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ASPECTE ECLEZIOLOGICE DIN GANDIREA
MITROPOLITULUI IOAN VANCEA

Cristian BARTA

RESUME: Cette étude a Iintention de présenter les éléments fondamentaux de la
conception ecclésiologique du métropolite Ioan Vancea, comme ils ont été affirmés
au Concile Vatican I. Accompagné par losif Papp Szilagy, il a été le porteur de
parole auprés du Concile de la théologie et des souhaits des roumains unis avec
Rome. L’ecclésiologie du métropolite Ioan Vancea est profondément enraciné dans
la théologie orientale du premier millénaire et dans le Concile florentin, auquel elle
se rapporte constamment. En manifestant un soin profond pour la reconstruction
de l'unité religieuse des roumains de Transylvanie dans une formule gréco-
catholique et pour garder lidentité théologique, spirituelle et disciplinaire de son
église, le chef d’église roumain a essayé de participer a la rédaction des dogmes du
primat et de l'infaillibilit¢ du Pontife Roman. Pendant les débats du Concile Vatican
I, il a accepté les principaux prérogatifs du primat papal (successeur de Saint Pierre,
vicaire de Jésus avec pouvoir de juridiction sur 'Eglise enticre) et de infaillibilité
papale dans les limites de la définition florentine qui garantissait aussi l'intégrité de
la tradition et des privileges des autres patriarcats. Si Pinsistance de la majorité des
peres synodaux de définir ces dogmes peut étre regardé aussi comme une réaction
aux courants contestataires de 'époque, les objections du Métropolite de Blaj qui
font référence a plus que la forme des dogmes semblent plutét le résultat de la
rencontre des deux ecclésiologies : celle romaine et celle orientale. Tandis que
Iecclésiologie romaine promouvait un modele absolument hiérarchique, pyramidal,
celle orientale se situait dans la ligne d’un modéle de communion institué par Jésus-
Christ. La rencontre des deux modeles ecclésiologiques a créé des problémes, dont
la difficulté est pleinement reflétée dans les obsetvations et suggestions du
Métropolite Toan Vancea et qui ne seront résolus que partiellement et par les
théologiens du XXeme siecle.

Ioan Vancea a fost una dintre cele mai importante personalitati ale romanilor
transilvaneni, a cdrui activitate a marcat profund evolutia Bisericii Romane Unite cu
Roma. Format in spiritul vienez unde a obtinut doctoratul in teologie, a avut o cariera
ecleziastica remarcabild care a inceput in mediul oridean prin functille de director al
cancelariei, inspector scolar diecezan si secretar episcopal, a continuat prin slujirea sa ca
arhiereu al Epathiei de Gherla intre anii 1865-1868, pentru ca apoi si primeascd cea mai
inalti demnitate a Bisericii Romane Unite, devenind mitropolit la Blaj'. Datoriti calitatilor

U Cf. Silvestru Augustin Prundus, Clemente Plaianu, Catolicism 5i ortodoxie roméneasca. Scurt istoric al
Bisericii Romine Unite, BEd. Viata Crestind, Cluj-Napoca, 1994, pp. 88-89; vezi si Mircea Picuratiu,
Dictionarnl teologilor ronrini, editia a doua, Ed. Enciclopedici, Bucuresti, 2002, p. 508.
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sale spirituale §i organizatorice, a fost numit de Papa Pius al IX-lea, incd din anul 1867,
conte roman, prelat domestic i asistent la tronul pontifical?.

Scopul lucrdrii noastre nu este insi acela de a aprofunda biografia marelui
mitropolit, desi bogata sa activitate desfisuratd in slujba Bisericii §i a afirmdrii
romanismului meritd o setioasd monografie>. Demersul nostru intentioneaza si prezinte
elementele fundamentale ale conceptiei sale ecleziologice, pe care nu a ezitat si o afirme
la Conciliul Vatican I, unde, alituri de losif Papp Szilagyi, a fost purtitorul de cuvant al
teologiei si al dezideratelor romanilor unifi cu Roma. Discursurile tinute cu profunda
eruditie in cadrul adunarilor sinodale constituie principala sursi de cunoagtere a gandirii
sale cu privire la primatul papal, natura episcopatului si raportul existent intre Pontiful
Roman si episcopii catolici. Chiar dacd la Conciliul Vatican 1 au fost finalizate si
promulgate numai doud documente — Constitutio dogmatica de fide catholica ,,Dei Filins” $i
Constitutio dogmatica prima de ecclesia Christi ,,Pastor aeternus”, al doilea fiind dedicat in mod
exclusiv primatului si infailibilitatii episcopului Romei —, a fost discutat initial si un
document despre Biserica, De ecclesia Christi, care ulterior s-a impartit in Constitutio dogmatica
prima de ecclesia Christi, dedicat prerogativelor primatului papal si Constitutio dogmatica secunda
de ecclesia Christi, dedicat episcopilor si Bisericii In general®. Acesta din urma nu a fost din
pécate definitivat datoritd intreruperii Conciliului din cauza ocupitii Romei de citre
fortele revolutionare, dar ar fi trebuit si cuprindd o prezentare a naturii si puterii Bisericii
in general, precum si a naturii episcopatului, dupd cum sugerase chiar mitropolitul roman
in discursul din 12 martie 18705.

I. Premise pentru o intelegere corectd a ecleziologiei
Mitropolitului Ioan Vancea

Inainte de toate se cuvine si tinem seama de contextul istorico-cultural al activitatii
ierarhului roman, de acele coordonate fundamentale care si-au pus amprenta In mod
determinant pe teologia epocii in Transilvania si in general in Europa.

In ceea ce priveste spatiul transilvinean, amintim aici lupta Bisericii Romane Unite
cu Roma pentru afirmarea idealului national, inceputd programatic de Inochentie Micu
Clain, continuati de Corifeil Scolii Ardelene si culminati in evenimentele revolutiei de la

2 Cf. Victor Bojor, Episcopii Diecezei Greco-Catolice de Gherla, acum Cluj-Gherla (1856-1939), editia a doua,
Ed. Viata Crestind, Cluj-Napoca, 2000, p. 195.

3 Existd totusi citeva schite monografice de reald valoare: Augustin Bunea, Dr. Ioann Vancea de
Buteasa, Tipografia Seminarului Arhidiecezan, Blaj, 1902, 41 pp; Ioan Georgescu, Mitropolitul Ioan
Vancea. La cincizeci de ani de la moartea lni, Oradea, 1942, 86 pp; Victor Bojot, gp. ¢it., pp. 160-250.

4 Umberto Betti, La Costituzione dommatica «Pastor Aeternusy a Concilinlni Vatican 1, Pontificium
Athenaeum Antonianum, editia a doua, Roma, 2000, p. 9.

> Apud Nicolae Bocsan, Ion Catja, Biserica Romidnd Unitd la Concilinl Ecumenic Vatican I, Presa
Universitard Clujeand, Cluj-Napoca, 2001, p. 513.
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1848. Proiectele de unire a Bisericilor Romanesti, ne referim aici la incercarea din 1798
care i-a avut ca lideri pe Petru Maior, Ioan Para si loan Popovici vicarul de la Sibiu si la
ideea unei singure biserici romanesti cuprinsa in textul elaborat cu prilejul Adundrii
Nationale de la Blaj, nu erau doar expresia unei atitudini ecumenice, dar reprezintau si
mijloace generoase in striduintele de emancipare a romanilor de sub presiuneca
maghiarizantd. Dupa Unirea cu Roma, Biserica Greco-Catolicd a fost pusa sub jurisdictia
Arhiepiscopiei Romano-Catolice de Strigoniu. De aceea, afirmarea idealului national se
conjuga armonios cu incercarile unitilor de a mentine autonomia i individualitatea
specificd a Bisericii lor prin péstrarea nestirbitd a propriului patrimoniu teologic, liturgic,
spiritual §i disciplinar. Pe aceasti linie se situeaza si Sinodul electoral tinut la Blaj in 1868
care, alegindu-l ca mitropolit pe Ioan Vancea, i-a dat acestuia misiunea de a apira
autonomia constitutionald si sinodald a Bisericii Greco-Catolice romanestio. Aceasta
autonomie nu trebuie interpretati in termenii dorintei de a fi independenti de Sfantul
Scaun, deoarece parintii sinodali au inteles-o in sensul canoanelor stabilite in primele opt
concilii ecumenice §i a traditiei rasaritene. Este vorba asadar de o autonomie ganditi in
spiritul Conciliului Florentin si a sinoadelor unioniste de la Alba-Iulia, unirea cu Roma
fiind consideratd dogmaticd, adici cu acceptarea celor patru puncte florentine’. Fiind
vorba de un text sinodal, suntem indreptatiti si credem ci el reflecti orientarea majoritard
din Arhidieceza de Alba-lulia si Fagiras. Chiar daci este discutabild din punct de vedere
canonic competenta sinodului electoral de a pune conditii mitropolitului, faptul in sine
este relevant in privinta constiintei ecleziale a clerului care l-a ales ca ierarh pe loan
Vancea.

In ceea ce priveste spatiul european, remarcim reminiscente ale doctrinei
conciliariste si galicaniste, precum si contestdri ale puterii bisericesti In favoarea celei
civile, toate acestea fiind condamnate de Papa Pius al IX-lea la 8 decembrie 1864 in
Syllabus®. Aceasta situatie explicd intr-o anumitd mésurd insistenta majoritdtii parintilor
sinodali de la Conciliul Vatican I de a defini explicit nu numai prerogativele primatului
papal, ci §i carisma infailibilititii sale. Reactia Bisericii fatd de realitatea mereu mai extinsa
a indiferentei religioase §i a secularizdrii societatli, fenomene insotite si de atitudini de
frondd, s-a tradus asadar Intr-o ecleziologie construiti pe un model ierarhic piramidal,
centrat pe dogma primatului si a infailibilitatii papale.

I1. Prerogativele primatului papal

Mitropolitul Ioan Vancea nu a pus niciodata in discutie realitatea primatului papal
in Biserica Catolicd, adevir acceptat si de inaintasii sdi care realizaserd unirea cu Biserica

¢ Toan Moldovanu, At sinidali ale Basericei romane de Alba Iulia si Fagarasin, vol. 1, Blaj, 1869, p. 17.

7 Vezi Cristian Barta, Traditie si dogmad, Ed. Buna-Vestire, Blaj, 2003, pp. 197-199.

8 Cf. Heinrich Denzinger, Enchiridion symbolorum, definitionum et declarationum de rebus fidei et morum, sub
ingrijirea lui P. Hiinermann, editia a II-a, Ed. Dehoniane, Bologna, 1996, nr. 2919-2955.
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Romei la 1700, in spiritul Conciliului Florentin. Constient de importanta comuniunii cu
succesorul Sfantului Petru, dar In acelasi timp de necesitatea pastririi traditiel rasaritene i
de imperativul atragerii romanilor ortodocsi la unire, mitropolitul bldjean s-a aliturat insd
episcopatului din Germania si Austro-Ungaria care, la 12 ianuarie 1870, a adresat Papei
Pius al IX-lea o petitie, solicitand ca la Conciliul Vatican 1 si nu se discute formularea
unei noi dogme a primatului i a infailibilitatii Pontifului Roman deoarece textele sinodale
fixate in trecut erau suficient de clare iar conciliarismul pirea a fi o chestiune depdsita:
,»Au trecut timpurile cand catolicii trageau la indoiald drepturile Sfantului Scaun. Tot insul
stie cd, precum corpul fird cap e trunchiat, asa si un conciliu care reprezintd intreaga
Bisericd nu se poate tinea fira succesorul lui Petru si toti se supun cu cea mai mare
bunavointid mandatelor Sfantului Scaun. Afara de acestea, Conciliul Tridentin a enuntat
aceea ce credinciosii au a tinea despre autoritatea Papei, de asemenea si cel de la Florenta,
al cdrui conclus, relativ la punctul acesta, trebuie conservat, in general si in special, cu att
mai sfant fiindcd s-a adus prin cointelegerea Bisericii latine si a celei grecesti™.
Recunoasterea si respectarea primatului papal este, pentru ierarhul roman, o
datorie izvoratd din insdsi realitatea credintei sale §i nu constituia doar o chestiune de
ordin afectiv sau circumstantial. Primatul Pontifului Roman nu a fost instituit de oameni,
ci de Mantuitorul nostru Isus Hiistos, motiv pentru care episcopul Romei are o intaietate
nu numai onorificd, dar si jurisdictionala. In acest sens, Inaltpreasﬁntltul Toan Vancea i
incredinta pe parintii sinodali de catolicitatea credintei Bisericii Romane Unite cu Roma:
,»Haec ecclesia graeco-catholica nostra, quae primatum summi pontificis tamquam
successotis beatissimi Petri principis apostolorum, vicarii Iesu Christi in terris, cum iure
honoris et iurisdictionis divinitus institutum veneratur et filiali obsequio prosequitur...”10.
in aceste cuvinte gdsim de fapt principalele prerogative ale primatului papal: instituirea
divind prin Isus Hristos; calitatea de succesor al Sfantului Petru, considerat principele
Apostolilor tocmai datoritd primatului primit de la Mantuitorul nostru; statutul de vicar al
lui Isus Hristos, prin urmare cu puterea delegatd de Hristos, iar nu oameni, de a conduce
efectiv Biserica. Conceptia mitropolitului greco-catolic este identicd cu modul in care a
fost recunoscut primatul papal la Conciliul din Florenta: ,,Definim ci Sfantul Scaun
Apostolic si Pontiful Roman detin primatul asupra intregii lumi; Pontiful Roman este
succesorul fericitului Petru, principele apostolilor, este vicarul adevirat al lui Hristos,
capul intregii Biserici, parinte si Invatator al tuturor crestinilor; Domnul nostru Isus
Hristos i-a transmis, in persoana fericitului Petru puterea deplind de a pastori, sustine i
guverna Biserica Universald ...”11. Conciliul Florentin afirmase agadar primatul de
jurisdictie al Suveranului Pontif nu doar asupra Patriarhatului Occidentului, dar si asupra

% Nicolae Bocsan, Ion Catja, gp. cit., p. 605.

