and open up his
horizon, rising to a “higher universality” that @eemes his horizon as well as that of
others. The first step in genuine interpretaticio igut one’s prejudices or fore-closures
under question. These fore-judgments are “progmdyght into play by being put at
risk.” Thus one is able “to experience the othet&m to truth.** Through dialogue
the ethicist is able to become aware and move lefy@nlimits of his prejudices. The
ethicist cannot step outside the tradition or theason and apply a method of
objectivism. Therefore, | think, Zaner's ethicisids to be aware that his for-structures
are required to be put under investigation, thatchestions that he forms are already
representative of his tradition (culture, religipnior experience, etc), and that he is an
active, yet indirect, participant of the therapediyad expending it into a clinical triad.
If the ethicist plays such a crucial role in thianickl process, then his situatedness
should be given due consideration as well.

4% GadamerTruth and Metho®52.
50 GadamerTruth and Metho®01.
51 Warnke 79.

52 GadamerTruth and Metho®01.
53 GadamerTruth and Metho®69
54 GadamerTruth and Metho@®99.
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Even if an ethicist, applying a phenomenological hkarmeneutical method,
cannot offer direct advice or recommendations dinegatient and the physician need
to undergo that process of unfolding, he still play crucial role. This seems an
insufficient proposition to some, more sympathtgiother methods of bioethics, who
might rightfully object to Zaner’s “indirect” ethéc What is the role of the ethicist if not
providing practical solutions and resolutions? Zanethicist thus could render his
own work obsolete. But is this not the very probleith other methods, i.e. “on the
spot” ethics, that Zaner wants to overcome? Phenological ethics focuses on the
particular with moral issues already present witkfie context of their actual
occurrence. Moreover, the resolution of a caseotstime product of the ethicist's
deductive reasoning but it derives from the situnati participants operating as sources
of resolution themselves. The ethicist needs tdlenhiem to solve the situation by
phenomenologically and hermeneutically being inedlin the probing deliberation of
the case. Hence becomes imperative the undergaofithe participants’ life-worlds
and historicality. Appealing to principles simplga$ not resolve the dilemma of the
case because principles are unable to grasp itslayeded and multidimensional
nature. A method of principles especially overlopk&nomenological components,
such as paralinguistic, conversational and corgéxtoes. Ethical principles are to be
fitted in the patient’s situation. They need to“bentextualized by other values that
already structure the patient’'s predicament (...xotigh this contextualization the
medical ethical principles adapt their meaningsther manifold values:®

Final Notes

According to Zaner, values emerge not through apglyabstract
principles or theories but in specific contextsmfman moral experience. His
phenomenological-hermeneutic method does not rejetr standards of clinical
ethics but it incorporates them encouraging a wiffe methodical foundation. He
believes that scientific and ethical theories ateo“removed from concrete
involvement with patients and their caregivers taptare the sort of moral
deliberation that is required to deal with medisilations.”® Therefore, it is
reasonable to conclude that he did not developthaden its classic meaning of
the term but rather a unique approach that expaondsown horizon about the
scope and subject matter of medical ethics. A pmemological-hermeneutic
method is a “transcendental method” within the rodtiogy of bioethics because
it incorporates the conscious and intentional dpmra of the subject, i.e. the
ethicist, that of experiencing, understanding, judgand deciding.

A phenomenological-hermeneutic method is not onfufdicient method
but an all encompassing method. In a field wheree,caffiliation, and
responsiveness are essential components of thmdngambcess, moral quandaries

5 “Richard Zaner's Phenomenology of the Clinical &mater” 79.
56 “Richard Zaner's Phenomenology of the Clinical &muter” 74.
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cannot and should not be solved through “clear altinctive” theories.
Obijectified experience appeals to the method @&fea taking the object out of its
historical context and subjecting experience toifiadility, objectivity, and
impartiality >’ Knowing is not simply a perceptual act with gathgrscientific data
but knowing is an event, an encourfeThe same way, clinical bioethics is not an
objective science based on verifiability and obyetst but it is an encounter within
the rich context of the unfolding human reality.
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EINE THEOLOGISCHE ANTHROPOLOGIE AUS ORTHODOXER
SICHT. MYSTISCHE GRUNDZUGE DER MENSCHENLEHRE IM
WERK VON DUMITRU ST ANILOAE *

LIVIU JITIANU *

Dumitru Stiniloae (1903-1993) profiliert seine Anthropologiehand der
Gotteslehre und der Christologie. Er versucht jdtlenzeptualisierung des
religiosen Denkens zuriickzuweisen und stellt unsreiGott vor, der sich sowohl
den philosophischen Abstraktionen und Gedanken déeiGottliche wie auch den
volkstiimlichen, bisweilen extremen anthropomorpharstellungen gegeniiber
fremd zeigt. Daher wird sein ganzes Denken, auitte #enthropologie dem reinen
.Profanen” entzogen und in das ,Sakrale", in dag/skische" hineinversetzt.

Subjekt der mystischenAnthropologié ist der ,auf das Unendliche
gedffnete endliché“Mensch. Die transzendentale Notwendigkeit des Mteas,
seine paradiesische Sehnsucht und Berufung, bildet ist eine organische
Komponente des menschlichen Wesens. Der grundlegefdspruch des
menschlichen Seins auf Transzendentalitat erkig@rn 8nd Ratio seiner Existenz
und deren Verwirklichung im Zeichen der Communio.

Die Orthodoxie, als Religion der Kommunikation zg¥ien Mensch und
Gott — menschlichen Typen und géttlichem Archetypbeschreibt den Menschen
innerhalb des Rahmens der im Dialog existierendealifdten. Die Dynamik
dieser Kommunikation und Intersubjektivitat ist synergetisches Geschehen: sie
ergibt sich aus dem Mitwirken des Menschen undgigt-menschlichen Person.
Diese gegenseitige Dynamik erméglicht zuerst dien@legung)nstaurierungdes
Gottlichen in dem Menschen, zweitens erwirkt dieetlérherstellungrestaurierung
des verlorenen integralen Ebenbildes in den Memsthe

" Lect. Prof. Faculty of Roman-Catholic TheologybBa-Bolyai University, Cluj-Napoca

! Siehe dazu ausfilhrlicher u.a.: SRURzA, O antropologie misti¢. Introducere in gandirea
Parintelui Stiniloae, Craiova 1996.

“ Lect. Dr. Faculty of Roman Theology, Babes-BoWaiversity, Cluj-Napoca

2 Frunz bezeichnet in seiner Untersuchung die Anthropel@&finiloaes als ,mystisch*. Ebd., 11.

3 Vgl. ebd. Siehe dazu auch: Lci&Frczyk/ A. ZIEGENAUS, Katholische DogmatikBd. II., Der Gott
der OffenbarungAachen 1996, 21f.

4 Mehr dazu: S. RUNZA, Persoam ca intersubiectivitate creatoren : Anuar I. 1990-92, Cluj-
Napoca 1998, 285-298.
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1. Grundziige des Person-Seins
1.1. Person-Sein und Communio

Das Person-Sein Gottes wird von der Struktur diretypalen Kommunikation
abgeleitet. Gott, der Archetyp der Schépfung urrdGemmunio, hat die Dimensionen
der Kommunikation zum ,Inhalt*, die wir intuitiv uhaus der in der Heilsgeschichte sich
zeigenden triadischen Relation der Dreifaltigkedih@en und erfahren kénnen. Die sich
ergebenden Schwierigkeiten, den personellen unifatischen Charakter Gottes zu
begreifen, miinden in den Bereich des Mysteriums ein

Die Person-Qualitdat Gottes bezieht sich nicht @ physische Darstellung.
Aussehen oder Erscheinung Gottes lassen sich &ldhreirospektiv daher ableiten,
dass wir Menschen, Personen, Sein Ebenbild sinde S2arsetllung bezieht sich
letztlich auch nicht auf die Menschwerdung Chridths Person-Sein Gottes bedeutet
ein Offen-Sein fur den Anderen und fir die Commudie Kommunikation. Unsere
Ebenbildlichkeit hei3t daher, nach diesem Modelis@e zu sein; Person, die eine
offene Struktur zur Communio und Kommunikation aidt

Der Dialog zwischen Géttlichem und Menschlichenggetlich ein Dialog
von Person zu Persyrkann nicht wie eine Relation zwischen zwei melisicln
Personen angenommen werden. Es wird die Existestinbater Strukturen
verlangt, die die Communio ermdglicht, die ihretsedie erfillite Form der
Dialogisierung ist. Auf sie ist Gott offen, und wirerden von ihr angezogen und
kdnnen sie trotz unserer endlichen Existenz vetighiekn. Der Mensch kann also
sein Person-Sein nur insofern verwirklichen, indem sich stéandig selbst-
transzendiert, sich 6ffnet und dadurch in den Bérdies Mystischen vordringt.

Um zu verstehen, in welchem Mal3 diesbeziiglich éseli Beziehung dem
Menschen die Fille des Person-Seins gegeben odges@iochen wird,
unterscheidet Gregor von Palama — und daher auwfildde — zwischen dem
Wesen Gottes und den unerschaffenen gottlichen giemer zwischen dem
gottlichen Wesen in sich und den Mitteilungen Gttiurch die Er erkennbar wird
und die Transfiguratio des Menschen und der Weltande kommen kann. Alle
unsere Vorstellungen und all unseres Begreifereben sich auf diese ,Energien,
auf dieses ,Wirken“, die ,actiones trinitariae adra“ Gottes. Durch die gottlichen
Attribute, die in wesenszurlickgebenden Begrifferd Wigenschaften erfasste
Erfahrbarkeit Gottes in der Offenbarungs- und Hgidchichte, zeigt Gott die
apophatische Realitat seines Wesens, und wird Mexistenz in sich* eine
.EXistenz flr uns“, ohne dass seine Supra-Existditai und -Essentialitéat
aufgegeben ware. Die menschliche Existenz - abeht nur sie, auch die
menschliche Person, eigentlich das Ebenbild derhddre trinitarischen Personen
hypostatisierten Supra-Existenz -, bekommt ihrem $ind Zweck nur in Bezug zu
dieser supraexistenziellen personellen Realitéat.

® Dieser Dialog bewirkt in einem ersten Schritt @&auben. Er erméglicht, dass alles ein Beweis der
Existenz und des Wirkens Gottes sein kann.
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Die chalkedonische Formulierung ,Ein Wesen und éisonen” begreift
den Grund der Moglichkeit der zwischenpersonliclikmmunikation und der
Communio mit Gott. Der triadische Archetyp kannaem Auffassung Shiloaes —
sowohl die Communio wie auch das Paradox des UWiftedes in einer
vollkommenen Einheit ermoglichérDie dreifaltige Existenz sichert den personalen
Charakter der trinitarischen Personen, die Untéesdtibhkeit der einzelnen
Personen und ihre Commuriio.

1.2. Die Gottebenbildlichkeit und die zwischenperiéhe Communio

Die héchste Form der Communio und zugleich der Komikation ist die
Liebe, die die Einheit des jeweiligen ,Ich* innénitarisch verwirklicht, ohne dass
die gottlichen Personen sich miteinander idenéfian wirden. Das Wirken in der
Welt der trinitarischen Personen ist eigentlicheeifinladung zur Liebe, die nicht
einfach als eine gegenseitige Annahme und Beschegnkagriffen werden soll,
sondern als ein ontologischer Akt. Die Liebe, die innahme und den Schenkakt
in sich hat, ist in diesem Sinne die Art der pereman Existenz. In diesem
Zusammenhang versucht man durch das Mysteriummtknpersonalen Liebe nach
dem trinitarischen Modell die Communio zu verwicklen. AufRerhalb dieser
Communio ist die Existenz der Personen nur virtuwdhkbar. Real wird die
menschliche Person ausschlie3lich durch den AktlLésve, die die organische
Gestaltung dieser essentiellen Relation bildet.

Die Hingezogenheit des Endlichen zur Transzendedzdie Ermdglichung
jeder Form der Kommunikation sehen sich in der &mthbildlichkeit des
Menschen begriind@tStiniloae identifiziert diese Ebenbildlichkeit, dienen
grundlegenden kommunialen Charakter hat, mit desdPe Die Ebenbildlichkeit
heil3t personliche Existenz und das Person-Seindi@Rtausschlie3lich aus der
Ebenbildlichkeit ableiten — meint damitiBiloae.

6 Ein monopersonaler Gott hatte die Méglichkeit @emmunio nicht in sich; eine diadische géttliche
Struktur ware begrenzt und wiirde nach dem Horigorgs Bewusstseins, das sich Uber die beiden
Personen hinauszeigen wirde, verlangen. Nur dite dPierson versichert die anderen zwei in
ihrem Miteinander-Sein. In der Dreiheit wird diebgektive Dualitat Giberschritten.

" Bei diesen Fragestellungen kritisiertai8loae das Filioque. Nach ihm wird durch diese
Formulierung der Sohn mit dem von dem Vater voh sielbst gemachten Bild identifiziert, und
der Geist ist nur ein Ergebnis der gegenseitighé.iger beiden. Dadurch wird eine Gleichstellung
des gottlichen Wesens mit der Person (etwa: Vafohn = gottliches Wesen = HI. Geist) erreicht,
die ihrerseits zur Entpersonalisierung und zur Absder kommunialen Perspektive fuhrt. Vgl.
Teologia Dogmati¢ Ortodoxi, Bd. I-lll., Bucurati, 1978 £1996), abgekiirzt: TDO 1, 315
[Orthodoxe Dogmatikilbersetzt von HRITTERS, in: Okumenische Theologigg. von E. UNGEL,

W. KaspPER J. MOLTMANN, Zirich, Einsiedeln, Kdln, Gutersloh, Bd. | — 19&4. 1l — 1990, Bd.
Il — 1994, abgekurzt: OD 1, 285]. Durch seine Krispricht Siniloae jedem Versuch die
Berechtigung ab, den Heiligen Geist als ,die inmeitarische Wir-Relation" zu begreifen.

8 Stiniloae betont stets, dass der Mensch seine Ebéabiéit durch den Siindenfall nicht verloren
habe. Sie gehort konstitutiv zur Natur des Mensctenn der Mensch bleibt in einer dauerhaften
Sehnsucht, Gott zu erreichen.
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Der rumanische Theologe beschreibt neben dem Béseirss und
Unbewusstsein eine Zone des Uber- oder Trans-Bésaiiss, in dem sich die
go6ttlichen Energien befinden und wirksam werderesBi Bereich Uberflutet die
anderen zwei Bereiche, Bewusstsein und Unbewussitssdfern das Uberbewusstsein
etwas ,Hoéheres* oder ,Tieferes* tDie Grundstrukturen dieses Uberbewusstseins
bilden den Grund fiir die Gottebenbildlichkeit desridchen, der sich demgemar
kontinuierlich zu Gott und zu seinen Mitmenschems$zendiert. Diese Strukturen
ermoglichen die fortdauernde Aktualisierung der iBeang mit dem
Transzendenten in einer Kommunikation, in der eiveeifache Bewegung
zwischen Gott und Mensch geschieht, eine Bezieltboiy — Mensch und eine
Mensch— Gott-Beziehung. Hervorzuheben ist: diese Struktaier Kommunikation
(oder der Ebenbildlichkeit) durchdringen die Gartzties menschlichen Wesens.

Die falsch begriffene Ebenbildlichkeit und insofeanch das verkehrte
Person-Sein fordern eine Wahl zwischen einer Bxastdie in ihnrem Zentrum Gott
hat und daher die Nichtunterscheidung zwischenligfi¢im Heilsplan, also
gottlichem Willen und der Planung der Schoépfungoamenschlichem Willen,
verlangt - und so heil3t Ebenbildlichkeit dann, dessMenschen die géttliche
Kraft wirksam und tatig ist - und einer Existenzrdn ihrem Zentrum als
organisatorischen Faktor ausschlieRlich den Memsdiad. Das heil3t weiterhin
aber, dass die immanente Welt von der transzeriderageschnitten wirdd. Der
Mensch setzt sich damit an die Stelle Gottes, umchanentisiert sich dadurch,
womit aber seine Transzendentalitdt abgelehnt vRRidhtig ist nach Auffassung
Staniloaes eine Existenz, in der die Zusammengehditiges Immanenten und des
Transzendenten behauptet wird.

1.3. Die Communio Gottes mit dem Menschen

Die fundamentale Dimension des In-einander-Dringbas Gottlichen und
des Menschlichen bildet dieleiligkeit!* Sie ist ein gottliches ganz und gar
apophatisches Attribut, das Gott als Dreieinigeuad fur sich hat, das sich in der
Welt manifestiert und zu einer Eigenschaft wirddan der Mensch teilhaben kann.
Diese Teilhabe ermdglicht die Vollendung der eigeHemanitat des Menschen.

® vgl. D. SrANILOAE, Spiritualitatea ortodo#, in: Teologia mora# ortodoxi, Bd. lIl., Bucurgti
1981, 73f.

10 Diese Wahl und Entscheidung wird vorirSioae mit der Symbolik des paradiesischen Baums
erklart. Die ontologische Situation der Abgeschéosdeeit in sich, dass der Mensch sich nicht mehr
transzendieren kann und die transzendente Redalitdit mehr das ,Du“ aller dialogischen
Relationen ist, wird ,adamitischer Komplex* genarvgl. dazu: TDO 1, 465ff. [OD 1, 417ff.].

11 Hier sollte klargestellt werden, dass in der Otitivde dem Katholizismus gegeniiber zwischen dem
Heiligen und Sakralen nicht unterschieden wird. .Vdhzu: D. S$ANILOAE, Spiritualitate si
comuniune in liturghia ortodax Craiova 1987, 29ff.
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Die Heiligkeit ist durch die Dualitat der Transzend und Offenbarung
charakterisiert? Das Transzendente schlégt sich in der und dueiDéfenbarung
nieder und wird durch die Verimmanentisierung, ablene selbst immanent zu
werden, fur den Menschen zugénglich. In der Hedligvird die Verbindung von
transzendenter und offenbarter Wirklichkeit Gottestande gabracht. So steht der
Mensch im Spannungsfeld zwischen dem Transzendentkder Offenbarung.

Das Heilige als Transzendenz, néherhin als PersamsZendenz, und das
Licht, das aus dem Heiligen hervorstrahlt, deutgft @ine besonders intensive
Kommunikation mit Gott und dem Nachsten hin. Didligkeit bedeutet eigentlich
eine standige Dialogisierung: sie ist ,Opfer”, ,8dkung", ,Hingabe“ an Gott als
eine absolute Hingabe an die absolute Person endtsjAnnahme* seitens dieser
absoluten Person. Modell dieser Hingabe ist Clgjsitu dem das Transzendente
und die Offenbarung zur Person werden. Christus, die scharfe Trennung
zwischen Heiligem und Profanem niedergerissen letden Weg zur Heiligkeit
aller Personen zuganglich gemathtDie Heiligkeit kann Attribut des
menschlichen Wesens sein, indem der Mensch seiregdreben Gott hingibt und
dadurch das einmal und fur immer Geschehene nadhdbiesescon-sacrare
diese Hingabe, mit dem gottlichen Urbild - mit Gitus - das Lebensopfer
darzubringen, bedeutet ein Mitleben mit dem Heiflidetztendlich mit Gott.

In einem zweiten Moment soll herausgehoben werdaas der Mensch
weltbezogen ist: Er lebt in und mit der Welt. Unikrhzeigt sich die Grolze
orthodoxen Denkens: Der heile Mensch reif3t in uridsich die mit sich selber
verbundene Welt in die Heiligkeit hinelh.

Hier bekommt bei Shiloae die Idee der christlichesskese und Mystikeine
besondere Bedeutung. Beide sind gangige Wege, neireimer intimer werdende
Communio mit Gott zu erreichen. Dies sind die Gateide einer Theologie der
Vollendung. Diese Theologie der Restaurierung adler Communio entfaltet sich
ihrerseits in drei Schritten: Erlauterung, Erleudgt und mystische Vereinigung.

Staniloae unterscheidet Askese und Mystik von der disghen
Moraltheologie kategorisch. Die Askese ist einedauernde Erfahrung des Todes.
Wer Askese ubt oder asketisch lebt, erfahrt dagehbsn des Todes, der sich auf
zwei Ebenen erfahrbar macht: die Erfahrung des §oeée menschlichen Natur als
Ergebnis des Siindenfalls und die Erfahrung des s aldeeine Form der Liebe als
Selbsthingabe nach dem Vorbild Jesudinidbae betont die Positivitat der Askese,

12 Einerseits filllt die Heiligkeit die Rahmen der I8gtranszendenz des Menschen aus; andererseits
enthdllt sie dessen Gesicht, das den Menschenaur@inio einladt.

13vgl. TDO 1, 260 [OD 1, 234].

4 Die Heiligkeit ist nicht etwas Statisches und lidilelles, sie ist ein Prozess der endlosen
christlichen Menschwerdung, anders gesagt: der dféichung, die sich in den Relationen
zwischen den Menschen und Gott, unter den Mensgheérzwischen Menschen und dem Kosmos
verwirklicht. Vgl. TDO 1, 275 [OD 1, 251].

15vgl. dazu: D. $ANILOAE, Asceticasi mistica creting sau Teologia vié spirituale, Cluj-Napoca 1993.
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indem sie zur Wiederherstellung der Ebenbildlichkeitragt. Die Mystik ist, kurz
gesagt, die direkte Erfahrung der Géttlichkeit; istedas unaussprechbare Erleben
der gottlichen Nahe, das Kosten der unendlicher Gt

Bei diesen theologischen Behandlungen istZai-Raum-Bezogenhaits
Menschen zu beachten.iaBiloae unterscheidet in seinen Betrachtungen Uleér Z
und Sinn der Geschichte drei Dimensionen: defang-Aon— dies bedeutet:
bewegungslos hat er alles zeitlos Gesetzte derpBafg zum Inhalt sowie die
Ideen der Zeit und alle Virtualitaten der Welt; djeschichtliche Existenz dies
bedeutet: die sich bewegende, geschaffene Weltfinalér, eschatologischer-Aon
oder donische Aeternitat — dies bedeutet: er tiggErfahrung der Zeitlichkeit und
Bewegung in sich. In dieser letzten Dimension &effsich zwei scheinbar
entgegengesetzte Bewegungen: das HinausschreitedestuEwigkeit durch die
Schopfung und das Hineinschreiten in das Ewige ldulie Auferstehung. Hier
versthnen sich Ewigkeit und Zeitlichkeit, Unendkeht und Raumlichkeit.

Die Zeit ist nichts anderes als das Medium, wodufgbtt in der
geschaffenen Welt wirkt und die Geschopfe zu sewveigkeit hinflihrt. Stniloae
spricht von der Ambivalenz der Zeit. Damit soll z#xasdruck gebracht werden:
Die Zeit ist einerseits eine immanente Realitdgen der Mensch zu sich findet, in
der er lebt, zum Tode hinschreitet. Andererseitickp man auch von einer
konsekrierten Zeit. Innerhalb dieser Zeit kommt id@mmunikation zustande; sie
soll als Bindeglied zwischen den miteinander Kominienenden gesehen werden.
Nur diese zuletzt erwéhnte Zeit, die als Mittel u@dt der Kommunikation
verstanden wird, bekommt im Denkerir8toaes eine theologische Relevanz.

Wie die Zeit, so hat der Raum auch einen doppelsrekt: Zuerst ist er
Intervall (= Zwischenraum), sodann wird er als Rialkment zwischen den
Personen betrachtet. Der Raum ist eine kosmologiBolhm der Relation zwischen
dem Uberraumlichen und unendlichen Gott und dettickiesh Personen. Je mehr
sich der Mensch als liebende Person erweist, dastur gibt er die Einheit des
Raumes, der ja das Medium der Kommunikation ist{ldu Dadurch wird der
Mensch der dynamische Faktor des Eins-Werdens ddtr Wkd der Vereinigung
der Welt mit Gott. Das bringt gleichzeitig die Ubelung der Raumlichkeit, auch
der raumlichen Bedingungen mit sith.

Der Mensch kann seine Zeit-Raum-Konditionalitdhhieon sich ablésen,
indem die Uber-Zeit/Raumlichkeit der Domane derofilien Communio gehort.
Die Kategorien Zeit und Raum sind aber in Gott nioh finden. Als endliches
Wesen kann der Mensch die perfekte Communio nictghiaben. Die Distanz, die
ihn von dieser vollendeten und perfekten Commureartt, nimmt die Form von
Zeit und Raum an.

18 vgl. zur Erérterung der Zeitlichkeit: TDO 1, 1728, der Raumlichkeit: ebd. 199-213 [die
entsprechenden Seiten in OD 1, 159-182 und 182-182fiesen Abhandlungen lasst sich der
Einfluss von H. Bergson auf®iiloae herauslesen.
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Zeit und Raum bekommen einen Charakter der Auffomte zur Liebe
und der Antwort auf Liebe/Communio. Zeit und Raumrden in der Interioritat
der Gegenseitigkeit und der perfekten Communiowiélktigt. Der Mensch ist hier
das Bindeglied, indem er sich (und in sich Zeit \®elm) aus der ,perfekten”
menschlichen Intersubjektivitdt begibt und in digph&e der gottlichen
Intersubjektivitat eintaucht. Dadurch wird der Melmgler ,vereinigende Ring der
Welt®, es werden in ihm Zeit/Raumlichkeit und Ewajkmiteinander verbunden.
Die einseitige Immanentisierung des menschlichdnicBsals, die Verquickung in
den Zeit-Raum-Kategorien wirde diesen Prozess ulichtéigachen.

Zeit und Raum sind unter dem Aspekt der Freiheitbetrachten. Die
versteckte Unakzeptanz der Endlichkeit und Begheiztreibt den Menschen zur
Aktion, die unter dem Leitmotiv der Freiheit ablitff Der Hohepunkt
menschlicher Existenz wird in dem kooperatorischiement des Hinuntersteigens
Gottes und der freien Erhéhung des Menschen etreich

Staniloae fasst seine fundamentalen, oben aufgefiihriennzipien
folgendermalRen zusammen: Gott macht sich durcle $&iergien erreichbar; das
Mensch-sein wird in Christus zur maximalen Vergéitiing erhoht; das
Menschliche wird zum Medium der Kundgebung Gotfad. diesen Fundamenten
baut er die Wege der Lauterung, Erleuchtung ungdtéichung auf®

1.4. Der Weg der Restaurierung der vollkommenen Gouomio

Die Lauterung [purificatio] - ein Ergebnis der Askese - heil3t ehn
Leidenschaften zu sein. Die Leidenschaften fliheen Absturz der inneren Wert-

17 Ausgangspunkt dieser Erdrterungen findeinitae in der Philosophie M.BNDELS (L'Action,
Paris 1936).

18 Dieser Weg entspricht eigentlich den ,grossen fapdes geistlichen Weges®. Auf diesen Weg
geht der Mensch durch zwei Phasen.

Die erste ist die ,praktische Phase“. Sie ist eingder Aktivitat, der Weg des Tuns. Der Mensch
befreit sich von seinen Leidenschaften und erhiebtdurch die Tugenden in die Sphare der Liebe
oder des Erkennens. Die Tugenden fuhren namlictEgkenntnis. (Vgl. dazu: J.dsseN Logos
und Pneuma im begnadeten Menschen bei Maximus Sonf®inster 1941, 8f.)

Die zweite Phase ist kontemplativ. Sie ist ,Versdomg, Einigung und Gotteserlebnis®. Man kénnte
eigentlich auch von drei Phasen, nachaniBtae, rden. Zuerst spricht er von der Phase des
Werdens (Aktivitat), dann von der Phase der Natantémplation und schlie3lich von einer
theologischen Phase, die die mystische Erfahrumhdas mystische Erkennen Gottes bedeutet.
Vgl. Spiritualitatea ortodoi. Asceticasi mistica, 50ff.

Den Ausganspunkte findet Ubrigengirfibae bei bedeutenden Kirchenvétern wisgn&Rios PONTIKOS
(Despre deosebirea patimilgr gindurilor; Capete practice— tber ihn siehe: G.UBIGE, Art. Evagrios
Pontikos in: 3LThK 3, 1027-1028; MrcosEREMITES (Despre legea duhovniveas®espre Botez—
Uber ihn siehe: Th. &M, Art. Marcos Eremitesin: 3LThK 6, 1405; MxiMus CONFESSOR(Questiones
ad Thalasiumyu.a. Uber die Erlauterung siehe auch: DANBOAE, Desivirsirea noasti; in Hristos
(11.) dupa invizatura ortodox, in: MO 1-3, 1985, 95-104 und derEBgirea lui Dumnezeu in Ortodoxie
Cluj-Napoca 22000, 112-138. Die zuletzt erwahntesrk& werden hier nicht ausgewertet, indem sie mit
der ,Spiritualitateartodoxi“ Gibereinstimmen).
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Hierarchie des MenschéhDer Mensch erklart sich zum Zentrum der Welt, firic
aus der unendlichen Transzendenz aus und stedlh derendliche Attribute in die
endlichen Strukturen des Jetzt hinein. Der Sehrisutds Menschen nach
Kommunikation und Communio wird dadurch pervertiartit Blondel gesagt: Wir
wollen mit unserem endlichen Willen das Nichts. Béndige Mensch ,beschéftigt
sich kontinuierlich mit dem Nichts®; als Trager deiindigkeit verobjektiviert er
die Leidenschaften und die Affekte, hineinprojizierdie ganze Welt. Sowohl der
Mensch in sich wie auch die Personen werden zunekBbEs ensteht eine Welt
der Unordnung in den zwischenmenschlichen RelatiheDas ist die
,biologische Siindigkeit des verfallenen MenscReRie Leidenschaften fiihren
foglich zu einer ,quantitativen und hierarchischéardrehung des menschlichen
Geistes“. Das ist nach#iloae das ,sensible Er-leiden” des Séinllan ,.erwacht
in der Wuste der Exister’? Der Mensch wird das pure In-der-Welt-s&in.
Obwohl er das Transzendente zu begreifen fahig listmo capax divini -, bleibt
ihm jetzt nur die ,lllusion des Unendlicheén* Jede Form der Gotteserkenntnis
wird ihm jetzt versagt.

Auf dem Weg der Lauterung spielt die wichtigste IRalie menschliche
Ratio, die in diesem Sinne ,die Rolle der Offenlmaruwie das innerhalb der
Trinitat der géttliche Logos hat“, und des Erkermdrekommt® Ihr kommt der
menschliche Wille zu Hilfe. Als Ausweg aus diesegezeigten Lage erweist sich
der Glaube. Der Glaube ist ,das konzentrierte Guf@as Gute ist namlich
,aktualisierter Glaubé&”. Er ist sowohl ein intellektuelles wie auch eifurdares
Unternehmen und fiihrt zur GottesfuréhBegleiterscheinungen des Glaubens sind
,die zweite Neugeburt*, die Versdhnufig der Verzicht’, das Erwachen der

19 Die Leidenschaften vernichten den menschlichenlewilind dadurch das System der Werte,
gleichzeitig aber spiegeln sie die unendliche Setimsdes Menschen wider. Siehe bebdBDEL,
L'Action, Bd. Il., 192ff und 297. Vgl. auch: S.RENK, Die Krise des Humanismus. Eine
Betrachtung aus der Sicht Dostoevschysochland Heft 10, 28. Jahrgang, 295 und L.
BINSWANGER, Grundformen und Erkenntnis menschlichen Dasélfisich 1942, 580.

20y/gl. Spiritualitatea ortodo#. Asceticasi mistica, 60.

ZLEhd., 56.

22 Enpd., 68f.

% Epd., 81.

24 Wenn man diese Behauptungen naher betrachtet, konam zur Folgerung, wie dasiBiloae
auch anerkennt, dass diese AusfihrungerBMNDEL (L'Aktion) und M. HEIDEGGER (Sein und
Zeif) sehr nahe kommen. Sogar die Begrifflichkeiten deer teilweise Ubernommen. So
argumentiert Siniloae mit Heideggerischen Begriffen, wie: Sichvegsein, in dem sich das
Phéanomen der Angst und der Sorge zeigt (vgiSéin und Zejt191ff.). Siehe ebd., 86ff.

% Epd., 56.

% Epd., 74.

2" Ehd., 95.

28 Man soll hier sowohl die Heideggerische ,Furchiéwauch die ,Angst* auRer Acht lassen. Mit der
Gottesfurcht wird eigentlich das Anders-sein Gottlie absolute Weltliberlegenheit Gottes zum
Ausdruck gebracht. Sie hat ihren Grund im Gottedgga. Vgl. ebd., 100ff.

2 Siehe: ebd., 104.
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Vernunft?, das Ausharren im Gut&ndie Hoffnung - die einfachhin den Glaube in
einer progressierten Phase darstellt und eine Kdift der Zeit die Kraft der
Transparenz leiht, &t -, die Gutmiitigkeit und die Deniit Dieser Weg der
Lauterung miindet ,in den Zustand des Seelenfri¢dens

In der Phase der Lauterung wird letztendlich jdgliczentrifugale
Orientierung, jede ausschlieRlich zu sich selbbardiide Einstellung abgelegt und
eine besondere Offnung auf Gott hin ermdéglicht. iDel wird der zweite Schritt
der Restaurierung der Ebenbildlichkeit eingeleiét, Erleuchtung.

Die Erleuchtunghat das Ziel, den Ubergang von der geschopflichen
Erkenntnis zu einer geheimnisvollen, mystischeneBnitnis zu ermdglichen. Drei
Elemente umfassen das Profil dieser Phase diegstlichen Mystik: das Erkennen
Gottes durch die drei ,Menschwerdungen* des Logader Schopfuri, in der hl.
Schrift und in dem menschlichen Korper; das afftivea negative und
apophatische Gotteserkenferder Apophatismus als Schlusspunkt des GeBetes.
Mit dem Moment der apophatischen Vision des gditdic Lichtes wird dann der
dritte Schritt, die Vergéttlichung, erreicht.

Erleuchtung heif3t eigentlich Erflllung mit dem Gétten Licht. Stufen
dieses Prozesses sind die Gabe des Wissens, deménk, des Verstehens und der
Weisheit. Die fuhren den Menschen zur ,Erhebung Znund aller Rationalitaten
und zur Einigung mit ihn™®. Man bekommt nun eine Vision der gesamten Welt.
Man versteht seine eigene Bindung zur kosmischenug. Man sieht Gott mit den
geschaffenen Dingen gleichsam simultan, indem s alurchstrahlt. Das ist ein
,Erkennen durch den Geist*, der unseren Geist yakti.*° Der Mensch wird
eigentlich sich selber transparent. Er und die ilnmgebenden Objekten werden
namlich ,durch ein gemeinsames Licht durchleuctiteDie Trennung zwischen
Subjekt und Objekt wird dadurch tberholt.

30vqgl. ebd., 116ff.

*1vgl. ebd., 125ff.

32vqgl. ebd., 134ff.

33vgl. ebd., 143ff.

34vqgl. ebd., 145ff.

% Ehd., 150.

36 Dies steht gegen jeden Vorwurf von Pantheismusnféin nie die Gleichsetzung des Logos und
der Schoépfung behauptet wird, sondern nur das Ekéseder gottlichen Ratio der Objekte.

%" Diese drei Wege bilden eine Einheit. Die natiidirkenntnis, durch den rationalen Mechanismus
verwirklicht, soll mit dem Erkennen durch den Glanbder tUbernatirliche Wege geht, verbunden
werden. Dadurch wird die konzeptualisierte Erfalgramt der erlebten Erfahrung ergéanzt, die den
Menschen in die maximale Proximitat der Transzendeneinriickt.

% Das Gebet wird als ein direkter Dialog des Enelichmit dem Unendlichen begriffen. Hier wird in
vollkommener Weise der Person-Charakter des Menseflebt. Das Gebet ist das Zentrum der
menschlichen Gotteserfahrung. Es ist ein Akt dandfigurierung, die das Durchdringen des mensemlich
Subjekts durch das Géttliche ermdglicht. Diesendid Gebetes nenntifiitoae ,Apophatismus zweiten
Grades*. In diesem Moment ,spurt* der Mensch di&séimen gottlichen Energien.

% Siehe in:Spiritualitatea ortodos. Asceticasi mistica 159.

4Ovgl. ebd., 161.

“Ebd., 162.
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Die Erleuchtung ermittelt also zuerst ,die Konteatigh Gottes in der
Schépfung? Die Kontemplation Gottes erfolgt auf direkte Weiltan erkennt und
~kontempliert Uber" die Rationalitat der Dinge hmh. Durch die Welt erlangt man das
Erkennen Gottes. In diesem Prozess des Erkennems dem Menschen seine
Kapazitat, Gottes Partner zu sein, aufgedeckt. VWt ist ein zu Christus fiihrender
Padagog” und ,ein Symbol der géttlichen transzeteeRealitat® Den Strukturen
dieser Symbolhaftigkeit der Welt entspricht eingmbolhafte Erkenntnis®

Die Erleuchtung ermdglicht das geistige VerstehenSthrift (eigentlich
ihre Aktualisierung} und filhrt zum puren Gelf&tDadurch findet der Mensch zu
seiner eigentlichen Mitte, zu Jesus Christudan versinkt in ,die Ruhe der
Vernunft oder in den Apophatismu&".

Die Vergottlichung,das ,Sehen des goéttlichen Lichtes”, heildt Vereingy
mit Gott*® Zur ,visio Dei* gelangt der Mensch durch einenadagischen Sprung,
durch eine ,Wegraubung* oder ,Entfiihrung“ durch deaist. So ist sie nicht ein
quantitativer Gewinn, sondern eine qualitative Umellang, ,eine Vision und eine
Erkenntnis gottlicher Art".

Das Licht der Vergottlichung ist eigentlich ,dieckeende Hinausstrahlung
der gottlichen Liebe“. Diese ekstatische Offnungl wollendung kénnte man in
folgender Weise beschreiben: In einem ersten $cuitert sich die Liebe Gottes
in der Schopfung [creatio prima und creatio cordingustentatio, gubernatio,
providentia divina et concursus divinus] und unbibsbar in der Menschwerdung.
Diese Liebe wird durch die Erfahrungswelt und dudels menschliche Erkennen,
das jetzt alle konzeptuellen Kenntnisse Uberhofthngenommen. So ist sie ,ein
nichtwissendes Wissen“. In einem letzten Schrittide die Liebe die Vollendung

42y/gl. ebd., 164ff.

43 Ebd., 166. ,Der ganze Korper der Welt ist ein Spites Geistes, eine Riickspiegelung und eine
Repréasentation, ein Zeichen einer anderen Realitéiie dringt die ,go6ttliche Unendlichkeit” ein.

In der Welt existiert namlich keiriepenetrabileRealitat. Ebd., 167.

44 Ebd. Es wird hier tiber Er-kenntnis und nicht (iderstéandnis gesprochen, wieiitoae anmerkt.
Diese Erkenntnis ist eigentlich eine Art ,Intuitialer Wahrheit. Sie erweist sich aber als von der
Schelerischen ,phdnomenologischen Intuition odes&lschau” verschieden (siehe bei MHS ER,
Vom Ewigen im MenscheBerlin 1933. Bei 8iNILOAE ebd., 178). ,Das menschliche Erkenntnisvermogen
ist ein zeitlicher Modus Gott zu betrachten, diensabliche Kontemplation ist das Vorauskosten des
zeitlosen Lebens, eine Anndherung eines PersoresGar alles Erklarbare Ubersteigt*. Ebd., 181.

“>vgl. ebd., 183ff.

4®v/gl. ebd., 211ff.

“7vgl. ebd., 237ff.

“8Ebd., 247.

4° Das bedeutet nicht, dass der Mensch sich selshdl und mit Entitaten, die ihm transzendent
sind, in Bezug trittt. Der Mensch wird Subjekt dgittlichen Liebe. Vgl. ebd., 256ff. Es ensteht
eigentlich eine gegenseitige liebe-volle Kommuritkatzwischen Gott und Mensch, die sich auf
alle Beziehungen des Menschen ausbreitet. Nur dRegérozitat — Schenken und Empfangen —
fuhrt zur Selbstandigkeit des Ich. Erst aus derrf\fi* entspringt die ,Selbstheit*. Die Liebe ist
Selbstoffenbarung. Liebe und Selbstheit sind aiss. &Ver nicht lieben kann, der kann sich nicht
offenbaren. Vgl. ebd., 267ff.
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der Personen. Sie ist dem goéttlichen Licht gleishglt, das auf die materielle
Ebene projiziert wird, das Materielle transfigutiemd die von ihm erflllten
Personen dazu ,zwingt, dass sie sich in einer gegiiigen Ausstrahlung der
Liebe und des gottlichen Lichtes verwirklichen.

Liebe, Erkenntnis und Licht sind voneinander umitem, indem das Licht
gleichfalls Kenntnis ist, das Licht der Erkenntaiser die Frucht der Liebe. Diese drei
ermdglichen, dass durch die ekstatische gegeresdfiignmunikation der von dem
Licht Erfullte sich nach dem Bild des Lichtes umdelt Trotz dieser ontischen
Kommunikation bleibt aber die unendliche Distanisziven den zwei Entitaten Gott
und Mensch. Diese Distanz besteht in der Unterdlittikeit ihrer Natur. Deswegen
ist der Weg der Ebenbildlichkeit des Menschenrmbriinendliche fuhrender Progress,
der zwar in dieser Welt beginnt, aber erst im Ewigalendet wird.

Metaphysische Grundlage dieses Progresses ist k@ntdrie. Daher
betont Siniloae, dass jede Communio-bezogene Anthropolage @hristologische
Grundeinstellung hat. Die Christologie umhullt ab@cht nur die Welt des
Menschen, sondern den ganzen Kosmos. Neben eirsenidahen Christologie
spricht unser Theologe demgemal auch von &m@nischen Liturgie

Der Prozess der Vergoéttlichung baut auf das lisotge, kommunitére
Leben. Daher ist die christliche Communio, die K&cin der sich alle essentiellen
Elemente des Heils (und der Heilsgeschichte) vétigiren, ein Ort, in dem das
Uibergeschichtliche Reich der Trinitat erfahrbardwibie Kirche ist ,der Himmel
auf der Erde oder das liturgische Zentrum der Skthiy.”® Stiniloae hebt in
diesem Zusammenhang den ,kirchlichen Charakteiisschen und der ganzen
Schépfung hervat. Der Mensch ist dazu berufen, den kirchlichen @kiar des
geschaffenen Kosmos zu aktualisieren. Der Menseh Bahdeglied (,Ring"“)
zwischen Gott und Kosmos kann die Schépfung duedm Wirken, das mit dem
Wirken Gottes verbunden ist, in Kirche umwandeln.

Wenn Siniloae ,Kirche" definiert, bezieht er in seine Dg&fion auch Gott
ein. Obwohl Gott ,jeder kosmischen und menschlicl8shépfung gegeniber
transzendent ist, steht er trotzdem in so eineeriBgziehung mit der Kirche, dass
sie ohne Seine Prasenz uberhaupt nicht existietemt&‘>? Die heiligende,
vereinende und Communio-bildende Kraft der Kircbevion dem Geist gewirkt.
Sie ist mit und durch die Gnade zu spiren, die ymlendliche Kraftquelle, die
neue Horizonte erschlieRt“ ins Wesen des Menschegepragt ist> Das Wirken
des Geistes wird als ein ,auf die Unendlichkeit @&t gedffnetes Fenster

%0 |n: Spiritualitatesi comuniune Tn liturghia ortodai 27.

51 Der religiose Mensch ist nach seinem MaR eineadikiarte Kirche, in der der Einzelne Christus
seine Geschenke selbst aufopfert. Opfer auf dear Alks Herzens, wie es befi8loae heilit. Der
Mensch ist ein eucharistischer Ort, in dem durcte énnere Liturgie der Kirche unseres Wesens
das Opfer dargebracht wird. Vgl. ebd., 22.

*2Ehd., 18.

53TDO 2, 304 [OD 2, 233].
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betrachtet“. Die Gnade setzt den Menschen in eimemnittelte Verbindung mit

Gott, der in den Menschen tétig ist. Die Gnadengeget im Menschen vereint
naherhin zwei Phasen in sich: ,ein Beschenktwerdigrder Gnade in Form einer
aul3erordentlichen Kraft, wobei es sich bereits im\dirken des Geistes handelt,
und ein Beschenktwerden mit dem Geist selbst, waseizu einer vdlligen

Durchdringung kommt, so dass der Mensch sein eg#Yieken als Wirken des

Geistes empfindet™

So wird der Mensch in eine positive charismatischge gebracht, in der
sich Geschichte und Ewigkeit Uberschneiden. Inediesloment 6ffnet sich der
Mensch auf das Unendliche und Transzendente; er seimd ontischer Dialog
werden durch seine Vergeistlichung restauriert.

Die Leere, die die gottliche und menschliche Wealheinander trennte,
wird nun durch dasKreuz Christi ausgefillt. Es ist der Schlissel, der dieiz
Welten fureinander &ffnet. Auf die Ohnmachtigkeis dMenschen antwortet Gott mit dem
Akt des Kenosis. In der Menschwerdung Christi gesthdas Ubereinanderlegen
der transzendentalen Strukturen der Kommunikatiénspezifisch menschlichen
Strukturen. In diesem Moment wird das Transzendemodt nur immanent,
sondern es identifiziert sich auch mit der MensdhhBadurch besteht die
Virtualitat der Restaurierung des Menschen undeséiielt. Die Mdglichkeit der
Gott-menschlichen-Kommunikation, die Wiederherstedl der sakralen Dimension
der menschlichen Existenz, die Vergottlichung werder Realitat.

2. Die menschliche Person

Das Personkonzept #iloaes stellt sich vor allem im Kontext der
trinitarischen Diskussionen dar, hat aber chrigfisichen Charakter. Wahrend der
Zeit der christologischen Klarstellungen55 habet siele Theologen — wie etwa
die Monophysiten und Nestorianer — im Streit degite verwickelt und die
Wichtigkeit der eigentlichen Bedeutung der Chrisgpé fir die menschliche
Person verkannt, wie 8tiloae bemerkt. Mit der Synode von Chalkedon wirckte
neue Vision des Menschen mit Betonung der Einhet doéttlichen und
menschlichen Natur der Welt hervorgebracht. Nebem &Vesen (hier = Natur)
erscheint nun der Begriff Person. Sie wird als nsotéedlich vom Wesen betrachtet
und als Konkretisierung und Verwirklichung des n@tishen Wesens gesehen.

Die Erlésung und Vergottlichung, letztlich auch &sson-Konzept lassen
sich aus der Beziehung zwischen den goéttlichenoRers und die Ausweitung
dieser Beziehung auf die bewussten Geschdpfe erklar

54 Ebd., 304 [OD 2, 234]
%5 Hier sind die friihchristlichen Diskussionen de¥ IlJahrhunderts gemeint.
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2.1. Die triadische Struktur der Person

Staniloae sucht hier zunéchst die Begriffe zu klardie menschliche
Natur, die ein Bestandteil der menschlichen Persprilie Hypostase, die sich als
Zentrum des menschlichen Wesens erweist und dgeksudlas als aktives Prinzip
der Person betrachtet witdl.

a) Stniloae konzipiert zunachst den Begriff ,MenschligBett-
Wesenheit* oder ,Wesenseinheit* [, deofimea umaii], der eigentlich ,menschliche
Natur” bedeutet. Aufgrund der ,G6ottliche-Gott-Webkeit" [, deofiintimea divira“]
identifiziert er dann die Person mit dem ,Modus mEalen Subsistenz der Natdf“.

Um zu einem besseren Verstandnis der Person zoggelatragt Shiloae
die folgende, erklarende Analogie vor: Die menstidi Natur sei wie ein Knoten,
wie ein unterschiedliche Hypostasen verbindendéls Bemzufolge filhren von
jeder Person standig in direkten Beziehungen ditdméisierende Verbindungen zu
den anderen Personen. Jede Person, gleich wie tdr@eS ist das Zentrum
unendlicher Strahlen. Jede Person ist ZentrumedervBtrahlen, wie diese sie mit
anderen Personen, real oder virtuell, verbiriden.

Die Beziehung-schaffenden, Wesen-bestimmenden raldshgen des
Menschen haben eine gemeinsame Grundlage als Udvill Muster aller
Beziehungen: Gott. Die menschliche Gott-Wesenkeinidiesem Zusammenhang
nicht nur die Identifizierung mit einer von untdrglichen Personen besessenen
Natur, sondern mit einer Natur, die in einem Wesenfasst und von allen
Hypostasen solidarisch getragen wit@o versucht Shiloae die Wesens-Einheit
der hypostatischen Realitaten zu betonen. DiesesziPbedeutet folglich, dass die
zwischenpersonelle Kommunikation in einer Existeénz Anderen, in einer
Existenz, die den Anderen voraussetzt, besteht.

Ob vom Hinstreben des menschlichen Wesens zumich@l Archetyp,
von der Sehnsucht des menschlichen Geistes nachngexdlichen Person oder
vom Anziehen des menschlichen Eros durch das Gigtlgesprochen wird, so
wird dadurch stets die eigenste Grundorientieruag Menschen zu begreifen
gesucht, die ihn zur ontologischen Communio mit Thamitat befahigt. Ohne eine
Gleichstellung der goéttlichen und menschlichen &erserbeireden zu wollen ist
hervorzuheben, dass die Verwirklichung der mensbbh Person nur in der

56 Den Ausgangspunkt dieser Diskussionen findahiiae bei Gregor von Nazianz, der bei seinen
trinitarischen Person-Abhandlungen ausfihrt: Didtlighe Person ist wie ein einziges und
untrennbares Licht von drei Sonnen, die sich irrinneren Gegenseitigkeit befinden. Siehe dazu
im Allgemeinen: TDO 1, Erster Teil, Punkt lll., 240D 1, 256ff.].

57 Hier ist zu bemerken, dass die menschliche GotsaNeeit nur als hypostatische Natur existiert,
die géttliche Gott-Wesenheit sich als ein einzigéssen zeigt, das sich in drei Personen ausdriickt.
Die deutsche Ubersetzung der TDO spricht (iber ligh& und menschliche Wesenseinheit*. In:
OD 1, 264ff.

*8vgl. TDO 1, 292 [OD 1, 264].

%% vgl. ebd., 293 [OD 1, 264].
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dialogischen Relation mit der transzendenten Petswh mit den Mit-Personen
moglich ist. Das permanente In-Dialog-sein fihnt Restaurierung der goéttlichen
Ebenbildlichkeit des Menschen, also zur fortdauemAktualisierung der Person-
Qualitat des menschlichen Seffis.

b) Sodann tragt &iloae vor, dass die menschliche Natur nur und
ausschlieB3lich in hypostatischen Formen exist@ie. Hypostase ist die konkrete
Existenz der Natur und die Form ihrer Relationém;ist das ,Du“-bezogene ,Ich*
(gleicher Naturf' Die Hypostase soll dann als Zentrum des ganzeneki$es
begriffen werden. Gleichfalls muss aber betont werdlass sich die Hypostase
mit der Natur nicht identifiziert. Sie ist eigewtii ein Modus der selbststandigen
Existenz, Garantie des Ganz-Seins, die eigeneeStlir Natuf? Diese Hypostase
manifestiert sich in dem Selbstbewusstsein des IlthMenschen ist sie in den
Kreislauf des Werdens verwickelt, sie wird im st@ged Werden.

Einerseits ist sie zeitlich, andererseits hat aberHypostase auch Uber-
zeitlichen Charakter. Die Zeitlichkeit gibt sie mi@uf, sie aktualisiert, verwirklicht sie
nun. Das ,Ich” existiert schon vor dem Erscheines tnterbewusstseins, aus dem
das Bewusstsein herauswachst und aus dem sichtdpsizisiert?

c) In seinem Exkurs Uber das menschliche SubjekZuge der Entfaltung
des Inhaltes der gottlichen Intersubjektivitat, sumht Siniloae extreme
Vorstellungen — das Subjekt sei nichts anderedial&orm der Selbstexistenz der
Natur, oder: es habe eine von der Natur unterslitiedRealitédt — zu vermeiden.
Far ihn ist dem Subjekt charakteristisch, dassimes Matur hat, durch die es tatig
wird, durch die es sich manifestiert. Das Subjekidas aktive Prinzip der Person.
Es ist eine auf andere Subjekte orientierte Inbeaitat. Seine fundamentale
Tendenz ist also die Intentionalitdt zur Commuladurch kommt Shiloae zum
Begriff Intersubjektivitdt. Seine These leitet einitarisch ab: ,Der geistige
Charakter der Transparenz bzw. der gegenseitigachDtingung der gottlichen
Personen, die auch eine Mit-Durchdringung ihreejigen Bewulitseins ist, kann

® Innerhalb der Orthodoxie auf den Verlust der Gienbildlichkeit durch den Siindenfall
verwiesen. Die menschliche Natur wird verletzt, dienbildlichkeit wird ,Uberschattet”,
Lunaktualisiert*. Der Sindenfall besteht eigentlichder Zuriickweisung der Offenbarung. Der
Mensch ist von seinem Wesen her auf die Transzengedifnet, jetzt kehrt er aber in sich hinein
und begrenzt dadurch sein Wesen/Sein. Er begieif6iimme des ontologischen Zentrums seines
Wesens nicht mehr. So entsteht ein Hindernis denridonikation, statt liebevolle, géttliche An-
und Hinordnungen entstehen moralische, ethischescVioiften und Gesetze. Das Gute und das
Bose, in deren Zeichen die irdische Existenz (jetgéntlich = zur Entscheidung zwischen Gutem
und Bésem gezwungen) ablauft, werden zu entgegetmjes Kraften.

1vgl. ebd., 408 [OD 1, 368].

62 Vgl. IHRO, 103. Bei dieser Definierung stutzt sitiniloae auf Hans Urs vonABTHASAR, der in
seinen Abhandlungen Uber Wesen und Hypostase Bchidde Hypostase ist ein Modus des
Wesen-besitzenden-Seins.” Vgl. ebd., 105.

83vqgl. dazu: ebd., 123.
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[..] mit dem Begriff der Intersubjektivitit ausgédkt werden.® Als reines
Subjekt kann in diesem Zusammenhang allein Gd#t ;Qxeiheit reiner Subjekte”
- bezeichnet werden. Dementsprechend ist die Sabzgigles gottlichen Wesens
die konkrete Existenz der géttlichen Subjektivaét dreierlei Weise. Dieser reine
Subjektcharakter, der die vollkommene Intersubyetéi impliziert, verwirklicht
sich zwischen Personen, die flreinander ganz dehelubar und transparent sind.
Dem menschlichen Ich kann die Verwirklichung sokiner perfekten
Intersubjektivitdt nur gewissem MaRe zugesprocherden. Doch bleibt die
Erlangung solch intersubjetiver Gemeinschaft eineverwirklichende Aufgabe,
sonst wirde jede Form der ,Freude an seiner Exstand ,der Sinn seines
Daseins* verloren gehen. Die Lebensfreude und xisteazsinn sind zur Gemeinschaft
verbunden. Nur die Intersubjektivitét, die Ich-Dazihung, die Ich-lhr-Beziehung und
die Wir-Du-Beziehung sichern die volle Sinnerlanguater Existen2?

2.2. Die Bedeutung der ontologischen Zerrissenheit

Das Person-Sein und der Prozess der Personaligiesind durch den
Siundenfall gestort. Dies fuhrte zur ontologischerigsenheit, zur Spaltung im
Menschen. Dadurch bekommt der gefallene Zustanifldaschen einen zweideutigen,
widerspriichlichen und tauschenden ChardKteDiese Zerrissenheit wird bei
Stiniloae auf zwei Ebenen formuliert: Zerrissenheit der Ebene der Relation,
und die Konsequenzen der Zerrissenheit fiir die imuichtigkeit des Kosmos.

In Bezug auf die Relation kann diese Zerrisserdisitine Zerstérung der
Person-Strukturen begriffen werden. Die menschiatur, die in ihrer Hypostase
existiert, verliert ihre Intentionalitat zur Intetgektivitat, also zur Communio. Das
menschliche Wesen, die Ganzheit der Natur, die Bigdzum absoluten und
letzten ,Du* werden geschwécht. Statt ,Person* —Wortgebrauch Shiloaes —
erscheint dann das ,Individuum®“. Das menschlichebj&kt verliert sich, der
Mensch wird als Objekt betrachtet. Die Zerrissenaef der Relationsebene bringt
die De-Subjektivisierung der Hypostase mit sich matht die Verwirklichung der
Person, die auf die Communio hin getffnet ist, ugiot.

Diese Zerrissenheit spitzt sich in der Uberschattlgr Durchsichtigkeit des
Kosmos z&'. Der Verlust oder die Verminderung der Person-itafiihrt zur
Stagnierung der Gott-Ebenbildlichkeit, deren Veklighung nicht nur eine
verwirklichte Personalisierung und eine Restaurigrder Communio heif3t; damit
ist auch eine fortdauernde, dynamische Erneuerigspsl Prozesses und zugleich
das Ausdehnen dieses Aktes auf den Kosmos verbuadteauch die Transfiguratio

®TDO 1,300 [0OD 1, 272].

®vgl. TDO 1, 312 [OD 1, 282].

56 vgl. ebd., 472ff. [OD 1, 423ff].

67 Stiniloae spricht von diesen zwei Zerrissenheiten,abthsie sich auf die dieselbe Realitat beziehen und
eine bilden. Das Zentrum dieses Phanomens ist éesth und sein Kosmos.
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der Natur zu erreichen. Diesbeziglich ist die Abfgales Menschen durch eine
geistige Beherrschung der Welt, die Transfigurdgo Welt, ihre Umwandlung in
ein durchschaubares Medium fur die geistige Ordnulig aus der Person des
Wortes hervorstrahlt, zu verwirklichéh.

Die Zerrissenheit, die Uberschattung der Transgadar Welt kann und
soll als eine Degradierung des lkon-Charakterskaessnos begriffen werden. Die
Welt weist auf ihren letzten Grund nicht mehr zlglisie wird von ihm
abgespalten, sie verliert ihre Rationalitat, unénsio wird jede Mdglichkeit der
Kommunikation in und durch sie negiert. Hier siSiiiniloae die Begriindung des
Aus-Nutzens, ausbeutende Beherrschung und Verobgrking der Welt. Der
Mensch, der diesen Prozess, diesen verkehrten rdustarursacht und auslost,
bekommt nun die Aufgabe, der Welt Einheit und Tpamenz zuriickzugebé&n.

2.3. Wortbezogenheit des Menschen

Die Welt bekommt ihren urspriinglichen Bestand ume iEinheit durch
Christus zurtick. Christus ermdglicht, dass die Kamikation nicht mehr
zwischen zwei getrennten Entitaten ablauft, sondernvird verinnerlicht, sie wird
Dialog der menschlichen Person mit der Tiefe dem$zendenz. Hier wird nach
einem fortdauernden Prozess der Selbstlauterudgnegtr der im Christentum als
Quelle und Sicherung der Communio betrachtet wird.

Die ,auf3eren” Beziehungen des Menschen sind rechaméstische Ablaufe,
die zur Vereinsamung des Menschen flihren oder fiilkémnen. Die ,inneren”
Kontakte, die Verinnerlichung und Einverleibung 8éit-Personen in die Relation
mit Gott, bewirken ein ,Plus/Mehr in Existenz®, adgn Mehr-lch-Werden.

In diesem Prozess des Kommunion- und Person-Wesgeitht Siniloae,
ausgehend vom Prolog des Johannes-Evangeliumepirdds Wort mit dem Wort
Gottes identifiziert wird, Uber den Wort-Charaktmr Schopfung, und innerhalb
dieser von der Wortbezogenheit des Menschen.

Das Wort bedeutet Kenosis, Hinuntersteigen Gotteseiner Schopfung.
Es ist kein Instrument, wodurch Gott die Welt esdfth sondern die
Manifestierung der géttlichen Kraft in dem Akt déchopfung. Die vollkommene
Liebe Gottes auRert sich in diesem — voinikiae als ,Plastizitat der gottlichen
Ratio* genannten — Moment, das eigentlich die Aktiles schaffenden Wortes ist.
Dieses Wort zeigt sich dann als die Essenz jedenriionikation.

8 vgl. TDO 1, 409 [OD 1, 370].

% Hier betont Stniloae die Wichtigkeit der menschlichen Freiheit. fellt den Menschen vor die
Wabhl: Der Mensch bestétigt sein freies Wesen, indemien Weg der ,Communio® und dadurch
die Rolle des Wiederherstellers der gespaltetehetimind zerrissenen Durchsichtigkeit der Welt
auf sich nimmt, oder er tauscht die eigentlicheHgie mit seiner eigenen, Ich-bezogenen Freiheit
aus, wahlt den Weg des Alleingangs und lasst ditalflenheit der Welt unberuhrt.
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Wie die Fille der Liebe das Symbol der innertrinisizhen Communio ist,
zeigt das Wort das ,Wie" der Kommunikation Gotteis aer Schopfung und speziell
mit dem Menschen. Der Mensch, ,das komplexeste eBystler plastizierten
Rationalitat*, wird durch den ,eigenartigen Sprecties Wortes* qualifiziert?

Das Wort ist mit der Person verbunden. Daher bekioram &hnliche
Morphologie wie die Person. Es ist eine sprachliehweit der Worter, eine Einheit
der hypostasierten Worter, in denen die Intentitiitakur Kommunikation und
Communio, die der Person auch eigen sind, festiamst@edes Wort ist nicht nur eine
Sinn-Manifestierung, sondern eine Manifestierungsgeechenden Person. Das Wort
kann demzufolge gar keine Existenz in sich habensEmit der Person verbunden
und konditioniert deren Einheit und Ganzheit sodve Unterschiedlichkeit. lhrerseits
hat die Person virtuell die ganze Palette der Wirtsich.

Nach Siniloae weist die Einheit der Worter und der Spraciué die
Einheit der Menschen und des Kosmos hin. Die Mesrsaind in dem Kosmos
geeinigt, in einer variablen Einheit, die von denz€lnen und von den Menschen
insgesamt entziffert und modelliert wift.Der Mensch ist die Hypostase des
Wortes gleichen Wesens. Die dialogische Realitaer oBegriffenheit, die
Intersubjektivitdt des Menschen ergibt sich, weiér dMensch sprechende
Hypostase und daher Kommunikation-Hypostas€ ist.

Staniloae spricht von einem Akt der Recuperatio, danv.ogos ausgeht,
und auf die Welt, die menschlichen Woérter und deferspaltung hinzielt. Das
Wort wird demnach nicht nur als Symbol oder Insteainbestimmten Inhaltes
verstanden, sondern bekommt seine urspringlicheedg zuriick und wird als
Offenbarendes der gottlichen Kraft gesehen. Derd8&ifall ist diesbeziiglich der
Verlust des eigentlichen Verstandnisses, der dighah Bedeutung des Wortes.
Die urspriingliche Bedeutung des Wortes wird verkasaine Einheit-bildende
Hinordnung zerfallt in die Vielfalt der Ausdrick®ie dadurch entstandene
Instrumentalisierung des Wortes bringt die Spaltdeg Einheit in und zwischen
den Menschen sowie zwischen den Menschen und dem&mit sich. So ist die
Wiederherstellung der eigentlichen Aufgabe undZisecks des Wortes moglich,
die in der Person der Wort-Hypostase vollgezoged.vibas absolute Wort Gottes,
Christus, kommt, die ,vereinend-kommunikative Fuokt des Wortes
wiederherzustellen. Er, die Quelle der menschlidh&mter, spricht den Menschen
wortlos zu und sie worthaft in und nach der Mensatdung an. Die ,erlosten,
restaurierten menschlichen Worter bilden danacheé/Vdigg Ebenbildlichkeit und
ebenso die Einheit der Person wiederherzustellen.

0 Das Wort (= der Logos) ist mit der géttlichen Ratlentisch. Die menschliche Qualitat, rationales u
worthaftes Wesen zu sein, kommt aus der Gott-Eltinhkeit des Menschen,, wiedgtloae ausfihrt.

"L vgl. Chipul nemuritor al lui Dumneze@54.

2 Siehe dazu: ebd., 103 und 329rfibae begreift den Menschen diesbeziiglich als l8bbés
gottlichen Prototyps. Der Mensch besitzt die Wgrtieirch die er sich und seine Welt begreift und
zum Ausdruck bringt. Daher tragen der Mensch umd@smos auch das Siegel des Wortes.
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3. Anthropologie im Zeichen der Liebe
3.1. Liebe und Schopfung

Die gottliche Liebe gibt unserer gesamten Exist&im. Diese Liebe
offenbart sich, biblisch ausgedrtickt, ,am Anfangfid sie ist es, die die Beziehung
des trinitarischen Gottes zu seiner Schépfung figiafit.”

Zunachst mul3 deutlich werden, dass Gott sich recist irgendwelcher
inneren oder auleren Notwendigkeit — das wirde gtatliche Prinzip der
Vollkommenheit zerstdren — schopferisch duRedniftae betont die souverane
Aktion der allmachtigen Person, durch die im Aktr d&chopfung die
innertrinitarische Liebe in die Welt hineinprojidievird. Alle Gegenseitigkeiten
zwischen Schopfung und Bewahren der goéttlichen ilAite werden
ausgeschlossen. Motiv der Schopfung ist die Gutte§dndem Er an seiner Liebe
die geschaffene Welt auch teilhaben lasst. Insrdentseines Werkes wird der
Mensch gestellt, der in der Dynamik der Communiceiner standigen Erneuerung,
zu einem geistigen Wachstum berufen wird. Dadurich ®in progressiver Dialog
der Liebe verwirklicht, die zur Erfiillung des Mehs8eins fiihrf?

Die Selbsthingabe des Menschen als Antwort auscliépferische, gottliche
Liebe kann und darf sich nie direkt nur auf Gottibleen, sie kommt auch innerhalb
der kommunitéaren Erfahrung des Sich-Hingebens iM&rschen zustande.