101, D. Mansi, Sacrorum Conciliornm Nova et Amplissima Collectio, vol. 52, editie ingrijiti de L. Petit si L.
B. Martin, Akademische Druck — U. Verlagsanstalt, Graz, 1961, col. 385.

1 Conciliul Florentin, Decretul Laetentur Caelr, in Conciliorun Oecumenicorum Decreta, editie Ingtijita de G.
Alberigo, G. L. Dossetti, P. P. Ioannu, C. Leonardi si P. Brodi, sub coordonarea lui Hubert Jedin,
editie bilingvd, Ed. Dehoniane, Bologna, 1996, p. 528 (trad. noastra).
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intregii Bisericii, Insd nu oticum , ci ,,aga cum acesta este atestat in actele sinoadelor
ecumenice §i in sfintele canoane”?2. Mitropolitul Ioan Vancea considera suficientd
definitia florentind deoarece aceasta a obtinut si consensul Bisericilor Rasaritene si, lucru
de mare Insemnitate pentru sensibilitatea unui risdritean, fie el si greco-catolic, se
fundamenta pe primele concilii ecumenice §i pe un mod de exercitare specific primului
mileniu cand Biserica Apuseana si cele Risdritene erau unite in comuniunea credintei. O
ultetioard explicitare a dogmei primatului papal era primejdioasd din punct de vedere
ecumenic §i trebuia sd tind seama ,,... de o prudentd gospodarire a mantuirii sufletelor,
care recomandd indepirtarea totald a cauzei prin care sufletele celor ce stau departe de
imbritisarea Sfintei Uniri mai pot rdmane strdine”'3. Recunoagterea florentind a
primatului papal era insd consideratd insuficientd de Papa Pius al IX-lea si de o buna parte
a parintilor sinodali de la Conciliul Vatican I care, doreau o explicitare a naturii puterii
Pontifului Roman §i a prerogativelor inerente lui, formularea acesteia fiind prezentatd in
mare masurd §i in documentul proiect De ewlesia Christi'*. Aici puterea jurisdictionald
universald a Pontifului Roman era numita §i ordinard si imediatd, cu posibilitatea de a fi
exercitatd nemijlocit, oriunde si oricind In Biserica Catolicd. Mitropolitul Ioan Vancea a
adus cateva amendamente acestui text, nu numai datoritd temerii sale ci o asemenea
formulare a dogmei ar primejdui patrimoniul risdritean al Bisericii sale, cdreia ipotetic i-ar
fi putut fi impusa disciplina bisericeascd latind, dar §i din cauza unor lacune importante
din punct de vedere teologic: De ecclesia Christi nu preciza nimic in legdturd cu puterea
episcopului in propria eparhie. Dupid transformarea unei parti a schemei De ealesia Christi
in Constitutio dogmatica prima de ecclesia Christi”®, document ce extindea explicit puterea
directd si nemijlocita a Papei si asupra disciplinei bisericesti, deci si asupra disciplinei
rasritene a Bisericii Romane Unite cu Roma, ierarhul roman a avut o noud interventie in

12 Ihidem.

13 apud Nicolae Bocsan, Ion Catja, gp. dit., p. 565.

4 1. D. Mansi, gp. cit., vol. 51, col. 544 : dupi formula florentind, redatd partial, se adaugd “ [...] et
hanc, quae propria est iurisdictionis potestas, ordinariam esse et immediatam, erga quam
particularium ecclesiarum pastores atque fideles tam seorsum singuli quam simul omnes officio
hierarchicae subordinationis veraeque obedientiac obstringuntur, ut custodina cum Romano
pontifice tam communionis quam eiusdem fidei professionis unitate, ecclesia Christ sit unus grex
sub uno summo pastore”.

15 Ibidem, vol. 52, coll. 5-6: dupd formula florentind — Conciliul Florentin fiind mentionat explicit -,
redatd tot partial, se adaugd ci puterea de jurisdictie a Pontifului Roman este “[...] episcopalis
iurisdictionis potestas, ordinariam esse et immediatam, erga quam particularium ecclesiarum,
cuiuscumgque ritus et dignitatis, pastores atque fideles, tam seorsum singuli quam simul
omnnes, officio hierarchicae subordinationis, veraeque obedientiae obstringuntur, non
solum in rebus quae ad fidem et mores, sed etiam quae ad disciplinam et regimen
ecclesiae, per totum orbem diffusae, pertinent; ita ut custodita cum Romano pontifice tam
communionis, quam eiusdem fidei professionis unitate, ecclesia Christi sit unus grex sub uno
summo pastore”.
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14 iunie 1870, in care a propus o formuld, inspiratd din Conciliul Lateran al IV-leal®, pe
care o considera mai potrivitd in privinta definirii puterii intrinsece primatului papal:
,,invigim si declarim, odatd cu Conciliul al IV-lea de la Lateran, ca puterea Suveranului
Pontif reprezintd un principat deasupra tuturor celorlalte puteri ordinare, iar indatorirea
lui este aceea de a-i aduce la subordonare ierarhicd pe toti astfel incat, atat in paza
comuniunii cu Suveranul Pontif, cat si prin unitatea aceleiasi profesiuni de credinta,
Biserica lui Hristos si fie o singurd turmd sub un singur pastor”!”. Observim ci in aceastd
propunere, al cirei text ar fi fost introdus dupa definitia florentina citatd integral, inclusiv
cu paragraful care garanta drepturile §i privilegiile patriarhilor orientali'®, mitropolitul
Blajului evitd si caracterizeze puterea papald ca directd, nemijlocitd si ordinard. Suveranul
Pontif are Insd o putere superioard puterii episcopale ordinare iar misiunea sa guvernare a
Bisericii, pazindu-i unitatea ierarhica si de credinta. Practic, explicitarea propusa de loan
Vancea merge limurit pe linia exercitdrii primatului papal din primul mileniu si reprezenta
o garantic a pastrarii identitatii risaritene a Bisericii Greco-Catolice. Aceastd preocupare
razbate limurit prin cuvintele sale: ,,Pontiful Roman este conducitorul si guvernatorul
Bisericii universale a lui Hristos: prin urmare el formuleazd chiar legi disciplinare pentru
intreaga Bisericd. Trebuie Insd luat seama la faptul ci Pontifii Romani, privitor la
disciplind, au luat anumite masuri relativ la Biserica Orientald si altele relativ la cea
Apuseand. Cici atunci cand Pontifii Romani au impus o anumita disciplind prin decretalii,
el au stabilit disciplina ptin confirmarea canoanelor si a legilor ecleziastice ale statutelor
din Conciliile generale celebrate in Orient. Aceste legi ale Bisericii, aprobate de Pontiful
Roman, constituie disciplina Bisericii Orientale si astazi”1°.

Infailibilitatea Pontifului Roman, introdusd ca si capitol distinct in De ecclesia Christi
in 6 martie 1870 in urma unei propuneri sustinute de 480 de pirinti sinodali®, a fost o
temd intens dezbitutd la Conciliul Vatican I nu pentru cd ar fi fost negata, cat mai cu
seamd din ratiuni legate de oportunitate, de ecumenism §i nu In ultimul rind de
formularea sa teologica. lerarhul blijean si-a exprimat opinia in privinta formuldrii noii
dogme a infailibilititii Pontifului Roman in contextul unei viziuni unitare asupra Bisericii
lui Hristos. Pentru el carisma infailibilitatii era, prin vointa Mantuitorului, un atribut al
Magisteriului Bisericii care nu era alcituit numai din Papa de la Roma, ci i din intregul
corp episcopal. in virtutea faptului cd intre episcopii catolici existi o profundi unitate
fundamentati pe apartenenta comuni la trupul mistic al lui Isus Hristos, al cirui cap
vizibil este tocmai Pontiful Roman, se poate spune cd ,,deoarece succesorii apostolilor

16 Conciliornm Oecumenicornm Decreta, p. 236: “[...] Romanam ecclesiam, quae disponente Domino
super omnes alias ordinariae potestatis obtinet principatum, utpote mater universorum Christi
fidelium et magistra”.

17 apud Nicolae Bocsan, Ion Catja, gp. dit., p. 567.

18 Vezi Conciliorum Oecumenicornm Decreta, p. 528.

19 Nicolae Bocsan, Ion Cétja, gp. dt., p. 560.

20 Cf. K. Bihlmeyer, H. Tuechle, Storia della Chiesa. 1'ol. IV: Epoca moderna, trad. it. de 1. Rogger, editia
a opta, Ed. Morcelliana, Brescia, 1988, p. 241.
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completeaza in sine acest Magisteriu astfel incat nici toti succesorii Apostolilor la un loc
fard succesorul lui Petru, nici acesta fard ceilalfi nu ar putea si sustinid constituirea
Magisteriului, cruia ii fusese garantat darul infailibilitatii; i pentru cd nu se poate nega
faptul cd acest Magisteriu constituie Biserica invititoare, cum s-ar putea atunci sustine c
Pontiful Roman sau Capul Bisericii este infailibil, daci totusi si Biserica rimane, firi el, in
continuare, infailibili?”?!. Cuvintele mitropolitului Ioan Vancea ar putea uimi pe multi
dintre noi astdzi, mai ales dacd nu le considerdm In contextul ecleziologiei risdritene a
romanilor greco-catolici, care se raporta in mod constant la Conciliul Florentin, si la felul
in care infailibilitatea Papei era vizutd in acel moment istoric concret. loan Vancea nu a
avut nici pe departe cele mai incisive interventii in aceasta chestiune teologica la Conciliul
Vatican I si intotdeauna a fost insufletit de cele mai bune intentii de slujire a adevirului si
a Bisericii. Viziunea sa comunionala §i unitard despre Biserica il punea in fata unei dileme
extrem de complexe: dacd darul infailibilititii a fost fagaduit de Isus Hristos tuturor
apostolilor prin cuvintele ,,[...] invitati toate neamurile [...] si iatd Eu sunt cu voi in toate
zilele pand la sfarsitul veacului” (Mt. 28,19-20), intre care se afla si Sfantul Petru, atunci in
ce masurd Pontiful Roman se poate bucura de o infailibilitate personald din moment ce el
este tocmai capul Bisericii? Altfel spus, afirmarea infailibilititii Pontifului Roman intr-un
mod distinct de infailibilitatea Intregului corp episcopal didea impresia unei separdri a
Papei de Magisteriul episcopilor, ceea ce este imposibil tocmai datoritd faptului cd el este
capul vizibil al acestora si al Bisericii in ansamblul ei. In acest sens trebuie intelese
cuvintele pline de nedumerire ale mitropolitului Ioan Vancea: ,,Biserica este separatd sau
midcar este conceputd separat de Capul ei? Ca si cum Biserica ar putea si existe in sine sau
sa fie conceputd macar pentru o clipa fard Capul sdu? Si apoi, in ce fel Biserica fird Capul
ei poate fi numitd infailibild in comparatie cu Capul ei infailibil?’?2. Acelasi punct de
vedere l-a prezentat i cu privire la capitolul De Romani pontificis infallibilitate din Constitutio
dogmatica prima de ecclesia Christi care, dupd prezentarea textului florentin care il numeste pe
Pontiful Roman invatitor al tuturor crestinilor, afirma ca infailibilitatea Papei se extinde
asupra aceluiagi obiect al infailibilitatii Bisericii?’. $i in acest document apare polaritatea
Papi — Bisericd, pe care mitropolitul greco-catolic o considera nejustificatd, spunand ca:
,»Nu se poate nega faptul cd prezenta Sfantului Spirit, promisa Bisericii, este mai cu seama
protectoarea insdsi a Bisericii, pentru ca aceasta si fie aptd sd invete pe altii in chip
colectiv, capabild si redea misiunea sa cereasca de a Invata pe altii prin rit, de a implini
aceasta in mod infailibil si de a corespunde scopului siu divin, conform vointei
Intemeietorului ei”?. Afirmarea dogmei, in conditiile in care formularea nu era cea mai
fericitd intrucat ldsa nerezolvati o problema teologica, nu pérea sd fie un lucru oportun.

2l Apud Nicolae Bocgan, Ion Carja, gp. dit., p. 517.

22 Tbidem.

2 1. D. Mansi, gp. ¢it., vol. 52, coll. 6-7: “Quoniam vero infallibilitas eadem est, sive spectetur in
Romano pontifice tamquam capite ecclesiae, sive in universa ecclesia docente cum capite unita,
insuper definimus, hanc infallibilitatem etiam ad unum idemque obiectum sese extendere”.