Trotz Communio mit Gott wird die ontologische Ursieniedlichkeit des
Schopfers und der Geschdpfe nicht aufgeltst. Dielogische Zerrissenheit und
die Perspektive der Wiederherstellung der besdeattEbenbildlichkeit bleiben
Begleitelemente des menschlichen Wesens.

Die ontologische Distanz zwischen Gott und gesehaff Welt wird bei
Stiniloae mit dem Begriff der ,creatio ex nihilo* awsiriickt’> Das ,Nichts* ist keine
reale Leere neben Gott, der die Fulle der uneretiidixistenz besitzt; es ist weder
etwas Absolutes noch ist darunter das Heideggerisdetaphysische ,Nichts"
gemeint; es ist vielmehr ein Faktor, der die Ordndas Kosmos nichtet. Es ist eine
Nicht-Existenz, eine Art Dunkelheit oder Unordnudi@ zum Leiden fuhren, die das
Licht der Schépfung verringefi.Das Nichts bedeutet also, dass Gott die Welt nicht
aus sich, nicht aus seinem Wesen und nicht vonsetiwegegebenem hervorgerufen
hat. Es driickt die unendliche Ferne der gottlictveth menschlichen Natur aus, den
Wesensunterschied Gottes und der Schopfung. lardigsisammenhang erscheint der
Mensch, der seine Existenz demzufolge nicht ause&MWesen bekommt, sondern
nunnach seinem (Gott) Bild geschaffen worden ist.

3 1n: TDO 1, 337 [OD 1, 305]. Siehe dazu auakeGor VONNYssA, Die groRRe katechetische Rede
in: PG 45/2, 21.

"vgl. TDO 1, 340 [OD 1, 306].

S vgl. Chipul nemuritor al lui Dumneze@44 und TDO 1, 336f. [OD 1, 304f.].

8 vgl. Chipul nemuritor al lui Dumneze294.
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Die Offenbarung ist, in diesem Zusammenhang, eidehst schwieriger
Versuchsakt, den Menschen auf die Communio hinGdigt mit ihm haben will, zu
orientieren, ohne ihn gleichzeitig zu determinier8ie ist folglich eine Motivierung,
den auf die Liebe des Anfangs aufgebauten Dialogemwieder neu aufzunehmen.
Diesbezuglich bekommt die Natur, ja der gesamtantss Bedeutung.

Zwischen der menschlichen und kosmischen Natur €gbéinen inneren
Zusammenhang, der einfach als Solidaritat bezeichaeden kann, durch die der
Mensch den Grund seiner Transzendentalitat, séimgprung erreichen kann. Die
Welt dient dem Aufschwung des Menschen zur perfektemmunio mit Gotf/
Die Welt beschreitet den Weg der Geschichtlichkeid erreicht durch den
Menschen ihre Transfiguration. So soll die Weln-der Auffassung Shiloaes —
ganz in die zwischenmenschliche Liebe hineingezagerden, in der durch den
menschlichen Gei€tdie Metamorphose der Materie zustande kommen Kaas.
letzte Moment dieses Prozesses ist die volle Vstigeing der immanenten Welt.

Diese Vostellung setzt die schopferische Kraft Mesnschen voraus. Gott
schafft die Welt mit all ihrer Potentialitat, diécls a-posteriori in und durch die
menschliche Aktivitat zeigt. Die Ordnung der Schipgf bekommt ihren Sinn im
Menschen, indem er die Vollendung der Natur zu Ermtingt. In dem
Zusammenspiel des Menschen und seiner Welt, da¥engeistigung der Welt
durch den Menschen flhrt, wird der Mensch zum Mitégfer, zum Mitarbeiter
Gottes, und die Natur wird Medium, Mittel und Vosaetzung der Vergottlichung
des Menschen. Beide Prozesse, Vergeistlichung ddr Wdd Vergottlichung des
Menschen, werden von der géttlichen Liebe durchgiean die als Einladung zur
Teilhabe an der vollkommenen géttlichen Communio’gi

3.2. Die restaurierende Liebe

In der ,einen* Schdpfung entsteht im Moment des deinfalls eine
.Vielheit, die das Gesicht des Schopfers zudebkts Eine wird aus der Sicht des
Menschen in das Viele zersplittert. In der mensblein Existenz droht durch die
Distanzierung von der schopferischen Liebe die Mbgkit des Verlustes des
Vollkommen-Werdens. Die Wiederherstellung der weren Einheit der Welt und
der urspriinglichen Berufung der Geschopfe ist Hrigeler aufrichtenden Liebe
Gottes, einer Liebe bis zur Selbsthingabe.

Weil die Schopfung durch das gottliche Wort zustak@dm — nach der
Bezeugung der Offenbarung —, ist die PerspektiveRestaurierung auch mit dessen
Menschwerdung verbund®n Schon die primare Offenbarung ist ein entscheieen

"vgl. TDO 1, 339f. [OD 1, 307f.].

"8 Hier ist zu beachten, dass innerhalb der orthaudseeologie der Mensch dichotomistisch (Leib
und Seele), bzw. trichotomistisch (Leib-Seele-GEisheit) begriffen wird. Wenn man also vom
.Geist" spricht, ist , Seele* mitgemeint.

®vqgl. ebd., 338 [OD 1, 306].

8 n diesem Punkt beruft sichaBiloae u.a. auf H. GILIER, Zeit der Kirche Freiburg 1966, 4. Aufl., 285
und W. BEINERT, Christus und der KosmpBreiburg 1974, 47-48. In: TDO 1, 340 [OD 1, 308].
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Ereignis in Bezug auf die Relation Gottes mit deeltdie Menschwerdung aber
vollendet dieses Geschehen. In seiner Liebe unengegr ,eignet* Gott sich die
Menschlichkeit an, er nimmt die Zeit-Raum-Bedingtlaaf sich. Dieses Treffen des
Ewigen mit dem Endlichen ist nichts Anderes als Bialog der Liebe des
Unendlichen mit dem Endlichen, wodurch der Mensaitendet wird®

Durch die eigenartige, intime Beziehung Christi ndier Schdpfung
entsteht das maximale Ineinanderdringen des Qigtlicund des Menschlichen,
und es werden unendliche Mdglichkeiten ertffneticdudie das menschliche
Element die unvermittelte Ndhe Gottes erreichemkan Christus verwirklicht
sich diese ,Vollendung der Einheit in G&&*“ In ihm, der die vollkommene
Manifestierung der Liebe Gottes ist, zeigt sicrgdhiebe und Erlésung eigentlich
die gleiche Bedeutung und den gleichen Inhalt habere Erlésung ist weder
Gnosis noch Ethik. Sie verwirklicht sich nicht durdVissen oder durch die
menschliche Aktivitat, sondern nur durch Christlgrich einen Dialog, durch ein
Mit-Leben mit ihm. Aus diesem Mit-Leben mit Christantstehen Wissen und Tat.
Und dies deshalb, weil er nicht nur einfach Meristhvie andere Religionsgrﬂnder,
sondern Gott selbst, der in seiner Liebe in maxénNihe zu uns trit

Christus ist seinem Wesen nach die Liebe selbst,adi die Erlésung
bezogen, dreifach begriffen wirkenotische, restaurierendmdallmachtige Lieb&?

Die kenotische Liebést das Hinuntersteigen Gottes auf das Niveau des
Menschen. Sie bringt ihn in die unmittelbare Nalwt€s. Diese erhellende Liebe
wirkt durch das Wort, das uns die Gewissheit degy&@aden-seins bezeugt und
das, durch Christus, die Communio mit Gott auffaut.

Die restaurierende Liebést der Mal3 der Liebe, sie ,misst* namlich die
von Christus gezeigte Liebe. Die GréRRe der siclsclenkenden oder opfernden
Liebe besteht in diesem Sinne darin, dass im gewiSnne Subjekt und Objekt
der Liebe gleich sind. Der goéttliche Sohn liebt dien ihm angenommene
Menschlichkeit. Die allerhtchste Form der Liebet@teigt sich aber im Tod, in
der totalen Selbsthingabe seines Solifes.

81 vgl. Chipul nemuritor al lui Dumneze292.

82 Mit Maximus Confessor beschreibtiBiloae den Weg des Fort-Schreitens in Christuselfinis
dieses dynamischen Prozesses ist eine SteigerumtgrirExistenz: von der ,gegebenen® zur
»-guten” und dann zur ,ewig guten“ Existenz. Vgl. ©OL, 338 [OD 1, 306].

8HRO, 186.

84 Diese Einteilung entspricht demuneraChristi: seiner prophetischen, (haupt)priesterlched
koniglichen Macht.

8 vgl. ebd., 216 und 226.

% Die Behauptung, dass der Tod die allerhdchste Ftamniiebe ist, schopft nicht die ganze Breite der
Bedeutung dieses Begriffes aus. Der Tod tragtah, giewiss, grundsatzliche Bedeutungen fiir den
Prozess des Mensch-Werdens. Er bekommt eine besowWdehtigkeit, indem er als bedrohendes,
letztes Element — etwa im Sinne Adornos — dem nh#ioken Leben zugehdrig ist, und einen
besonderen Beitrag in der Transfiguration des Mesteistet. Als Gegenposition der Liebe - der Tod
ist namlich zuerst als nur ein Akt der Hingabe tagrden werden - verliert er aber durch die Ligbe a
seiner Existenz. Durch die Annahme bekommt der &ioen anderen Sinn: Er wird zum Teilakt eines
liebevollen Geschehens, das, wie gesagt, Hingabdomahme impliziert. Vgl. ebd., 307.
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Dieses Opfer oder die Hingabe Christi ist — nachniftae — gleich
geschichtlich und Ubergeschichtlich. Es geschah dam ewigen Beschlu® Gottes
und geschieht in der christlichen Gemeinde fortdadieDer Mensch ist dazu
berufen, daran Teil zu haben. Dadurch wird dasc&shl des Menschen auf den
Grund seiner Existenz zurtickgefiihrt: zur alles wgifignden Liebe. Diese Liebe
schlief3t vor allem den Akt der Selbsthingabe urgl@pfers, die hochste Form der
Hingabe oder der Selbstentdu3erung, in sich ein.

Stiniloae versucht in diesem Zusammenhang eine dioheitund richtige
Schau des Opfers zu geben, in der er die fehlgegatkn Theologisierungen — etwa
die Satisfactio-Lehre — vermeidet, und gleichzeitig Mdglichkeit des sich ewig
wiederholenden Vergebens, das das Bestehen desSéwiijgen-Konnens bestatigt
und zulaft, zuriickweist. Er verbindet gottlicheriBtite wie Gerechtigkeit und Liebe
miteinander, Uberholt dadurch die Ordnung der Siumdker6ffnet eine Ordnung der
Moralitat oder des Tugendhaften und weiters dertiklydie in der Liebe mindet.

Christus ist das intime mit der Liebe gleichzustetle ontologische
Zentrum der menschlichen Natur. In ihm verwirklickith das exemplarische
Mensch-Sein. Durch die Kenntnis dieses Vorbildesnkdie hdchste Form der
Selbst-Kenntnisse und der Selbstverwirklichung ieitewerden. Der Mensch
selbst kann zur Liebe selbst werden.

Die allméachtige Liebast hauptsachlich mit den Wundern Christi, mit den
Osterereignissen und mit der eschatologischen Spgnmes Heilswerkes in
Verbindung zu bringen. Durch die Himmelfahrt Jestdwlen Menschen die intime
Zone der Vergottlichung erdffnet. Die ontologis@réicke zwischen Géttlichem und
Geschaffenem verdankt sich nicht nur der permanefktualisierung des Opfers
Christi, sondern auch der Tatsache, dass am Werk etgottlichung neben dem
allmachtigen Gott ein menschliches Element auciv @&t Die Menschheit Christi
und dadurch alles Menschliche wurde namlich inedigge Gottheit hineingenommen.
Die menschliche Natur Christi wurde in der Aufensteg auch erhoHf. Durch
Christus, aber ohne Veranderung irgendwelcher riNesen Gottes, partizipiert
die menschliche Natur an der Fortfithrung der Salnig?®

Die Essenz der Liebe findetaBtloae in der Kirche. Sie ist die Antwort auf
die Transzendenz-Sehnsucht und das entsprecherdlgfide des Menschéfi.

87 vgl. ebd., 353. Bei solchen Behauptungen soll iedersuch, der auf irgendwelche Weise
unternommen wird die Getrenntheit der zwei Natime@hristus zu leugnen, zuriickgewiesen werden.

8 Hier ist diecreatio continua: sustentatio, gubernatio, provitiergemeint. Nicht nur die Weisheit
und Allmacht Gottes, sondern auch das menschliokrz Fihren die Welt. Dieses Herz hat wie
eine erleichternde Kraft an dem LeidensschicksaMinschheit Teil, so Stiloae, ebd., 353.

8 Die Transzendentalitdt bindetaBiloae grundsétzlich als Charakteristikum an diesée Er
kritisiert viele Philosophen, wie z. B. Heidegg@duwaspers, die — seiner Meinung nach — versucht
haben, den transzendentalen Begriff in ihre Phgbgm einzufiihren, um dadurch den Menschen
zu definieren. Nach &tiloae haben sie den Menschen dadurch bis zur €reter
Transzendentalitat gefuhrt, aber in diesen Systemede jede Form der Teilhabe geleugnet und
es wurde kein Raum fur eine Kommunion mit dem Tzandenten geschaffen. Nur die Person, die
als Ort der unendlichen Communio verstanden wirdyoglicht das Ubertreten der aktuellen
Situation und befriedigt die Sehnsucht nach Tramdzez. Die wahre Transzendenzbezogenheit
und deren Verwirklichung sieht #@iiloae nur in der Person Christi aktualisiert.
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Zugleich ist sie der Letzt-Zweck und die Zielseguter Geschichte. ,Die Kirche
bildet [0] den AbschluR des Heilsgeschehens, s der Menschwerdung
begann.®’ Das Aufgenommen-Sein in die Kirche stimmt mit dench die Liebe
verwirklichten Mensch-Sein Uberein. Durch die Kictvird der gottliche Logos
fur alle Glaubenden ,zur Grundlage ihrer eigenempésyase® Sie verkorpert
Gottes grenzenlose Liebe zu uns Menschen. Ein sthendes Ende der
Geschichte verbindet dann der rumanische Theologeder eschatologisch
vorgerickten Aufnahme des Menschen und der Kirotdié Ewigkeit Gottes. Die
Kirche ist folglich ,Vereinigung alles Seienden,zdabestimmt, alles was da ist,
Gott und die Schopfung, in sich zusammenzuschlieBanist die Erfillung des
ewigen Planes Gottes: die Alleinheit”. In ihr istwiges und Zeitliches,
Ungeschaffenes und Geschaffenes, Unraumliches é@uehihes, ,das Ich und
das Du, das Ich und das Wir, das Wir und das kweint mit dem goéttlichen Du,
in unmittelbarer dialogischer Beziehung mit ihfA“Sie ist ,das Immanente, das
das Transzendente in sich schliel3t; sie ist diridee Communio der Personen, die
sich der Welt gegentiber liebevoll zeigen und ingélme standige Bewegung der
Selbsttranszendenz in und durch die Liebe waclemétann“?®

3.3. Archetyp der vollendeten Liebe

Eine Ontologie der Liebe sollte den ganzen Horizbet Liebe beachten.
Sie bildet die Essenz der menschlichen Relatios, ilrerseits das sich auf
unterschiedliche Weise verwirklichende menschliBleeson-Sein ermdglicht. Die
maximale Erscheinungsform der Liebe spitzt sicturzlgefasst — in dem Akt der
Communio zu.

Den Archetyp der Liebe findet man in der Trinitdie ,Struktur der
allerhtchsten Liebe" ist. Die trinitarische Lielst die vollendete Liebe in sich, die
sich in der Welt durch das einzelne und doch gesaemr®@ Wirken der
trinitarischen Personen ausbreitet. Diese dreikiabe setzt die Relation, die der
realste Akt zwischen den Subjekten ist, voraus.si@etglich soll auch jede
Gegenseitigkeit, die die Wesenseinheit der gotlicPersonen fraglich werden
lieRe, geleugnet werden. Die Trinitat soll als dstdjektivitat - auch als ,con-
penetrare* des einzelnen Bewusstseins begriffenerstanden werden, wie
zusammenfassend gesagt werden kann. Diese Ingdddeitét heil3t Kommunikabilitat
und Communio, die trinitarisch gesehen zu einemegsegitigen In-einander-
Dringen und zur Interiorisierung fihrt (perichosesn esse und in fieri). Dieses
trinitarische Modell wird auf die Menschen Ubergagund zeigt sich in dem
Modell des Ich-Du-Er. Betont wird hier die Wichtigik sogar die Notwendigkeit

°TDO 2, 195 [OD 2, 153].

1 Ebd.

92 Beide Zitate ebd., 208 [OD 2, 162)].
%3 Ebd., 208 [OD 2, 162f].
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der standigen Aktualisierung dieses Existenz-Megé&fiNur aus dieser Seinsform
lakt sich die existenzielle Realitat des menschlichVesens ableiten. Die
menschlichen Subjekte existieren durch die gegegeriBeziehungen, doch sie
bewahren ihr eigenes Ich. In dem triadischen Modil Relationen Ich-
Mitmenschen-Gott wird dementsprechend auch die riexitit der einzelnen
Subjekte unterstrichen. Das zeigt sich in der Uuotgedlichkeit des Dialog-
Charakters des Einzelnen. Da tritt noch die Unwotiknenheit der menschlichen
Liebe und Natur in Erscheinung.

Die Erlésung und ihr Ergebnis, die Vergotttlichurgillen also nichts
Anderes als das Ausbreiten der innertrinitariscliégbe auf das Niveau der
zwischenmenschlichen Relationen. Dieses Ausbreitbingt gar keine
Notwendigkeit in dem Inneren der Trinitat in sictlie Liebe der Welt setzt
demgegeniber die Existenz einer ewigen und voltendeebe voraus, und so ist
sie eigentlich nichts Anderes als die Riickspiegghigr gottlichen Liebe.

3.4. Die fundamentale Liebe

In der orthodoxen Glaubens- und Denkweise sindMiansch, seine Natur
und der Kosmos stark, eigentlich untrennbar mitelea verbunden. Die Welt wird
grundsatzlich als Geschenk Gottes verstanden. Dablevmmt die Umwelt ihre
positive Bedeutung. In der Verantwortung des Meascdteht, dass er auch in einer
Art Dialog-Geschehen aus seiner Welt Gott Geschbérikgt. Dadurch ergeben sich
durch die Geschenke der Liebe - man konnte hidr &ber Opfer reden - neue Wege
der Vergeistlichung des Menschen und des Kosmos.M2&isch, als Prinzip der
Rationalitdt in der geschaffenen Welt, dreht sigdgmdzu ,dessen Schenkung
unendlichem Maf3“. Weil der sich ergebende DialogdBenkcharakter besitzt, spricht
Stiniloae sogar in diesem Zusammenhang von einer jsocken Liturgie*.

Die Fundamentalitat der Liebe besteht in dem Alst 8ehenkens, das nicht
aus der Perspektive der Strafe etwas Aufgezwunggtnesndern eine Antwort auf die
angebotene Liebe Gottes ist. Hohepunkt dieses €k ist die, von Christus
ausgeloste und vollendete, ontologische Revolutden Liebe. Selbstverstandlich
bekommt diese Liebe auch eschatologische Perspektiie sich aber nicht auf Angst
grinden. Mit Christus wurde gezeigt, dass das grifstgebenene” Geschenk nur die
Liebe sein kann, die das menschliche Universundigtleere der gefallenen Existenz
erfullt. Ebenso kénnte man auch von einer Art desptlichtet-Seins sprechen. Die
menschliche Existenz, die in ihrem Bestehen sclkeanAdt des Schenkens voraussetzt
und bezeugt, bietet den Weg des Weiter-SchenkerBiese Perspektive verhindert
aber nicht den freien Grundcharakter der Liebdmeéhr bringt sie den Menschen in
eine Lage des ,von Angesicht zu Angesicht* Seiris3att und mit seinen Mitmenschen.

94 Vgl. dazu: L. BNSWANGER, Grundformen und Erkenntnis menschlichen Dasélf2: Liebe ist ein
In-Einander-Sein, eine Ich-Du-Wir-Einheit; und 2EL&be heil3t In-Einander und In-der-Welt zu sein.
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3.5. Die liturgische Dimension und die Mystik deidbe

In der Kirche vermenschlicht sich die gottliche hé€® Sie wird Faktor
des Zusammenhalts und Subsistenz der liturgischemn@inio. Die effektive
Prasenz Christi in der Kirche macht sie zum ,Himraef der Erden“. In diesem
geistlichen Raum lebt der Mensch mit seinen Mitrobes, aus der Erfahrung der
Liebe. Das bedeutet keine schlichte Gottesndhedesondie Situierung des
Menschen im Zentrum der Communio mit Gott, wonacr #lensch ,ein
Geheimnis unerschdpflichen Wertes der Existenz‘wird

Die Liturgie der Kirche ist die Quelle, aus derhsidas kommunionale
Leben der Glaubigen mit der Trinitit und unter sispeist® Wie alles
Geschaffene, so sieht die Liturgie auch die Verliidhking des Menschen in der
Perspektive des géttlichen Licht€s.Die liturgische Liebe erméglicht das
antizipierte Erleben der trinitarischen ExistenahBr kommt die Definition der
Kirche: sie st eine Kommunitat der Liebe, die ader Relation mit der
unendlichen trinitarischen Liebe leBf".

Die erwahnte Antizipation macht das essentielléf@énedes Irdischen mit
dem Géttlichen mdglich, und so 16st die Liebe dit-zdumliche Bedingtheit des
Menschen auf und erméglicht die prasente Erfahdergrrinitét?®

Der ganze Kosmos tragt folglich ekklesiologisch@dide in sich. Die Welt
ist ein kosmischer Tempel, in dem der Mensch séitieg der Selbstkonsekrierung
geht, in dem er Gott trifft und die Welt als seabe zu Gott bringf?

Obwohl jede géttliche Hypostase in der Profan- tiellsgeschicht&*
gemeinsame Auswirkungen zeigt, ist vor allem deistGaéas Zeichen der vollen
Liebe Gottes. Die AusgieRung des Geistes rief dieH¢ ins Leben. Er ist in ihr
wirksam und erhdlt sie. Ohne den Geist wére dieh€imicht ins Dasein getreten,
und wo die Kirche vorhanden ist, ist das ein Zeaictafir, dass der Geist und die
Liebe des Vaters gegenwartig sind. Die Kirche uia Menschen sind fir den
Geist ,durchdringbar* gewordef?

% vgl. TDO 2, 206f. [OD 2, 160f.].

% vgl. Spiritualitatesi comuniune n liturghia ortodai 6.

9 Nach Siniloae steht im Zentrum der christlichen Theologigentlich nicht Gott, sondern der
Mensch und die menschliche Existenz, die sich @behrer vollen Potentialitdt nur durch die
transfigurierende Liebe Gottes erkennen lassen.

8 TDO 2,221 [OD 2, 172].

% Diesbeziiglich spricht Stiloae dem Menschen fast einen géttlichen Charaktethm ist namlich
jede Art der Kommunion ermdglicht. Die Kommuniondudie Intentionalitdét dazu binden die
Menschen aneinander. Darin siehtirfibae die ontologische Gebundenheit und Einheit de
Menschheit. Die Solidaritat mit der ganzen Menséhived die gemeinsame Verbindung aller mit
Gott weisen auf eine grof3e geistige Kommunitat, digf Kirche hin, wie Siiloae seinen
Gedankengang ausfuhrt. Bindeglied solcher Kommuistadie Liebe und der daraus quellende
gemeinsame Glaube. Vgl. in: IHRO, 359.

100y/gl. P. EvDOCHIMOV, Arta icoanei — o teologie a frumuiie Bucureti 1993, bes. 101ff.

101 74 diesem Thema siehe u.a.: MugBE, Sacrulsi profanul, Bucurati 1992.

102y/gl. TDO 2, 205f. [OD 2, 160.].
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Wenn man nun die theandrische Struktur der Kirattealhtet, ist wichtig
hervorzuheben, dass der Geist die vereinende Heaftmystischen Kérpers Christi
ist.'%® Es ist deutlich, so $tiloae, ,dass das Heilswerk, dessen Grundlegumigin
menschlichen Natur Christi erfolgte, seine Vollemgluin Gestalt der Kirche
erfahren hat, die unsere Vereinigung mit Gott ured\dereinigung der Menschen
untereinander zum Ziel hat*! Mit dem Gedanken, dass der Geist erstrangig die
Vergottlichung des Menschen und dadurch die Vetiggisng der Welt erzielt,
wird selbstverstandlich, dass die ganze Welt instily und durch die Menschlichkeit
Christi anthropozentrisch 8t und daher dazu berufen ist, ,pan-menschlich* zu
sein. Darin besteht die theandrische BeschaffedleeiKirche: in ihr ist Schdpfung
und Gott vereint, in ihr ist die gottliche Naturtnder menschlichen verséhnt.
Christus und die Menschheit sind in der Kirche steimander vereint, dass in ihr
.keiner der beiden flir sich allein ohne den andayesehen, und dass auch nicht
von dem einen in Absehung vom anderen gesprochetewdann® Kirche ist
ihrer Struktur nach ein ,harmonisches GanZés".

Die in der Kirche erfahrbar gewordene Liebe desekéthat einen
eucharistischen Charakt&f. Die liturgische Liebe, der liebevolle Dienst der
Kirche, erreicht ihren Hohepunkt in der eucharidien Liebe. Die ganze
Gemeinschaft der Menschen bezeugt eigentlich dieékion der eucharistischen
Liebe, die dann eine Erh6hung Uber das irdischeehddewirkt, und als Sauerteig
irdisches Leben fruchtbar macht und in das Ewigeinfiihrt!® Die Eucharistie
pragt den Menschen in die Auferstehung ein. Didnabime an der Eucharistie
integriert menschliches Opfer ins Opfer ChristihBawird die Eucharistie als ,die
Vollendung der Okonomie der Erlosung®, als ,dieledVereinigung des Menschen
mit Gott in Christus* begriffei*°

103 Das Wirken der géttlichen Hypostasen ist gemeinseim Stiniloae betont. Trotzdem hebt er zwei
der gesandten Personen aus der Trinitat hervot, Gt Vater, das absolute Einheitsprinzip, kann
nur durch das menschgewordene Wort und durch des affiillenden Geist erreicht werden.
Deswegen bekommen in unserer Erfahrungswelt dielau3rinitat ,herausgetretenen* géttlichen
Personen eine besondere Wichtigkeit

Die Offenbarung bezeugt eine sich entwickelnde ¥ist@gyung Christi, von seiner Menschwerdung
bis zur Himmelfahrt. Dieser Weg ist der Weg derriBfagurierung, der Vergottlichung, die sich in
die allerhéchste Form der Liebe, in der Communigtzén der die Einheit mit Gott und unter uns,
ohne aber irgendeine Verwischung der Eigenstandiglee Personen, zustande kommt. Weg zur
Einheit ist Christus, Garant dieser ist der Geist.

1%4TDO 2, 206 [OD 2, 161].

105 Die Kirche ist ein gemeinschaftliches Ich, zusaemgefasst in Christus als einem Du,
gleichzeitig ist aber ihr Ich Christus selbst”. TDO 2, 208 [OD 2, 162].

1% Epd., 209 [OD 2, 163].

197vgl. ebd., 211 [OD 2, 165].

108 \/gl. dazu: ebd., 218ff. [OD 2, 170ff.] und TDO®Lff. [OD 3, 70ff.].

109yvgl. TDO 3, 83 [OD 3, 72].

10TpE 3, 115 [OD 3, 99].
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Die Quelle der menschlichen Liebe ist die Liebe t&jt die in der
trinitarischen Ekstase in ihrer Starke fast sthtist, indem sie die ,Allerhéchste”
ist. Die irdische Liebe, die eigentlich die notwayed Frucht der gottlichen Liebe
ist, hat eine steigernde Tendenz: Sympathie, tichistLiebe und extatische Liebe,
so Stniloae. Die letzte und damit hchste Form der Lieird vom Menschen aus
eigener Kraft nicht erreicht. Sie wird nur durcmes ontologischen Sprung mit
gottlicher Hilfe erlangt.

Bei Stiniloae sind Liebe und Erkenntnis voneinander rirgimnbar. Die Liebe
fuhrt zur Erkenntnis, die Erkenntnis setzt Liebeaus. Das Erkennen durch die Liebe
zweier Personen unterscheidet sich von einer gearaien Position der Dinge und
schlief3t die individuelle Projektion auf das zueemkende oder erkannte Obijekt
ebenfalls aus. Das interpersonelle Erkennen ist &fereinigung in dereinen
Erkenntnis, die eigentlich in einer liebevollen Bgzaahme von zwei oder mehreren
Subjekten besteht. Die Perichorese, die nun disvales, Erkenntnis vermittelndes
Ineinanderdringen verstanden werden kann, heil3stzdas Erkennen in einem Akt
der Anerkennung des gegenseitigen Anders-SeinsBBliechtung der Perichorese
des Gdéttlichen und des Menschlichen a3t erkenbas: Gottliche steigt durch den
Akt des liebevollen Erkennens in die Interiorité@r dyeschaffenen und begrenzten
Personen gleichsam hinunter und hebt sie in seitegidritat auf, indem Es die
Grenzen des Erkennens einreil3t. Das Licht des Bekenwird aus der allerhéchsten,
personalen Communio auf das in Communio-lebendeicl@esles Menschen
projiziert!! Diesen Prozess begreiftiSiloae als eine Liturgie der Liebe. Sie ist
mystischindem sie auch ein géttliches Element in sictira

Die mystische Liebe wird als die Liebe vorgestelitie in einer
geheimnisvollen Vereinigung der Subjekte besteigs® Vereinigung ist eine inter-
penetratio des Ich, eine gegenseitige, wesendnefteanderprojizierung und fuhrt in
die Hohe einer ekstatischen Liebe. Die gegensditiggabe fihrt zum Bewusstsein
des ,Wir“, das eigentlich die Riickfindung zum eigerich ermdglicht. Das ,Wir“ ist
weder ein Ineinanderschmelzen noch eine Form deiizBtandes, sondern das
Herauswachsen der Subjekte aus dem gemeinsamem feBas fiihrt zu einem
erneuerten ontischen Status, zu einem ,plus" inefiten und Seitt?

Die Liebe Gottes ertffnet also die Moglichkeit dBRsickfindens des
Menschen zu seinem urspringlichen ,lch“, indemadie seine Grundziige, und
vor allem seine Gottebenbildlichkeit, aktiviert. DgWir* Gottes und des
Menschen bringt die volle Selbstkenntnis mit si€haraus ergeben sich das
Erkennen des Sinns der eigenen Existenz und dagiBagdes In-der-Welt-seins.
In diesem Moment wird das goéttliche Licht erblickbd die Vollendung der
Vergottlichung des Menschen wird vollzogen.

Hlygl. TDO 1, 236 und 263 [OD 1, 216 und 240].

112 7um Thema ,Wir“ [innerhalb der Ehe und deren Veigh mit der Kirche] siehe: D.T8NILOAE,
lubirea creting, Galgi 1993.

113vgl. dazu die GedankenfiihrungiBiloaes (iber Binswanger, iBpiritualitatea ortodosx. Ascetica
si mistica 268.
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4. Anthropologie und Vollendung

Trotz menschlichen Strebens und Hoffens bleibt daesfihl des
Unvollendet-seins der menschlichen Existenz. DemnDroder die Notwendigkeit
der Selbstverwirklichung ,bedrickt® und ,frustriertden Menschen, dessen
Erfullung oder Vermenschlichung eigentlich seinggéttlichung meint. In diesem
Prozess des Zu-sich-findens verlasst der MenschWdem der Verobjektivierung
seines eigenen Selbst und seines Kosmos. Sich gellfisiden, die vollkommene
Selbstverwirklichung oder Vermenschlichung zu fimdéeif3t gleichsam seinen
letzten Grund zu finden, die Vergéttlichung. Dadibédes Unterwegs-seins und
die Disharmonie dieser Welt heben die ontologisseansucht nach Vollendung
des Menschen ins Wort und fordern eine permaneatienungs-Prozess. Dieser
Prozess geht von der Lage der Desolation aus, idie von dem Verlust des
Gottlichen ableiten lasst, er verlangt ein Wachdeeg, das eine Art Bewusst-
werdung meint und erlischt in einem ewigen Momesd Angekommen-seins, in
dem Vermenschlichung und Vergéttlichung gleichgassnd.

4.1. Die Vergessenheit Gottes

Die Vielschichtigkeit, die das menschliche Univensistrukturiert, kann
letztendlich auf das biblische Bild des paradissscBaumes reduziert werden, um den
herum sich das irdische Leben mit seiner ganzemrsisohen Aufladung abspiélf.
Die Ambivalenz dieses ontologischen Zentrums, diglém Aufs-Wahlen-gerichtet-
sein besteht, verursacht den ganzen paradoxalemakismus der menschlichen
Freiheit. Demnach verlauft das Leben des Menschaer udem Imperativ der
Aktualisierung der gegebenen Potentialitdten ergwéd dem ausgestrahlten Licht
Gottes, das als verwirklichendes Prinzip der mditbem Existenz gilt, oder im
Einschlu3 in die eigene Welt. In diesem Fall bétieicsich der Mensch als das
eigentliche Zentrum des Universums: er ist deremdie Faktor allen Geschehens, der
sich auf die Totalitdt des materiellen Lebens aidir Diese zwei Existenzweisen
bestimmen Authentizitét oder Unauthentizitdt desisollichen Lebens. Der Mensch
erscheint also in der Interferenz zwischen RealitétPseudorealitat.

Die Existenz ist nur in dem Mal3e real, indem sié sind ihre Struktur aus
ihrem geistigen und spirituellen Zentrum und ihi®@uoellen n&hrt. Ohne eine
harmonisierende, dialogische und dynamische Realitacht der Mensch in die
Pseudorealitét, in die In-Authentizitét seiner Exiz hinein. Er sollte eigentlich
den Ikon-Charakter seines eigenen Ich und der Yéetintieren, jetzt ist er aber ein
Lebewesen, das sich und die Welt verobjektiviert.

14vgl. dazu: TDO 1, 450ff., bes. 468-479 [OD 1, 404fes. 420-433].

15 Laut orthodoxer Lehre hangt der Leib mit dem Geistl der Mensch mit dem Kosmos aufs
Engste zusammen. Beide, Leib und Kosmos, gehoérepinimiger Weise dem Geiste". Die
Orthodoxie pladiert grundsétzlich fur die Nicht-@kifjivierbarkeit des Leibes bzw. des Kosmos.
Siehe dazu: TDO 1, 366ff. [OD 1, 332ff.].
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Die Verobjektivierung der geschaffenen Welt fihtr 2.eugnung des
Tranzendenten, letztendlich also Gottes. In seffradlichkeit eingeschlossen, das
Transzendente minimalisierend bis zur Gleichstgllonit dem Immanenten, schliefdt
sich der Mensch in den Horizont deergessenheiGottes ein, wie Shiloae
formuliert. Dies ist aber nichts anderes als eirrsiéllen der Transzendenz-
Sehnsucht des Menschen. Es fiihrt zur Demaskieraigers urspringlichen
Tendenzen, zur Verdnderung der Bewegungsrichtungh\dt. Statt von Freiheit
geleitet wird das Leben von Leidenschaften gefangenommen. Es entsteht
demzufolge ein Komplex der Faktoren, der zur qtetiten und hierarchischen
Verdrehung der Geflihle und zur Unterdriickung déstigen Charakters der Welt
fuhrt. Es entsteht eine Autonomisierung, ein inngltlishes Eingeschlossen-Sein.

Der vorgeschlagene Weg aSiloaes, der eine authentische Existenz
sichert, ist der Weg der Askese und der MystikdBedie christliche Askese und
Mystik, verlangen keine Entzogenheit aus diesert\itnn sie sind mit der
Dynamik der Geschichtlichkeit kompatibel. Verlamgtd aber eine Befreiung von
der puren Weltgebundenheit, in der durch die Lesdbaftlichkeit das Person-sein
des Menschen geschwacht wird. Solange der Mensath isi der Sphére des
Spirituellen befindet, ist seine Natur eine hypsistde Natur, die die Potentialitat
der Existenzfllle besitzt.

Mit dem Eintreten der Grenzen des Egoismus begehmdér Mensch die
Sphare der Inpersonalitat, der inhumanen Lebensfighund der Isolierung von
den positiven und zwischenpersonalen RelatidHerSomit wird sowohl der
Prozess der Aktualisierung menschlicher Ebenbh#kit wie auch der
Vereinigung mit Gott wie auch der Vereinigung mitend Mitmenschen
verhindert:’’ Die Konsequenz ist die Gott-Vergessenheit des Mesrs

Die entgegengesetzte Lebensfiihrung ware die tugiadB@rundeinstellung,
die die Aufdeckung und Wahrnehmung der Ebenbilkéith und die Dialog-
Partnerschaft sichert. Ein Leben ohne Leidenschbéideutet die Wiederentdeckung der
Qualitat: Subjekt zu sein, das in der realen Bxisterankert ist. Die Bindungen auf der
Ebene der interpersonalen Relationen und die gietiinordnung zur Welt werden in
dieser Lebenseintellung wiederhergestellt. Der \degsymbolischeBewusstseins der
Welt wird eréffnet:'®

4.2. Bewusstwerdung durch Erkennen oder Erleben

Die Theologie kennt grundsatzlich zwei Wege dert&arkenntnis: der
positive, affirmative, durch Analogien gestaltetelwer negative Weg. $tiloae —
ganz auf die Tradition der Ostkirche hin ausgedtht erganzt diese Wege mit
dem Weg der apophatischen Theologie.

118 ygl. ebd., 455 [OD 1, 408].
17vgl. ebd., 236f. [OD 1, 216f.].
118 Das bedeutet nun, dass die Welt auf Gott transpavied: sie wird zum Symbol Gottes.
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Die affirmative Theologie griindet auf den Erschegsformen des Logos in
der Natur, in der Schrift und im menschlichen Kérfer erste Schritt, die Penetration
der Natur durch den Logos, fuhrt zur Bildung desHCharakters der Welt, der sich in
der Schopfung durch die sich manifestierende gilintentionalitét zeigt. Wichtig ist
diesbezuglich, die ,gdbttliche Rationalitat* der Danzu erkennen, die eigentlich den in
Gott seit ewig praexistenten Rationalitaten entdme. Alles hat seinen in Gottes
Rationalitat verwurzelten Sinn: Kausalitat, Firdliund die Beziehung zu den sonst
Existierenden. Dies versucht der Mensch zu entdedkdem er die ihm erfahrbare
Welt auf Gott zurtickfihrt, dadurch den lkon-Chaeaktes Kosmos beweist und seine
Intentionalitdt mit alldem verbindet. Er sucht umdllendet so die go6ttliche
Intentionalitat. In diesem Prozess entdeckt er asgihe eigene Rationalitat. Der
Mensch und seine Welt sind durch ein und dasseitig bestrahlt, das die Einheit
zwischen Subjekt und Objekt seines Erkennens udistit. Trotz der Wichtigkeit
dieses Erkennens bleibt flir das menschliche Begreifie Rationalitat und
Intentionalitdt Gottes nicht vollstandig erkennb@iese Form des Erkennens wird
daher durch ein Uber-rationales Erkennen ergangs Wird durch die Schrift
vermittelt. Die Bibel entspricht der Dynamik der $Bkichte. Keine subjektive
Interpretation dieser Texte als Vergangenheit eforgert, vielmehr eine standige
Vergegenwartigung des einmal Geschehenen, das Amhe Biographie der
Gottesbeziehung bilden sollte. Diese wirkt aktiis Hie ganze Existenz von der
».Geschichte” Gottes durchdrungen wird und in eirxdogie des Lebens einmiindet.
Das so verstandene Gotteserkennen erfullt sichngh durch die kenotische und
eucharistische Prasenz des menschgewordenen 18gos.

Die negative Theologie fiihrt weder zur Unerkennbgrknoch zum
Agnostizismus Gottes. Sie ist vielmehr eine Forra Aasdrucks fir das, was uns
wie ein Geheimnis vorliegt: das Geheimnis der Rerstas man nur in einer
dialogischen Anndherung zu Gott zu verstehen vermag

Der apophatische Weg ist dreigeteilt: Apophatie plesitiven und negativen
Erkennens, die Unmdglichkeit des Gott-Begreifenstdulie menschliche Vernunft;
Apophatie des Gebetes, eine totale Offnung auf @Giottdurch die Entleerung der
Vernunft von endlichen Inhalten; Erflllung mit Agatie. Diese ,Ruhe der Vernunft*
heif3t die Einigung der Vernunft mit dem Herzen. ad wird Gott nicht mehr durch
die Gedanken begriffen, seine Prasenz wirgpfunden und erlebin diesem Moment
wird das ganze Wesen in Gott hineinprojiziert uadwich entsteht ein ,gegenseitiges
In-Einander-Wohnen zweier Bewusstseitf&Ebenso kommt die Apophatie des Sehens
des gottlichen Lichtes zustande, das die AntwortteSoauf die fundamentalste
Sehnsucht der menschlichen Person zum Inhalt tigjel& der gottlichen Liebe zu sein.

119 yvgl. zu den ausgefiihrten Gedanken: M.-A. CostaBHeUREGARD, Dumitru Stniloae. Mica
digmatiaz vorbita. Dialoguri la Cernica Sibiu 2000 Mica dogmati@ vorbiti], 124ff.

120 b, Stniloae, Rugiciunea lui lisussi experiepa Duhului Sfant Sibiu 1995, 53-62 undica
dogmatic vorbitz, 178ff.

61



LIVIU JITIANU

Das ist die Situierung des Menschen in der Extaselokbe, die eigentlich eine

Vereinigung, eine Communio zwischen dem menschiichel dem géttlichen Subjekt

bedeutet, ohne aber dass die ontologische Untedichkeit aufgegeben ware. Das ist
das mystische Erkennen, das Eintreten in die liatirder Liebe und des Lichtes Gottes.
Letztendlich wird die transzendentale Dimension dae®nschlichen Wesens

wiederhergestellt. So ist dies eigentlich kein BErlan, sondern Erleben.

4.3. Der Weg zur Verg6ttlichung

4.3.1. Grundpfeiler der menschlichen Existenz: WertFreiheit und
Verantwortung?*

Ebenbild Gottes zu sein bedeutet in Bewegung, egne Pilgerweg zu
sein’®® Die Natur des Menschen zwingt ihn, die Urspriingines Wesens,
eigentlich sich selbst zu erforschen. In diesemhSuad Werdeprozess stellt sich
die Authentizitat jedes Einzelnen heraus; die Antizéédt, die sich auf dem
Spannungsfeld der Werte und Antiwerte befindet.

Die Antiwerte haben in Wirklichkeit keine ontiscRealitat, wie Siniloae
vortragt. Sie brechen die Strukturen der Wertendam Unfunktionalitdt oder
verursachen die Negierung der — christlichen - @/ddie Werte sind immer einem
absoluten Wert unterstellt, hier begriffen als denitarische ,Archetyp”. lhr
ontologischer Status steht unter dem Zeichen degkeit. Die Modi, nach denen
die Teilhabe an dem Absoluten vorgestellt werdemrasentieren zugleich die
Modalitaten der Teilhabe an Werten.

Werte und Antiwerte versuchen sich gegenseitigdaufEbene der Existenz
zu eliminieren. Ein Wert-volles Leben fihrt zur yéttlichung, ein Leben unter dem
Zeichen der Antiwerte bedeutet eine suspendiert¢hrdpologie, letztendlich
unwahre oder unverwirklichte Existenz.

Das Geteilt-Sein des Menschen innerhalb der Patader Werte und
Antiwerte wird bei Stniloae wiederum mit dem archetypalen Bild des Baimes
dem Zentrum des Gartens Eden repraserfiefiese Dualitat ist aber nicht
physischer, sondern metaphysischer Natur und beszieh eigentlich auf die
menschliche Freihett

Die Freiheit als ontologische Gegebenheit kannvaistarkende Kraft des
schopferischen Aktes auftreten oder als vertieferitlement der Entfremdung des
Menschen von seinem transzendentalen Ursprung eindms Anschlie3en an das
Irdische, ans Nichts, verstanden werden. Die sct@miene Autonomie des

121 siehe dazuChipul nemuritor al lui Dumnezely 73-82.

122ygl. ebd., 121.

123 Jber die polare Bedeutung dieses Baumes sieHespéationsquelle Shiloaes:Sfantul Grigorie
de Nyssa, Scrieri. Partea inf@ucureti 1982, bes. 273f.

124 ygl. dazu die Erlauterungen von Voksky, Introducerea n teologia ortodax Bucuresti 1993,
bes. 97ff.
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Menschen gilt innerhalb des Wertesystems als Amtjweeil sich der Mensch im
Moment der Gottesleugnung auch selbst leugnet iahddadurch selbst zerstort.
Wenn er jedoch Theo-zentriert lebt, ,verwirklichitduvollendet er seine Werte und
sich selbst®* Das Paradox der Freiheit besteht dann in der IRbigider eigenen
Ver-Nichtung oder in der Erhéhung des Menschendgitamisches Profil zu sein,
Ebenbild seines Archetyps. Das Problem der Freibeilann mit der Proximitat
Gottes verbunden. lhre Dualitat ist nicht raumbemgondern spiritueller Art.
Der Weg der Freiheit soll in diesem Zusammenhamg\V¥eg zu dem wahren
Zentrum der Existenz setf Diese Freiheit wird nur durch ihre Konfrontatioiit m
einem Wertesystem und zugleich mit der Rickspieggelder transzendenten
Monarchie zu einem Akt, der nun die freie und vesamtungsvolle Entscheidung
sichert und ermdglicht. Daher hat die Freiheit -ygimden Charakter. Ohne sie
wiirde der Mensch in der Einsamkeit seiner unvetighiten Existenz leidett.’
Der extreme Individualismus ist innerhalb einer istfichen Vision
dementsprechend ein Antiwert, denn dieser ist dieedenz zur Vereinsamung
und Verantwortungslosigkeit und bildet einen eigerimmanenten Sinn, der
Endlichkeit und Tod in sich tragt. Nur eine vor dabysoluten Wert rechenschaft-
gebende Freiheit 6ffnet sich auf die transzendelifente, auf Auferstehung und
Ewigkeit hin.

Eine Freiheit, die sich gegen das Absolute stgllt,als verfalscht. Die
Freiheit soll vielmehr innerhalb des Geschenk-Hmrtes betrachtet werden. Im
Akt des Schenkens, des Gebens, das auch gegemseritigtionalitat bedeuten und
als Medium der Communio verstanden werden kanrd die Freiheit eine von der
Freiheit der anderen Person garantierte Wirklidik&iDiese Interpenetration der
Freiheiten wird einzigartig durch den Akt der Veiiguing des Menschlichen und
Géttlichen in Christus ermdglicht. Das Menschligreeicht das Mégliche, wird
der gottlichen Hypostase eigen (ohne Gleichwerdungld es entsteht durch den
Gott-Menschen eine Einladung zum Dialog, der insgéviiihrt'*

125p NeLLas, Omul — animal indumnezeBibiu 1994, 23.

126 Bemerkenswert ist die UnterscheidungrBbaes, mit Gregor von Nyssa im Garten Eden vom
Baum des Lebens und vom Baum des guten und bdssseléi zu reden. Ein Leben in Freiheit
bedeutet Anndherung an den Lebensbaum. Der WegAmtonomie fihrt zum Baum der
Entscheidung zwischen Gut und Bose. Die menschiicfadrungswelt spielt sich dementsprechend in
einer polymorphen Dynamik ab: zwischen einer mgkgés Erfahrung, die die zur Vergottlichung
fihrende Kommunion zustande bringt, und einer Euady der irdischen Dissolution, die die
Hierarchie der Werte umstiirzt und zur Verweltlichutes Menschlichen beisteuert. Siehe dazu:
TDO 1, 358-64 und 413-418 [OD 1, 325-330 und 428}42

127ygl. P. E/DokiMov , Taina iubirii, Bucurati 1994, 150.

128 Man soll sich selbst einer wahren Freiheit scleenlum die Gabe der Freiheit zu bekommen. Die
einzig wahre und unerschdpliche Freiheit ist aberrdeiheit der supremen/allerhéchsten Person®.
In: Rugiciunea lui lisusii experiepa Duhului Sfant74.

129 Chipul nemuritor al lui Dumneze®21ff.
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Die Antwort auf diese Einladung wird unter dem ZXeic der
Verantwortung des freien Menschen gegetiéber Verlust der Freiheit zieht den
Verlust der Verantwortung und des Antwort-Gebens sigh. Die Freiheit und
Verantwortung, also Berufen-Sein und Antwort-Gebesind gegenseitige
Konditionen und sind Zeichen und Ort der PrasemzNahe Gottes®

Das in dem Dialogcharakter prasente Paradox derschéchen Person
zeigt sich — zusammengefasst ausgedriickt — dasiss die Person durch ihre
Verantwortung fir die Anderen ihren Wert bekomniteder Mensch ist nur in
seinen Beziehungen mit den Anderen und durch diefen mit Gott, oder durch
Gott mit den Anderen wertvolf®? Werte und Antiwerte gehéren so in den Bereich
einer Theologie der Kommunikation.

4.3.2. Ebenbild — Vergéttlichung — Vermenschlichung

.Die Gottes-Ebenbildlichkeit besteht in der ontatmfpen Struktur des
Menschen, die geschaffen ist, die Kommunion mit akarhéchsten Kommunion,
mit den géttlichen Personen, die Quelle aller Komimoen sind, und mit den
menschlichen Personen zu erreich€i“Sie ist ,ein in die Natur hineingepragter
Stempel, der in einer personlichen Relation mittGteht, und eine eigenartige
Relation mit der Mitwelt bildet*** Ebenbildlichkeit bedeutet also die Ganzheit, die
Totalitdt des Menschenwesens. Sie schlief3t di¢iaetde menschliche Natur, die
Hypostase und das aktive Prinzip, das SubjektDd&Dynamik dieser Triade bildet
die Dynamik des Ebenbildes.

Die so oft betonte Vereinigung des Menschen mittGdnnte den
Eindruck erwecken, dass die menschliche Persoiegeoh Prozess oder spatestens
am Ende dieses Prozesses aufgelost wird, odeirdddement der Vergottlichung
eine ldentitdt der Naturen zustande kommen kanmshgiziglich spricht die
Orthodoxie - schon Johannes von Damaskus, schaypfzven Palama - von einer
Vereinigung auf dreierlei Weise: Wesens-Vereinigudge nur trinitarisch zu
verstehen ist; hypostatische Vereinigung, die daiehKenose der Menschwerdung
zustande kommt; und Wirkungs-Vereinigung oder \fégeing der Energien, die
den Menschen ermdglicht wird, indem er ebenbildicfCharakter ist. Nur
innerhalb dieser Klarstellung ist die Folgerungn8baes zu verstehen: ,Zwischen
den sich Liebenden gibt es keine ontologische Anmeg.** Die vereinigende

130 biese Antwort verkérpert sich in der Form der Aatimn, wenn sie sich als Liebe manifestiert, der
Angst, wenn sie mit der Sinde assoziiert wird, ded Mission, wenn der Mensch sich dazu
berufen flhlt, Gottes Willen auch durch Verkiindiguru erfillen. So $hiloae, in:Rugiciunea
lui lisussi experiema Duhului Sfant94.

131 Mica dogmatié vorbitz, 73.

182 371DO, 214.

133TDO 1, 410 [OD 1, 370].

184y, Lossky, Introducere in teologia ortodadx 186.

135 Asceticasi mistica crgtina sau Teologia vii spirituale, 290.
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Kraft schlie3t jede Form der Separation aus, zolgleber lasst sie die Differenz
zwischen Ebenbild und Archetyp unberiihrt. Die Hinig fihrt nie zur Aufldsung
der einzelnen Personen.

Die Vergottlichung erzielt die Erlosung des Mengthegie bezieht sich auf
die Wiederherstellung der Ebenbildlichkeit. lhre talagische Basis ist
christologisch, indem eigentlich durch die Mensctdueg die theandrische
Dimension des Menschen neu gestaltet Witdie Vergéttlichung ist ein Akt der
Transzendenz, die sich nicht wie ein natirlichesoBehen vollzieht, sondern als
ein gottliches Geschenk verstanden werden sollywbdsich die ,Vermenschlichung®
des Menschen verwirklicht’ Das Thema ,Vergéttlichung® wird also zum Thema
.vermenschlichung“ des Menschen, die nur durch reigéttlichen Akt zustande
kommen kanr®® Das kenotische Treffen des Géttlichen mit dem Melishen
bewirkt einerseits die ,Vermenschlichung GottesNtanschen, andererseits ,,die
Vergottlichung des Menschen in Gott“, bemerkiinBbae als Konsequenz. Die
Ermdoglichung der Vergéttlichung des Menschen isdér Menschwerdung des
Gottessohnes begriindet. Das Licht der Vergottlighyuillt also aus der
menschlichen Hypostase Christi hervor. Dieses figurierende Licht befahigt
den Menschen dazu, dass er das Licht der gottliehgrostase in seinem Wesen
widerspiegeln kanft?’

5. Zusammenfassung

Die orthodoxe Theologie und Anthropologie schligBtlen Weg der
Vergottlichung aus, der sich nicht ausschlie3liahct Christus verwirklicht. Er ist
der einzige Vermittler, die Bricke, die das Menmtid und das Gottliche
miteinander verbindet.

Die Grundvoraussetzung jeder orthodoxen Erlosuhgslewonach der
Mensch unausloschlich die Gottebenbildlichkeit iichstragt, die durch den
Sundenfall verdeckt, aber nie verloren geht, gikingeschréankt. Seinen Weg und
sich selbst zu finden, seine Ebenbildlichkeit zufa#en und zu erleben in der
Communio mit Gott: dies ist die Berufung und diefliilung der tiefsten und
grundlegendsten Sehnslichte des Menschen. Der damnfle mystische Prozess
der Purifizierung und der Erleuchtung ,restauriefi# durch Siinde angeschlagene
menschliche Natur und gibt dem Menschen den Petsamakter zurlick. Das ist der
Ausweg aus der Gottes-Vergessenheit und aus defis Kes Individualismus.

136 Sjehe die Erdrterungen von Maximus Confessofilncalia 3, Bucureti 1994, 84-90 und 317-330.
137 stiniloae Gbernimmt hier den Gedankengang PalamasheSimzu im Allgemeinen: D.
STANILOAE, Viara si Tnvaratura Sfantului Grigorie PalamaBucurgti 1993 und J. MYENDORFR
Sfantul Grigorie Palamasi mistica ortodo¥, Bucurgti 1995, (aus dem OriginaBt. Grégoire

Palamas et la mystique orthodoiibersetzt von A. Pagu), 59-143.
138 y/gl. Mica dogmati@ vorbiti, 168.
139 vgl. Filocalia 3, 147.
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Motivation dieses Aufbrechens des menschlichen iDssst die Intentionalitat zur
Communio. So aktualisiert sich die ,ontologischenri&eicht des menschlichen
Wesens und es entsteht eine gnadenvolle, Geschenki@er-tragende Relation, ein
gualitativer Sprung, ein ,In-Besitz-Nehmen“ von tjohem Licht und von Liebe.
Ohne eine ontologische Gleichstellung oder Absorsithern dieses Licht und diese
Liebe die absolute Einheit, aber zugleich die Wsuieiedlichkeit der géttlichen und
menschlichen Subjekte.

Die zustande gekommene Vergéttlichung des Menshbi#t ebenso auch
eine Vermenschlichung des Menschen. Deshalb — usgediihrt - gibt es keine
losgeldste Anthropologie und Ontologie, sonderr éinthropologie und Ontologie,
die nur in einer Theologie der Lebendigkeit zu dinden kann.

Der Mensch als Person kann sein Person-Sein aiesdattt nur in der
Communio verwirklichen. Das bedeutet aber nichtssddie Kollektivitat die
Personen aufsaugt und die Communio einfach auf\@ngammlung der Individuen
reduziert wird. Um ein Gleichgewicht zu halten, @in richtiges kommunitéares
Person-Verstandnis zu erreichen, ist der doppehardkter der Communio zu
beachten: die vertikale Gott-Mensch-Communio urel librizontale Communio
mit den Mitmenschen und mit der Welt-Dimension @@mmunio. Der Einzelne
kann sein Person-Sein auRerhalb dieser doppelteantine weder verwirklichen
noch erleben.

Dies ist ein Weg der Anthropologie, der zugleich\dkeg der Vergottlichung
ist. Es wird eine Anthropologie vorgestellt, diedier Ebenbildlichkeit des Menschen
verwurzelt, ebenso aber Christus-férmig ist, indden einzige Grund des Person-
Seins durch eine Christus-zentrierte Anthropologidgedeckt wird. Durch die
Menschlichkeit Christi wird Gottes Ebenbild restartr und demzufolge wird das
restaurierte Mensch-Sein Christus-formig. Diese hiAgpologie kann aber nur
innerhalb des Rahmens einer kommunikativen und Qamorbezogenen
Theologie entfaltet werden. Daher ist selbstveditélm, dass zum Thema
Anthropologie oder Person-Sein unausweichlich dagnia Gotteserkenntnis,
Theognosia, als Grundlage der christlichen Persgml gehort sowie eine
ekklesiologische Untersuchung der Modalitat des #dblichen, mit Christus
vereint zu sein. Die Gotteserkenntnis ist Ausgangkpund zugleich Zentrum der
Theologie Stniloaes. Das Begreifen Gottes und des Menschegrbiéi ihm eine
untrennbare Einheit. Die Anthropologie — in der HBiStniloaes — beginnt
dementsprechend immer mit der Erfahrung Gottes.iwlogie des menschlichen
Seins, die Theognosie und die Soteriologie, Regtiaurg des vollen Mensch-
Seins, sind nicht voneinander zu trennen. Die Ei&legie zeigt die organische
Einheit der Anthropologie, der Christologie und &ereumatologie, eigentlich die
Einheit zwischen Christus, Mensch und Kirche. Digf&ltung des Mensch-seins
und der Weg der Vergoéttlichung des Menschen inrierbar Vereinigung mit
Christus, die sich der ontologischen Einheit denscllichen und géttlichen Natur
in der Person Christi verdankt, verwirklichen sifdiglich in einem Akt der
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Communio. So ist die Kirche die Form, die Ermoglioh der Vereinigung des
Menschlichen und des Géttlichen in Christus. Diestisghe Erfahrung Gottes und
die ekklesiale Erfahrung des Menschen bilden dem&des Mensch-Werdens.
Staniloae betont innerhalb des Werdeprozesses deorPdis Wichtigkeit
und die Unvermeidlichkeit der Communio. Ebenso dieachtet er die Gefahren
der falsch verstandenen Communio, wie sie etwa én kibommunistischen
Ideologie verkindet wurde. Hier ist die Person nsgen der Kollektivitat
aufgegeben, die dadurch im wahrsten Sinne als Kamtétueigentlich gar nicht
zustande kam und der totalitdren Diktatur und demarxy ihren Platz einrAumen
mussteé-*° Das religids-transzendente Element spielt in die8asammenhang der
Communio-Bildung eine Uberaus wichtige Rolle. Obivoéi Stniloae die nach
dem trinitarischen Modell gebildete Communio mitr dgnen, wahren Kirche
identifiziert ist, werden die nationalen und komdegllen Unterschiedlichkeiten
wertend beibehalte’ Und dies, obwohl die vielen Nationen und Konfessio
doch dazu eingeladen sind, eine Einheit der Mergttdu verwirklichen. Eben
hier sieht Siniloae die Mdglichkeit der Okumene und die Bilduminer
harmonischen Weltsymphonie. Die gleiche Basis, die verwirklichende
christusbezogene menschliche Person, soll dengHr&itler garantieren.

140 Interessant waren zu diesem Thema die Ideen vanLGwacs, Torténelem és osztalytuga
Budapest 1971, bes. 22-63, 270-509.

141 Die (ibertriebene (und tiberhaupt nicht nachvollzéek!) Voreingenommenheit MBiloaes in
Bezug auf Nationalitat, Nationalbewusstsein undidtatismus (extrem bei ihm!), auf nationale
Angehorigkeit, die Sonderstellung des rumanischelk&s und dessen modellhafte Bedeutung far
die Okumene, fiir die beispielhafte christliche Lefféhrung, und fiir die Einheit-Findung der
Welt wird hier nicht vorgestellt. Zum Nachschlagsimd dazu u.a. empfohle®rtodoxie si
Roméanism Sibiu 1939;Biserica romaneast Brasov 1942;Ortodoxiasi patria, in: Ortodoxia 2
(1980) 33-430rtodoxia, modul spiritualiffii romanesti, in: Gandirea 19 (1940) 416-42Beflexii
despre spiritualitatea poporului romagraiova 1992;

Vgl. zum Thema: R. WGNER, Il caso rumenpRoma 1991, bes. 105-125; MieEBawski, Parintele
Dumitru Stiniloae, o viziune filocali& despre lumeSibiu 1998, bes. 84-98.

Schwieriger wird die Konfrontation mit solchen kgaeischen, teilweise abwertenden Behauptungen,
wenn man den stéandigen VersucklinBbaes aufmerksam verfolgt, eine Theologie dernktanie
zu schaffen. Wie soll Harmonie gedacht werden, gégenseitige Ergdnzung, wenn der Andere
[vor allem die katholische Kirche und die ungarisaind deutsche Minderheit in Ruménien]
schlecht, fast als vom Bdsen besessen gekennzeieind® Die theologische Bedeutung und die
vorab angekiindigte GroRe desmanischenTheologen werden durch solche AuRerungen
wesentlich beeintrachtigt.
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ANTROPOLOGIE S| BIOETIC A. ARGUMENTUL ,PERSOANE!"
CALIN SAPLACAN"

Antropologiasi bioetica sunt indiscutabil legate. Conceptul gersoaa”
pare & fie unul dintre conceptele cheie ale acesteiitleg dar care pune
numeroase intréb in ceea ce privge utilizarea lui Tn bioetic Marturie stau
discuiile privind Tnceputuki sfasitul de viga, care folosesc acest conceptcdnd
apel la conceptul de ,persadnasa cum este el dezvoltat detigd autori, voi
stabili In prima parte care este t@adintre antropologigi bioetici. In a doua parte
voi Tncerca un retur critic asupra acestui conpepitru a vedea n ceasuri este
operaional in bioetid, care sunt atuurilgi limitele lui. Tn a treiasi ultima parte,
voi Tncerca & reformulez legtura dintre antropologig bioetici.

1. Argumentul ,persoanei”

Utilizarea conceptului de ,persa@rdifera de la un autor la altul in futie
de tradiile de gandire in care se inscriu fiecarv8dem care este locul pe care-|
ocupi argumentul persoanei in bioétia cdiva autori.

a. Conceptul de ,persoahautonomi” la Engelhardt.

Profesorul H.T. Engelhardt, figirmarcani a bioeticii nord-americane,
este cunoscut mai ales pentru carte@tsafoundations of BioethiGdiind editor al
revisteiThe Jurnal of Medicine and Philosopkiyco-editor al colegei Philosophy
and Medicine

In cartea sa, Engelhardt afiincu tirie primatul principiului autonomiei,
explicand @ in etica medical sunt mai ptin importante disalile asupra
sacralifitii vietii, ci mai degrab cele privind drepturilor persoanelor care trebuie
tratate ca ageh corstienti si liberi. Insistema autorului asupra autonomiei
persoanelosi a semnificéiei conceptului de perso&nse dorgte un &spuns la
problemele ivite in mediciisi 0 orientare etig inspre responsabilizarea fiegia.

Dar care este conceptul de persoantononi vehiculat de autor? Care
sunt aceste persoane? Este vorba, defiagtiente de ele insele,tranale, avand
sensul propriei lor identiti, liberi Tn alegerile lor. Pentru Engelhardt, numa
persoanele care pot accede la argumente eticeagent morali si pot constitui
impreurd comunititi morale de unde violea este exclds

" Lect. Dr., Facultatea de Teologie Greco-Caoligniversitatea BalyeBolyai, Cluj-Napoca
1 H. Tristram ENGELHARDT The foundations of Bioethidsew-York, Oxford University Press, 1986.
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Semnificaia conceptului de persoarautonomd vehiculat de Engelhardt,
exclude fetsii, noi nascuii, fiintele cu handicap sever, cei care sunt inztira
sperami. Toti acetia sunt nunti de citre autor ,non-persoang”Pentru autor, ei
nu pot 4 aiba prin ei ingdsi un statut in comunitatea mofaldeoarece nu po&s
aleag singuri felul de ai conduce vig, s riste, ¢ decidi, & stabileasg o
ierarhie de valori careide fie proprie, pe scurtifie autonomi. Este lipsit de sens,
explica autorul § vorbim de autonomia fetusului, a naisadilor sau a handicaiéor
mentali profunzi. % tratim aceste fiite fira $i tinem cont de ceea ce posedsau
n-au posedat niciodanu le lezeaz cu nimic. Principiul autonomieji corolarul
respectului mutual vizeanumai persoanele. De ce atunci satilet le acord de
obicei protegde si nu-i abandone&@? Cum § explicam o astfel de atitudine?

Simpatia fgi de orice viga umari, mai ales atunci cand este fragil fara
apirare, pare & fie In concepa autorului motivul pentru care non-persoanele
beneficiaZ de proteie din partea socigfi. De asemenea, es{eo precatie in faa
ignoranei in care ne afin faa de momentul in care cineva devine o persoAnest
lucru permite % asigusm crasterea copiilor. In asemenea soitiepe lang persoanele
in sensul strict al lui Engelhardt, efigpersoane in sens social”, atlftinte umane
carora societatea le acardnumite drepturi, adicaun rol social mai mare sau mai mic.