24 Apud Nicolae Bocsan, Ion Carsa, gp. ait., p. 552.
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»Asadar — propunea Ioan Vancea -, pentru ca doctrina pe care acest Conciliu Sfant al
Vaticanului a decretat-o spre a fi vestitd si propovaduitd sd nu poatd sd se preschimbe in
prilej de ruind spirituald a vreunui popor credincios, sa ne abtinem de la consfintirea
principiilor doctrinei propuse in rigiditatea lor, si renuntdm la a proclama infailibilitatea
Suveranului Pontif aga cum a fost propusi si sa ne multumim cu acea doctrind care a fost
decretatd la Sfantul Conciliu Florentin cu asentimentul Bisericii grecesti insasi...”?>.
Definitia florentind care includea iIntre prerogativele primatului papal si aceea de a fi
parinte si invatitor al tuturor crestinilor, adicd intdietatea in Magisteriul Bisericii, era
consideratd mai potrivitd tocmai datoritd sublinierii unitatii Bisericii si a Magisteriului ei in
ministerul Suveranului Pontf.

Solutia cautatd de Ioan Vancea si de alti parinti sinodali la Conciliul Vatican I va fi
gisitd de teologi numai in secolul XX. Astazi dilema inerentd formuldrii din Pastor Aeternus
este explicatd in felul urmator: ,,Subiectul infailibilitatii este intreaga Bisericd a lui Hristos,
dar in roluri diferite. Subiectul prin excelentd al infailibilititii este Magisteriul Bisericii,
adicd Papa si episcopii uniti cu el, deci colegiul episcopal [...] In afard de colegiul
episcopal, Magisteriul infailibil poate fi exercitat si de Papa personal, lucru definit de
Conciliul Vatican I si de Conciliul Vatican II...”%, Distinctia dintre subiectul infailibilitatii
si modalititile ei de exercitare, care exclude polaritatea dintre Papa si ceilalti episcopi, ar fi
eliminat multe dintre obiectiile ridicate de parintii sinodali la Conciliul Vatican I.

ITI. Natura si prerogativele episcopatului

Una dintre lipsurile documentului De ecclesia Christi, remarcatd de ierarhul roman, a
fost neglijarea statutului episcopilor, neamintind nimic despre puterea si drepturile lor.
Pentru remedierea acestei situatii §i tinand cont de importanta episcopatului in Biserica lui
Hristos, a propus chiar introducerea unui nou capitol in De ecclesia Christi, care si
defineascd figura episcopului in raport cu vointa Intemeietorului, cu magisteriul, cu
misiunea incredintatd si cu guvernarea sfanta®’.

Episcopatul nu este o institutie intemeiatd de oameni intrucat episcopii ,,...au fost
pusi de catre Spiritul Sfant si conduci Biserica lui Hristos [...], sunt investiti cu putere,
impreuna cu drepturile lor, prin voie divind 28, Puterea lor de drept divin este exercitatd
in trei directii: prin porunca Mantuitorului de a invéta toate neamurile, i au fost ficuti
invatitori ai Bisericii, devenind impreund cu Papa, Magisteriul acesteia; prin porunca de a
boteza toate neamurile si de a celebra Euharistia in amintirea Lui, episcopii au fost
transformati In slujitori ai harului §i responsabili principali ai continudrii misiunii
mantuitoare in lume; tot prin vointa lui Isus, care le-a dat puterea de a lega si de a dezlega

25 Tbidem, p. 557.

26 Isidor Martincd, Scheme de teologie fundamentald, EJ. Gramar, Bucurest, 2002, pp. 316-317.
27 Apud Nicolae Bocsan, Ton Catrja, gp. ¢it., p. 513.

28 Thidem.
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pécatele oamenilor, ei au devenit conducitori care guverneazi Biserica. Aceastd Intreitd
putere ,,... pe care Domnul a dat-o ca un bun al Bisericii si mantuire a sufletelor, a
transmis-o in toatd amplitudinea sa ordinard citre succesorii Apostolilor care sunt
episcopii”?.

Puterea episcopului, citcumscrisd in cadrul eparhiei sale, este ordinard si poate fi
exercitatd In mod direct, adici nemijlocit. Episcopul este urmasul unui apostol si, prin
succesiunea apostolicd, a primit puterea de la Isus Hristos. De aceea puterea sa nu are un
caracter vicar, nefiind o concesic umani ecleziastica?. In virtutea puterii sale ordinare,
episcopul este reprezentantul lui Hristos in mijlocul poporului, ,.trimisul Domnului
insusi’3!.

Sugestia inaltpreasfm;itului Ioan Vancea a fost acceptatd in parte de parintii
sinodali, astfel incat prologul din Constitutia Dogmatica Pastor aefernus se precizeaza
originea divind a episcopatului®, dar fird explicitdrile pe care el le-a gandit in conformitate
cu izvoarele biblice, patristice si sinodale. Probabil ca o prezentare mai ampla a acestei
teme ar fi revenit documentului Constitutio dogmatica secunda de ecclesia Christ, dar care, din
motivele semnalate mai sus, nu a mai fost finalizat.

IV. Raportul dintre Pontiful Roman si episcopi

Conciliul Vatican I a afirmat existenta puterii supreme, universale si nemijlocite a
Pontifului Roman, precum si puterea episcopilor care, In calitatea lor de succesori ai
apostolilor, sunt adevarati pastori §i pastoresc turma ce le-a fost incredintata®, insa nu a
explicat modul in care pot coexista aceste doud autorititi fard a fi lezatd una dintre ele’.
Coexistenta lor este reald si atestatd de traditia Bisericii, dar din moment ce la baza unitatii
unei eparhii se afld un singur principiu eficace si direct, atunci de ce puterea supremad si
nemijlocitd a Suveranului Pontif nu anuleazd puterea nemijlocitd de guvernare a
episcopului? Mitropolitul Ioan Vancea nu a oferit nici el o explicatie in acest sens, dar a
precizat ci raportul dintre Papi si episcopi nu poate fi comparat cu raportul dintre
episcop si preoti. Intrucat »puterea episcopului are o origine divind, care poate si trebuie
sa fie exercitatd numai conform vointei autorului ei divin™3, ea nu poate fi redusi
nicidecum la statutul de vicariat. De aceea, prin drept divin episcopul este supus Papei,

2 Ibidem, p. 514.

30 Ibider.

31 Ibidem, p. 557.

32 Conciliornm Oecumenicornm Decreta, p. 811: ,,Quemadmodum igitur apostolos, quos sibi de mundo
elegerat, misit, sicut ipse missus erat a Patre: ita in ecclesia sua pastores et doctores usque ad
consummationem saeculi esse voluit”.

33 Ibidem, p. 814.

34 Cf. Roger Aubett, in I/ Concilio ¢ i Concili, trad. it. de G. Auletta, Ed. Paoline, Roma, 1961, p. 384.

3 Apud Nicolae Bocgan, Ion Catja, gp. cit., p. 516.
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dar tot prin vointa lui Dumnezeu este urmas al apostolilor si reprezentant al lui Hristos in
eparhie.

Concluzii

Ecleziologia Mitropolitului loan Vancea este adianc inridicinati in teologia
rasdriteand a primului mileniu si in Conciliul florentin, la care se raporteaza in mod
constant. Manifestand o profunda griji pentru refacerea unitatii religioase a romanilor
transilvaneni intr-o formuld greco-catolicd si pentru pastrarea individualitatii teologice,
spirituale si disciplinare a Bisericii sale, ierarhul roman s-a strdduit sa contribuie la
redactarea dogmelor primatului si a infailibilitatii Pontifului Roman. In cursul dezbaterilor
de la Conciliul Vatican I a acceptat prerogativele principale ale primatului papal (succesor
al Sfantului Petru, vicar al lui Hristos cu putere de jurisdictie asupra intregii Biserici) si ale
infailibilitdtii papale in limitele definitiei florentine care garanta si pastrarea neatinsia a
traditiei si a privilegiilor celorlalte patriarhate. Dacd insistenta majoritatii parintilor sinodali
de a defini aceste dogme poate fi privitd si ca o reactie la curentele contestatare ale epocii,
obiectiile Mitropolitului bldjean referitoare nu doar la forma dogmelor par a fi mai
degrabi rezultatul intilnirii a doud ecleziologii: romana si rasiriteand. In tmp ce
ecleziologia romani promova un model absolut ierarhic, piramidal, cea rasiriteana se situa
pe linia unui model comunional care sublinia atit valoarea Pontifului Roman cat si
importanta episcopatului instituit de Isus Hristos. Intalnirea acestor doud modele
ecleziologice a ridicat probleme, a ciror dificultate se reflectd pe deplin in observatile si
sugestiile Mitropolitului loan Vancea si care vor fi in parte solutionate doar de teologii
secolului XX.
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IZVOARELE DE DREPT CANONIC ORIENTAL
DIN PRIMUL MILENIU

William BLEZIFFER

RIASSUNTO. Per la Codificazione canonica otientale, un’importante particolarita
la presentano i canoni del primo millennio. Questi canoni ispirati dalla vita della
Chiesa s’ispiravano dai vari testi stabiliti nei sinodi particolari o ecumenici, o da quei
canoni che sono generalmente definiti come ,,canoni dei Santi Padri”. La fermezza
delle norme che scaturiscono dunque da aspetti pratici della vita ecclesiale ¢ stata
sanzionata come valida da parte dei Concili ecumenici, essendone scartate invece
quelle norme che non definivano I'ortodossia di queste norme. Il canone 2 Trullano
(691-692) e poi il primo canone di Nicea II (787) stabiliscono tassativamente quali
siano queste norme.

L articolo vuol mettere in evidenza tutti quei testi che servirono come fonte diretta
per la redazione del Codex Canonum Ecclesiarum Orientalinm. Anche se non viene detta
alcuna parola al riguardo — le fonti sono comuni, dunque non si puo pretendere da
parte di nessuno che esse siano cattoliche o ortodosse — abbiamo presentato i testi
del primo millennio, che essenzialmente stanno alla base del CCEO. I testi
considerati spuri (i scritti pseudoapostolici) cominciano la nostra esposizione, dopo
di che sono presentati i Concili ecumenici e topici che hanno stabilito delle norme
che costituiscono fonti del CCEO, come anche i canoni dei ,,Santi Padri”.
Finalmente sono presentate le pitt note collezioni di norme impetiali concernenti
Pattivita della Chiesa e alcune collezioni miste (homocanoni), che si distinguono
appunto per la loro importanza come fonti.

I. Introducere

Inainte de a mentiona structura unui astfel de corpus de documente, este util sd
subliniem faptul ca In general izvoarele care sunt considerate fundamentale pentru buna
desfasurare a vietii Bisericii sunt nemijlocit Sfanta Scripturi si Traditia.

In Sfanta Scripturd, putem descoperi fird prea mare dificultate o Intreagi serie de
dispoziti normative!, care privesc buna derulare a vietii poporului evreu in Vechiul
Testament, si a tuturor crestinilor in cel Nou. Aceste dispozitii se refera nu doar la raportul
dintre membrii respectivei societati, ci se referd si la tipurile de raporturi pe care crestinul
trebuie si le aibe fatd de Dumnezeu, fatd de autoritatea Bisericii in momentul in care
aceasta incepe sa se cristalizeze ca §i societate, dar si fatd de necrestini. Din multitudinea de
sctieri legate de aceastd temd, rezultd cu claritate faptul ci insisi Cristos a stabilit diverse
norme comportamentale care se inspirau din Vechiul Testament, dar a stabilit in acelasi
timp si norme noi, inedite, care defineau raporturile colegiale dintre cei care il urmau ca

! Decalogul este doar un exemplu in acest sens, el fiind in NT completat de acea “reguld de
aur” care este legea iubirii (Mt. 7, 12).
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invigitor. Nu trebuie si amintim decit o parte dintre acestea: instituirea colegiului
apostolilor avand ca si cap pe Petru, indisolubilitatea cisitoriei, iertarea pacatelor,
diaconatul ca serviciu, privilegiul paulin, normele stabilite In conciliul de la Ierusalim,
normele care reglementau ,,cina”, calititile specifice ale aspirantilor la ordinele sacre,
comportamentul in timpul actelor de cult, postuti etc... Putem spune deci fird riscul de a
gresi ci Noul Testament, ca text inspirat, nu ne oferd doar Adevirul de crezut ca si depozit
de credinti, ci ne furnizeaza in acelasi timp si normele comportamentale pentru a face ca
aceastd credinta si fie vie. Aceste norme, in timp ce constituie de fapt o proba a
caracteristicii externe a societatii crestine, referindu-se deci la juridicitatea Bisericii,
reglementeaza si raportul cate trebuie si se realizeze Intre crestini; din acest motiv, normele
pot fi considerate pur si simplu norme juridice.

Insa, doar o parte din invatatura lui Cristos a fost transmisa in scris posteritatii. Din
izvoarele biblice stim ci Mantuitorul nu a scris nimic, $i mare parte din invititura pe care a
propus-o s-a transmis oral sau prin insisi practica Bisericii. La fel se poate spune si despre
Invatatura apostolilor sau despre practica Bisericii antice. Exista din acest motiv o Intreagd
serie de obiceiuri i traditii referitoare la normele de viata ecleziasticd ce se transmiteau din
generatie in generatie, de la maestru la discipol. Chiar de la inceputul existentei sale, Traditia
si obiceiurile erau considerate In Bisericd drept legi nesctise intr-un intreg evantai de
izvoare normative.