Dupa Engelhardt, exidto distaa intre ,persoanele in sensul strigt”
.persoanele sociale”. Numai primele sunt ggerorali, avand dreptusi obligatii,
caresi atrag laude sau critici. Acest lucru nu este bihlpentru cea de-a doua
categorie. Drepturile care le sunt acordate nugagaz la obligaii, la datorii.
Aceasta nu Tnsearanci fiintele umane vor fi tratate imoral sau in ftiacde
capricii, ci numai & vom face ceea ce se poate mai bine pentru elma$ara
posibilului, oricat de penililpare aceastdecizie.

Dar cum putemaconsidefm o persoah autonom fara si tinem seama
de condiionarile la care este supiis psihologice (lips de educge, de exemplu),
materiale (8racie, de exemplu) — care-i reduc autonogiié limiteaza exerciiul
libertitii? Conceptul de persoarautonond la Engelhardt, acopemai degrab
campul juridic (in sensul dreptului pozitiv) decét filosofic sau morél

b. O apropiere relationali fata de persoai.

Teologul protestant Jean Marie Thétjcavanseazideea @& proiectul lui
Dumnezeu, ga cum este revelat in Biblie, in particular in G2neste acela de a

240On the other hand, not all humans are personsalbumans are self-conscious, rational, and able
to conceive of possibility of blaming and praisirfgetuses, infants, the profoundly mentally
retarded, and the hopelessly comatose provide drangh human nonpersons. Such entities are
member of human species. They do not in and of ¢béras have standing in the moral
community. They cannot blame or praise or be worthyblame or praise. They not prime
participants in the moral endeavor. Only persorvédhat status.” H. Tristram ENGELHARDT.
The foundations of Bioethiclew-York, Oxford University Press, 1986, p.107.

3 Gilbert HOTTOIS (ed.)Aux fondements d’une éthique contemporaine. H.sJen#l.T. Engelhardt.
Paris, Ed. Vrin, 1993, p.24.

4J.-M. THEVOZ,Entre nos mains I'embryoiRecherche bioéthique, Genéve, Labor et Fides,.1990
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face din fiita umad o fiinta de limbaj, de schimb, de comunicare, de comuniune,
pe scurt o fiima relgionak si solidaid atat la nivel interindividual c&fi social.
Departe de a fi autosuficient, eligste din cuvanti moare din cauza absenlui.

A fi apt € intre n relde, cu sine Tnsiil si cu cedilalt, va fi atunci un criteriu
de umanitate a omului. Aceasta va permitéistingem ntre o vi& biologic si o
viata realmente umdin Dar atunci cum punem aceagtoblend in cazul embrionului?
Putem 8 spunem & este o persoarumari? Este o chestiune inevitahiremara
Thévoz, dar care cere o mare prudeim rispuns. Intr-adew, cele mai multe
chestiuni se pun la nivelul réifor pe care le intignem cu ceilal. Astfel, chestiunea
eseniald Tn ceea ce priwee embrionul, nu constin faptul de a determina daeste
0 persoah sau nu, ci de a ne chestiona asupra ofilgape care le avem fade
el, de fiecare datcAnd avem putere asupra lui, gésupra drepturilor lui.

Inca de la fecundare neigim in faa misterului unei posibile vieumane
care incepe. Embrionul nu poate fi consideragi @amag celulag, el cere 5 fie
apirat, protejat. In ceea ce prige fecundarean vitro, gradul de prote va fi
masurat in funge de proiectul parental. Acesta poate stabiliusthtrelgional al
embrionului. Pentru Thévoz embrionul trebuie retget protejat, nu prin ceea ce
este n sine, ci pentrua el reprezint bucurie, gteptare, sperah, viatd pentru
parinti. Dac acest lucru este ad@at, embrionuin vitro nu posed prin el Tnsyi o
alteritate care poate impune o condtrticulaé cuplului genitor. Destinul asi
rimane deci suspendat de proiectul parental. Faptalcesta dispare, embrionii
supranumerari sunt din punct de vedereti@ial moti pentru f@rinti. Acestia
nemaiavand nici o obligie fata de ei.

c. Conceptul de ,persoati umani potentiala”

Desi este uneori vehiculat, conceptul de perdgaoteniala este refuzat de
catre Engelhardt. Pentru acesta, a spuliefetusul este o persoarpoteniala,
Tnseama sa marturisim clar @ nu sunt persoang nu au drepturile unei persoane
actuale’ In loc si vorbim de potetialitate, spune autorul, ar fi mai bin gorbim
de probabilitate, deoarece un rirrimportant de zigd nu ating niciodat statutul
de persoan Si apoi, nici persoanele posibile, nici cele prolmlsiu au drepturi.
Conceptul de persoarumari poteniala este evitat atat de J.M. Thévoz gitle
magisterul catolic. Dar, dezbaterea nu este intheidstfel, Lucien Séve
precizeai ca in embrion, fiina umai este totodatposibilitate real si posibilitate
formali. Identificatsi determinat de genom pe de o parte, embrionul agpels

5 “If X is a potential Y, it follows that X is not . If fetuses are potential persons, it followsasly
that fetuses are not persons. As a consequenceeX bt have the actual right of Y, but only
potentially has the right of Y. If fetuses are oplytential persons, they do not have the right of
person.” H. Tristram ENGELHARDTThe foundations of BioethicBlew-York, Oxford University
Press, 1986, p.111.

6. SEVE,Pour une critique de la raison bioéthiguearis, Odile Jacob, 1994.
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hazardurilor dezvairii lui, de cealali parte.Si totusi adevirata chestiune nu este
aici, ea fiind etia si se refe la forma de respect pe care o avem & embrion.
Acest respedine de prezentul embrionului, indsura in noi 1i [dm Tn cosiderge
viitorul si ne reghm atitudinea in funte de acest viitor.

d. Conceptul de ,persoai” in Donum Vitae’

Redactat J. Ratzinger, pe atunci prefect al Congtigjigpentru Doctrina
Credirtei, instruciunea Donum Vitae, facg ea apel la conceptul de ,pers@an
Bioetica bisericii catolice Tncedrsi protejeze corpul uman de orice intrumentalizare
utilitarista in ceea ce prigee situaiile frontiera ale inceputulussi sfasitului de
viatd, In momentul in care socigite occidentale au tendim s nu vadi in el decéat
disponibilitate, fragilitate, &biciune sau degradare. Donum Vitae propune un
principiu de contemplare: ,,0 justoncefie a naturii persoanei umane in dimensiunea
ei corporai”®. Antropologia acestei instrtioni se organizedzin jurul a trei axe:
unitatea persoanei, demnitategielemnitatea actului conjugal.

Lectura textului scoate in evidéndominana temei demnitii persoanei
umane. Aceastdemnitate se reflectasupra corpului (parte constitutia persoanei):

,0 intervertie asupra corpului uman nu atinge numeauturile, organelg functiile
lor, ci angajeax de asemenea la nivele diferite, persoanasitid Conceptul de
demnitate umancritici ,logica produgiei obiectelor®® pe care o oférprocresia
medicafi asistai. Astfel se lumineazraspunsul dat de Donum Vitae, chestiunii
embrionului uman: fiiga umai trebuie respectat- casi 0 persoad — de la prima
clipa a existerei sale™, fundie de realitatea conceigi sale, adiz faptul ¢ trebuie
»nascutsi nu facut”, ca nici o persoainu poate fi redusla un obiect care serte.

2. Retur critic asupra recursului la conceptul de persoari” in bioetica.

Interesul pentru conceptul de ,pers@aimn bioetici a suscitat numeroase
articole privind originea termenului, emergersa in teologia trinitar precumsi

7 Instrudia Donum Vitae nu este traduin limba roman. Se poate &5i usor pe internet in diferite
limbi de circulaie internaionak. Referinele ficute le-am tradus din limba frandedin Biologie,
médecine, éthique. Textes du Magistére catholigueis et présentés par Patrick VERSPIEREN,
s.j. Paris, Le centurion, 1987, p.449-480.

8 Le respect de la vie humaine naissante et la tiigde la procréation” imBiologie, médecine,
éthique. Textes du Magistére catholique réunisrésgntés par Patrick VERSPIEREN, Baris,
Le centurion, 1987, p.453.

° Le respect de la vie humaine naissante et la tigde la procréation” imBiologie, médecine,
éthique. Textes du Magistere catholique réunisrésentés par Patrick VERSPIEREN, Raris,
Le centurion, 1987, p.453-454.

0 putem observa influgm interdiciei kantiene de a nu trata persoana ca un ,obiect”.

11 Le respect de la vie humaine naissante et la digiét la procréation” iBiologie, médecine,
éthique. Textes du Magistere catholique réunisrésentés par Patrick VERSPIEREN, Raris,
Le centurion, 1987, p.457.
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semnificaia sa in filozofia modeen intrebarea care se pune este: in Gsum
recursul la conceptul de ,persaanofera o soluie coerert in faa dilemelor
morale datorate avairior biomedicale? Pentru unii acest concept a fasta cea
mai scurd pentru a rezolva probleme extrem de complexe pmeaceterminarea
statutului antropologisi juridic al embrionului; furnizarea criteriilor deeanimare
sau nu a noilor #scui suferind de malformé grave; determinarea intreruperii sau
nu a aliment@ei si hidratirii paciertilor aflati in stare vegetativ permanerit,
debragarea aparatului respirator al celor careasegc in comireversibil. Pentru
altii, acest concept a fost introdus intr-un al dofle®, pentru a gsi un fundament
si a da greutatea deciziilor luate una #uglta, in virtutea unui consens etic
implicit. Dar ce semnificdi acope# conceptul de persoain bioetici?

a. Puncte comune.

In ciuda diversittii de semnificgie pe care le acopeacest termen, exist
si trasaturi comune. Un punct comun iigim la cardinalul Ratzinger: ,orice fiii
umari trebuie restectatpentru ea-insi; ea nu poate fi reddgursi simplu la un
mijloc in beneficiul celuilalt™, care face referia la Kant: ,ationeaa in ga fel
ncét 4 tratezi umanitatea, atat in persoana tssicit cea a altora, Tntotdeauna ca
scopsi niciodat ca mijloc”. Alt punct comun: a spune ,pers@amu inseama
numai a spune ,fiith umard”. Conceptul de persoarnncludesi ideile de niretie,
demnitate, apel la respect, inviolabilitate. A dasa un individ uman ca pers@an
nu inseami mai intai a o descrie, ci a invoca asupra lui eesp care-l dat@m
demnititii sale, a-l face#apat casi 0 obliggie, adié si ne sitdm la un nivel etic.

b. Divergerte.

Pentru unii autori, este admis — mai mult sau nuginpexplicit — & nu ne
nastem o persoatn ci devenim. A spune ,persadnin acest context, nu inseain
numai de a numi diferea antropologig, situand fiina uma# n specificitatea ei
printre celelalte viéiti. Acest lucru reclam un respect special, inseaina nota
difererta care apare in cursul unei tviamanesi care ar puteaasse piard. De
altfel in ultimii ani, a fost&cute eforturi mari pentru a defini ,pragul”’ de lare ar
incepe sau s-ar skir,persoana”, stabilindu-se unele criterii. Astfedriteriul
organic, a dat loc la dezbate#irf sfasit. El a angajat o dublchestiune: cea a
raportului dintre subiecgi corpul $iu, si cea a unei eventuale antropogeneze in
dezvoltarea individului uman. In ceea ce pgteecriteriul autonomiei, devesit
principiu fundamental al bioeticii nord-americangl, desemneaz aptitudinea
pacientului sau subiectului supus unei experidrerde a agona de maniér

12 Le respect de la vie humaine naissante et laiwigie la procréation” imBiologie, médecine,
éthique. Textes du Magistere catholique réunisrésentés par Patrick VERSPIEREN, Raris,
Le centurion, 1987, p.463.
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intentionak, Tntelegand despre ce este vogb&ira si fie supus unor constrangeri
exterioare. Dujp cum am ¥izut, acest concept empiric - mai aproape de pgctic
juridica decat de perspectivele moralefilozofice - I-a condus pe Engelhardt s
rezerve conceptul de ,pers@ain sens strict” numai agglor morali, singurii
capabili de cogtiintd proprie, r@ionali, avand un sens al propriei idefitliberi in
alegere, accesibili Tn argumeritetice.

Acest idee de ,prag” a fost suplignor critici serioase. A gandii persoana
se nate progresiv la dimensiune simbalipornind de la substratul tiieorganice, nu
ne autorizea nici intelectualsi nici practic 4 fixam la o anumit fazi o anumit
dezvoltare. O suspiciune apassupra recursului la conceptul de pergdarbioetici:
aceea de a justifica, in detrimentul celor slatacticile care ofér corpul uman unor
dezvoltiri de neimaginagi unor potegialitati periculoase ale tehrghintei.

3. Concluzie
a. Distinctia dintre ,fiin te umane”si ,persoane”,

Distingtia dintre ,fiinte umane”si ,persoane”, ga cum a fost utilizatin
campul biomedicinei, apare astfel ,foarte problénadt cu un poterial periculos
si care nu &ispunde gteptirilor care i-au fost atate.

Contrar spergri puse n el, singur conceptul de pergoaste incapabilas
orienteze deciziile mai ales in etica cliiélte elemente ale sittiai — prin definiie
foarte complexe — sunt de luat in considerare. Gumu simim o distag ntre
studiile filozoficesi cele teologice privind aceédems, precumsi extrema diversitate
a cazurilor concrete care se prexiimt cadrul biomedicinei? Azi sgie mai bine decét
oricand extrema vulnerabilitageplasticitate a fiipei umane la inceputurile ei, precum
si faptul & un corp uman, in apaténdezertat de rane, poate # multi ani la
frontiera nesigur dintre viaa si moarte. Suntem invitesd avem o apropiere glotiatie
fiinta uma#, pentru agspunde cel mai bine chestiunilor ridicate de bidoies

A spune @ persoana umareste de neconceput in a@fale corpul ei, chiar
daci nu este redasla acesta, pledeain favoarea inviolabilittii corpului uman.
Estesi pozitia lui Donum Vitae care argument&an favoarea unitéfii fiin tei umane.

Dar a spune — intr-un limbaj care nu mai este dsktesntemporanilor ngri
— a sufletul intelectiv este for&f a corpului uman, ar insemna oateun corp
uman mefinut in viga nu este In mod necesar locuit de spirit? Ideattaubiectului
sau cea a speciei ar puteafe periclitai, de exemplu, in eventualitatea unor
xenogrefe sau Tn cazul unor anumite intetivesupra genelor? Nu este sigur.

b. S nu considegim adultul in deplinitatea mijloacele sale, ca singur
expresie a umanului.

Fiinta uma# este o fiina in devenire, schimbandu-se in corpul ei de la o
etafd a vigii la alta: de la ovulul tocmai fecundat (care raieevizibil decéat la
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microscop), la pai parcusi in copilrie, in adolescad unde corpul sexuat se
modifica, la anii adufi unde atinge o oarecare plenitudine fiZicmentah, apoi la
declinul progresiv al #iraneei, trecand prin inceiidle accidentelorsi bolilor.
Fiinta umai Tsi schimhi sensibilitatea, Tn spiritulis: se lovete de contradid,
intélnate prieteniasi iubirea, descopérin ea potetialitati nelinuite, vede altfel
realitatea; spuneniicse maturizedz Ea poate cungte convertiri pe care leseaz
deasupra ei Tagi, fidelitati care se mein, negiri care-o degradeédzea poatesse
inchidi Tn aniiraciune, descurajare, trisgesau & se deschigl inspre o alt viata.
Umanizarea omului, ca fiia singulaé, este o municpe care o duceri pe care
trebuie s-o0 saBm impotriva degraitilor care-o amenita.

Poate trebuieasrecunoagtem azi, @ fiinta umag este o enigthmai mare
decéat am gandit-o. Deoarece practica biomedliwmetidental a condus la un punct
extrem Tn ceea ce prisie distama dintre trupsi spirit, putem 8 ne intrelim da&
ceea ce se @fin om transcende omul, ceea ce traduce parteastier miin el, se va
arata mai apt $asume un nou raport la corpul obiectivigahstrumentalizat?

Rezult o dubf sarciri. Pentru subiect, desareapropria, de a reiiia si-
si recunoast ca fiind al du, un corp parcelizagi reconstruit, pornind de la o
imagine globa a sinelui. Pentru experimentatbrcel care acordingrijiri, de asi
reapropria imaginea corpului obiectiv care 1l ttenia practica lui, intr-o concge
mai globak a omului. Este ceea ce fac anumite curente aleicined
contemporane, cum ar fi ingrijirile de sfiide viga. Aceaslt experieid meriti i
fie luat Tn cont cai o reflegie antropologié.
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Epoca in care airm, asa cum s-a format ea duprimulsi al Doilea Rizboi
Mondial a fost denumit postmodernismTermenul, dg este derutanti chiar
antipatic, il folosim pentruacincearé si defineasg o paradigr.

Notiunea aresi o istorie. Asiizi, orice comentator al fenomenulgtie c
termenul depostmoderna fost folosit pentru prima cade pictorul englez John
Watkins Chapman in anul 1870, pentru a denumi fenomenul plastimgean
dezvoltat in afara picturii impresioniste france8aidiul de fg ne obligi 1 facem
o distingie cla@ intre postmodernitatecaretine de condia umar, de condia
individului Tn societatgi postmodernisicare reprezifitun curent cultural.

De schimbarea paradigmei, denteodernismla postmodernitatese leag
modificarea fundamentala valorilor care permite o consolidare a viziugtico-
religioase asupra lumii. Este vorba de treceretadestiinta lipsita de eti@, la o
stiintd responsahil din punct de vedere etic. De la o tehngeracare-l domia pe
om, la o tehnologie carei serveast umanititi omului. De la o industrie care
distruge mediul inconjétor, la o industrie care promoveéaadevrate interesai
necesiiti ale omului. De la 0 demoaia de drept formal la 0 demodgdeatriita, in
care se inceakdmpunerea libedtii si drep#tii.

Asistim 1n postmodernisnte 0 renovare a raporturilor dintginta si religie.
Cu alte cuvinte, atitudinea religigasundamenta pe de o partgi imaginea
stiintifica asupra lumii, precungi angajamentul politic pe de alparte nu se mai
exclud. Cu todt secularitatea, religia are toatnsele & devirid o caracteristit a
paradigmei postmoderne, putaradngliteze intr-un mod nou, uman pentru eliberarea
omului. Este vorba despre eliberarea psihologicptuti@, privitor la identitateai
maturitatea psihica individului, darsi de eliberarea politico-socklprin modificarea
non-violent a relaiilor sociale interumane.

Persisi Tnsi Tn postmodernitateo confuzie Tntre lucruri foarte diferite,
precum morala, etica, fielepciuneai pe care am incerca & clarificam.

I. Morala: Termenul ar trebui folosit pentru desemnarea ansamblu de
legi, a unor reguli evidente, care nu spun ceesst® ci ceea ce ar trebdifge, si
nicidecum aa cum se intamplfrecvent pentru trasarea anumitor atitudini umane.

Evident, exist legi care nu promit nici o recompéng pe care lumea le
consided morale. Cei ce le admit,traneaz pornind de la o lege evidentnhumit
.lege morad”. De exemplu: Nu vei ucide o fiini umari inocent.” ,Salveaz un
copil care se Tneat.

* Conf. Asoc. UMF ,luliu Haieganu“si Facultatea de Teologie OrtodgxUniversitatea BakeBolyai,
Cluj-Napoca
! John Watkins Chapman (1832-1903), pictor engléatradus termenul de postmodernism (1870).
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In ce private relaia dintre moral si stiinta, trebuie spusicstiinta nu se
ocupi decat de fapte, de lumea congreti de ceea ce ar trebiife. In conseciti ea
nu formuleaz decat proporzi si nu reguli. Din conét, morala se compune din reguli
si nu din propoazii. De aici deducemiamorala nu estgi nu poate fi gtiinta.

Impotriva acestei atitudini poate fi ridigadbiedia ci legile pot fi traduse
in propoziii, care pot face obiectytiintei. La o analiz mai profund vedem ins
ca legile nu pot fi traduse n propadzi ci putem doar crea o asénare intre
propoziii si legi, ceea ce nu este acglaicru. De pildi, legea,Este interzis g
ucizi o fiirkg umarni inocen&”, poate fi pus in acord cu o propoie a Grui
predicat desemneap valoare,A nu ucide o fiing umari inocent este o obligae”.

Nu e necesaras demonstim unui om normal necesitatea unui astfel de
comportament, pentruicel stie i aceasta este datoria sa. Existsi situgii n
care datoria noagtrnu este limpede de la Tnceput. De exemplu, un teaic
consided ci avortul este ilicit. De fapt, se parelegea,Nu vei avorta!” nu este n
mod direct evidert Cei ce o admit, pleade la o deduee provenit dintr-o lege
evidenti: ,Nu vei ucide o fiigg umani inocent!”.

Problema de principiu care se ritlicons# Tn rezolvarea controverselor de
natuti morak atunci cand cei aftain dispuf nu imgirtasesc aceed viziune sau
nu au un standard de ierarhizare a valorilor mofial@cest sens este necesar un
numar comun de premisg reguli specifice de care avem nevoie pentrti au
doar care este binele in general, dasum anume trebuiead identificam si sa-I
realizim in situai particulare cum sunt via, libertatea, egalitatea, dreptatea,
prosperitatea, generozitatea, aital; increderea etc.

Dilemele serioase pot a&gea atunci cand unele dintre aceste valori nu pot
fi realizate simultan, producandu-sgaumita ciocnire sau conflict al datoriilor.
Un tragic exemplu clasic in acest sens il constittiocnirea dintre libertatea
mameisi viata fatului. Dac intr-o anumii viziune moral, libertatea proprie are
prioritate fad de viaa altuia, avortul este justificat. Daaimpotri\a, viata oricirei
finte umane are prioritate, atunci avortul va fi inierzNumai Tmpreuf
elementele unei morale ne permit cunogtem ce, candi cum este permis,
obligatoriu sau interzis Tn cadrul ¢ si o deosebim de alte morale. Gup
Engelhardt, ignorarea acestui aspect kt originea confuziei extrem daéspandite
a identificarii unei morale comune prin invocarea exisémnor valorisi principii
comune, precumsj nu ucizi”, ,sa nu furi”, ,sa nu migi” s.a.m.d. Astfel Beauchamp
si Childress fac apel tocmai la asemenea principiinite intermediarengiddle-
leve): autonomie, a face bine, a nu facel,rjusttie. Asa cum demonstreaz
exemplul anterior, abia specificarea modului derigizare a acestor valori nu
permite 4 constaim daé doui viziuni morale sunt compatibile sau nu.

2 Herman Tristram Engelhardt (n.1941) — Doctor irdivies si filozofie, Profesor la Rice University
Huston, Texas, fondatorul bioeticii americane.
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O alt Intrebare caresteapl raspuns se reférla existera unei morale
stiintifice. Aceasta ar insemna legile unei astfel de morale ar fi deduse din praj
stiintifice. Ori a deduce o lege dintr-o prop@i inseami a comite un gofism
naturalist’, caci din aceeaiceva este, nu reziilhiciodat ci ceva trebuiessfie.

Eroarea naturalistprovine din faptul & stiinta poate furniza premisele
majore ale unui t@nament moral, dar este obligatoriu ca premisedgore 4 fie
intotdeauna lege, deci nu potfiintifice.

Concluzii:

1) morala este un ansamblu de legi categorice, cagpanno obligéie de
un anumit fel;

2) legile morale sunt evidente sau pot fi deduseetjnrorale evidente;

3) morala nu este giinta, dupi cum nu exist morah stiintifica.

IIl. Etica: Termenul, in sensul in care 1l folosimgideste legat de moral
desemnedizun domeniu diferit de aceasta.ilat intrebare care ap&e domeniului
siu: ,De ce nu trebuie ucis o fiinga umani inocenz?” Daci am spune unui oNas
nu fad acest lucru, pentruaar periclita supravieirea speciei umane, probabil c
acesta aramane indignat. El nu va ucide o fiinrumari pentru @ ar avea un scop
anume, ci pugi simplu pentru & ssa crede & e bine.

Intrebirile si raspunsurile etice nu apar la nivelul gbimtei omului angajat
n agiune, ele apar de obicei cand refigotla legile moralei. Agizi ne este tot mai
clar @ etica nu este tot una cu moraiaici invers, morala nu este tot una cu etica,
iar confuzia care se face intre acestaddomenii nu mai este admisifilMai este
de amintit & etica nu are nici o importgnhpentru via, ea fiind importarit doar
pentru filozofie, contrar moralei, care este indisgabif vietii.

Etica este in general divizain trei subdiscipline majore: metaetica, etica
normatiw si etica aplical.

Metaeticase axeaxzpe probleme legate de natura conceptglprdeditilor
morale.

Etica normativi se preocup in principal cu stabilirea standardelor sau
normelor de conduitsi este de obicei asociatu teoriile generale cu privire la
cum ar trebui B triiasa@ cineva. Una din problemele centrale ale eticiinmative
moderne este legade intrebarea dacadiunile umane trebuie judecate ca fiind
corecte sau nu, doar duponsecirele lor. In mod tradional, teoriile care judec
aaiunile doar luand in considerare conses®m lor sunt cunoscute ca fiind
telologice, iar cele care judecorectitudinea unor @ani dug conformitatea lor
cu un principiu sau regiiformak, se numesc deontologice.

Cel mai mare interes seste suscitat incepand cu a douaijaie a
secolului al XX-lea, de atre etica aplicati. Aceasta reprezifitaplicarea teoriilor
normative la problemele morale practice. Atica egili nu este un domeniu de
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cercetare nau Tnci incepand cu Platdnfilosofii morali au fost preocupade
probleme practice precum studiul, abandonul capiiteatamentul femeilori
comportamentul potrivit pentru oficialii publici.

Cunoaterea este o0 necesitate, omul avand datoria dentinua creda
divini, ceea ce Nikolai Berdiaga numit creaia de ziua a 8-a”.

Cunoatereastiintd este @lauzita de eficacitate prin aceed trebuie &
sporeast progresul valorilor umane. Dar cugtereastiintd este nenormatiy deci
nu are mesaje etice, ea putand aduce n siomésuri binele sauaul. Stiinta este
deci neutrd, iar valoarea descoperirilor sale poate fi atéstatetia.

Legea moradl (imperativul categoric) reprezihteva ce nu suntem constsén
S-0 urmam. Se pune Trsintrebarea, dacputem s-0 ur@m? Existepa unui
asemenea imperativ are sens doat daem libertatea s-o ueim. Sensul acestui
principiu este pori fiindca trebui¢. Tn acest sens judecata prastine obligi
(praktische vernunft)asaccepim libera voina.

S luam exemplu unui copil care aazut In agd, iar noi am &rit sa-l
salvam. Gestul pe care-lI facem face parte din domermiatenelor. Desigur, nicio
lege nu ne oblig si sarim dug cineva Tn ap. Nu existi nicio lege care &
pedepseadcomisiunea unui astfel de gest. Nici scopul nu psta clar, pentruac
nici la intrebareain ce scop trebuie salvat acest copil?iu disim un sens al
raspunsului. Deci gestul nostru repreziot norni necondiionat, care pleat din
ceva rezidual din noi numit cgtiinta (gewissen). Aceasta nu afiae timpului, ci
ne apaine doar nod, in acel moment.

Cand cineva ajétun semen sau face un gest spre binele gdgispunem
ci agiunile sale sunt Tn concord@ncu legea mora| iar fapta sa cédid legalitate.
lati de ce putem spune éntelegerea judt interesul just, cheaindin interiorul
sufletului fapta moraljust.

Existd ins posibilitatea ca dand dovade indiferei la ce se petrece in
jur s trecem impasibili pe laragcopilul care se TneacEste un fel de a fi care te
multumeste S traiesti doar in tine Tnstiy perseverand egoist intre propriile tale
principii si spunand de fiecare dajAceasta este opinia mealata cum datorit
indiferentei noastre in lume, noi putem deveni imorali sau aite cuvinte,
indiferenasi lipsa de interes fa de lume genereaain au moral. La urma urmei
se poate #i binesi moral fird si ai cea mai vagidee despre moral

Concluzii:

1) Etica, repreziri un ansamblu de propoiziprivind moralasi nicidecum
de legi;

® Platon (427 THr — 347 iHr) — pe numele attat Aristocles, filosof, descendent dintr-o familie
aristocratica a Greciei Antice.

4 Nikolai Alexandrovici Berdiaev (1874-1948) — fitdfsreligios rus. Principalele luani: Sensul cregei,
Incercare de indregtire a omuluj Tilbingen, 1927(Un nou Ev MedipParis, 1927Marxismulsi
religia, Paris, 1931Adevir si revelaie, Paris, 1954Filosofia inegalitifii, Lausanne, 1980
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2) Etica este aitiinta care se ocupde cunosgterea sistemului de valori
umane;
3) Etica nu este importanpentru viai, ci doar pentru filozofie.

lll. Morala religioas a: Sa ne imagim, G noi suntem singurii supravigtori
a unei catastrofg ca avem puncte de vedere morale ireconciliabile. iemputea
convigui cumva, altfel decét incercandl e lichidim unii pe dii, tot ceea ce ne
raméane este acordul de a colabora ih anumite peivfiesi numai Tn a acceptas
ne tolesm reciproc. In lips de altceva mai bun, vom fi probabil de acoid s
stabilim prin negocier§i intelegeri chiar o serie mai mult sau matipdimitati de
agiuni comune, tolerandu-ne unul pe altul astfelfistée tiim viata ga cum ne place.

In lipsa unei viziuni morale comune figile, nici Divinitatea (in care nu
cred tai), nici tirania (pe care o uram), nici argumenteistii (neputincioase), ci
numai voina noasti proprie poate oferi o autoritate maraecunoscut comunsi
care poate face posibilo moralitate care nu are alt ¢cimut decat acela de a
permite celorlal si-si traiasa@ viata cum crede de cuviiisi de a nu permite nici o
aaiune asupra altora decét ci acordul lora id¢ci o moral, dar una foarteasac
in cortinut, devreme ce nu poate formula decét o sihgatoare: permisiunegi
ca atare un singur principiu normativ: principigrmisiunii. Potrivit acestuia, Tntr-
0 societate pluralistseculaZ autoritatea pentru gani care 1i privesc pe ceilale
baza# numai pe permisiunea lor. Condétat ci avem de-a face cu un principiu
proceduralsi, ca atare, morala seculapusi la dispoziie e de fapt lipsit de un
coninut propriu-zis, pentruZnu ne poate spune ce este bidefaxem intr-o
situgie concred, ci numai & n lipsi de ceva mai bun, oricetame am intreprinde
in ceea ce-i privge pe ceilal, presupune dinerea prealakila acordului lor.

Dac vrem & stim mai mult, trebuie&ne adre&m unei morale particulare,
cu coninut. la o lege care apg@ne fira indoiak moralei crgtine. ,lubifi pe
vrasmayii vogtri, binecuvanta pe cei ce & vatima, facei bine celor ce & urascsi
rugai-va pentru cei ce & vatima si va prigonest... ., Si daai imbrifisasi numai
pe fraii vostri, ce facei mai mult? Au nu fagi neamurile acelg lucru?”... ,Fis
dar, degvarsisi, precum Tail vostru Cel ceresc dégarsit esté.

Aceasta ne indicnu ceea ce este, ci ceea ce trebidatf Cu toate acestea,
nici un percept al moralei religioase, contrar aitaregi a moralei naturale, nu
este evideritin mod direct. Acestea trebuie justificate primtrrgionament.

lubiti-i pe tai, zice lisus, &ci, iati, alte neamuri nu facsa, dar voi ga $
facei. Fiti desivariti ca Tafil. Facei voi ce nu fac alte neamuri! Dar daerasmagul
este chiar alt neam? De aceea gunt# alssii pentru casi alte neamuri invge
sa faci precum voi facg Abia in acest punct de inflexiune, Tn acest te
poticnire, se deschide spre universalizare legeiiiigi ea devine mistic Dar, Tn
ce sens? Mistic nu poate avea alt sens decat a€astaii Unul suntem, fii ai
aceluigi Tati, frati unul altuia. Misticul este acela cagielucreaz precum ogorul
condtia de fiu al Tatlui si co-fraternitatea: frate fade frate, neam fade neam.
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Avem aici o viziune misti asupra mersului istoriei. Viziungnhuritd, mai
apoi, abia Tn paginile Apocalipsei, anume acoloaiimdapareti, in pofida sfatului
de a-l iubi pe vdjmas, este descrislupta finak dintre Binesi Rau. De ce n-ar mai
fi de iubit Riul Tn acest punct final? DaraB a fost recomandat iubirii ori
aproapele prin careadl se face? Atunci il ce este? Ce a fost el?