Avand un areal de desfasurare strans legat de o culturi care era initial cea orientald,
in materialul pe care incercim si-l prezentim nu ne vom opri decat strict la acele colectit
sau texte normative care au avut o oarecare influentd asupra redactirii actualului Codex
Canonum Ecclesiarum Orientalinn? $i care pe buni dreptate pot fi chemate ,,izvoare orientale”.
Materialele referitoare la aceste norme, mai ales scrise deci consultabile, este imens atata
timp cat acestea se diferentiazd prin criterii de ordin cronologic sau sistematic. Majoritatea
canonistilor impartasesc ideea referitoare la existenta unui substrat mai mult sau mai putin
comun tuturor Bisericilor orientale:

«(...) pand la Conciliul din Calcedonia (451) ,,canoanele” care puteau fi considerate
,»comune” pentru toate Bisericile Orientale, depisea deja numadrul de 500, chiar daci acest
luctu trebuie considerat cu oarecari rezerve mai ales referitor la Bisericile care s-au format
in afara Imperiului Roman, cum ar fi cele de traditie Caldee sau Armeand... Cu mai mici
rezerve, sau poate chiar fird rezerve, se poate spune ci Bisericile de traditie Siro-
occidentali (Antiohia) si de traditie Alexandrind (Copta si Etiopiand), observi toate cele
500 de canoane care fac parte din ceea ce in alte locuri se chiami ,,cod precalcedonez”,
care in sine a fost confirmat de primul canon al Conciliului din Calcedonia (...)».3

2 4A4S 82 [1990], 1061-1353; EV 12/695-887; PONTIFICIUM CONSILIUM DE LEGUM
TEXTIBUS INTERPRETANDIS, Codex Canonum Ecclesiarum Orientalinm, Auctoritate loannis
Panli PP. 1I promulgatus, Fontium annotatione anctus, Libreria editrice Vaticana, 1995.

3 1. Zuzek, Common Canons and Ecclesiastic Experience in the Orient Catholic Churches, in Understanding
the Eastern Code, «Kanonika» 8, Roma 1997, pp. 202-203.
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Datoritd acestui mare volum de izvoare ne limitim doar la enumerarea acestora.
impér’;jrea unui astfel de crpus documentar in diverse categorii se face de cele mai multe ori
in:

- a. sctieri poseudo-apostolice;

- b. canoane emanate de conciliile ecumenice;

- ¢. canoane emanate de conciliile particulare;

- d. canoane sau reguli dictate de Sfintii Parinti ai Bisericii asupra unor chestiuni
specifice si particulare;

- ¢. legislatia imperiala bizantina referitoare la chestiuni ecleziastice;

- f. codificarea ecleziala.

II. Scrierile pseudo-apostolice

Cu acest titlu se definesc acele scrieri al caror autor este necunoscut. Cu toate
acestea autorul anonim este asociat cu numele unui apostol pentru a da mai mare
credibilitate textului in sine. Totusi o analizd mai profundd a petrioadei cand aceste texte au
fost redactate scoate la iveald o clard discrepanta dintre respectiva data si epoca In care au
triit apostolil.* Aceste scrieri sunt: (1) Didahia, (2) Didascalia Apostolilor, (3) Constitutiile
Apostolice, (4) Canoanele Apostolice, (5) Traditia apostolica a Sf. Ipolit, (6) Canoanele lui
Ipolit, (7) Constitutiile lui Ipolit sau Epitome la cartea a VIII a Constitutiilor apostolice, (8)
Canoanele Ecleziastice ale Sfintilor Apostoli, (9) Testamentul Domnului Nostru Isus
Cristos.> Pe langd acestea, mai existi o seamd de alte scrieri considerate de minord
Importantd, §i asupra cirora nu ne vom opri® ramanind sa tratim foarte sintetic doar pe
cele pe care le-am enumerate deja mai sus.

1L 1. Didabia?
Titlul complet al operei este Doctrina celor 12 apostoli. (Adoynn @V dddeka

QMOGTOA®V), si ultimele cercetiri in materie relev faptul ci epoca in care a fost compusi
opera este In preajma anilor 140-150, locul de provenienta fiind ambientul siro-egiptiano-

4 Pand in sec. III nu s-au conservat izvoare canonice recunoscute efectiv ca atare. Doar
incepand cu sec. III si IV a inceput sd apard o intreagd serie de colectii mixte numite
“pseudo-apostolice”.

> Enumerarea este compilatd de canonistul roman Danillo Ceccarelli-Moroli, fiind prezentatd in
notele dactiloscrite ale cursului Storia delle fonti, prezentat la Pontificio Istituto Orientale —
Roma, in anul academic 1998-1999.

¢ Penttu o mai mare clarificare a acestui argument trimitem la remarcabila opera a preotului
Ioan Floca, Drept Canonic Ortodox, vol. 1, Editura Institutului Biblic si demisiune al Bisericii
Ortodoxe Romine, Bucuresti, 1990, pp. 93 ss. O importantd deosebita o constituie notele
bibliografice continute in opera: vezi mai ales pp. 105-108 si 562-565.

7 Asupra lucririi vezi: ]. B. Audet, Instruction des Apotres, Paris, 1958; W. Rordorf — A. Tuilier, La
doctrine des donze Apotres (Didaché), Paris,1978.
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palestinez. Opera este articulatd in trei parti si contine XVI capitole dupa cum urmeaza:
prima parte, cap. I-VI trateaza chestiuni de morald; partea a doua, cap. VII-X referitoare la
chestiuni liturgice crestine; partea a treia, cap. XI-XV, se referd la ierarhie, iar epilogul din
cap. XVI are un caracter escatologic.?

1L 2. Didascalia Apostolilor?

Putem crede ci aceasti scriere (AdooyoAior @V ATOGTOA®V) dabili la
inceputul sec. IIT (aproximativ 230) a avut ca autor un episcop, cu mare probabilitate
desfisurindu-si activitatea in Siria sau Palestina. In ciuda existentei unui insemnat numar
de traduceri, originalul nu a reusit s se pastreze: in paginile acesteia se poate observa insi o
anumitd influenta din partea Didahiel. Se articuleaza in 26 de capitole In care sunt tratate
chestiuni sacramentale, liturgice si pastorale.

1L 3. Constitutiile apostolice®

Lucrarea, ALOTAEELG AY1OV TOV “ATOGTOOAWY, este structurati in opt cirti, si
are ca autor un arian care a compus-o cu probabilitate citre jumdtatea sec. IV (360-380) in
ambient sirian sau palestinian. Limba folositd este de aceastd datd greaca, si printre temele
tratate se pot intalni cele legate de laici, prezbiteri, diaconi, vaduve, orfani, schisme, dar si
norme comportamentale pe care crestinul trebuie s le urméreascd sau chestiuni de initiere
in cregtinism. Datorita acestei compozitii, se pare ci avem de a face cu o lucrare de sinteza,
de mare importanta si extindere in acelasi timp: primele sase cirti sunt de fapt o adaptare a
Didascaliei Apostolilor; cartea VI reia Didahia iar ultima carte pare sd adapteze cerintelor
locului Traditia apostolici a lni Ipolit. Aceastd ultimd carte mai contine si cele 85 canoane ale
Stintilor Apostoli, care In mod divers de restul lucrarii renegata datoriti caracterului sau
arian, au fost confirmate de can. 2 al Conciliului Trulan (692).!!

11 4. Canoanele Apostolilor’?

Reprezintd o colectie antici de canoane, 85 la numir, cu continut divers: dogmatic,
moral, cultural si canonic, care a fost folosit mai ales in Sitia. Data si autorul canoanelor nu
ne sunt cunoscute, dar se poate presupune ci este vorba de sec. IV, chiar daci multe
canoane pot fi datate chiar anterior: continutul multor canoane oglindeste o practici
formatd deja inaintea convocirii Conciliului de la Nicea (325). Totusi nu este vorba de
canoane strict ,,apostolice”, compilatia fiind realizatd la mai bine de doud secole de la

8 Didaché, Dottrina dei dodici apostoli (Introduzione, traduzione e note di Umberto Mattioli),
Roma, 1984.

° Asupra lucridrii vezi ¥. X. Funk, Didascalia et Costitutiones Apostolorum, 1, Paderborn, 1905,
ristampa anastatica, Torino, 1959; J. V. Barlett, ,,Fragments of the Didascalia Apostolorum” in
Journal of Theological Studies, 18 (1916-1917), pp. 301-309.

10 Asupra lucrdil vezi F. X. Funk — K. Trau, Ein Fragment der Apostolishen Konstitutionem in
Erewan, Vigiliae Christianae 11, (1957), pp. 203-211.

W Cfr. D. Salachas, Istituzioni di diritto canonico delle Chiese Orientali, Edizioni Dehoniane, Bologna,
1993, p. 20.

12 Patrologia Greca, 137, 35 ss.; Patrologia Latina, 67, 41 ss.
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moartea ultimului apostol: sunt considerate in schimb canoane apostolice ,,in sensul ci
acestea au fost formulate in conformitate cu traditia apostolici, mentinutd i redactatd in
sctis de citre persoane care din punct de vedere temporal erau apropiate de Apostoli,
persoane care erau apdritoare si continuatoare ale acestei traditii apostolice nu doar in
materie de credintd, ci si in materie de disciplina si de drept ecleziastic”.!3

Originalul se prezinti in greacd, dar ulterior, datoritd valorii lucririi, gisim traduceri
si in alte limbi orientale, printre care siriand, coptd, etiopiand si chiar arabd. Prima parte a
lucririi (50 de canoane) a fost tradusa in limba latind de citre Dionisie cel Mic (Exiguul)'# la
sfarsitul sec. VII, fiind receptata imediat de catre Occident. Inserarea intregii colectii de 85
de canoane in dreptul canonic al Bisericii Orientale! s-a ficut datoritd patriarhului Ioan 111
Scolasticul (565-577), si a fost aprobati si confirmata de catre can. 2 al Conciliului Trulan
(692), si can. 1 al Conciliului II Niceea (787).

1L 5. Traditia apostolica a Sf. Ipolit'®

Document foarte vechi "ATOGTOMKTN TOPASOGLS a fost scrisd cu probabilitate in
jurul anului 215-218 in limba greaci, limba vorbiti frecvent la Roma la inceputul sec. 111 In
jurul anului 375-400 este tradusa si in limba latind. Contine 32 de capitole, impirtite in
doud mari parti: prima se referd al constituirea candidatilor in diversele trepte de slujire in
ordinele sacre, la viduve, initierea crestinilor... in timp ce a doua parte trateazi aspecte
ascetice §i canonice.

11 6. Canoanele lni Ipolit'”

Cu ce mai mare probabilitate, opera a fost redactatd spre sfarsitul sec. IV, in Egipt
sau Asia Minori, de citre un anonim care a avut, se crede, la dispozitie Traditia apostolici a
i Ipolit. Din acest motiv se poate face usor confuzia intre autorii acestor doud opere:
acestia raman totusi distincti, datoritd epocii istorice diverse in care au trait §i scris.

1L 7. Constitutiile lui Ipolit sau Epitome la cartea a VIII a Constitutitlor apostolice’®
Opera nu reprezinti altceva decit o reelaborare a Traditiei lni Ipolit $i a capitolului

VIII din Constitutiile Apostolice.

I1. 8. Canoanele Ecleziastice ale Sfintilor Apostols”

13 P. Menevisoglu, Introduzione storica ai canoni della Chiesa Ortodossa, Stocolm, 1990, p.119.

4 Vezi G. Limouris, «L’Ocuvre canonique de Denyse le Petits, in Revwe de Droit Canonigue
(1988), pp. 127-142.

15 Prin Biserici Orientale nu intelegem in acest context doar Biserica Ortodoxd, ci toate acele
Biserici, Ortodoxe sau Catolice, care au luat nastere datoritd diverselort circumstante in
Orient.

16 Cf. B. Botte, «_a tradition apostolique» d’Hippolyte de Rome (Sources Chrétiennes, 11 bis), Paris,
1968.

17 Cf. L. Duchesne, Origens de cult Chrétiene, Paris, 1925, p. 531; R. C. Coquine, Les Canons
d’Hippolyte, Patrologia Orientalis 31, 2, (1966).

18 F. X. Funk, Didascalia et Costitutiones Apostolornm, 11, Paderborn, 1905, pp. 72-95.
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Si aceste canoane au fost scrise spre sfarsitul sev. IV tot de un anonim, provenind
probabil din Siria sau din Egipt. Primele 14 cap sunt o reprezentarea a Didabiei, in timp ce a
doua parte trateazd teme referitoare la ierarhie.

1I. 9. Testamentul Donsnului Nostru Isus Cristos?0

A fost sctis in greacd de un autor monofizit, in Siria spre sfarsitul sec. V. Doar
capitolul IX din cartea II trateazd chestiuni referitoare la drept canonic (mai ales
sacramente si viata cresting).

Toate aceste texte sunt redactate in arii din Orientul apropiat si au In comun unele
aspecte pe care este bine s le subliniem: sunt scrieri anonime, sau cel putin este imposibil
pani in acest moment s se stabileasca cu exactitate autorul; au avut o mare importanti in
viata Bisericii, cu precadere in primul mileniu, $i datoritd nasterii $i raspandirii lor in aria
orientald, reprezintd pentru Orient o importantd traditie canonicd; nu trebuiesc considerate
izvoare de drept in sens strict, ci mai ales ca izvoare cu caracter istorico-juridic, motiv
pentru care consultarea §i interpretarea lor trebuie sa se facd cu precautie.

III. Canoanele emanate de Conciliile ecumenice

Conciliile ecumenice erau pentru Biserici adundri generale exceptionale,
reprezentative pentru intreaga Bisericd datoritd participarii unui numdr reprezentativ de
episcopi din diverse regiuni, si convocat pentru a rezolva probleme cu caracter general.
Documentatia produsd de aceste concilii ecumenice, este de extremd importantd, atat
istoricd cat i juridico-canonicd. De reguld erau convocate pentru a rezolva mai ales
chestiuni dogmatice iscate de marea productie de erezii intr-o epoci in care credinta si
dogmele incepeau si se cristalizeze. Cu toate aceste, cand situatia o impunea erau dezbitute
si chestiuni canonice care tindeau la reglementarea unei anumite realitati practice.

Caracterul universal al unui Conciliu ecumenic stabileste cu precizie linia ecumenici
a deciziilor sale. Din acest motiv, ele erau convocate pentru a trata la cel mai inalt nivel, in
mod autoritar §i autonom, acele chestiuni religioase care se cereau a fi clarificate definitiv:
cel cate se Ingtijea de buna oranduire in imperiu era imparatul, acestuia revenindu-i dreptul
de a convoca Conciliul si de a-l prezida eventual prin delegati, conform unei ordini de zi si
al unui calendar aprobat personal.2!

in comparatie cu scrierile pseudo-apostolice, Conciliile ecumenice apar mai tarziu in
istorie, datoritd necesitatii organizarii diverselor institutii bisericesti. Paralel cu acestea au loc
si convociri de concilii particulare, care doresc reglementarea unor probleme cu caracter
local.

Y9 Cf. ]. B. Pitra, Juris Ecclesiastici Graecornum Historia et monumenta, 1, Romae, 1864, p. 77.

20 Cf. J. E. Rahmani, Testamentum Domini Nostri Jesu Christi, Mainz, 1899; A. Voébus, The
Didascalia Apostolornm in Syriac, in ,,Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium”, pp. 401-
406.

2V Cf. V. Peti, La grande Chiesa Bisantina, Brescia, 1981, p. 37.

22



1ZVOARELE DE DREPT CANONIC ORIENTAL DIN PRIMUL MILENIU

Foarte sintetic enumerdm Conciliile ecumenice — doar primele sapte — care s-au
celebrat In Orient, mai precis in teritoriile Imperiului Bizantin.??

11 1. Concilin din Niceea (325 P

Primul Conciliu ecumenic al crestinatatii I-a condamnat pe Arie, proclamand la 19
iulie ,,Symbolum Fide?” (Simbolul de credintd). A emanat un numir de 20 de canoane.

1I. 2. Concilinl din Constantingpol I (381 P#

Convocat de impiratul Teodosie 1, condamnand erezia macedoniand nu a emant
decat 7 canoane. De subliniat faptul ci printre participanti s-au numdrat si sf. Grigore de
Nazians si Ciril de Ierusalim.

11 3. Concilin din Efes 431)%

Convocat de impiratul Teodosie I a emanat un numdr de 8 canoane dintre care 6
canoane disciplinare referitoare le nestorieni. impotriva acestora este definitd chestiunea
referitoare la unica persoand a lui Cristos. Sfanta Fecioard Maria este in mod solemn
definitd ,,Theotokos” = Niscitoare de Dumnezeu:

11 4. Concilinl din Calcedonia (451 ¢
Convocat de imparatul Marcian, conciliul a emanat 28 de canoane la care s-au mai
addugat can. 29 si 30 extrase din actele celei de-a patra sesiuni. Conciliul acuzi erezia lui
Eutihie (monofizism) care afirma in Cristos doar o singurd naturd. Trebuie subliniat faptul
cd unul din cele 30 de canoane, respectiv can. 28 nu a fost acceptat de citre Roma. Astfel:
,»Legatii romani prezenti al Conciliul din Calcedonia, au reactionat cu fermitate
impotriva acestui canon, care, chiar daci nu era o nerecunostere a privilegiilor si
prerogativelor Bisericii din Antica Romd, implica cel putin o recunoastere a
autorititii Bisericii din Constantinopol, bazat pe criterii pur politice. ..”?’

11 5. Concilind din Constantingpol II (553 2

22 Asupra numirului Conciliilor ecumenice existd discutii discordante intre Catolici si
Ortodocsi. In ceea ce priveste argumentul tratat aici, Conciliile prezentate nu intra in discutie
fiind reciproc recunoscute de ,,ecumenice”

23 P. P. Ioannou, Fonti, Fasciculul IX, t. 1, 1: Les canons des Conciles oecumeniques, Rome 1963, pp.
23-41; Istituto per le Scienze religiose (a cura di), Conciliornm Oecumenicorum Decreta, Edizioni
Dechoniane Bologna, 19912, pp. 1-19. Edizie bilingva. in limba romini vezi 1. Floca,
Canoanele Bisericii Ortodoxe, Editura Polisib, Sibiu, 1992, pp. 51-64.

24 P.P. Ioannou, Fonti, Fasciculul IX, 1, 1, pp. 42-55; COD, pp. 20-306; 1. Floca, Canoancle ..., pp.
64-72.

2 P.P. Ioannou, Fonti, Fascicolul IX, I, 1, pp. 55-65; COD, pp. 37-74; 1. Floca, Canoancle. .., pp.
72-76.

26 P.P. Ioannou, Fonti, Fascicolul IX, 1, 1, pp. 66-97; COD, pp. 75-104; 1. Floca, Canoancle. ..,
pp. 78-96.

27 D. Salachas, Istituzioni di diritto canonico delle Chiese Orientali, Edizioni Dehoniane, Bologna,
1993, p. 26.

28 COD, pp. 105-122.
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Conciliu cu caracter strict dogmatic, convocat de citre Impératul Iustinian, nu a
emanat nici un canon. Totusi conciliul s-a incheiat cu o marturie de credintd de inspiratie
calcedoniand si cu 14 propozitii de condamnare a trei autori considerati nestorieni printre
care si Teodor de Mopsuestia.

1I. 6. Concilinl din Constantinopol I1I (680-681)°

Convocat de impiratul Constantin IV, nici acest al saselea Conciliu ecumenic nu a
emanat nici un canon. Ca si precedentul Conciliu, caracterul pur dogmatic al acestuia se
manifestd In acuzarea ereziei monoteliste (care afirma in Cristos prezenta unei singure
vointe).

1I. 7. Concilinl din Nicea 11 (787 )

Convocat de impiratul Constantin VI a emanat 22 de canoane care se afirmi
liceitatea cultului icoanelor, acuzind in acelagi timp pe iconoclagti. Importanta particulara a
acestui Conciliu constd in faptul cd pentru prima data au fost stabilite criteriile pentru ca o
adunare si poatd fi considerat conciliu ecumenic, §i tot pentru prima datd in istorie, un
canon stabileste valoarea universald a canoanclor din precedentele Concilii3! Conciliul
condamni falsul conciliu iconoclast de la Heria (754).

11 8. Concilinl de la Constantingpol IV (869-870)7

Considerat de citre canonistii occidentali drept conciliul VIII ecumenic, canoanele
acestuia nu figureaza in nici o colectie bizantini. Conciliul Vatican II il enumari printre
Conciliile ecumenice,?® iar canoanele acestuia, datoritd chestiunilor disciplinare tratate
reprezintd un pretios material pentru disciplina canonicd. Manuscrisele care contin
canoanele diferd de la autor la autor: cel mai important manuscris, al bibliotecarului
Atanasie, prezintd un numar de 27 de canoane. Deciziile acestuia au fost in intregime
ignorate, iar referitor la valoarea canonicid a acestor decizil este bine de amintit c¢i un

2 COD, pp. 123-130.

30 P.P. Ioannou, Fonti, Fascicolul IX, I, 1, pp. 242-288; COD, pp. 131-156; 1. Floca,
Canoanele. . ., pp. 161-178.

31 Can. 1 — Asadar... primim in inimile noastre sfintele canoane...ale preaslivitilor apostoli, ale
celor sase sfinte sinoade ecumenice, si ale celor ce s-au intrunit local pentru asezarea unor
astfel de randuieli, si ale sfintilor nostri parinti... I. Floca, Canoancle. .., p. 162. Prezentim si
textul original ,,His ita se habentibus et protestantibus, exultantes in eis sicut qui inventi
spolia multa, divinos canones amplectabiliter in pectore recondimus, et integram illorum
praeceptionem ac immobilitem tenemus: tam scilicet illorum qui ab almis et laudabilissimis
apostolis sancti Spiritus tubi editi sunt, quam eorum qui a sex sanctis et universalibus sinodis,
atque his conciliis quae localiter collecta sunt, in expositionem huiusmodi decretorum
promulgati sunt: nec non et eorum qui a sanctis patribus nostris prolati fuisse probantur...”
COD, pp. 138-139.

32 P.P. Ioanou, Fonti, Fascicolul IX, 1, 1, pp. 289-342. COD, 157-186

3 Conciliul Ecumenic Vatican 11, Decretul Orentalinm Ecclesiarum 7, in notele 8 si 9; E1”1/463-
464.
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ulterior Conciliu Constantinopolitan (879) desfisurat in Sfanta Sofia a ratificat scrisoarea
trimisd de Ioan VIII impdératului, in care se spune printre altele ca:
,,stabilim condamnarea totald si abrogarea conciliului tinut la Roma sub s. parinte
Adrian, impotriva preasfintitului patriarh Fotie, precum si cel celebrat impotriva
aceluiasi preafericit Fotie la Constantinopol (adica cel din 869-870). Acestea si nu
fie considerate niciodati ca sinoade”.3*

Asupra primelor 7 Concilii nu existd probleme In ceea ce priveste considerarea
acestora ca ecumenice; sunt deci considerate ca incadrindu-se deplin in criteriile de
ecumenicitate afirmate atat de Biserica Ortodoxa cat si de cea Catolicd. Pe langi acestea, o
importanti cu totul particulard o are Conciliul in Trullo (Trulan) din 691-692.35 Chiar daca
mai existd probleme legate de deplinitatea canonici a acestui conciliu,® probleme
formulate de citre Biserica Catolicd, Biserica Ortodoxd il considerd in schimb deplin
ecumenic.3’

Datorita faptului ci ultimele doud concilii ecumenice (este vorba de Constantinopol
II i I1T), nu au emanat nici o norma disciplinari, si cu scopul de a completa o lacuna care
se facea simtitd la nivel organizatoric, in anul 691 a fost convocat din initiativa imparatului
Tustinian 11, un nou conciliu. Tinut la Constantinopol, acesta va fi definit in istorie ca si
concilinl guinisext (sau V-VI) sau

«Sinodul din Trullo, (Trulan) ... amintit in textele bizantine ca ,,Sinodul al VI-lea”
(692), deoarece intregului sdu Corpus canonic i-a fost acordat post factum statut
,»ecumenic”, fiind atribuit procedural Sinoadelor ecumenice din 553 si 680 — 102
canoanen».®

Acest conciliu a publicat deci 102 canoane ca si completare a celor doud concilii
ecumenice precedente. Canoane au avut o larga difuziune in Orient ajungind pana la
punctul de a fi puse pe picior de egalitate cu canoanele celorlalte concilii ecumenice: ne
aflim 1n fata unei prime colectii de canoane, care tratand pe ansamblu cele mai stringente

34 J. D. Mansi, Sacrorum conciliorum nova et amplissima collectio. . ., Florentiae — Venetiis — Parisiis —
Lipsiae, vol. 17, 490.

3 P.P. Ioannou, Font, Fascicolul IX, I, 1, pp. 98-241; 1. Floca, Canoancle..., pp. 97-160.
TpdOAkog se traduce cu Cupold, si de aici numele conciliului: celebrat adici sub cupola
palatului imperial din Constantinopol.

3 P.P. Ioannou, gp. dt., IX, I, 1, pp. 99-101: «<Roma nu a luat deloc parte decat numai prin
legatii sai... Legatii Papei mentionati de Vita Sergii, care ,indusi in eroare ar fi semnat”
(Mansi XTI, 3), erau apocrisiarii papali rezidenti al Constantinopol, fird si aibe vre-un mandat
pentru Conciliu. Papa Sergiu (687-801), sirian de origine, a refuzat si semneze in locul cate-i
era rezervat, precum si si primeascd canoanele pentru ci ,unele canoane erau impotriva
ordinii Bisericii” (Mansi XII, 3)...» Cu toate acestea existi multe canoane care sunt citate de
colectiile canonice occidentale, semn ci acestea au gasit aprobare deplind din partea Bisericii
catolice.