La aceasta se reduce in cele din dupovestea tuturor poruncilora$u
faci Rau! Sa nu se fag Rau prin tine! Dar cum il recugt? O pai face de unul
singur, separat de Unul care egtde Unul care suntem?

Cine te Tnva calea discemmantului? Tradia? Istoria? Rgunea? Toate
la un loc? Rspunsul cel mai inalt care ni s-a dat e agéler Suntei fii ai Tatalui.
Fiti desivarsiti ca Tatl! Lucrati-va filiatia cum \ lucrgi ogorul.

Dar legile moralei religioase presupun faptilkcel ce le acceptdorete s
evite $i-1 supere pe Dumnezeu. Un lucru important esteufagi ,a evita”, se
defineste prin frici, pentru @ se evil un lucru de carg-e frica. Ori existi doui
feluri de frica religioasi. Una care se numgie ,servik”, pentru @ te temi de
pedeaps si cealalt numiti filial &, este frica de a sdpa o fiintd iubita. Se pare
ca cele dodé pot exista simultan Tn aceggersoas, iar o astfel de coexisten
reprezini mai degrab o regué decét o exceje.

In ceea ce privge morala bazatpe frica servil, este gor de demonstrat
cid ea reprezirit un fel de Telepciune. Desigur, primele premise in justificarea
legii ,evita sa-I superi pe Dumnezeuiu sunt evidente. Nu este evide#itaceasta
ne permite & evitim pedeapsa, doar daadmitem principiul Ttelepciunii ,frebuie
si cautam viga fericita, adiaz sz evitim neplicerile”. Dar contrar legilor Ttelepciunii,
legile fricii servile sunt doar ipotetice, pentrd ou pot fi justificate pe cale
experimental. Ele sunt justificate prin t@mnament plecand de la texte sacre.

Prin analogie cu teoremdngelepciunea este tehnologia gielungi si
fericite” putem spune £morala religioas a fricii servile este o tehnologie a tiie
fericite terestre, ceg sau a ambelor.

Structura moralei religioase bazate frica filiak este foarte diferit Ea nu
are nimic de-a face cutilepciuneasi nu este legéatde un scop anume. Perceptele
sale sunt adévate legi categorice. intretiate ar face daics-ar dovedi & sufletul
moare oddt cu trupul, stan@ unei ninastiri avu un gspuns uluitor: Exact ceea ce
facem acum.Deci principiul fundamental al moralei gtime bazate pe frica filial
este evident pentru credincios, avand caractahistioei legi morale, in special a
obligaiei si nu are nevoie de nici o justificare.

In incheiere meionam ci in problema reldlor dintre morala religioassi
cea natural dou lucruri sunt sigure. Pe de o partd, exist legi ale moralei
religioase necunoscute moralei naturale, iar peltieparte, & anumite percepte
ale acesteia din udrapatin si moralei religioase, precum legile decalogului.iiUn
teologi consider chiar & intreaga morélnaturad este cupririsin morala religioas
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Concluzii:

1. Morala religioad reprezini un ansamblu de legi care depind logic de
un principiu general

2. Legile Moralei religioase presupun faptélael ce le acceptdorate s
evite gi-L supere pe Dumnezeu.

3. Existi doua feluri de moral religioas, una bazatpe frica servi si
cealalti pe frica filiak.

IV. In telepciunea:Ce inseaminsi ai intelepciune?

Sa ai note mari lascoak? Si fi olimpic la mate sau info? aSfi super-
desteptsi si le stii pe toate? &fi savant?

Daci adredm aceadgt intrebare oamenilor simpli, dar cu judeécatom
ohtine Intotdeauna acslaispuns: lreleptul adoneaa ca $-si asigure o vig lungi
si fericita. Este o axiordin care se deduc toate celelalte legi ajel@pciunii.

Vechii intelepi spuneau: porta semper operta €sfusa este intotdeauna
deschig). Despre ce este vorba?

Sa ne imagidm un om care are o baahcurabik si sufei ingrozitor. El
este cogtient & nu va gsi wuraresi deci nu are nici o posibilitatei sluci o viaa
fericita. Intuitiv ne dim seama&acest om, dacadmite prima lege a felepciunii
va trebui § se sinucid. lati un exemplu in care morala nu este de acord cu
intelepciunea. Aceste contraglicunt ing atat de frecvente, incat se poate afirma
Ci viata uma este cel mai adesea un compromis intre ragraéhtelepciune.

Se pare & din cauza aceasta, majoritatea oamenilor au Gicdubtak, una
autentié si cealalti sapietiald. In contiinta fieciruia exist reguli care pot sl
determine pe omasse supuisau nu acestei legi. Aceasta inseagirintelepciunea,
contrar moralei este dialecilicSe spune aintelepciunea este tehnologia e
lungi si fericite, ori dad este o tehnologie, inseaiinm Tn ea coexigt anumite
conexiuni de fapte. Deci contrar moraleitelepciunea este, sau ar putea fi, o
stiintd, Tntelepciunea ar reprezenta o parte a psihologieiadarofita probabiki
de sociologie. In plus metodaéfepciuniistiintifice ar trebui § fie experimental.

De fapt in practi ea nu este ilicasa ceva, pentruica fost livrali profdilor si
oamenilor de litere.

Credirra manifestat in agiune di Tryelepciune(Matei 7; 2,4). De aici
rezuli ci adewvrata nelepciune implig responsabilitatea pentru glallt, chiarsi
atunci cand comite crime.

Pentru crgtini aceasta reprezint esetialul corgtiintei umane. Tori
oamenii sunt responsabili, unii pentruigliar eu mai mult decét intreaga lume”
(Dostoievski).

® Fiodor Mihailovici Dostoievski (1821-1881) — stwii rus, consideratipintele existetialismului,
autorul cunoscutelor roman€rima si pedeapa, Idiotul, Demonij Fragii Karamazovetc.
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Concluzii:

1. Intelepciunea este principiul iglungi si fericite.

2. Perceptele felepciunii sunt propogi deghizate n legi.

3. Viata uma@ este cel mai adesea un compromis intre raosal
ntelepciune.
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BIODIVERSITATEA CULTURAL A SI BIOETICA

VASILE CRISTEA”

»Noi stim acum @ stiinra nu poate fi neudr
obiectivul €u principal nu trebuie & fie
acela de a dspunde diverselor probleme, ci
de a preciza sensul acestbra

(A. JACQUARD, 1978, p.191)

1. Introducere

Pentru mui dintre cei implica n Bioetici (preocupé mai cu searih de
clonaj, avorturi, eutanasig homosexualitateji chiar in Biodiversitate (pasiotia
de bogtia specifi@, de variabitilatea geneticde tipurile de habitate), sintagma
utilizata de noi, cea dbiodiversitate cultural, poate prea cu totul deplasasau,
cel puin, neavand locula in cele doa noi, interesantgi actuale domenii.

Si totusi...

In toate regiunile Globului, de-a lungul secolelpgpulaia umarn si-a
construit geziri si si-a dezvoltat un anumit sistem agro-silvo-pastarate a ajuns
la un anumit echilibru cu ambignecologid in care se practica. In acglimp, s-a
consolidat o Tntreagserie de tradi populare, de ritualuri ymane sau cktine,
multe avand ca ,actori elemente din mediul incodtr. Si astfel, vorbim despre
“civilizatia graului, naslinului si vitei-de-vie” (pentru regiunea euro-mediterarigan
despre “civilizaia porumbului” (pentru zona lakga Americii centrale), despre
“civilizatia orezului” (pentru Chingi Indochina) etc.

De la aceste practici s-au dezvokastitudini (protective ori distructive)
fatd de ambiata ecologid, modelai de societtile umane, in funge de aceste
atitudini si preferirte. Eliminarea acestor practigi traditii (in mod deliberat de
catre 0 anumit comunitate sau chiar, ori mai ales, prin impurdireexterior!) a
dussi duce, implicit, la dispatia factorilor care au meimut o anumii specie, un
anumit tip de habitat Tn sgpial comunittii respectiveSi astfel, ,...datoriti omului,
natura devine cultur si, prin culturd, omul §i dobandete adevirata sa natud
umani* (R. Caillois, ap. TOADER, 1987, p.340). in acslaimp, se poate afirma
cid mertinerea diversitii culturale a umanitii este una din condile de baz in
rewsita conseririi biodiversittii, subliniindu-se, odatin plus, stransa interdepengen
dintre biodiversitate Th generabiversitatea cultural(CHAUVET et OLIVIER, 1993).

" Universitatea BalseBolyai, Cluj-Napoca, Catedra de Taxonomii&cologie
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Pentru cei aviza analizand intr-o localitate: tipul de cagale organizare
a gospodriei, limbajul, arta culinat, arta decorativ a costumelosi tesiturilor,
ritualurile ori modul de practicare a agriculturdpotehnieisi silviculturii, se
deschide o interesantarte, din care putem afla care au fost interfelerculturale,
generate de migtide populgiilor, ce atitudine are popuia respecti¥ fata de
anumite elemente ale naturii, din ce regiune gdmgra provenit acea poptie,
darsi cat de conservativeste comunitatea umaanaliza.

Pentru conservarea primelor trei categorii de beditate (geneti; specifid,
ecologi@), asocieresi utilizarea unora dintre aceste ttadtulturale repreziri una
dintre modaliitile de gestionare, cel mai sigusemai economicoase. Multe dintre
esecurile ecologice au la atocmai schimbarea unor tréidseculare cu tehnologii
importate, s#iine populdei bastinase (agricultura intensiivin regiunile tropicale este
unul din exempilele tipice in acest sens).

Nu ne propunemasrealizim aici o detaliere a enormei diveiside relaii si
atitudini ale Omului cu Natura, ci punctim cateva din aspectele ce au sgnbt servi
drept inspirde Tn adiunile noastre prezengeviitoare.

Vom fi de acord, mai ntai, cu afirnia lui STUGREN (1988): ,,. atitudinea
oamenilor fai de natusi reflectz, Tn mare nisurz, concepa filosofiai ce st la baza
ntregii lor politici ecologicé (p.81), darsi cu sublinierea lui TASSI (2000): ,pentru a
mpristia atata ceai mentad, contagioad si, mai ales, ireversibil, este necesar un
contact autentic cu realitatégp.23). lar aceastrealitate poate fi mai frumaasri mai
puin frumoad, poate & ne convid ori nu, dar nu ne putem rupe de ea, nhu o0 putem
ignora, mai ales daalorim ca eazsne fie suport spre armonizare recigrdotr-una din
poeziile sale, scriitorul clujean, MAHLEANU (1998), afirmii: , Singura adugire/ ce
convine realului/ este frumosul!/ Singurul lucrurfios/ admis ca urat/ este redl(p.5).
Natura este reaki, indiferent de cum ne apare ea, trebuie s-o itdam cel ptin, S 0
respectm si si o protefim, ga cum ne-a fost dat prin hazardul evieiwori prin porunci
divine! La fel de realsi frumoag estesi cultura fieérei comunitti umane.

Apoi, dup toate aceste considgrantroductive, ar fi momentulasprecizam
care sunt sferele celor dooaiuni menionate in titlu:

» suntem obligé si pornim, Th acest sens, de la primul principiuleclaraia de
la Rio asupra Mediului Inconjitor si Dezvoltrii (1992), care precizeaz,... finsele
umane se aflin centrul preocugrilor privitoare la dezvoltarea durahil Ele au dreptul
la 0 viga sinatoasi si productivi, in armonie cu natutaDe asemenea, in principiul 22
se arat ,Populaiile si comunitisile autohtone, precursi alte colectivitisi locale au
jucat un rol vital in gestionarea mediului Thcorjtar si dezvoldrii, datorita cunoaterii
mediului lorsi practicilor lor tradifionale. Statele ar trebuiigecunoasg identitatea lor,
cultura lor si interesele lor, darsi si le acorde tot sprijinul necesar spre a putea
participa, in mod eficient, la realizarea unei daiziri durabile”;

 biodiversitatea cultural consideim ca reungte toate practicile, tragile si
crediile umane, care au ca obiect ori cadde inspiréie componente ale viului, Tn

toaéi complexitatea sa. Prin aceste practicitraditi, omul a reyit si creeze
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biodiversitate (specii hibride, varigt, soiuri de plantsi rase de animale, tipuri noi
de habitate) ori & conserve anumite fragmente din ecosistemele agtpi
sufletului unei anumite comusit umanesi intr-o anumié perioad a dezvolrii
societitii respective. Ea trebuie consideérata o componeatprincipak atat in
studiile de biodiversitate, céitin abordarea dimensiunii culturale a conceptsilui
strategiilor dezvoftrii durabile (CRISTEA, 1997);

* bioeticaanalizeaz, intr-o maniet pluri- si transdisciplinat, justeea sau
injusteea, oportunitatea sau non-oportunitateguagor si atitudinilor noastre
asupra folosiriisi modificarii componentelor viului, Tn general, a Omului, ca
centrulsi actorul, ca beneficiaryl vinovatul tuturor acestor intervgin

2. Principalele componente ale biodiversittii culturale
a. Asezirile umane si gospoddriile

In evoluia lor, mai intai, comuritie umane au infiitat ceea ce noi numim
astzi ,spaiu rural*: gilage, Gtune, sate, comune, Tmpréuanu terenurile aferente.
Primele locuite au fost pgterile si grotele, pentru ca apai svolueze spre bordee sau, Tn
funcie de substratul geologic, spre logsla troglodite, spre case din kitbarne, case
din ciramida, piata sau lemn etc.

Intotdeauna, 1ris aceste @ziri nu s-au plasat pe lunca inundakil apelor
curdgitoare (ga cum se intamplastizi, iar efectele s-auazut in timpul inundgilor!), iar
arhitectura locuielor era integratin peisajul naturafi tinea cont de o serie de factori:
precipitaii (lichide si solide), pierderea miniarde éldura si chiar mascarea lor (mai ales
n timpul marilor migréi).

Spaiul urban s-a dezvoltat ulterior, de obicei in juroor fortificaii ori a unor
drumuri comerciale. ,Inima“ ogalor era reprezentatle piaa central (constituind un
simbol pentru fiecare ogg unde casele erau, deopdtrilocuirta, atelierul de prodtie
si spaiul comercial. Modernizile si sistematiZrile s-au declagat puternic in secolele
18si 19, iar metropolele s-auiscut doar Th veacul trecittind s evolueze exploziv in
acest secol.

Ce se contruige asizi, undesi cum, vedem la tot pasul, dar nu dorith s
comendm, ci doar & precizim faptul @, in oricetara dezvoltad, construgile se
realizeaz pe baza unui plan de urbanism general (PiU&xelor zonale (PUZ), gandite
de speciafti si aprobate de administia locak, uneori fiind discutate chiagi in
comunitatea Civit

Biodiversitatea acestogeziri prezinf structurisi dinamici particulare, o serie
de specii §i modifici radical comportamentul, dispdile sunt masive, dar sunt
favorizate speciile antropofilg cele oportuniste, iar habitatele semi-naturalet su
Tnlocuite de cele artificiale (CRISTEZABACIU, 2003).

Gospodariile. Odati consolidat si nemaifind amenitati de ravilirile
popoarelor migratoaregezarea ruralincepe % se organizeze dapeguli pe care noi
ashzi le-am putea denumii principii:
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- construirea anexelor gospwekti sa fie Th apropierea locuiai;

- terenurile de cultdr sunt galonate la distae diferite de casori de
vatra satului, in furtee de volumul de muricnecesasi de consumul energetic
presupus de transportul produselor, gpénspre aceste terenuri;

- reciclarea tuturor geurilor rezultate;

- diversificarea culturilor Tn spial din apropierea casei, mai ales a celor
care se folosesc zilnic (legume, fructe).

Pe lang diferenele generate de zona geografin amenajarea gospidlor
este interesant de observat, mai ales in Tran&lyamterferegele aprute sub
influenta colonjtilor sai si svabi, a secuilogi ungurilor etc.

Dadi la inceputul constituirii ogglor se mai putea vorbi de gospdidlmai cu
seam in ,zona extra-muros”), treptat, $ioh este ocupat de locud) cu arhitecturi
conforturi variabile, ajungandu-se Th multe regalei Globului la transformarea “stilului
baroc” in “stil bara&’ dispugi verticall. in acelg timp, oriseanul devine predominant
doar consumatosi ,poluator’, pe candtaranul mai indeplinge in@ fungia de
produditor, consumatoki exportator (iar in ultima jutttate de veac tindg el spre
paguboasa funi de poluator).

Asistim, gadar, la o evolie a satului spre asezare ruraf, in caretaranii
devin “luciatori n agricultud”; la o evoluie a oraului sprespaiu urban in care dfsenii
devin robai vii, in cautare de spil (accomodation!)!

b. Agriculturasi cresterea animalelor

Preocupri de baz ale societilor umane, cultivarea plantelaii cresterea
animalelor s-au dezvoltat in concorgiacu particulariitile fizico-geografice localgi cu
cerinele dezvolirii comunittilor umane respective. Dar, pe l&ngceste aspecte, Tn
sistemul tradional existau trei elemente in plus, care ni seepariale si care aproape
au disgirut astizi:

- mandria produgtorului de a avea soiugi rase caresl reprezinte;

- schimbul reciproc de material reproductiv;

- controlul comunittii rurale asupra awnii fiecaruia dintre locuitori.

Industrializarea, cu toate implidgi¢e sale (pozitivesi negative), a produs o
adevrati revoluie si Tn sistemul agro-silvo-pastoradi, implicit, modificari
profunde ale peisajului natural.

Tntrucat scopul nostru nu este acela al preséntelor dou sisteme,
ne rezurim la schiarea, comparatiy a unor elemente caracteristice acestora,
lasé&nd cititorul & traga concluziile (tab. 1)si si mediteze la afirm@a lui
GEVAERT (1993): 0O societate umahcare obligi taranii sdi sa paraseasad
pamantul este o societate care se sinutifie33), ori la cea exprimatde
BLIXEN (1998): ,Cand iei gimantul unor bBstinasi, de fapt le iei mai mult decéat
pamantul. Le dpssti trecutulsi, Tn acelai timp, si radacinile, si identitated (p.341).

88



BIODIVERSITATEA CULTURALA SI BIOETICA

Modificarile radicale, socio-politice, din 1989 au afectptiternic
economiile fostelowiri socialistesi, implicit, viata cetitenilor lor. Tn 1996, spre
exemplu, populga din cele 10tari candidate cheltuia pentru heanin medie,
38,5% din venitul lunar (recordul gledndu-l romanii, cu 58%, comparativ cu
slovenii — 23%), in timp ce poptia din tiarile UE aloca doar 18%!DOjalog
European 1999) Care dintre cele dbicategorii de céteni se va interesa de
conservare, de biodiversitate, de biggiicclusiv de organismele genetic modificate?

Cresterea animalelom evoluat de la tipulomadspre cetradisional si, astzi,
domira sistemul de tipndustrial. in sistemul tradional, aceastactivitate s-a Tmpletit
cu agricultura, deoarece, pe laqmodusele animaliere pbute (lapte, carne, aupuf,
lama, piele, miere, cearetc.), o serie de animale erau folosite caifole muné
(cabalinelesi bovinele), iar dejgéle lor (bine fermentate!) asigurau reciclarea
resurselor provenite din terenurile cultivate (steaeciclare trecand prin tubul
digestiv al animalelor domestiggustificand expresiaorice carne este din iati).

In plus, acest sistem a genegiaaparitia unor adesrate meserii (prigar,
vacar, porcar, cioban sadigior), persoanele respective fiind nu dogtenpaznici
ai animalelor, cisi buni cunosgtori ai biologiei speciilorsi a tratamentelor
adecvate variatelor maladii.

Principalele elemente caracteristice sistemului agrsilvo-pastoral (1) si
celui intensiv (industrial, 1l) (ap. CRISTEAet DENAEYER, 2004)

Tabel 1.

Tipul

Par ' I I
Inceputurile - sec. XII-XIV - sec. XIX-XX
Tehnica utilizat - simpk si usoari - complex si grea
Suprafeele cultivate - multesi mici - puinesi foarte mari
Soiurilesi rasele folosite - dominant conveionalesi - dominant amelioratg
Consumul de combustibili locale alohtone
fosili - foarte redus sau absent | - foarte mare
Ména de lucru implicat - numeroak majoritar local | - puina, majoritar
Migratia populaiei umane - redug straina
Diversitatea ambiental - ridicata - ridicat
Tipuri de ecosisteme - semi-naturale - redug
dominante - ridicata - artificiale
Biodiversitatea - foarte bua, aspectul - redud
Calitatea culinarsi gustativi | comercial sgzut - slaki, aspectul
a produselor - moderai/ redud comercial foarte bun
Produgia/ unitatea de - mic - ridicat
suprafaa - reticulare - mare
Numarul parcelelor - relativ stabil - insulare
abandonate - ridicat - instabil
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Coridoarele ecologice - ,aface, mereu, acela - mult redug

Echilibrul ecosistemelor lucru pe un loc dat, dar - ,a nu mai face acefa
Valoarea conservativa pretutindeni lucruri lucru pe un loc dat, dar
intregului peisaj diferite" pretutindeni acelg
Principiul de bax lucru”

Sistemul de tip industrial necésiin mare consum energetic, &) apoi n
preul produselor. Tn acest sistem sunt necesare uatiisspeciale (grajduri, staule,
complexe modernizate). Hrana trebuie transgio(egroape zilnic) fie de pe terenurile
special constituite in acest scop (culturi furgje@nsumatoarg ele de energie), fie
importat de la mari distap. Pentru stimularea gterii si pentru tratamente sunt utilizate
substare anabolizantsi medicamente; marile acurtidl de dejedi pun probleme
extrem de complexe; animalele sunt supuse unuinititstress, aspect reflecttin
calitatea produselor etc. Am mai putediug stress-ul la care sunt supuse aceste
animale (inclusiv cantitatea spérile adrenalihce ajunge pe mesele noastre), reducerea
puterni& a pajstilor, ca urmare a lipseégunatului etc.

La orae, odai cu diminuarea conviviafiti, un numrir tot mai mare de
oameni crgte ga-numitele (mai nowgnimale de companigaini, pisici, asiri exotice
si chiar maimge ori reptile), cu intregul cortegiu de problemecpee le pun acestea
(hrarg, tratamente, ,sitteri“ sau ,hoteluri pentru aniefain perioada concediilor,
afectarea spilor verzi etc.

Situgia agriculturii si zootehniei din Roméania de a&t este analizétin
diverse luciri (GRADINARIU et TOFAN, 1997, DAVIDESCUet DAVIDESCU,
1998, VON HIRSCHHAUSEN, RTROESCUet REY, 1999 etc.), motiv pentru care
nu ne vom opri la a comenta calitatea acestorzandbar, suntem dilia constata
faptul @, in politicile lor, toate guvernele ce s-au suetatin 1990 incoace au inclus
Jpariuri pentru agricultut“ si toate au pierdut aceste pariuri; toate au elakemree
normative conforme cu legisia europeafy dfar puine le-ausi aplicat; toate s-au
ambiionat & determine Romaéniai produé ceea ce este in excces in comunitatea
europeait; si... toate au realizat mari importuri de produseoagdimentare dintarile
dezvoltate sau mai po dezvoltate!

Paradoxal, principiilgi strategiile ngonale sunt generoaseele cuprind
si aspecte proteoniste: ,prezervareasi dezvoltarea zonelor cu valoare natufal
si peisageti”, ,,promovarea patrimoniului culturafi istoric al satului romanesc
De asemenea, consider ca meritorie realizarea documentul@artea verde
(1998) care, pe baza a 7 critegii 45 indicatori, stabilge cele 8 regiuni de
dezvoltare, cu structuri organizatorice responealjirograme de dezvoltare simite
de finanari internesi externe. Cum au fost gestionate aceste fondusécial cele
din Programul SAPARD), ce rezultate s-auiroli, cum a fost implicét populaia
etc.? sunt intrelsi care, probabil, vor primiaspunsul Tn anii ce urmeasau, cel
mai sigur, vor fi trecutsi ele la rubrica ,pierderi”, ga ca multe altele!.
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c. Silvicultura si exploatdarile forestiere

Odat sedentarizate, comudfile umane au incepui-si extinda terenurile
de cultua prin defrsarea @durilor. Construgile si fortificatiile au avut la baztot
lemnul, iar resursele secundare oferite dmlupe constituiau un supliment
important al alimentgei lor. Treptat-treptat, dintr-un bun comunitaédprea (sau
anumite suprate ale ei) a devenit bun privat, fiecare gestiondrtiyi interesele
sale ori dup spiritualitatea sa.

in Europa, ,...a cuceri gidurea, a o defsia, a 0 supune erau considerate
ca acte de civilizée* (SCHNITZLER-LENOBLE, 1996, p.72), sitti@ care
explici ponderea redéisocupal astizi de ,cel mai de predar dat omuldi, cum
caracteriza fdurea, acum daumilenii, Plinius cel Btran.

Nemaiavand suprafe impidurite suficiente ori cagtientizate de rolul lor
ecologic major, statele puternic dezvoltate s-aentait spregdrile lumii a treiasi
spre cele in curs de dezvoltare, dispéséndi orice, doar spre g+ezolva, vremelnic,
unele din problemele socio-economice care plahasapra poputélor respective.

Intre acestetari ,exportatoare” se nuimi si Romania care, in epoca
moderra, a avut trei mari perioade de dgfri masive: 1920-1935 — cand s-a dgHti
circa 1/5 din suprafa imgadurita atarii; 1946-1964 — cand a fost obligat pliteaséd
ex-URSS-ului ,datorii de azboi“; si 1990-prezent — cand privatizarea, specific
romaneast; a dus la exploati necontrolate, abuzivg la un export masiv de lemn
rotund (in ciuda existesi a numeroase fabrici de prelucrare indugtademnului).

Se pare & noi, romanii, Tné nu am iiteles cuvintele marelui silvicultor M.
Dracea: Jemn se poate cunif, dar pidure nd!

Oricum, noi suntem tentiasa-i dam crezaresi lui MENOTTI (1998) care,
analizand procesul de globalizagede distrugere a adurilor, considet ci un
important rol 1l joa& (in tarile lumii a treia)impunerilede exporturi deare Banca
Mondiak si Fondul Monetar Interrtonal, precumsi imposibilitatea contralii
marilor corpordi transnaionale.

Magistral definit de E. POP (1942) ca fiind: ,inainte de toate, o fiia
colectivz, cea mai grandioasdin cate exigt, infiorati de o viaaz proprie, inchegait la
randu-i din milioane de vieindividuale, cat se poate de diverse — contdjpit intr-o
fizica armonici si Tntr-un duh unitar, care impresioneazoplsitor si intr-un fel unic
spiritul omenest(p.8), paidurea a trebuigi trebuie 4 fie protejall si gestionai. lar
aceast activitate nu are la badoar considerente sentimentale, ci solide arguenent
privind rolul su productivsi protectiv. Dar, ,..pentru ca pdurea & protejeze, ea
insisi are nevoie de prot@e” (GIURGIU, 1995, p. 16).

In adiunile de gestionarsi protedie, silvicultura (disciplii niscut n
prima jumitate a secolului al XIX-lea) este prima care trebsi fie implicag,
intrucét ea ,..studiaz legile si procesele de via din piduresi, pe aceast bazi,
stabilete misurile tehnice capabile asi sporeas@ productivitatea si Sa-i
intensifice fungile protectoaré (FLORESCU, 1981, p.7).
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Sub aspect legislativ, gestionareaidywrilor Tn tara noask este
reglementdt Tn primul rand prinCodul silvic(1996). Acesta precizeafaptul @,
... iIndiferent de natura dreptului de proprietate, fohdorestier... este un bun de
interes naional...”, statudnd norme privitoare la regimul silvic t(a9), la
amenajamentul silvic (art. 16), la zonarea fior@k a padurilor (art. 20), la
regulile de protege (art. 64-67), la controlul acestor actiitetc.

Paradoxul este prezesitin cazul @durilor noastre: legista este relativ
burd, dar pdurile dispar sub ochii rtri!

Comunittile umane ,fadurene” nu au dispus de reglen&nbficiale si,
totusi, au reyit sa menina echilibrul necesar. Nu némane decatasinceram a
invata din experieta lor si si 0 transpunem in gestionarea tiifma forestiere
incluse intr-un regim de protée dat.

d. Religie, ritualuri, obiceiuri

Cunoaterea aspectelor religioase, a ritualurikdr obiceiurilor diverselor
comunifiti umane reprezidt o latud importani a adiunilor de conservare a
biodiversititi in ansamblul ei. in primul rand, prin aceastanvinelege mai or
realitateasi evoluia obiectivelor de protejat, apoi vom putesignijloacele optime
pentru gestionarg, in fine, vom putea antrena popiddocak in agiunile noastre. Tn
absera parteneriatului protgonist-comunitate locé) rezultatele potasnu fie cele
scontate, popula nefiind dispus si accepte frecvent principiul ,calului troian“.

Religia, ca fornd particulai a filosofiei, a jucati va juca un rol important
in ceea ce se date a fi ,etica biologid“ sau ,bioetica”, dovaal fiind si
implicarea tot mai activa clerului in dezbaterea acestor aspecte, chiaba#rile
lui cu specialitii din domeniulstiintelor exacte:

« triburile primitive (amerindieni, aborigeni etc), mitizand elemente di
natu, si-au dezvoltat o ,religie a naturii“ (STUGREN, 1988 care omul, planta
si animalul sunt privite Tn interdepend@&ri guvernate de acegasena spirituak;

« pentruhindwi, natura vie este posesoarea ,dharmei* — princigiul
motorul dezvolirii universului, legea bunei ordini, de aceea serizice imixtiunea
omului Tn procesele biologice;

» taoismul chinezilor antici a fost filosofia integyii vietii umane Tn
ritmul naturii, ambele avand aceesubstari eterri, ,tao”;

* buddhismul cu toate variantele sale, pune accent pe exparien
personal, pe meditda profundi, precumsi pe lege&karma(a cauzalitii etice), in
final pe 0 armonie interio&si cu toate procesele ce algiesc lumea;

* shintoismuljaponez, accentuand latura estet&c naturii, considér
omul ca fiind o oper de arf a naturii, astrai numai in condiile conser¥rii
frumuseilor naturii;

* mahomedanii(islamul), prin cuvantul lui Allah, 1l ridic pe om mai
presus de Tngeri, motiv pentru carguterile lor asupra lumii ar putea fi considerate
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ca nelimitate. Dar, cele 4 principilT@vheed Fitra, Mizan si Khalifa) definesc
foarte clar limitele condiei umane, respectiv rolulas de gardian (calif) a
Pamantuluisi al vietii pe care acesta o abstate;

» crestinismul dezvoltat pe filosofia iudai¢ a stat la baza dezvai
antropocentrismului (iiat, de fapt, de Aristotel), curent filosofic cageverneai
comportamentul majotitii populdiei Globului (SORAN et BORCEA, 1985,
STUGREN, 1988, GAUDIN-coord, 1995). Recent, privin@iblia prin prisma
concepiei ecologice (sistemice), am incercat, pe de depai demonsiim c
Omul a primit de la Dumnezeu nu doar dreptul dipéstire, cisi obligaia de a
gospodri Tntreaga natui; iar pe de adt parte § subliniem extraordinara diversitate
a cultelor crgtine, In fapt o diversitate cultutiafv. CRISTEA, 2007).

In ciuda perceptelor cgéine, de stpanire si supunere a naturii, este
interesant & retinem @ ,patronii spirituali“ au fost alg dintre sfirtii crestini: Sf.
Francesco d'Assisi — patronul ecolgdor, Sf. Thomas d’Aquino — patronul
universittilor, Sf. Benedetto di Norcia — patronul Européi, Adrei — ocrotitorul
Romaniei etc., etc. Este adeat i aceast imprejuraresi are explicéia in faptul
ci Europa este un rezultat al gieismuluisi culturii emanate din acest spa

Ritualurile , fie ele pigane sau cigine, cuprind elemente din naiucare,
cel puin pentru acest scop, erau consengtprotejate. Chiasi atunci cand se
recolta o plarit necesar descantecelogi tratamentului, aceastocupaie era
insaita de un ritual bine respectat, spre a nuisaspiritul acesteia. In epoca
moderri, multe din aceste ritualuri s-au transformatarbatori si chiar in serbri,
deseori lipsite de sensurif¢ mesajele iniale, aspect subliniaii de GEVAERT
(1993): ,Sirbatorile actuale au ceva feat si, pentru a fi in ambias, trebuie n
general g te dopezi un pic... Cand spiritutrbatorilor poarta in el sensul sacru,
el Tnailzeste inimilesi permite bucuriei & explodeze(p. 81-82).

Lasand deoparte extrem de interesantele ritualug o@archeat etapele
principale ale vigi omului (naterea, &satoria, moartea), ne vom opri doar la
ritualurile curdreniei, caci ni se pare £ avem in& multe de fcut sub aspectul
acesteia (mai cu sedarta locurile de muncsi n jurul locuirtelor noastre)! Aceste
ritualuri urmau, in fapt, ciclurile biologice al@uhatorilor din locuine si din jurul
acestora (MIHAIU, 1993, GHINOIU, 1997):

- de Sf. 40 Mucenici(9 martie) se aprindeau focuri intdacaseisi se
pregira cenga in jurul acesteia (pentru a oaap deserpi);

- de Sf. Alexie, omul lui Dumnezéli7 martie) seicea cuiitenie general
in casesi livezi (legenda spunandi@lexie ar fi sé@pat racla in care Dumnezeu a
strans toate ,garngiile si jivinele" spre a-i sépa pe oameni de aceste ,necazuri*);

- la Sf. Mare Mc. Gheorghe, pudibrul de biruirta (23 aprilie), o no#
curitenie era menitsi indepirteze ielele (folosindu-se Igigan, cu care se frecau
tocurile de la ferestrg usi);

- la Sanzieng(Nasterea Sf. loan Botémrul sau Digaica, 24 iunie) se
puneau intre hairg la icoane sanzierg sulfina;
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- la Sf. Maria (Adormirea MaiciiDomnului, 15 august) se punea pelin in
casi, desi Inca nu sestia & are adune insectifug;

- de Ziua Crucii (Indlsarea SfinteiCruci, 14 septembrie) sédea o nod
curitenie, pentru ca d8f. Apostol Andrei cel Intai chemat — ocrotitorurRaniei
(30 noiembrie), dupo nou curatenie, 4 se foloseascusturoiul (pe ramele casei
si pe mobilier) etc.

Daci mai adugim si curateniile care se ateau in preajma marilor
praznice religioase Graciunul (Nasterea Domnului)Pastele (invierea Domnului),
Rusaliile(Pogorarea Duhului Sfant, cand in case se puraaurisi frunze de nuc,
flori de soc), precumgi faptul c toate plantele utilizate au efecte antifungice sau
bacteriostatice, insectifuge sau insecticide, vioyglége & aceste ritualuri aveagi
un rol igienic important, &caceste practici pot servi ca inspieapentru cercétile
de ,combatere biologit (poate ,control biologic” ar fi mai piin agresiv!).

Desi obiceiurile sunt definite ca practici Tndelungate, devenitei apguli
nescrise sau scrise, noi vom accepta sensul nggider al activiitilor traditionale,
cuplate (deseori) cu diverse cregin

+ ehnoiatria (medicina populd Tsi are originile nu in magie (cum consider
unii), ,...ci in observda atenti a fenomenelogi justa cunoatere a mediului
ambiant (BOCSE et MIHAIU, 1995, p.239). Experiga milenaé a comuniitilor
umane este valorificatastizi prin identificarea principiilor activei, deseori, prin
sintetizarea industridla acestora, aspecte abordate laisghrbabl de interesanta
si documentata lucrare a lui BALICEtCOX (1996).

Deoarecefitoterapia este bine cunoscuf(literatura de specialitate fiind
extrem de boga} si pentru @, Tn ultimele decenii, a redevenit ,la middnu ne
vom opri asupra unor exemple din acest domeniwgradaé sate intregi erau (in
prima jumitate a secolului trecut) specializate in recoltajieaomercializarea
plantelor medicinale; chiar daastizi s-a inmuiit numarul Sociedtilor Comerciale
care valorifi@ flora medicinal sponta#i; chiar daé subiectul este mult mai
apropiat de specializarea noastr

In schimb, dorim % puncim cateva aspecte legate deganoterapie
(tratamentul cu organe de animale), Intrucat reigea acestui obicei poate afecta
serios populgile speciilor vizate:

- principiul care st la baza acestui obicei est@milia similibus curantut;

- In deregirile hormonalesi bolile de piele se folosesc dwe broast
testicule de aritsar, iepure, cogeetc.;

- pentru tratarea bolilor de iniivse recomanda inghriea unei inimi crude
de porumbel;

- pentru ulcendgi se foloseau viscere de animale tinere (§igoagiini, cocai,
citei etc.), spintecate de vii (I!);

- In impoter, pe lang elitrele de cantaride, se utilizéazornul de rinocer (al
carui preg a defsit deja 40.000 USD), precugno serie deerpisi scorpioni, inclgi in
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alcoolsi comercializéi mai cu seatin tari ale Extremului Orient (aleior guverne nu
au auzit ing de convetia CITES!);

- cel mai la mod este, ng, tigrul bengalez, &uia medicina tradionak
asiati@ i-a gasit utilizari pentru fiecare organ n parte (inclusiv pentrerementele
sale!): epilepsie, malarie, catargdiurbare, astm, reumatism, paralizii, tubercéloz
a ganglionilor limfatici, furunculozeani, hemoroizi, impotea, tulbuiri gastrice
etc., etc. Adturi de ceilafi factori (deteriorarea habitatelor, vanatul peritars),
aceast ,modi“ (stimulat de cei care dispun de resurse financiare sulisizna
agravat declinul populélor subspeciilor de tigri.

Mai putin diunitoare pentru mediu esteineraloterapia al crui principiu
este inversul organoterapiecantraria contrariis curantuf. in astfel de tratamente se
utilizeaz carbunele, argila, cena, sarea, alaunul etc., produse care, in parte, se
regisescsi in comet.

» biolatria include adoraregi inchinarea la plante sau la animale, multe
dintre speciile vizate devenind apoi embleme pargrmunitatea umarrespectiv:

- egiptenii adorau ibis-ul pjav (Geronticus eremita)pagre sack pentru
faraoni, considerandacreprezini sufletul omului dup moartesi transpunéand-o
ntr-o hieroglifi ce simbolizeaz splendoareai stralucirea;

- mai multe popoare din Europa au fost impresiodatecvila imperidl
(Aquila chrysaétgs imortalizand-o pe stemeletienale;

- dacii aveau cunoscutul steag cu cap de Hgog in Ib. frigiard), iar
descendsii lor din secolele XIX-XX au declaat campania de distrugere a lupilor!;

- bourul Bos taurus primigeniyse mai privete asizi doar de pe stema
Moldovei;

- vascul ¥iscum albun) considerat de gregi romani ca fiind o plarat
magid, de egipteni ca adiwr de nemurirsi regenerare, era folosit de gali ca
plant sfant la sirbatorirea solstiului de iarra, iar in ultimul secol a ajung in
traditia romaneast; desi se folosgte de mai mult timp la prepararea Marelui Mir
n biserica ortodo¥;

- foarte multe plante sunt de-a dreptul sacralifexe lotusul indian, de
catre buddhgti) ori sunt considerate ca adeate embleme n@nale, ca de ex.:
orhideeavanda‘Miss Joakim' pentru Singapore,tarul de zalir (Acer saccharum
pentru Canada, arborele de orhid&auhinia x blakeang pentru Hong Kong,
arboragul Protea cynaroidepentru Africa de Sud, macul californiakgcholtzia
californica) pentru statul California etc etc, acte cultureée Tn mod sigur, vor
avea repercusiuni pozitive asupra petginiacestor specii;

- bradul @bies alba si molidul (Picea abieyau fostsi mai sunt (in unele
regiuni aletdrii noastre) elemente simbolice in cele trei evemita majore ale
vietii, iar, Tn Muntii Cibinului, ciobanii §i alegeau céate un arbore din aceste specii
si-l transformau intr-un veritabil altar:atuiau pe trunchiul lui semnul crucii, se
spovedeau lui (desigur, mult mai sincer decat satvafirul preotului!)si se
impartdseau cu mugurii acestui exemplar (PETREAN, 2003)mQuititile de
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pastori (ciobani) din Carpa romanati aveau, sa cum sublinia VALSAN (2001)
... 0 Organizaie viguroas, cu datini precise pentru fiecare epoa anului, cu o
lume de credire, In care... se ghicesc ritualuri mult mai veghde orinutd morak
tot atét de Tnaki casi a crestinismulul' (p.410);

- margareteleGhrysanthenum leucanthempuau fostsi sunt un simbol al
prewuirii, Tncrederiisi fidelitatii, Tn timp ce surorile lor (crizantemele deadina,
Ch. indicun) au devenit flori ngonale pentru japonezi, iar in Transilvania, doar
flori pentru ziua mailor (1 noiembrie);

- laleaua Tulipa sp) este un simbol al puii si fecundittii la populdia
maghiad, frecvent intalnit ca motiv decorativ In artizangit probabil, se pstreaz
n memoria comunitii maghiare ing din perioada anterioamigrgiei etc etc.

Este foarte gretaseexplicim de ce, o serie intreagdin aceste organisme adorate
ori emblematice au disput sau populdle lor s-au redus drastic. Néméane doar &
accepim, pe lang cauzele reale, demonstratintific, afirmatia lui COSTA (2000):
»Masacrul etnodiversitii, care caracterizeaztimpurile moderne, a produs ceea ce se
poate numi, oricum am suci-0, acultisEapopoarelor autohtone, adico pierdere de
culturg” (p. 116).

e. Limba-limbaj-tradifii

Trebuie & recunogtem faptul & una din cele mai mari ,invéii a comunittii
umane estémba, cici ea a deschis ple comunidrii, a dat posibilitatea oamenilor
si se numeasicsi si denumeascelementele care-i inconjurau. Tn cultura fied
populaii, limba este una dintre primele caracteristigiecadau originalitate, motiv
pentru care politica mondiah dezvolirii durabile cuprindeai strategii de conservare
a limbilor materne, indiferent de limba declaraa oficiak (care, in&, in orice
stat, trebuie cunoscil). Mai mult, ga cum preciza in urincu aproape dau
secole marele A. Von Humboldt, Jlimba nu este numai un simplu mijloc de
comunicare, ci este expresia spiritulidia concepiei vorbitorului despre lune
(ap. BERCE, 2002, p.93).

La ora actual in baza de date a UNESCO sunt inregistrate &162fimbi
vorbite pe Glob (TIMBUS, 2000), dar care dispar-imt ritm de aproximativ una/ déu
saptamani. Casi in cazul organismelor, s-a elaborat o ,cartgefca limbilor aflate in
pericol de dispatie, din care rezuitca cele mai ameniate sunt cele de pe continentul
asiatic (31,2%), african (30,6%i)din insulele Pacificului (20,5%), iar in cel epean
doar 3,2%. Pe ladgliminuarea poputélor care vorbesc o limh) si-i spunem ,exotig",
cauza principal este impunerea alteia, considgnatai puternig. lar ,,...puterea unei
limbi este dat de fora economig, politica si militara de care dispun cei ce o vorbgsc
o raspandesc in luméTIMBUS, 2000, p.23).

Ca adept al meimerii biodiversititii, suginem adunile de conservare a
limbilor si dialectelor, considerand acest proces ca un eduttus al umaniitii si
fiind convingi ca, generalizarea (adidmpunerea) uneia, nu va fi de natar rezolva
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reconcilierea mondi&| a duce la dispara ngionalismului Thgust, a terorismului ori a
ambiiilor regionale. Dup ce s-a incheighnul European al Limbilof2001), credem
ca soldia 1+2 (limba mateth+ dou limbi de circulaie) poate fi o cale de urmat, iar
.floare’ si nu se mai denumeasdoar flower (engl.), cisi ,fleur* (fr.), ,flor*
(span.), fiore" (ital.), ,blumeri (germ.), ,virdg* (magh.), .antho$ (gr.), ,svetoK
(rusd), ,peruhint (ebr.), ,blimer (idis), ,najint* (araki) etc etc.

Limba si limbajul au evoluatsi evolueaz paralel cu dezvoltarea figei
sociefiti, apirdnd cuvinte noi (neologisme), gesturi noi, exprasisi dispirand, treptat,
cele care priveau practici sau ttadiisparute. Dar, conservand in anumite regiuni sau
localititi o serie de tradi (incluse de noi Th biodiversitatea cultdalimplicit vom
conservai cuvintele legate de acestea:

 arta culinar tradifionalz risci si se Trabuse (,la foc mirunt) de presiunea
concuretei meniu-rilor de tip ,McDonald’s", ,Fast-food etgi si raméri doar in
excelenta ,carte de bucate” a regretatului ROMA®DA). Si astfel, nu vom majti ce-i
Jochitura®, ,papwsile de dragavei”, ,pascadi nici chiar ,sarmalele @cute cu varz
mura#f si afumatura, stropite din bglg cu sméantan modalitate care le difergaza de
tot ceea ce sedimi cu elesi le intélnim Tn Turcia, Grecia, China). Sistemlimantar
occidental, cel nord-american in gpeatiga tot mai mult teren pe intreg Globul, iar
dispariia culturii culinare nu mai este doar o siinploveste, la fel cum obezitatea
generat de sistemul «burgerilor» devine tot mai freciighevident!;

 culturasi prelucrarea unor plant&u dezvoltagi limbajul corespunaor
acestor activitti. In ultimul deceniu, anual, am testat stugiedin anul Il asupra
derivarii expresiei: jsi merge gura ca o medi“. Doar 10%stiau ce este o medisi
sub 5% au fost in #sul@ 1 enumerssi alte cuvinte legate de prelucrarea canepii:
.pieptene”, ,céti®, [fuior”, ,r aschitor”, ,topit“ etc. Acelgi lucru s-a intamplagi in
cazul expresiei grasi ca o batoz” si a cuvintelor asociate recatti graului:
“snop”, "stog”, “arie” etc ori a semnifigeei “cununii” (careia CUCEU, 2003, i-a
dedicat o frumoasmonografie).

Si, da@ ne gandim bine, mtilstraini sunt dispgi sa pliteasé pentru a
vedea snopji stoguri de grau,apite si clai de fan, urzeal sautesitura din canep;
si mindnce preparate tipice (dar servite in condie igiera si Th vesel
traditionak!); sa doarnd intr-o cas tipic taraneasé (dar nu pe dormeze modergie
cu carpete ,Rpirea din Serai“ pe pefi®; sa sim@ mirosul busuiocului ori a
gutuilor in camerele “din fa” etc. Astfel, o parte din popuia locak va ctiga
facand ceea cglie ¢ faci foarte binesi din generée in generge, iar armonia cu
Natura va fi 0 garaie a durabilistii.

3.1n loc de concluzii

Nu am insistat asupra rolului jucat de nafiar cregia populak si culta, n arta
decoratid, aspecte care se cunosc foarte inpe care le includem tot in sfera
biodiversititii culturale.
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Vom fincheia cu spergan @& viitorul civilizatiei mondiale ,,...nu va putea fi
altceva decét cogla, la scai planetas, de culturi caresi pastrazi fiecare
originalitatea s& (LEVI-STRAUSS, 1987, p. 77} ci oamenii vor continuaasfie
insetd de cultud. Dar € nu uim: ,...cultura este o aspirge permanemt, ce trebuie
si-l Insgeasa pe om péi la capitul vigii si care nu are un caft ce poate fi atiris
(BLEAHU, 1998, p. 184).

Concluzia logié este aceeaictati biologii care vor lucra Th domeniul protis
sau a conselvii biodiversititii trebuie 4 aspire spre cultéy dar 4 aibd si noiuni
elementare de antropologie, economie, sociolog@M{AN, 1997), pe lang solidele
cunatinte de strict specialitate. La fel cum credemlacritorii din sferastiintelor socio-
economice trebuieasinteleadg limbajul biologilor si legile ecologice care guvernéaz
Natura, pe langtemeinica gipanire a mecanismelor din domeniile lor.

Si unii si altii vor Tntelege &, prin cultugi, sfera Bioeticii trebuie mult
largita, ca ea trebuie &ia Tn considerargi principiile eticii ecologice ale d@rei
baze au fost puse, magistral, de umanigtptemiantul Nobel, A. Schweitzer! Mai
cu seard, Tngi, vor inelege @ arta succesului coristn capacitatea de a colabora,
de a valorifica trecutul, prin prisma projit viitorului. lar acest viitor poate fi
bun, daé este pregfit cu buritatesi iubire sau poate fiau, daé@ este gandit cu
egoismsi dorinta de cdtig necondjionat!

3 nu uim @, “... Le vrai bonheur est celui qu'on partagés. DENAEYER,
2000)!

Altfel, vom fi nevoti si dim dreptate versurilor lui Marin SORESCU (in
Ecologiai): ,Omul, specie perfid/ Ce-mblanzge, si ucidi.../ Surdzand, capcane-
ntinde/Si padurea o aprinde...Tipa pasire si pom,/Doamne, scapne de om!”

Mult mai grav ar fi, dat Dumnezeu vai face ce-i cer pdseasi pomul!
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SFANTUL AUGUSTIN SI STIIN TA TIMPULUI S AU
ADRIAN PODARU "

Introducere

Citind randurile consacrate de Arthur Koestl&fantului Augustinsi
atitudinii acestuia @ de matenirea cultura antiad greco-romad, un cititor
neavizat ar putedisi formeze o imagine deforniatiespre unul dintre reprezentan
de geniu ai Bisericii cgine primare. Cu exceja lui Platonsi a neoplatonicienilor
(Plotin, Tn special) caranutatis mutandis,convin” doctrinei Bisericii, celelalte
»vehicule Tnércate de comorile vechilor Tagaturi” nu sunt isate & patrunda in
Cetatea lui Dumnezeuaa sunt nocive, ceea ce, din punctul de vederetairalui,
constituie o tragedie. Aceasatitudine din partea lui Augustin, care pare aabit
partinitoare, se #sfrangesi asuprastiintelor naturii; naturales quaestionesum
erau denumite Tn epacnu ar putea aduce nici un avant@jtarii lui Dumnezeusi
mantuirii sufletului. Impresia gene#alparcurgand aceste randuri, nu este departe
de eticheta atribuitatat de des Bisericii, rezurddn dictonul, devenit respifgpr
prin repetare, ,credg nu cerceta’.

inci de la aceastcaptatio benevolentiaei se va putea repsa, cu ironie,
faptul @ ne inscriem cu succes in curentul istoriografisrifalist al Bisericii crgtine,
care idealizedz si laudi aspectele pozitive ale vie si activititi acesteia,
minimalizand, ascunzand sau scuzand ororile peRiasgica le-a comis nu o daf
nuad maiorem gloriam Deici manat de patimi omengi. Pentru a contra un astfel de
reprg, menionam de la inceputacintreg studiul de fé are casi coordonat esefiala
proverbul clasic: ,Amicus Plato, sed magis amicatas’. Vom incerca, sadar, &-|
ntelegem pe Sfantul Augustin in contextul epocii saleaportandu-ne la cat mai
multe dintre operele sale care tratearzeast problematid, precumsi la viaa lui
(lucru deloc nesemnificativ)aatand & olxinem o imagine cat mai onégstespre rolul
pe care acesta |-a atribgtiintei timpului giu.

Stiin ta in timpul Sfantului Augustin

Polivalena termenului scientia la Sfantul Augustin a fost reliefat
magistral de Henri-Irénée Marrou in a sa c&féntul Augustiri sfarsitul culturii
antice Acest cuvant poate deserfina

" Drd., Facultatea de Teologie Ortodpiniversitatea BalyeBolyai, Cluj-Napoca

L Arthur KoestlerLunaticii. Evolyia concepiei despre univers de la Pitagora la Newtqn 74-76.

2 Nu ne propunem aici o expunerezmntiti a sensurilor acestui termen, ci vom lua acelewséenare
servesc scopului lugri de faa, fira ca prin aceastaisdenatuim sau § propunem o atitudine a
Sfantului care nu este confafrou adesirul. Pentru detalii, a se vedea Henri-Irénée Mar8fantul
Augustingi sfarsitul culturii antice p. 304-30%i Apendice, nota B, $cientiasi sapientiain limba
folosita de Sfantul Augustin”, p. 447-449.
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a) atat cunogerea rdonak, céatsi certitudinile dobandite exclusiv prin
ratiune. TnDe animae quantitateun dialog in stil platonician, Augustigi intreaki
interlocutorul:

,oare nu admi si tu acest lucrusi anume @ stiinta nu exist decét atunci
cand un lucru oarecare este percapatinoscut printr-un tgonament ferm?”

,Ba da, admit’.

b) suma cungintelor raionale, relativ la o categorie de obiecte deterteina
n acest cazscientiaeste sinonim cdisciplina Fiecare dintre disciplinele liberale
rationale @isciplinae liberales rationalgs— gramatica, dialectica, aritmetica,
muzica, geometria, astronomia — poate fi sototicientia Spre exemplu,

,musica esscientiabene moduland?

,dialectica est bene disputarstiientid®.

) cunoaterea lucrurilor pmantati tindnd de sfera #anii. Aceast definitie
se ohine prin raportare laapientia(intelepciunea), care se consacontempirii
adevirurilor vegnice. Tot prin raportare la felepciune,stiinta astfel percepat
poate dpita un sens peioratiyi devine blamab#l, Tn misura in care sufletul
omenesc ,se indépeaz de la preocuparea pentru Dumnezguse consaér
cunogaterii lucrurilor pimantati si (...) in loc € se foloseascde aceste cugtinte
(a lucrurilor temporalgi trecitoare — n.n.) ca de gté trepte pe careisurce étre
Dumnezeu, se lasedus de elg-si face din ele un scop”

Tnainte de a merge mai departe, este necesar,nereglecircumscriem
obiectul studiului nostru. Din sensurile de mai alescuvantuluscientiane putem
da seama de intinderea pe care acest termen oguugderi: de la tehnida viga
sociah, de lastiintele despre lumg despre istorie la moral Este evidentinu ne
vom ocupa de toate acestea. Vom avea in vederegpdedi, ceea ce, in tiparul
tradiional antic al filozofiei tripartite corespunde kgboikn/naturales quaestiones
(fizical/ problemele naturii), domeniu foarte vgisacesta, cuprinzand ceea ceiaist
denumim fizid, astronomie fizig, geologie, zoologie, mineralogie, botanietc®
si, doar cu titlu general, disciplinele liberaleionale.

Daci vom deschide o istorie generalstiintel’, vom vedea xantichitatea
tarzie este, din punct de vedatintific (dar nu numai), apogeul unei perioade de
declin. Tncepand cu Plata Aristotel, stiintele naturii §i pierd reputga si decad.
Influenta lui Platon va domina primele 12 secolestine, ceea ce va determina

3 Sf. Augustin,De animae quantitate26 (49), in coleta ,Patrologiae cursus completus”, Series latina,
(de aici inainte P.L.), vol. XXXII, col. 1063).

“ Din economie de sgia, nu vom da textele decat in traducerej dferintele vor indica textul original.
Daa este vorba, Tsde scurte defitii care nu necesitiraducere, vom prefera sitam textul original.

5 Sf. AugustinDe musical, 2 (2), P.L. vol. XXXII, col. 1083.

® Sf. AugustinDe dialectica 1, P.L. vol. XXXII, col. 1309.

" H.-1. Marrou,op.cit, p. 305, referindu-se la unele pasaje din lucrBedrinitatea Sf. Augustin.

8 |bidem p. 127.

° Spre exemplulstoria generad a stiinei, coordonat de René Taton sau A.C. Combfajgustine to
Galileo: The History of Science, A.D. 400-1650
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estomparea interesulgtiintific pentru natuf si preocuparea tot mai accentuat
pentru metafizig, n ciutarea Binelui Supreth Dupi cum merionea si Arthur
Koestler", fizica filozofilor* se sprijinea pe cele trei dogme fundamentale:

a) dualismul lumilor celestsi sublunat;

b) imobilitatea pmantului aflat in centrul universului;

c¢) forma circulak a micarilor ceresti, singura forna perfect.

Acest dogmatism filozofic a fost inasuid si paralizezatiinta, i excludi
natiunea de progregiintific. Ptolemeu, ultimul mare astronom al antighit n-a
putut nici el 4 iasi din aceste dogme. ,Credera gbiectivul pe care astronomul
trebuie & se stiiduias@ a-l atinge esteasdemonstrezeacfenomenele cesé sunt
rezultatul unor myciri circulare uniforme®, spunea elsi asta in condiile n care
observéia afirma contrariul.

Sfantul Augustin se afla,sadar, in fea uneistiinte inchise, incheiate,
definitive’, in care nu se mai promitea nimic, ci totul trebajustat la teoriile
existente. Mai mult, sub influgam cultelor orientale (cultul lui Dionysos, al
Cybelei, al lui Isis, al divinitilor solare etc.), studierea naturii este amgtingi
de dezvoltareatiintelor oculte, astrologia, alchimia, magiada Btinem @&, pe
vremea lui Augustin, astronomia era reprezérdat Firmicus Maternus. In tratatul
siu, intitulat Matheseos libri VII| publicat in 354, el face apologia astrologiei,
ocupandu-se de influem atrilor asupra viei si destinului oamenildr. Asadar,
.astrologia face concurgh astronomiei, alchimia fibuse primele ganguriri ale
chimiei, botanica degenergaintr-o farmacologie padita de reete ridicole,
zoologia — intr-o colate de «minuni», unele mai fanteziste decat altéle”

Sfantul Augustin si raportarea sa lastiin ta

Dupa pirerea noastt nu o 4 putem Trelege corect atitudinea Sfantului
Augustin faa destiinta, da&@ nu o rapolm si la viata lui. Confesiunilescrise de el

10 Dezinteresul pentrgiiintele naturii la Platon decurge din congzsa filozofié despre universul fizic, care
nu este altceva decét o copie impeéfeciumii ideilor, o apare#; lumea ideilor este singura ré&avesnica,
neschimitoare. Adefirata cunogtere este cea tianahi, iar deplina cunacgere, potrivit dialogului
Phaidon este atins de filozof doar atunci cant sufletul se despridddrup, prin moartea fizic Lipsa de
realitatesi de valoare a universului fizic reclanmdiferenta, in planul cunagerii, fata de acesta.

1 A, Koestler,op.cit, p. 65.

12 Denumim astfel acea fizicelaborai de filozofi, care constdin teorii si care difet de fizica
erudtilor, bazai pe coledonarea faptelor, pe obsetiasi experiment. Aceastfizica a erudiilor a
degenerati ea intr-o coletie de mirabilia, de fapte uimitoare care &@mau, cel ptin in aparets,
ordinii normale a lucrurilor (a se vedea H.-1. Marrop.cit, p. 127-128).

13 Almagestalll, cap. 2, citat de DuhemSystéme du mongde. 487, apud A. Koestleop.cit, p. 64.

Y H.-1. Marrou,op.cit, p. 133.

5 La grande Encyclopédie. Inventaire raisonné desrsws, des letires et des ansl. 17, Paris, H.
Lamirault et C¢, Editeurs, sine anno.

18 3. Beaujeu, Tn subcapitolul ,Sful stiintei antice” din lucraredstoria generaf a stiingei, vol. |,
»Stiinta anti@ si medievad, de la origini la 1450”, p. 420.
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la varsta maturitii ne sunt, in acest sens, un auxiliar indispemsabncolo de
caracterul lor penitaial, ele se constituie Intrdaudatio adug providenei divine,
purtirii de grijgi a unui (singurului) Dumnezeu Care conduce degtirt la
necunogtere la cunoglere, de la intuneric la luminde la eroare la aday de la
damnare la mantuire. Pornit friutarea Binelui Suprem, singurul in stare s
procure adeirata fericire — trebuie méonat & aceast ciutare i-a fost provocat
de citirea unei @rti a lui Cicero,Hortensius’ - Augustin va #bovi In experiete
intelectualesi amoroase care-i vor provoca, intr-un final, dezgin si sentimente
de vinovitie: maniheism, astrologie, neoplatonism, concubinaj o femeie dreia
nu-i va mefiona niciodat numelesi care ii va ngte un fiu, Adeodatus, mort de
tanar, repudierea acestejhgasirea alteia caread satisfad nevoile sexuale péna
proiectata nuritcu o tadra de neam nobil, atunci cand aceasta ar fi impli@iani,
nunté care nu a mai avut niciodalbc. Sentimentele de vinaye trebuie 8 fi fost
amplificate si de sensibilitatea destul de promatdh a acestuia. intalnirea cu
Ambrozie, episcopul Milanului, aleai predici ii vorbeau de un Dumnezeuidnc
necunoscut lui, cgi evenimentul miraculos din #gglina casei in care locdfasunt
decisive pentru convertirea sa. Augustin 1l descope Dumnezeul cgénilor, pe
Care 1l va sluji de acum Tnainte cu fanatism ch®iro spunem limpede: Augustin
a suferit de ,sindromul Pavel” (denumirea ne é&pa). Sau, dac preferai
formularea lui Marrou, ,psihologia lui Augustin estea a unui convertif’ El este
un fiu ratacitor Tntors la tatl sau si caruia tatil nu-i reprgeaz nimic, ba mai mult,
il primeste regete. Aceast prapastie intre nivelul de dadere moral si atitudinea
divina este de nesurmontat pentru cel care jadiedogica Talionului: (,dup fapt
si risplaf”), dar se dizoli instantaneu Tn logica iubirii divine.aBplatirea fului
cu bine poate provoca (nu in mod necesar, bielel) zdruncinarea cgtiintei si
convertirea; ,in sufletul unui convertigi poate mai ales al aceluia care n-a fost
doar un necredincios, i un pacatos, se dezvaitcu timpul un fel de fanatism
nelinistit; amintirea erorilorsi a picatelor din trecut, departe de a sgerge, se
exacerbea Pentru & s-a indeprtat odinioadl de la calea cea dreaptel in cauz
se vatine acum de ea cu &nicie...”.

Nu credem & trebuie & punem la indoial sinceritatea convertirii lui
Augustin, cum nu credermadrebuie & ne indoim nici de experiggle spirituale
autentice ale acestuia, posterioare convertiriilaDatirea luiHortensiussi para la

17 Sf. AugustinConfessiones3, 4 (7).

18 Aflat Tn gradina casei din Milan, Augustin aude o voce de datipilcasa vecin care cantsi repeta des: ,jia
si citeste” (tole, legein limba latiri). Tntrucat i s-a frut extrem de bizar ca un copil eante ga ceva, a
interpretat acest lucru ca un semn divin. A ludéiliBsi a deschis la Intdmplare, avand convingeliszeea
ce va citi i se adresealui. A deschis l&pistola @tre Romani 13, 13-14, unde a citit: ,Nu in o3pgi in
beii, nu in desfrafiri si fapte de rgine, nu in ceadtsi in pizni, ci Imbiacandu-d Th Domnul lisus Hristos,
iar grija de trup &nu o face spre pofte” (CfConfessiones, 12 (29)).

19 H.-1. Marrou,op.cit, p. 275.

204 1. Marrou,op.cit, p. 275-276.

104



SFANTUL AUGUSTINSI STIINTA TIMPULUI SAU

momentul convertirii, Augustin a fost iriutarea Binelui Suprem. L-aagt la
varsta de 32 de ami s-a abandonat luifa rezerve. Credemicaici se afi cheia
eseniald care ne ofer o perspecti& corecti a lucrurilor: atitudinea lui Augustin
fata destiinta este determinafin cea mai mare parte de expeidesa cu divinitatea.
Comuniunea auteniccu Dumnezeu, care este, pentru Augustin, Binefaedu,
are casi consecim, in plan social, dorta de a comunicsi celorlaki acest bun.
Comuniunea cu Dumnezeu determialtruismul si iubirea aproapelui (d& in
treadt fie spus, lvan Karamazov simea & nu pai sa iti iubesti aproapele decét
de la distat#). lar cand cel care se@fh comuniune cu Dumnezeu mai indepjtesi

o funagie sacerdotal (Augustin a fost din anul 391 preot, iar din aB8b episcop),
dorinta amintitt mai sus devine datorie...

Pentru aceasta, Sfantul Augustin elaboteaz proiect pentru @aideia
crestind, care & aiba Tn centru studiul Bibliei. Prin raportare la adégsaideia
crestina vor fi reevaluatai locul, rolul si importanta paideii clasice, alatiintei, ale
fizicii etc. Trebuie metionat, totyi, si factorul subiectiv care a jucat un rol
suficient de mare in importgn atribuiti de sfant diferitelor discipline liberale:
gradul propriu de cungtere a acestota

Paideia cregtind tinteste spre cuncgerea lui Dumnezeu. Aceast
cunoatere nu este numai intelectiiati si experimenta: Dumnezeu poate fi posedat.
Posedarea, la randul ei (care este comunidng pferderea identitii vreunuia n
celilalt), poate fi exprimdtin concepte, in idei. Cdnutul credinei cretine, Tn
mare parte, poate fi corect conceptualizat, cu igciandmarturisiti expres, ca
inaintea Trelegerii misterului divin & premearg credina: credo ut intelligam
(,cred ca 8 inteleg”) este formula pe care Augustinvia fundamenta Tntregufis
efort de Tnelegere raonak si de conceptualizare. Rolul pe care sfantul |-ardab
ratiunii a fost imens (posteritatea |-a acuzat deaseyaluarea acesteia, atumotivag
si de unele greeli cu caracter dogmatic). lh$a cunoaterea lui Dumnezeu, afirm
Augustin, nu se poate ajunge direct; pentru a @waplo, trebuieisse urmeze o
metodi riguroad, discipling care cuprinde dauaspecte: unumoral (modul de
comportare in vi@), ceklalt intelectual (studiile necesare). Aceste doaspecte
vor fi completate cu un al treilea, de ordéligios: rugiciunea. InDe ordiné?, el
va afirma & doar acela careidieste aga cum trebuie, care se r@aga cum trebuie
si care studiaz asa cum trebuie, va vedea frumuese divirk:

»videbit autem qui bene vivit, bene orat, bene stud

Pentru studiul de fa, importana comporii doar aspectul intelectual al
educdei crestine, iar din acesta, doar raportarea la discifdinberale, la fizid
etc. Fidel in acest punct tragi filozofice antice greco-romafie Augustin afirni

21 Aceste dod criterii sunt sintetizate de Marrou astfel: ,Impowa relativi a rolului jucat de diversele
discipline depinde de dawariabile: locul pe care obiectul lor il ocun textul biblicsi cungstintele
pe care le poseda Sfantul Augustin din fiecareeieke” (H.-1. Marroupp.cit, p. 362).