37 J. Meyendotf, Teologia Bizanting, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al BOR, 1995, p. 109.

38 Tdem.

25



WILLIAM BLEZIFFER

probleme ale epocii incearcd sd codifice legislatia conciliari precedenti. Cele 102 canoane
ale conciliului Trulan, constituiesc de fapt un compendiu al intregii legislatii canonice
publicate pand la convocarea sa; o importantd deosebitd o reprezintd canonul 2 care
confirmd nominal canoanele apostolilor, canoanele precedentelor concilii ecumenice, ale
sinoadelor particulare precum si o serie de canoane redactate de citre Sfintii parinti. Acest
canon 2 prescrie intr-o manierd clard obligatia de respectare a sfintelor canoane ,,pentru
mantuirea sufletelor si vindecarea patimilor”.

Chiar daci inainte de Trulan exista deja in uz o Intreagi serie de colectii canonice
care grupau canoanele pentru o mai usoara consultare, acestea nu erau complete in sensul
cd nu reuseau si acopete intreaga gamd de probleme cate se nisteau In sanul Bisericii.
Meritul mare al Conciliului Trulan a fost acela de a lirgi numdrul canoanelor, enumerind
pe langi cele emanate de concilile ecumenice, si pe cele produse in asa-zisele concilii
particulare, dar si pe cele ale Sfintilor Apostoli si ale Sfintilor parinti.

Mai apoi, toate canoanele amintite de can. 2 Trulan, vor cdpata valoare ecumenici
pentru Orient prin confirmarea care le este datd de can 1 Nicea II (787).3

IV. Canoanele Conciliilor locale

Canonul 2 Trulan (691-692) si can. 1 Nicea II (787) fac deci referinte si alte tipuri
de canoane, altele decat cele emanate in Concilille ecumenice.

Cel de-al treilea grup de documente pe care le tratim aici este constituit dintr-un
crpus de norme canonice emanate de Concilille Particulare sau locale. Desfisurate in
secolele TV-V, acestea se mai numesc si zopice (ton0g = loc), sau antice. in dezbaterile lor si
acestea s-au preocupat, pe langd problemele dogmatice, si ofere solutii practice la
chestiunile de ordin disciplinar local. Numarul conciliilor particulare este destul de mare,
insa o valoare explicitd o au doar acele canoane care au tratat probleme de interes major si
care au fost confirmate de Trulan (691-692) si Nicea 1I (787). Astfel, valoarea acestor
concilii devine ,,ecumenici”, ficindu-se apel la ele fard discriminare. Este vorba despre
urmitoarele Concilii:

1. Conciliul de la Ancira (314): 25 canoane.

2. Conciliul de la Neocezarea (314-319): 15 canoane.

3. Conciliul de la Gangra (340): 21 canoane.

4. Conciliul de la Antiohia (341): 25 canoane.

5. Conciliul de la Laodicea (sfarsitul sec. IV): 60 canoane

6. Conciliul de la Satrdica (circa 343): 21 canoane.

7. Conciliul de la Cartagina (419): 133 canoane.

8. Conciliul de la Constantinopol (394): 1 canon.

39 Vezi nota 31.
40 P.P. Ioannou, Fonti, Fascicolul IX, 1, 2, Les Canons des Synodes particuliers, Roma, 1962; 1. Floca,
Canoanele. . ., pp. 181-304.
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Intr-un moment succesiv, acestor canoane li s-au mai addugat canoane ale altor trei
Sinoade:*! convocate la Constantinopol acestea mai sunt chemate in mod comun Sinoadele
Patriarhului Fotie tocmai datoritd convocirii acestora de citre insusi patriarhul. Chiar dacd au
avut o mare importanta In Orient, aceste Concilii nu sunt considerate ecumenice. Primul,
convocat in 861 a emanat 17 canoane: datoritd desfasurdrii sale In doud sesiuni distincte
mai este cunoscut si sub numele de Sznzodnl I-11. Al doilea Conciliu (869-870) este considerat
de citre occidentali ca fiind VIII ecumenic, dar nu apare in nici o colectie bizantini.*?

Cel de-al treilea Sinod, desfdsurat tot la Constantinopol in 879-880 a emanat 3
canoane, propunand reconcilierea dintre patriarhul Fotie si Papd si anuland Conciliul
Constantinopolitan IV. Acest Conciliu are meritul de a fi definit in maniera disputa dintre
patriarhul Fotie si papa Nicolae 1. Fiind ultimul conciliu care a urmat procedura
precedentelor Concilii ecumenice, este considerat de unii ortodocsi ca fiind ecumenic.*3

V. Canoanele sfintilor parinti*

«Numele de ,,Parinte” atribuit de citre crestini propriului episcop (...), s-a extins cu
rapiditate la toti Episcopii. In sec. IV acest nume ii desemna si pe oamenii care nu
erau episcopi dar care se bucurau de o autoritate incontestatd. Putin cate putin,
incepand cu acea perioadd, in prezentarea doctrinei s-a impamantenit obiceiul de a
recurge la autoritatea unui anumit numdr de autori, desemnati in sens strict ca si
HParinti ai Bisericii”, conform urmdtoarelor patru criterii: puritatea doctrinei,
sfintenia vietii, aprobare din partea Bisericii, antichitate sau apartenenti la primele
opt secole. In sens larg insd, acest titlu a fost dat in mod general autorilor
ecleziastici antici, si astfel termenul ,,patrologie” se foloseste azi pentru a indica
istoria literaturii crestine»*>

incepﬁnd cu secolul VI, autoritatea acestor scriitori a fost recunoscuti si in camp
juridic, multe din colectiile juridice ale epocii continind pe langd canoanele stabilite in
Conciliile ecumenice sau cele particulare, §i asa-ziscle ,,canoane la Sfintilor Parinti”. Aceste
canoane nu au fost asadar emanate de o autoritate legislativd, de un Conciliu sau de Papi,
pentru ¢ nu erau altceva decat fragmente din scrierile acestora, scrieti care se refereau la
chestiuni speciale sau probleme supuse atentiei lor: in esenta este vorba de acele scrieri sau
raspunsuri date de catre Sfintii Parinti unor persoane sau cazuti specifice, si care contineau
nimic altceva decat parerea acestora. Desigur, valoarea juridica a acestor scrieti nu poate fi

4 P.P. Ioannou, Fonti, Fascicolul IX, 1, 2, Roma, 1962, pp. 445-486. 1. Floca, Canoancle ..., pp.
304-317.

42 Vezi mai sus II. 2. 8. Conciliul de la Constantinopol IV (869-870).

4 J. Meyendotf, Teologia Bizanting, Editura Institutului Biblic si de Misiune al BOR, Bucuresti,
1996, p. 110.

44 P.P. loannou, Fonti, Fascicolul IX, 11, Les canons des Péres Grees, Roma, 1963. 1. Floca,
Canoanele.. ., pp. 318-427.

4 C. Mondesett, Pour lire les Peres de I'Eglise, Patis, 1988, p. 12.
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pusi la Indoiald, chiar dacd nu pot fi puse pe picior de egalitate cu canoanele stabilite in
Concilii; exprima insd traditia formatd §i transmisd de nume reputabile de doctori sau
pastori ai Bisericii antice. Totusti,
«eferitor la diversele opinii exprimate in ceea ce priveste valoarea juridicd a
mentionatelor canoane...uneoti se are impresia ci acestea se bazeazi pe conceptii
moderne de ,,promulgatio”, in timp ce in primele secole de istorie ale Bisericilor
orientale, intrau in categoria de ,ecclesiastica regula” toate acele norme care se

considerau ca fiind propuse de autorititi care actionau sub inspiratia Spiritului
Sfant. 46

Dintr-o analizd sumari a ,,canoanelor Sfintilor Parint” se poate observa fird efort
cd acestea trateazd §i teme oarecum laterale chestiunilor de drept, dar care totusi pot fi
considerate relevante pentru stiinta canonica. Valoarea scrierilor juridice ale acestor autori
au fost recunoscute ca §i autoritare prin insasi mentionarea lor in faimosul canon 2 de la
Trulan (691), iar mai apoi prin aprobarea lor explicitd de citre canonul 1 al Conciliului 7
ecumenic de la Nicea II (787). Numele celor 13 Sfinti Pirinti amintiti aici sunt:

1. Dionisie de Alexandria (athiepiscop: 248-264) — 4 canoane.

2. Grigore de Neocezarea (arhiepiscop: 213-270) — 11 canoane.

3. Petru de Alexandria (athiepiscop: 300-311) — 15 canoane.

4. Atanasie de Alexandria (episcop: 295-373) — 3 canoane.

5. Vasile cel Mare (episcop: 330-379) — o colectie autoritard si extinsd, cuprinzand
92 de canoane.

6. Grigore de Nisa (episcop: 225-395) — 8 canoane.

7. Grigore Teologul (de Nazians, episcop: 330-390) — lucrare poetici in care
aminteste canonul Cartilor Sfintei Scripturi.

8. Amfiloh de Iconiu (34-403) — Scrisoare citre Seleuc In versuri unde este
mentionat canonul Cartilor Sfintei Scripturi.

9. Timotei de Alexandria (+385) — 14 rispunsuri in materie de moral.

10. Teofil de Alexandria (episcop: 385-412) — 14 canoane.

11. Ciril de Alexandria (episcop: 412-444) — 5 canoane.

12. Ghenadie I, patriath al Constantinopolului (458-471) — Enciclici asupra
simoniel.

13. Ciprian de Cartagina (episcop: 249-258) — Scrisoare sinodald (256) asupra
administririi botezului de citre eretici.

In afara acestor nume, mai existi si altele, in speta patriarhi ai Constantinopolului
care si-au gasit locul in diversele colectii canonice, dar care, dupi cum bine se poate
observa nu au fost mentionate de Trulan: Tarasic (+ 809), loan Postitorul (+ 595),
Nichifor (+ 818).47

4 1, Zuzek, Incidenza del ,,Codex canonum ecclesiarum orientalium” nella storia moderna della Chiesa
universale, in idem, Understanding the Eastern Code, IKANONIKA» 8, P1IO, Roma, 1997, p. 268.
47 P.P. Ioannou il aminteste doar pe Tarasie in Fonzi, Fascicolul IX, I1, Les canones des Péres Grecs,

pp- 314 ss.; 1. Floca, Canoancle. . ., pp. 432-473.
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VI. Legislatia impetiala bizantina

Biserica bizantind a acceptat rapid si fird rezerve legislatia imperiald in materie
ecleziastica.*® Motivatia este ca:

«nsusi Imparatul a devenit credincios al Bisericii si a acceptat sd protejeze
principiile doctrinale §i sacramentale de bazi pe care s-au sadit Biserica. Nici un
text nu a oferit vreodati impdratului puterea de a defini sau de a formula aceste
principii; dar s-a acceptat in mod universal ci el, impdratul, avea responsabilitatea
de a le pune in legituri cu realititile concrete ale istoriei, si astfel si administreze,
unde era necesat, treburile practice ale Bisericii vdzute. Acesta este si sensul
celebrelor cuvinte atribuite impdratului Constantin: ,,Am fost randuit de
Dumnezeu ca episcop al treburilor din afard de Biserica” -, principiu aplicat in mod
consecvent in legislatia lui Justinian. Codexul si Novelele contin un manunchi de
legi privind Biserica si care acoperd un spectru mult mai larg de functiuni si
activitdti bisericesti decat o face intreaga legislatie sinodali dianinte §i de dupa
Justinian.»*

In materie ecleziastica, cele mai importante Coduri ale imparatilor bizantini sunt:

1. Codex: Theodosianns (438-439).50 Cuprinde o colectie de legi statale care-si iau
numele de la initiatorul proiectului: imparatul Teodosie std de fapt in umbra acestei colectii
prin insdsi comandarea ei unui grup de juristi din Constantinopol. Doar ultima parte a
lucrarii, cartea a 16-a contine legi cu referinta la Bisericd, legi care nu fac insi referinta la
perioada premergitoare libertatii oferite acesteia (313).

2. Corpus iuris aivili ( Codex, Institutiones, Pandectae sau Digesta, Legges Novelae)
ale lui Iustinian.>! Reprezintd rezultatul final al desfagurdrii istorice al celui mai perfect
sistem juridic care a existat pand la acea epoci si constituie fundamentul si punctul de
plecare al evolutiei istorice a dreptului bizantin. Contine o serie de legi referitoare la
Biserici; acestea acoperd o gami foarte variatd de functii si actrivitati ecleziastice, mai ampld
chiar si decat legislatia conciliard precedenti lui Iustinian.

3. Edloga (sau Exceptio) reprezinti o culegere de texte de legi cu referinta la Biseric,
publicatd in epoca izauricilor, intre 739-741. Sunt aduse modificari si completari la legislatia
propusa de lustinian, mai ales in ceea ce priveste temele legate de casatorie si divort.

4. Proschiros nomos manual pentru jurist aparut in 870 di porunca impdaratului Vasile 1
Macedoneanul. Compus din 40 de titluri, mai cuprinzitor decat Ecloga, manualul

48 Regretatul pr. Peris Lucian in cursul nepublicat incd La Chiesa Bisantina e 'Occidente dal Concilio
di Firenze ai tempi moderni, curs propus la Pontificia Universita Gregoriana — Roma, sem. I,
1999-2000, evidentiazi ,,simfonia” dintre stat si Bisericd prin exemplul acvilei bicefale.