22 5, AugustinDe ording 2, 9 (26), P.L. XXXIl, col. 1007.

20 tradiie care urg de la Platon prin Cicero, pfa Seneca, Marc Aureliu, Plotin.
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utilitatea si chiar necesitatea studierii disciplinelor liberaldar accentuand
caracterul propedeutig auxiliar al acestora inaatarea fericirii/ Tgelepciunii, in
dobéandirea Binelui Suprem. Disciplinele liberakebtrie zute nu ca scop in sine, ci
ca mijlocsi ajutor pentru dobandirea lui Dumnezeu. Excesbiie cu orice pteevitat:

,cunoaterea artelor liberale trebuié fie moderat si succint”?*

.-.. Caci o astfel de erude, daé e folosit cu misun, il hraneste pe
adeptul filozofiei, &ci nimic nu e mai de temut decat excesul”

Studierea disciplinelor liberale nu se rezudoar la formarea unei culturi
generale; dincolo de acest bagaj de stinte, care imboifjeste persoana uman
acest studiu realizedzin antrenament al minpentru contemplaresi(rationak)
ulterioat a divinitatii:

,Caci acest gen de discipline peeste sufletul pentru lucrurile mai subtile
care trebuie &fie vazute, pentru ca nu cumva, fiind respins de lumicglaasi
neputand & o infrunte, § se refugieze in acelgaenebre de care dorea din tot
sufletul i fuga”?®.

Deoarece riretia adevrului divin este atat de mare, Tncat ochiul neptieg
nu-i poate suporta intreaga splendoare, sufleaunaroie de un ochisitos. Si
retinem exprimarea metafolic,inainte de a contemplatfain faa soarele orbitor,

e bine ca ochiul & se deprind mai intdi cu lumina lui asfrant pe suprafg
obiectelor vizibile; ochiul sufletului estetinanea, soarele e Dumnezeu, iar obiectele
pe care lucge, domoliti ingi, lumina venici, sunt disciplinele t@onale™”’.

latd cele dod aspecte folositoare ale studiului disciplinelbdeliale:cultura
generadi si exersarea migi. Dar nu trebuieasintelegem nici cultura genedata un
bun in sin€ modelul educgonal cretin propus de Augustin nu vizeaz
cunogterea de dragul cungerii: cultura generalslujeste inelegerii Scripturilor.
In De doctrina christiana considerat o cart fundamental a culturii cratine,
Sfantul Augustin, #cand referire la diferite pasaje din Scrigfuarati necesitatea
cunoaterii diferitelor discipline pentru telegerea acestora. Astfel, sunt necesare:

a) cunastinte de mineralogie, botanié si zoologie cici, in lipsa acestora,
simbolismul textului gméne de neimles pentru cei care nu cunosc lucrul care
servate drept simbol. Exemplu:

,CaCl si ceea ce satie despresarpe: &, spre asi apara capul, §i ofera
intreg corpul celor ce-l lovesc — céat de bine fles#i acest lucru sensul acelor
cuvinte prin care Domnul ne poruste < fim iscusii ca serpii, & ne oferim

24 sf. AugustinDe ordine 1, 8 (24), P.L. XXXII, col. 988.

25 sf, AugustinDe ording 2, 5 (14), P.L. XXXI, col. 1001.

26 |dem,De animae quantitatel5 (25), P. L. XXXII, col. 1049.

27 H.-I. Marrou,op.cit, p. 253, parafrazand pasajul augustinianfitiloquia 1, 6 (12), P.L. XXXII,
col. 875.

28 O cultus general de dragul culturii generaleg@mcum ¢sim la literaii decaderei) este reprobatde
Sfantul Augustin.
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prigonitorilor nastri mai degrab trupul, pentru a ne & capul, care este Hristos,
ca g nu fie ucig credinta cretina in noi...””*,

Este adeirat & aceste cunginte de istorie naturalsunt, in mare parte,
inventare, cataloaggi, mai puin ,stiintd”, adici efort de a degaja din faptele observate
un nundr de legi. Cungtintele de mineralogie se rezéra un lapidariu in sensul
medieval al cuvantului, o liste proprieiti curioase, uimitoare sub un aspect sau altul,
atribuite diverselor mineralei sunt in cea mai mare parte de origine livigsc
imprumutate din vastul tezaur dmeirabilia transmise de-a lungul secolelor prin
intermediul erudilor®. La felsi in privinta cungtintelor de botanitsi zoologie: cele
mai multe sunt livrgti, luate tot din colgd de mirabilia sau dirbestiarii.

b) cuncstinte de aritmologie care nu sunt doar un imprumut din ttedi
pitagorei@, perpetudt prin Filon din Alexandrigi neoplatonici, ci produsul unor
transfornari dictate de respingereagénismului, de adaptare la dogmastire si
la exigenele Bibliei. H.-l. Marrod® deosebgte la Augustin do#i procedee
eseniale folosite Tn aritmologie, izvorate dintr-o tetidh destul de pueidl bazai
pe simple asocia de idei:

1. numarul evo@ o realitate legat intim de el. Astfel, 1=Dumnezeu,
3=Trinitatea persoanelor divine, 10=Legea diyincupring in Decalog,
12=Apostoalii etc.;

2. analiza numerelor evidgazi unele valori speciale, unele idei calitative,
precum perfetune, exces, ligs De exemplu, 6=perf@ane (suma frtilor sale
alicoteé® 1+2+3=6); 11=pcitosenie, &ci 11 1l transgresedze 10, care reprezint
Legeasi ce altceva e gratul dad nu o transgresare a Legii? Etc.

Este interesantacastronomia ocup foarte ptin loc Tn preocugrile lui
Augustin. S fie si pentru @ Scriptura face prea guoe referiri la corpurile cesi?
Se prea poate: penuria de infotinbiblice privitoare la gtri poate determina, pén
ntr-un punct, lipsa de interes pentru acest domeim partea unuia pentru care
studiul Bibliei constituie centrul edugai crestine. Dar mai ai altceva: fiindé pe
vremea sfantului, astronomia este strans sedatastrologi¥ (prin care Trelegem
pseudostiinta ce se ocupde influena atrilor asupra vigi omenati), Augustin o
respinge pe cea dintdi Tmpréucu aceasta din umn cici astrologia, ca ait
divinatorie, este o batjociia demonilot®.

29 5f. AugustinDe doctrina christiana2, 59 (24).

30 Cf. H.-I. Marrou,op.cit, p. 122.

31 Cel mai cuprinator astfel de tezaur a fostistoria naturalis a lui Pliniu (23-79 d. Hr.), ascui
notorietate a @nuit doisprezece secole (cf. A.C. Comhoe,cit, p. 2-3).

2 H.-1. Marrou,op.cit, p. 366.

32 Conform DEX-ului, partea alichteste acea parte care se cuprinde exact, de uritamumir de ori,
ntr-o cantitate dat(in cazul nostru, e vorba de numere).

34 5. AugustinDe doctrina christiana2, 112 (46).

35 |bidem 2, 87 (35); 2, 112 (46).
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Un episod® din Confessionesiuaneaz si mai mult atitudinea sfantului
fatd de astronomie. Timp de nbani, Augustin a fost subjugat de secta manifieist
Astronomia a fost cea dint&i care a avut un radruncinarea crediai si adeziunii
acestuia la maniheism. Cosmogoniei fanteziste aMhnes i se opuneau teoriile
astronomice ale filozofilor”, bazate pe legi dedumatematic din obseniia
riguroase ce permiteau #yatilor si calculeze cu destul de mare precigiecu
multi ani Tnainte eclipsele de lagi de soare. Acestor teorii astronomice, Augustin
nu le era skin, insl nici o marturie textuai nu vine & ateste faptul £ s-ar fi
indeletnicit cu studiul nemijlocit al acestei djdoie. A aflat de existaa legilor
care permit calcularea eclipselor, dar nimic nuaradi ca ar fi cunoscut el insu
tehnica acestui calcu$i atunci, dug cum concluzioned@zMarrol?’, se prea poate
ca Tnhkturarea astronomiei din curriculum-ul edticaal cretin i fie provocad si
de Tngsi lipsa lui de cungtinte Tn acest domeniu.

Ajungem acum la atitudinea Sfantului Augustinifde uaikn naturales
quaestiones Cititorul isi va da seamaacsi fata de acest domeniu, sfantul va
rimane consecvent convingerilor sale. Centralitpi@aeii crestine fiind Biblia,
cunoaterea lui Dumnezeu, care aduce fericirea, r@dedespre natér poate
constitui un pericoti un obstacol care il intarzie pe om n atingeslui su.
ntr-o scrisoar® din perioada filozofiz (perioada in care el a stat retras la
Cassiciacum, Tntre 386-387), adrasptietenului 8u Nebridius, Augustin refuz
si-i raspundi la acele intrefyi care privesc probleme de fizic

,Caci cercelrile cu privire la aceastume nu Tmi par a contribui suficient
la dobandirea unei \iefericite: si chiar dad procuti o oarecare ptere, atunci
cand sunt cercetate, trebuiere ferim & nu ne ocupe timpul care trebuigrizit
unor lucruri mai buné®.

Intr-o alti lucraré®, atitudinea pargi mai traryant:

»LAsadar, cand este cercetat ce trebdises creasl in leditura cu ceea ce
tine de religie, &spunsul nu trebuieiatat Tn cercetarea naturii lucrurilogaacum
fac cei pe care grecii 1i numefizicieni (...). Pentru un ckgin este de ajunsas
cread atat: cauza tuturor lucrurilor, fie cele din dée,cele de pe mant, fie cele
vazute, fie cele nelzute, nu este alta decat ltatea Creatorului, singurul
Dumnezeu adewat™",

Concluzia acestor afirianu trebuie § fie imediat cea a repudierii totale a
fizicii de citre Augustin. Trebuieasse tind seama de scopul acestei finci(care
trateaZ despre credifi, sperati si dragoste, adicdespre virttile crestine cardinale),
precumsi de indicaia, deloc de neglijat, privitoare la cAmpul/ sflracare se aplic

36 |dem, Confessiones, 3 (3-6).
57 H.-1. Marrou,op.cit, p. 210-211.
%8 5f. AugustinEpistola X} P.L. XXXIIL.
3% |bidem cap. 2, P.L. XXXIII, col. 75.
40 5, AugustinEnchiridion ad Laurentium, sive de fide, spe etrithte, P.L. XL.
4! |bidem cap. 9, 3, P.L. XL, col. 235-236.
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acest Tndemn: ,quid credendum gitod ad religionem pertineat (ce trebuie & se
cread n legitur a cu ceea céine de religie. Asadar, Th materie de religie, gfi@ii nu
aveau nimic ceasinvae de la fizicieni. Anul compunerii ludnii poate & ne desi el

un indiciu: e vorba de anul 421, cu aproximaadi& in perioada cand Augustin era
episcop. Tn climatul cultural-religios al Africinicare existau nu numaiigani, cisi
ereticisi schismatici (gnostici, pelagieni, don#)i, responsabilitatea sfantului pentru
mantuirea pstoriilor sai e sinita de acesta cu t@ahcuitatea. Ddcel Tnsygi a cizut
pradi sectei maniheiste, cu cat mai mare este primpggligru cregtinii simpli de a fi
sedyi de o talirda adversd Bisericii drept-credincioase! Poatér@a un argument
superfluu, dar credeni pentru Augustin era destul de seffos

Tntr-un alt context, Augustin afirinci, atunci cand rezultatele fizicii sunt
necesare, ele pot fi luate de la autoitjdni care le de:

,S€ Tntampd adeseori ca un anumit lucru despampnt, sau despre cer,
sau despre alte elemente ale acestei lumi, desgoangasi revoluia, sau chiar
despre ririmeasi distartele dintre stele, despre eclipsele regulate alechoai
ale lunii, despre cursul anilgsi al anotimpurilor, despre natura animalelor, a
plantelorsi a mineralelorgi despre celelalte de acest fel,f@ cunoscut chiar de
un necretin, aceast cunogtere decurgand dintr-un treanament foarte sigur sau
din experier. Si este primejdiosi de evitat ca un astfel de negip si-l audi pe
un cratin vorbind despre astfel de lucruri cu preieme a se raporta la Scripturile
crestine, Incat necrginul de-abia 5 poati si-si tina rasul™?,

O nuana trebuie, totsi, subliniati. Dac Augustin concedeadizicienii si,
in genere, t reprezentatii culturii antice au ajuns la rezultate sigure aldevir,
pe calea ndgonamentului sau a obseria, acest lucru se datorgaztot
Dumnezeului crginilor, Care |-a inzestrat pe om cuiwne si Care S-a revelat,
uneorisi doar patial, si celorlalte neamuri (nu numai iudeilor). Augussi@ inscrie
intr-o tradiie apologetié care 1i recunagge unei anumite gvti a culturii antice
validitateasi veridicitatea, dar acedsparte se datoreaDumnezeului crginilor,
de aceea trebuie revendicde cratini ca fiind a lor de drept:

.Pe de ali parte, cei care se humedozofi, daé s-a intamplataspuri
adeviruri potrivite credinei noastre si mai ales filozofii platonici — aceste spuse
nu numai & sunt de temut, ci chiar sunt de revendicat dei,laa de la nite
posesori ilegali, pentru folosul nostft”

Daci Augustin i respinge pe filozofi (cu exaiplui Platon) din Cetatea lui
Dumnezeu, @ cum constatKoestlef, acest lucru ar puteasi doui explicaii:

42 Sentimentul #spunderii pentru storitii sai era atat de mare la Augustin, incat a reguta ,bratul

secular” pentru a-i reincorpora pe dostain Biserica drept-iritoare.

43 Sf. AugustinDe Genesi ad litteraml, 39, P.L. XXXIV, col. 261.

441dem, De doctrina christiana2, 144 (60).

45 A. Koestler,op.cit, p. 75, citand un pasaj din Sf. Augustide Civitate Dej 8, 5: ,Si-l lasim pe

Thales § plece cu apa lui, pe Anaximene cu aerul, pe stai¢ocul lor, iar pe Epicur cu atomii lui”.
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a) mai intai, e vorba aici de fizica filozafidn care exigtmai multe teorii,
ipoteze, argumeati dialectice decéat faptg observai precise. Disctiile Tn acest
domeniu pot continua la nes§ér la orice argument, adversarii unei teorii atgau
aduce un contraargumengctargumentarea joaain rol mai mare decéat apelul la
experiemd. Aceste disctii interminabile pot 81l abat pe cratin de la scopulai;

b) Koestler insgi nu e pe deplin onest. El rupe de context citputare 1l
folosete, manuindu-l intr-un sens dorit de el 1®tm ca titlul capitolului este:
»despre teologie trebuieise discute mai ales cu filozofii platonicieni, algor
pareri trebuie @ fie puse mai presus de oricérpre a celorlali filozofi". Vorbind
despre Trelepciunesi ntelept, si afirmand @ intelept este cel care 1l cunge, I
iubeste si 1l imita pe Dumnezeu, Augustin descapex Platon este cel mai aproape
de concepa cratind. Tot el este cel mai aproagein concegia cosmogonig:
Dumnezeu este cauza universuludatatorul fericirii. Dac& asa stau lucrurile, se
intreald Augustin, de ceamai pierdem timpul cu jverile celorlali filozofi (in
ceea ce privge teologia!!!), care nu s-au ridicat laiitimea lui Platon?

Dincolo de fizica filozofi@ mai exista, ga cum am #&zut, si fizica
erudiilor literari, alcituitd nu din teorii réionale, ci dintr-un ansamblu de fapte,
reale sau fabuloase, adunate de dragul valoimgulare: fizica faptelor miraculoase
(mirabilia)*. Rolul acestei fizici este, la Augustin, prepormgrapologetic: ,ea
putea sluji la spargerea cadrelor prea stramtesgialului ga cum il concepuse
filozofia antici, la a Tnvederaicrealul debordedzin toate privitele imaginea prea
simphk pe care i-o #deascoalasi a face astfel loc anumitor consegirale dogmei
a airor posibilitate era contestatle pigani™’. Piganilor care refuz minunile
divine sub pretextul incapaéiti crestinilor de a le explica, Augustin se &luieste
s le arate & experiega comusi ne furnizea o sumedenie de fapte absolut certe,
pe care nu suntem capabilile explicam.

Utilitatea acestomirabilia este, astfel, dull

a) ele servesc la intemeierea legitétiitminunii; neputina de a explica o
minune nu Tnseanirca aceast minune nu s-a produs;

b) ele vin in ajutorul dogmelor aténe ca suport apologetic.

Acceptarea, din partea Sfantului Augustin, a datetintei pigane nu
poate fi pus la indoial, insi este dublu condonat:

a) € nu contrazié Scripturile sfinte;

b) si nu distrag pe credincigi de la grija pentru salvarea sufletelor lor.

Prima condie decurge, g2 cum am #&zut, din pozionarea centrél a
studiului Bibliei in proiectul educmnal cretin si din credina @, fiind o carte
revelati, Biblia cornine intreg adeirul. Din picate, aceastcondiie I-a dussi la

46 Spre exemplu, Augustin auzise de un izvor in Sahagirui api era rece ziuai fierbinte noaptea. in
Epir exista un izvor in care, daaruncai o iclie, aceasta se stingea, ceea ce era normal,adar d
aruncai una stirds se aprindea (cf. H.-I. Marroop.cit, p. 128).

4T H.-1. Marrou,op.cit, p. 369.
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erori. Este cazul cu teoria antipozfforcare a mai fost discutagi de ati Parinti ai
Bisericii Tnainte de &. Totwi, Augustin pune problema in contextul istoriei
neamului omenesc. El nu credear exista oameni la polul opus teritoriului locuit
si care 4 nu fie urmaii lui Adam, lucru ce ar contrazice datele Scriptur

Cét privete cea de-a doua comdi aceasta decurge din preocuparea/
responsabilitatea lui Augustin in calitate de emiécraspunztor faid de soarta
pastortilor sii, a cror atenie/ al cror progres spiritual spre Dumnezeu nu trebuie
ahatuta/ akitut de o cunogere de dragul de a curspe Unei culturi enciclopedice,
dobéandit printr-o cunosatere de dragul de a curst@, Augustin 1i prefer sfintenia.
De aceea, atunci cand @htla pe cineva pentru cultura lui, nu uita niciadatadauge:

»-quanguam non ibi salus animae constituta sit"4gar & nu acolo se &fl
salvarea sufletului®f.

»LAugustin cuprinde in condamnarea sa toate gtimele care ne distrag,
indegirtandu-ne de gandul la Dumnezeu: el respinge deupatenia puerik cu
care urmirim amuzai cum vaneax o soparhk sau un pianjerr’, gustul pentru
mirabilia al erudiilor decadetei si munca incomparabil mai seridaa Tn\itatului,

a astronomului de pifd care determih cu precizie matematicmiscarile unui

astru. Cunogtere adedrati, fara indoiak, a drei valoare excegpnali Augustin

stie s-0 recunoadcsi s-0 aprecieze din plin dar, Ga altele, fira folos pentru
mantuire®. Punand Tn cunipi toate aceste cugtinte si cunoaterea lui Dumnezeu,
Augustin exclan:

.Nefericit este omul care, gdiecunogte toate acele lucruri, nu Te cugtea
pe Tine; dimpotrid, este fericit acela care Te cugape Tine, chiar dacnu
cunogte nimic din acele lucruri. lar cine te cugteape Tinesi mai cunoate n
plussi acele lucruri (referire diregta cazul 8u — n.n.), cu nimic nu este mai fericit
pentru aceste custinte; ntreaga fericiré-o datoreaz Tie">*.

Concluzie

Ajunsi la capitului modestului nostru studiu, ne intéeth daé ne-am
mertinut Tn limitele ade®rului, sa cum ne-am propus la Tnceput, sauadac
dimpotrivd, pornind de la iritarea produsde perspectiva propiisde Arthur
Koestler (am interpretat-o corect sau nu§l aceasta ar fi o intrebare kiynam

“8 5f. AugustinDe Civitate Dej 16, 9, P.L. XL, col. 487-488.

49 | actaniu, in cartea a lll-a didnstitwiile divine, numit Despre falsa irelepciune a filozofilarin
capitolul 24, combate aceaseorie cu o naivitate remarcabil,...exista cineva atat de lipsit de minte
care 4 cread ci exisi oameni ai 8ror pai sunt mai sus decat capetele lor? salucrurile care la
noi sunt tntr-o pozie culcai, la ei atara cu susul in jos?adaecoltelesi copacii cresc n josZagloaia
si zapadasi grindina cad pegmant in sus?” etc.

50 Sf. Augustin Epistola LXXXVI) cap. 1, P.L. XXXIII, col. 297.

51 1dem,Confessiong 10, 35 (57).

52 H.-1. Marrou,op.cit, p. 289.

53 Sf. AugustinConfessiong 5, 4 (7).
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ciazut Tn cealalt extrend, idealizdnd concef@ unui reprezentant al Biserigi
aparandu-ne, astfel, ,ograda”.aBpunsul 1l 4sim la latitudinea cititorului nostru,
fiind deschgi oricarei critici. Am dori & mai subliniem, int o dat, faptul &
Sfantul Augustin le-adzut pe toate (cu sinceritageconvingere)teologid Pe de
alta parte, trebuie & distingem net intre concgife acestuiasi preluareasi
dezvoltarea lor ulterioarde d@tre urmaii lui, ceea ce, Indegke, cunostem sub
numele de augustinism. Tn ceisnf augustinismulamane fidel lui Augustin, e o
alti probleni. Insi critica noas# cu privire la Augustin trebuieigina cont de
contextul epocii salgi de experieta sa de vig@. Unei epoci a decadgmi, unei
lumi compuse, in cea mai mare parte, din ,fals@wai niluci fara realitate®,
Augustin 1i propune o cultércrestina cu reverberngdi ontologicesi soteriologice:
transformarea apturii si mantuirea ei dincolo de moarte. Acestei culturi 1
subordonearel toat mostenirea antichiitii, fie ca e vorba datiintad sau poezie, in
masura Tn care -si doar da& — aceasta slujge scopul propus: cungtarea lui
Dumnezeu. A fost legitith sau nu o astfel de gpne? Pentru Augustin, cu
sigurana, da. Pentru noi, ceil@l raspunsuki-l da fiecare singur.

BIBLIOGRAFIE

A) IZVOARE:

Sfantul AugustinDe animae quantitateP.L. XXXII, editor J.-P. Migne, 1861.
Idem,De Civitate Dej P.L. XLlI, ibidem.

Idem, De dialectica P.L. XXXII, ibidem.

ldem,De Genesi ad litteram libri duodecjrR.L. XXXV, ibidem.

Idem,De musicaP.L. XXXII, ibidem.

Idem,De ording P.L. XXXII, ibidem.

Idem,Enchiridion ad Laurentium, sive de fide, spe etrithte, P.L. XL, ibidem.
Idem, Epistola Xlsi Epistola LXXXVIJ P.L. XXXIIl, ibidem.

Idem, Soliloquia P.L. XXXII, ibidem.

Idem, Confesiunj Editie bilingva latina-romara, trad. din limba latif, introduceresi note
de Eugen Munteanu, Ed. Nemira, 2003.

Idem, Despre Cetatea lui Dumnezel) trad. din limba latié, notitd introductiva, notesi
tabel cronologic de Paula&sanu, EdStiintifica, Bucureti, 1998.

Idem, De doctrina christiana. Introducere Tn exegeza ibifjl stabilirea textului latin,
traducere, natasupra ediei si indici de Marian Ciug, Ed. Humanitas, Bucugg,
2002.

% H.-1. Marrou,op.cit, p. 291.
112



SFANTUL AUGUSTINSI STIINTA TIMPULUI SAU

ldem, Retractationes/ Revizujriraducere de Nicolae I. Barbu, Ed. Anastasia/199

Idem, Solilocvii, Editie bilingva, traducere, studiu introducti note de Gh. ISerban, Ed.
Humanitas, Bucusgi, 1993.

B) STUDII:
Bonner, G.St. Augustine of Hippo. Life and Controversi@$edition, London, 2002.

Brown, Peter,Augustine of Hippo. A Biographyraduit de I'anglais par Jeanne-Henri
Marrou, Paris, 1971.

Crombie, A.C.,Augustine to Galileo: The History of Science, A4D0-1650 William
Heinemann ed., Melbourne, 1952.

F. van der MeerSaint Augustin, pasteur d'ameSolmar, Paris, 1955.

Koestler, Arthur,Lunaticii. Evolyia concepiei despre univers de la Pitagora la Newton
traduceresi cuvant inainte de Gheorghe Stratan, Humanita5.20

Lindberg, David C. and Numbers, Ronald Beyond War and Peace:Reappraisal of the
Encounter between Christianity and Scierioe,Church History”, 55/ 1986.

Marrou, H.-1.,Sfantul Augustigi sfarsitul culturii antice, Ed. Humanitas, Bucugt, 1997.

Taton, René (coordonatoi¥toria generak astiinsei. Vol. I: Stiinga anticz si medievad, de
la origini la 145Q Ed.Stiintifica, Bucursti, 1970.

11z



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, BIOETHICA, LII, 2, 2007

BIOETICA — O NECESITATE?

ADRIAN M. AVRAM, RADU VIERU-SOCACIU *

REZUMAT. Autorii ridica o intrebare retoricin acest articali anume dat bioetica
este 0 necesitate Tn contextul progresului tehimlagtual Tn medicim Noua
tehnologie medicél modifici modul de abordargi rezolvare a unor probleme
medicale generand dileme nu numai din punct dergededical dagi moral, juridic,
religiossi politic care trebuie dezhute pentru a#gi o cale de rezolvare a lor. n acest
context bioetica estgiinta care poate fiaspunsul la aceste dileme.

Cuvinte cheie bioetica

Noua tehnologie girunde cu repeziciune in aproape toate domesiiiteai
ales Tn medicifh unde exist o cantitate mare de inforti@si 0 permanerit nevoie
a craterii caliatii si rapiditatii actului medical. Tehnologia computerelor este
astizi indispensabil Tn medicira iar impactul pe care-l are asupra diferitelor ramu
medicale este de-a dreptul spectaculosa im@difica modul de abordarsi
rezolvare a diferitelor cazuri medicale de multé generand dileme de ordin
medical, juridic moraki religios care indeananla dezbateri ce includ nu numai
medici ci mai ales teologi, oameni ai legii, psibhgi| sociologisi nu in ultimul rand
oameni politici. Pe acest fond, mai ales in ultirtinip se dezvoit o stiinta —
bioetica care vine in apyarea drepturilor omului astfel ca aceste tehnologi
biomedicale moderneasu transforme omul Tntr-un obiecti eespecte omul ca
intregsi sa se evite orice abuzuri asupra lilagitbr omului.

Stiinta reprezint soclul bioeticii Tn virtutea @eia libertategi autonomia
nu se pot realizaifa respectul absolut al drepturilgrlibertitilor umane Stiinta nu
trebuie respins ci trebuie respiris aplicarea ei incoret bioetica venind in
ajutorul realiZrii acestui deziderat. Drepturile naturale, drefguomului devin
piatra de incercare a bioeticii care are misiuneaadrespecta inviolabilitatea
corpului uman.

Fata medicinii a fost schimbafoarte mult Tn ultimul timp, aceste progrese
tehnologice schimband concepte fundamentale inaimedsituai la grania dintre
viatd si moarte atat la inceputul viecat si la sfasitul ei. Astfel controversele
legate de avort, de tehnica fecutieia‘in vitro” si a transferului de embrioni, de
mamele putitoare — “surogat” sunt doar cateva subiecte interrdiitute de étre
medici, teologi, justi si politicieni Tn incercarea de d@gj reglementarsi legi care
si permif interzicerea sau implementare acestora Tn p#aéii@ abuzurisi cu

* U.M.F ,luliu Hatieganu” Cluj-Napoca, Catedra de Mediclregah
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respectarea drepturilor celor implicaConceptul de moarte s-a modificat cdei
noile achiziii tehnologice din domeniul reanimi si resuscilrii, astizi noua
tehnologie medical permite salvareai mertinerea in vigi a unor cazuri grave
care cu ptin timp Tn urnd nu aveau niciosangi. Uneori aceast tehnologie
prelungsate viata dincolo de gratale ei firgti generand dileme legate de dreptul la
viati/moarte a pacigilor cu boli incurabile aflate intr-un stadiu temal.
Introducerea unor tehnici noi Tn medigincum ar fi transplantul deesuturisi
organe au modificat in parte conceptul de moartkelasioartea cerebraleste
acceptat astizi de majoritatea corpului medical, acest lucrunpgind recoltarea
de organsi tesuturi de la cadavru, echivalarea tinarerebrale cu cea biologic
este Tné subiectul unor dezbateri intense.

n ultimul timp se aud voci din ce In ce mai desecapun & datoriti
acestei noi tehnologii biomedicale medicina se demizea#, aceast tehnologie
tinde @ Tnlocuiasé@ medicii care lucredizdin ce in ce mai mult “In spatele acestor
aparate” astfel & ingrijirea acestor paci@gndar si moartea lor devine “mai
dezumanizat mai mecanig’. Bioetica ajul ca relsia medic bolnav sa fie
permanent personalizati nu standardizét prin tehnologiesi prin neglijarea
umanului, astfel ca activitatea medical nu devieze de la scopul de a Tngriji, de a
ajuta, de a vindeca.

Nelinistile umane privind posibilitatea schiii omului prin noile cuceriri
alestiintei sunt aplanate de bioétidBioetica reprezitito sperati ca valorile umane
vor fi respectatgi in aceste noi contii generate de aceasta ev@utehnologié
inevitabila si de aceste noi provécd ale stiintei. Cat timp aceste provat ale
stiintei vor genera dilemg intrehiri — bioetica trebuieasfie raspunsul.
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Articolele trimise pentru publicare trebuie saadifitre 6 00Gi 10 000 de cuvinte.
Titlul sa fie de maximum 80 de caractere, all caps, bold.
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de contact, adresa e-mail);

Bibliografia se listeaz la sfasitul articolului, in ordine alfabeti; cu fonturi
Times Roman 10 pt, la 1,5 randuri, astfel: autaitiyl articolului (italic), numele
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Reguliledecitare

- citarile scurte pamla 3 randuri pot fi puse intre ghilimele

- citarile mai lungi de 3 randuri pot forma singure unmggmaf, cu font Times
Roman, 11 pt, la 1 rand.
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Textele 4 aiba intre 1 00Gi 1 500 de cuvinte, ingite de paa la 5 cuvinte cheie, o
fotografie digitaf a copetii cartii in format jpeg sau jpg.

Note

1. Autorii Tsi asuni intreaga responsabilitate a daotului articolului trimis

spre publicare.
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copyright-ul.
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INSTRUCTIONSTO AUTHORS

Articles

The articles submitted for publication normallygarbetween 6 000 to 10 000 words.
Title (maximum 80 characters; all caps; bold)

Thetexts will be accompanied by:

- an abstract (10 lines), maximum 250 words;

- up to 5 keywords;

- the author's presentation (scientific title, didapbsition, institutional affiliation,

contact information, email address).

References. are listed at the end of the article, in alphabetrder, with font Times
Roman 10 pt, 1.5 line spacing, as follows: auttemtile’s title (jtalic), the name of the
publication (double quotes), editor, volume, numiear, pages.

Materials can be sent via e-mail, as an attachnifermatted as Microsoft Word
7.0, 6.0, or RTF, atentruldebioetica@yahoo.com

The text should use the Times New Roman font, l&hgta pagination of 1,5 lines.

Quotations Rules

- Quotations shorter than 3 lines should be mark#dduduble quotes.

- Quotations longer than 3 lines should form a sipgiegraph with the following
figures: Fonts: Times Roman; Size: 11; Line spadigle line spacing

Book Reviews

The texts should range between 1000 and 1500 words.
The texts will be accompanied by:

- upto 5 keywords,

- adigital photo of the cover book in .jpeg or .fjogmat

Notes

1. The author assumes all responsibility for the idegzressed in the material
published.

2. The authors have the obligation to respect all srudencerning the law
governing copyright.

3. All texts are reviewed by the editors which may #&sk revision and may
require reformatting of accepted manuscripts.

The articles which do not observe the mentionegtations will be sending back to
the first author for the necessary correctionss thelaying the material publication.
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