4 J. Meyendotff, Teologia Bizantind, Editura Institutului Biblic i de Misiune al B.O.R., 1996, p.
111.

0 P. Kriiger, Codex Theodosianus, Betlin, voll. I-VIII, 1923-1926.

SUL Biondi, Giustiniano primo principe e legislatore cristiano, Milano, 1936; G. Lanata, Legisiazione,
natura delle Novelle Giustiniane, Napoli, 1983.
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reprezintd prima incercare a dinastiei macedone de restabilire a acelor pérti din dreptul
romano-bizantin pe care Ecloga le omise sau modificase.

5. Epanagoga. Sau Retractationes, adicd recapitularea legii, este o colectie care doreste
restaurarea acelor legi care au fost alterate In perioada iconoclastd. Editatd in jurul anului
884 la cerea impiratului Vasile I, contine 40 de titluri in care patriarhul Fotie a avut
probabil o influentd redactionald insemnatd. Importanta colectiei constd in caracterul ei
,,simfonic” In ceea ce priveste relatiile Biserica-Stat.

6. Vasilicalele (Basilicalia, Imperialia) Operd monumentald, devine codul oficial si cea
mai completd colectie de legi bizantine. Redactata intr-o perioada de timp relativ lungi, sub
domnia a doi impirati, Vasile I Macedoneanul si fiul sau Leon VI Filosoful, colectia este
definitivatd doar in jurul anului 991, cand este si publicati. Dimensiunea mare a colectiei
care cuprinde 60 de capitole in tentativa de a rearanja Corpus Inris cvilis al lui Tustinian i
legile legislatorilor posteriori lui, reprezenta o oarecare dificultate in consularea acesteia,
astfel ¢4 la scurt timp apar extrase simplificate si reduse ca proportie.>?

VII. Codificarea legilor canonice

Beneficiind de o solidd formare juridici, Patriarhul Constantinopolului intre 565-
577, Toan III Scolasticul a contribuit esential la nasterea unei colectii de legi ecleziastice.
Deja din perioada lui Tustinian ne gisim in fata unor tentative de codificare, chiar daci in
precedenti existau colectii cronologice sau sistematice de o importantd redusid. Acestui
patriarh ii este atribuitd paternitatea operei Colectia de canoane in 50 de capitole, o colectie
sistematicd in care canoanele sunt aranjate dupi criterii bine stabilite. Tot lui ii este atribuitd
o alta colectie, de aceastd datd de legi imperiale, Colectia de 87 de capitole.

In perioada imediat urmatoare apare un nou gen juridic: Monocanon. Colectii
juridice cu continut civil si ecleziastic, acestea nu sunt altceva decat manuale de drept
canonic care reflectd exigenta juristilor, canonistilor sau functionarilor civili de a avea la
dispozitie, organizat in mod sistematic, intreaga legislatie. Formate deci din legi civile
(NOp0O) si ecleziastice (Katv@V) nomocanoanele reflecti exigenta juridici de a avea intr-
un singur corpus intreaga legislatie. Cele mai importante colectii de acest gen sunt:

1. Nomwcanonul in 50 de tithiri, sau nomocanonul lui Ioan Scolasticul, autorul Colectiei
de canoane in 50 de capitole, asuma forma definitiva doar in 883.

2. Nomwcanonnl in 14 titluri, impus pentru intreaga Bisericd bizantind Incepand cu
anul 920. Textul nu ne-a parvenit dar este amintit intr-un nomocanon succesiv, cel al lui
Fotie.

52 Cf. D. Salachas, Istitugioni di diritto canonico delle Chiesa cattoliche orientali, Edizioni Dehoniane
Bologna, 1993, pp. 33-34; idem, I/ Diritto canonico delle Chiese orientali nel primo millennio,
Edizioni Dehoniane Bologna, 1997, p.24; 1. Floca, Dreptul canonic ortodox, vol. 1, Editura
Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R., 1990, pp. 100-104.
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Servind ca text de referintd pentru ulterioarele comentarii canonice, aceste colectii
au circulat in Intreaga lume bizantind, aducandu-si aportul la interpretarea §i aplicarea

legilor.

Concluzie

Pe buni dreptate se poate afirma ci ultimii ani au fost cei mai importanti pentru
organizarea juridicd a Bisericii Catolice. In acest arc de timp, am asistat la publicarea a trei
parti din acelagi corpus de legi care reglementeaza chestiunea canonica a Bisericii catolice:
Codex: Inrtis Canonici (C1C 1983), Constitutia apostolica Pastor Bonus (1988), si Codexc Canonum
Ecdesiarum Orientalinm (CCEO 1990). Legislatia precedentd se inspira desigur din normele
antice, care erau bine puse in evidenta In textele canoanelor. Redescoperirea patrimoniului
canonic otiental al primului mileniu, s-a ficut insd odatd cu decizia de a publica un cod de
norme care si reflecte pe deplin disciplina Bisericilor orientale catolice.

In materialul de fatd ne-am referit desigur la toate acele izvoare canonice ale
primului mileniu care fac obiectul inspiratiei pentru CCEO. Existand Insi o stransi
legaturi si asemanare intre diversele colectii inspiratoare pentru diversele ,,coduri” ale tot
atator Biserici, putem spune fard teama de a gresi cd primul izvor de inspiratie pentru
redactarea unui corpus de legi, rimane totusi, si nu in ultimul rand, doctrina si invatitura
Mantuitorului. Acesta reprezinta primul si inepuizabilul izvor al tuturor faptelor si
actiunilor noastre, fie ca aceste sunt reglementate sau nu de un corp de norme canonice.
Nu trebuie uitat niciodatd faptul ci o lege ecleziasticd, trebuind si tuteleze o anumitd
realitate impotriva dezordinii, trebuie sa fie in acelasi imp, justd, onestd, aplicabild, dar mai
ales trebuie s aibd acea calitate care o defineste pe deplin: lx suprema, salus animarnm est.
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IL PERDONO DEI PECCATI
nelle teologie bibliche del’AT di G. von Rad e H.D. Preuf§

Teodor COSTIN

REZUMAT. Cele doui monografii, ale lui G. von Rad si HD. Preuf, trateazi
teologia biblica limitatd la cartile Vechiului Testament. Autorii sunt preocupati de a
gasi un centru de unitate pentru intergul Vechi Testament. Von Rad indici conceptul
de «liantd» a lui Jahve cu poporul ales, Preuf in schimb indici conceptul de
«alegerex. Analiza prezentd se limiteaza la tema «ertdrii pacatelon in aceste opere.

In prezentarea classica a lui G. Von Rad a traditiilor profetice, intalnim tema iertarii
in profetii Amos, Ozea si Ezechiel. Fiind interesul autorului in istoria religiei lui
Israel, 1n institutii si cult, intilnim tema iertarii pacatelor si mai ales tema pacatului sub
titlurile «lege», «Intrarea pacatului in lume», «Pacatul si espiatiunea». Considerand
fenomenul picatului, von Rad descrie aspectul cultic de reparatie a pacatului prin
intermediul practicilor espiatorii. In timp ce se ocupi cu acuratete de «picat» si de
«espiatiuney, el acordi putind atentie semnificatiei teologice a zrtdrii pdcatulni de citre
Dumnezen.

Operta lui H.D. Preuf desctie «ceea ce Vechiul Testament spune despre Dumnezew»
si este caracterizatd de o deschidere spre universalism. Sub titlurile «Pécatul si culpa»,
«Picatul si espiatiunea», autorul incentreazi tema iertirii si a pacatului. In zextele
narative trateaza continutul, fenomenul, marturisirea si consecintele pacatului, culpa si
pedeapsa; apoi gratia lui Dumnezeu i iertarea (tratatd in mod rudimental). Si in
profeti intdlnim tema pacatului: ei au ficut din aceasta o tema a istoriei. in analiza
terminologicd, intalnim tema iertdrii in cererile pentru eliberare de pedeapsd, in tema
penitentei si a espiatiunii. Promisiunea di iertare se Intilneste mai ales in promisiunile
profetice de salvare. Pe de o parte avem actiunea de iertare din partea lui Dumnezeu,
actualizatd prin cult si practicile de espiatiune care mediaza iertarea, pe de altd parte
avem, din partea poporului ales, esperienta iertarii.
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A. IL. PERDONO DEI PECCATI
NELLA TEOLOGIA BIBLICA DELL’AT DI G. VON RAD!

Osservazioni sull'opera. 11 suo contesto esegetico ¢ lo studio della storia della
redazione, situandosi nella terza fase in cui si raccolgono i frutti della prima (divisione delle
fonti scritte) e della seconda (la riscoperta delle tradizioni orali dietro a quelle scritte), e si
lavora sui blocchi di tradizioni. L’autore ¢ molto interessato alle istituzioni di culto e alla
liturgia e, secondo lui, lo Jahvista (J) ha unificato e allargato le tradizioni. Per quanto
riguarda la TAT, non si pud presentare come una teologia di dottrine e di temi, il che non
puo rendere conto delle attualizzazioni storiche allinterno dell’AT. La sua forma di
presentare ¢ di rinarrare (Nachergablung) in ordine canonico la storia della religione di
Isracle: egli segue la linea narrativa.

Detto questo, non troviamo nel suo libro un trattato speciale sul perdono dei
peccati (come ad es. in W. Eichrodt). Il tema si trova invece attraverso la sua esposizione
in diverse parti del libro: nei profeti Amos, Osea ed Ezechiele, sotto i titoli «I profeti
dell’VIII secolow, «La legge», «lrruzione del peccato nel mondo» e soprattutto «Peccato ed
espiazione».

1. Il profeta Amos

I profeta Amos? ¢ attento ai mutamenti e alle tensioni dell’area politica in cui
viveva Isracle e annuncia la deportazione «oltre i Damasco» (6,2; 5,27). Tuttavia,
annunziando la sentenza definitiva contro Israele, in taluni momenti e per talune cerchie di
uditori, non esclude che Dio possa ancora aver pieta del suo popolo (Am 5,15). La
rivelazione rivoltagli, contiene soltanto la volonta di Dio di non perdonare pit, lasciando al
profeta il compito di definire e scoprire cio che non puo esser piu perdonato, cio che
costituisce la colpa d’Isracle. Le motivazioni del giudizio avvenite si trovano nei
«improveri» e le «minacce». Le accuse si muovono in due direzioni: contro I'inosservanza
del diritto di Dio e contro la sicutezza dell’homo religiosus.

Il profeta ha reagito contro tutte le trasgressioni delle norme non scritte che
incriminavano la convivenza dei popoli e non soltanto contro quelle che facevano soffrire
Israele. Lo Jahvé di Amos veglia sugli ordinamenti del diritto internazionale e ne punisce le
trasgressioni proprio nel corso della storia dove esse avvengono. Piu gravi sono ancora le
colpe di Isracle perché ¢ stato scelto da Jahvé (3,2) ed ¢ definito come «un ceto superiore
di proprietari ... che viveva alle spalle dei ‘piccoli’» (5,11; 8,6). Egli identifica la corruzione
nell’amministrazione della giustizia e nei rapporti economici dove si praticavano la
menzogna e linganno (8,5). Tuttavia, nell’ambito religioso perdurava un grande zelo

U Cf. G. von Rad, Theologie des Alten Testaments, 1: Die Theologie der geschichtlichen Uberliefernngen
Isaraels; 1I: Die Theologie der prophetischen Uberlieferungen Israels (Miinchen 1957/1960); trad.
italiana, Teologia dell’Antico Testamento. I: Teologia delle tradigioni storiche di Israele. 11: Teologia delle
tradizioni profetiche di Israele, 2 Voll. (Brescia 1972/1974).

2 Cf. G. von Rad, Teologia dell’Antico Testamento. 11, 160-163.
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(pellegrinaggi, feste cultuali). Ma il profeta si domanda che valore potevano avere davanti a
Jahvé 1 sacrifici degli israeliti, se d’altra parte essi violavano la volonta di Dio e le norme
gluridiche da lui stabilite che si trovano nella pit antica tradizione del diritto sacrale,
specialmente nel libro dell’alleanza.

2. Il profeta Osea

In Osea? I'azione simbolica del mattimonio contiene tutti i suoi temi carattetistici:
lindignazione di Jahvé per l'infedelta di Israele al patto, il castigo e I'accenno a un nuovo
intervento salvifico (a un rapporto nuovo con Israele del quale 'amore di Dio non puo
fare a meno). Per indicare la caduta di Isracle nella religione naturalistica dei cananei, Osea
¢ ricorso alla metafora del «prostituirsi». Le accuse e le colpe sono rivolte alla classe
responsabile, ai sacerdoti come a tutto il popolo, ai quali manca la retta «conoscenza di
Dio» (da‘at ¢lobim), cioe quella conoscenza delle opere che Dio ha compiuto nella storia: in
altre parole la professione di fede in Jahvé ¢ venuta meno in Isracle. Nell’annunciare il
giudizio, egli parla di catastrofe, talvolta di deportazione, e rappresenta questa condanna
come determinata da Isracle stesso, come effetto delle sue azioni malvagie. Isracle ha
messo in moto la dinamica del male e ormai ne ¢ prigioniero al punto da non potersene
piu liberare (Os 5,4-5). Dato questo, non significa che nelle vicende di Israele si attua una
legge impersonale: Jahvé stesso (davanti cui sono le loro azioni) si leva contro e castighera
il suo popolo.

La condanna sembra non avere il rigore assoluto delle realta definitive. Osea ha
patlato anche di una salvezza futura, cosi che con Iidea della punizione educatrice lascia
intravedere una coesistenza di condanna e salvezza. Il modo di Jahvé di trattare con Israele
sembra talvolta rispondere a un programma pedagogico inteso a far rinsavire gli erranti
mediante le privazioni e restrizioni, attuando cosi un equilibrio razionale fra il giudizio di
condanna e la salvezza (Isracle ¢ privo non solo dell’ordine sociale ma anche del culto)
(3,4-5). 1l passo del gran cantico sulla punizione educatrice di Isracle, svela il disegno di
Jahvé di attirare il suo popolo (dopo avergli sbarrato la strada che conduce ai Baal) a sé. Le
imperfezioni che vi furono nella stria salutis saranno superate dai prodigi che
contrassegneranno l'ultimo intervento salvifico di Dio e Jahvé si fidanzera nuovamente
con Israele. Il libro finisce con un annunzio di salvezza.

3. Gli elementi nuovi nella profezia del sec. VIII
Sotto questo titolo* troviamo ancora elementi interessanti per il nostro interesse.

Secondo il profeta Amos, Isracle proprio per la sua elezione ¢ esposto piu degli altri al
castigo divino (Am 3,1ss). Per Isaia, la ricerca di sicurezza nelle alleanze ¢ un atto di

3 Cf. G. von Rad, Teologia dell’Antico Testamento. 11, 170-175.
4 Cf. G. von Rad, Teologia dell’Antico Testamento. 11, 212-215.
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sfiducia nell’offerta divina di aiuto. Osea mette a nudo l'apostasia e l'ingratitudine di
Isracle. I profeti di questo periodo accusano i contemporanei di comportarsi in maniera
asociale e di essere rapaci e ladri nei rapporti economici. Per dare una motivazione al
giudizio di Jahvé, i profeti mettono zelo a scoprire nell’'uvomo le fondamentali tendenze
anti-divine e si preoccupano di abbracciate il comportamento di Isracle nella sua totalita
per estrarne cio che esso aveva di tipico.

Amos enumera una serie di interventi catastrofici di Dio, che avrebbero dovuto
far riflettere Isracle, ma non riuscirono ad indurlo alla «conversione» (Am 4,16-11). Uno
dei maggiori effetti della profezia fu quello di riportare la fede nell’ambiente nel quale
Jahve si era di preferenza manifestato: 'ambito della storia e della politica. Da Davide in
poi, Israele aveva tenuto sempre in minor considerazione Jahvé, il suo Dio: si era dato a
svolgere la politica e preparare il suo futuro in maniera autonoma. Nonostante questo,
Jahvé interverra ancora nelle vicende di Isracle e non intendera ritirarsi dalla storia dopo il
fallimento del suo popolo. Nel «canto della vigna» (Is 5,1-7), Jahvé appare come 'amante
irremovibile che si prende cura della sua «vigna» (“amata’) e Osea ci ripropone Jahvé
nell'immagine del padre che ha guidato e amato Israele come un fanciulletto (Os 11,1ss).

4.1profeta Ezechiele

Anche il profeta Ezechiele> ¢ chiamato non meno dei suoi predecessori «a
denunciare a Giacobbe le sue colpe, a Isracle i suoi peccatiy (Mi 3,8). Secondo la
concezione di Ezechiele del peccato di Giacobbe, si tratta di trasgressioni degli
ordinament sacrali, mentre le rimostranze contro le trasgressioni dell’ordine etico-sociale
finiscono chiaramente in secondo piano. La causa dellimminente crollo d’Isracle ¢ la
cattiva prova offerta nella sfera del sacro: ha profanato il santuario, si ¢ abbandonato ad
altri culti, ha racchiuso idoli nel suo cuore, si ¢ reso impuro. 1l criterio con cui Ezechiele
giudica ¢ dato dagli «ordinamenti» e «decretd» imposti da Jahvé (Es 5,6). In piu di Amos
(che prende di mira anche le trasgressioni dei comandamenti), con Ezechiele siamo su un
piano diverso: egli prosegue nella forma impersonale di una dettatura di norme tipiche del
diritto sacrale (chiunque..., qualunque: Ez 14,4.7). La diversita consiste nel fatto che
rinuncia a pronunciare il giudizio, gli ¢ sufficiente uniformarsi all’antico ordinamento,
applicando le formule in uso da sempre per linterdetto (yikkdré?) secondo un’antica
formula sacrale. Ezechicle ha una mentalita dominata da idee cultuali e si radica nella
tradizione sacerdotale-sacrale: da questa egli trasse le categorie fondamentali per ogni
concezione sacrale del mondo, cio¢ le categorie del sacro e del profano.

5. Lalegge’

5 Cf. G. von Rad, Teologia dell’Antico Testamento. 11, 264-267.
¢ G. von Rad, Teologia dell’ Antico Testamento. 11, 488-491.
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Abbiamo due casi di mediazione totale, che Isracle ha rappresentati in Mose del
Deuteronomio e nel vaticinio della sofferenza e della morte del servo di Dio. Ambedue ci
offrono una figura che non si ¢ mai attuata nella storia vetero- testamentaria della salvezza
e in entrambi i casi il mediatore per essersi accollato vicariamente le colpe dei «molti»,
subisce una morte assai straordinaria. Mose finisce i suoi giorni fuori della terra promessa,
mentre il servo di Dio muore come un ripudiato e un colpevole. A questa concezione di
un mediatore vicatio si potrebbero contrapporre altri enunciati secondo 1 quali ¢ Jahvé
stesso che il suo popolo ha «stancato» (Is 7,13) e si ¢ accollato un gravame che ha dovuto
«trascinare» (Is 43,23s). In Deuteroisaia inoltre, il servo di Jahvé parla del tormento che
Israele ha procurato con i suoi peccati a Dio. Si annuncia cosi un’altra concezione del
«servo di Diox» secondo la quale Dio stesso doveva farsi servo per il suo popolo.

Pensare che i profeti avessero fatto dipendere la restaurazione del patto da una
piu scrupolosa osservanza dei comandamenti, satebbe un fraintendimento. Resta difficile
stabilire con precisione quando Isracle abbia cominciato a cercare la salvezza nel rigoroso
adempimento dei comandamenti. Nell’eta del post- esilio, le tentazioni cui era esposto
Israele sorgevano dalla legge e dal problema del suo adempimento. Giobbe ¢ venuto a
capo con straordinaria facilita a tale questione (Gb 31) mentre nell’Ecclesiaste non
compate. I salmi e le preghiere di lamentazione trattano il problema di chi ¢ abbandonato
da Dio e non sono incentrate su «contrizione per i peccati commessi», bensi all’attesa del
compimento delle promesse divine e a un senso di fiducia proprio di chi si vanta della
propria giustizia e integrita. L'ufficio della legge nel’AT non ¢ stato di mettere a nudo il
peccato e, I'annuncio profetico della legge vede nel peccato qualcosa di incomprensibile,
qualcosa che non trova analogia fra gli altri popoli (Ger 2,11; 8,7). Dio stesso lo ha
condannato e non la legge; ed ¢ Dio anche che sovrasta il peccato cominciando con i
profeti preesilici sempre di piu: nell’atto di condannare manifesta anche la sua fedelta al
popolo. Nessuna delle condanne implica un ripudio definitivo. La Bibbia attesta che mai ¢
stata annullata I'alleanza sino al momento in cui Gesu ha fatto il suo ingresso in Isracle
come sigillo della fedelta di Dio nel confronto del suo popolo.

6. Irruzione del peccato nel mondo’

Nel’AT si patla molto raramente di peccato in senso astratto. Gli scritti sono
densi di richiami a peccati commessi, ma solo raramente si trova una riflessione teologica
sul «peccator in quanto fenomeno religioso. AT predilige la forma che al fenomeno del
peccato ¢ piu adeguata, cio¢ la forma della confessione. Lo J (Gen 3-11), sull’itruzione del
peccato e il suo estendersi catastrofico, rappresenta qualcosa di particolare: altrove Isracle
non tratta del peccato in una forma cosi universale, illustrandolo mediante esempi tipizzati
e ampiezza di particolari. Neanche qui si fa teoria, l'interesse si concentra nella descrizione
di una catena di fatti reali del cammino percorso dall'uvomo, le cui conseguenze non si
possono annullare. Lo | lo fa in una forma espositiva idonea a cogliere I'intima storia

7 G. von Rad, Teologia dell’ Antico Testamento. 1, 184-191.
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compiutasi fra 'umanita e Dio. Questi racconti, dalla caduta fino all’erezione della torre di
Babele, non andrebbero definiti mitici: anche se molto materiale proviene storicamente da
antichi miti, la spiritualita che li pervade ¢ cosi trasparente e razionale che potrebbero
venire dal pit antico ambiente sapienziale e sarebbe cosi agli antipodi di ogni forma di
pensiero mitico-arcaico. Allineando fra loro antichi racconti, otiginariamente autonomi,
con un minimo di aggiunte teologiche in funzione connettiva, lo | ha scritto una storia
dell'umanita dal punto di vista del suo rappotto primitivo con Dio e della rottura da lui in
circostanze drammatiche. I quadro nato ¢ cosi ricco di aspetti, che conviene a considerarlo
da piu lati ad un tempo.

a.  Laspetto teologico

Dal contesto narrativo deve emergetre cosa hanno fatto gli uomini in rapporto a
Dio e come abbia reagito Dio alla violazione sempre pit grave del suo ordinamento. Il
fatto che gli uomini colsero il frutto dell’albero della conoscenza, indica la volonta di Dio
che nel settore della conoscenza si tispetti un confine fra lui e gli vomini. La locuzione
«conoscenza del bene e del male» indica P'esperienza di ogni cosa e 'impadronirsi di tutte le
cose e segreti, cosi che «bene e male» sono da intendere non unilateralmente in senso
morale, ma nel significato di «tutto». Tentando di ampliare la sua natura verso Dio e
cercando un accrescimento divino oltre i suoi limiti creaturali, "'uomo perse la possibilita di
vivere nel giardino e nella vicinanza di Dio. Gli rimase invece una vita di fatiche, di lotta
disperata con la potenza del male, destinato inevitabilmente alla morte. Caino invidio
Abele per la benevolenza divina di cui godeva e lo uccise. Cost si allontano dal «cospetto di
Dio». Ma Dio estese anche su di lui la sua protezione (Gen 4,15). Tuttavia, nei suoi
discendenti la sete di vendetta crebbe a dismisura. Segue una catastrofe maggiore: gli élohin
del mondo superiore si erano mescolati con gli uomini, costituendo una nuova frattura
nell’ordinamento della creazione, in quanto rappresentava l'abbattimento del confine
messo da Dio fra gli vomini e gli esseri celesti. Di fronte alla corruzione di tutto il mondo
da lui creato, Jahvé decise la condanna con il diluvio universale. Preservo uno solo e alla
sua discendenza promesse stabilita dellordine naturale, pur vedendo che anche la
generazione successiva al diluvio «era cattiva sin dalla giovinezza». L'uomo sperimento
dunque il paziente sostegno di Dio. La torre gigantesca iniziata ma non ancora terminata
indica che ancora non era accaduta una nuova catastrofe. Jahvé vide che 'umanita,
consapevole delle sue forze, non si sarebbe arrestata di fronte a nulla; per evitare il peggio,
«confuse le linguex, ossia divise 'umanita in popoli che non s’intendevano pit.

La redazione P (la fonte sacerdotale) espone la storia in forma assai pit concisa, €
non mostra interesse per il fenomeno del peccato. Tutto si concentra nella precisazione
teologica: nell’azione di Dio e nell’emanazione dei suoi ordini. Il diluvio ¢ arrestato da Dio
nell’ultimo istante, impedendo il confondersi insieme delle acque che divise alla creazione.
Dato che le condizioni di vita del'umanita dopo il diluvio sono caratterizzate dallo hanzs,
dalla «violenza» e dal «misfatto», Jahvé pone la vita del’'vomo sotto la sua protezione
incondizionata, tuttavia affidando all'uvomo stesso la punizione dell’assassinio. Quanto al
mantenimento dell’ordine naturale, lo ha persino garantito col suo patto (Gen 9,8ss). In
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questo spazio, cui gia la benevolenza di Jahve ha conferito stabilita, si muovera a suo
tempo la storia della salvezza.

b Laspetto antropologico

Lo ] differisce dal P (che annotta esclusivamente i fatti divini), in quanto
introduce nel racconto I'elemento umano con tutti 1 suoi fenomeni complessi. La storia
dello J s’addentra nel tema del peccato in quanto fenomeno umano, in particolare
psicologico, addirittura somatico. Tratta il fenomeno della tentazione come prodotto
complesso di diverse sollecitazioni (Gen 3,6). La caduta ¢ presentata con particolari
riguardi alle ripercussioni che avra sul’'uomo: segni inconsci e spontanei del peccato (la
paura e la vergogna), tendenza a scaricarsi la colpa. La formulazione della condanna vuole
rendere comprensibile alla fede le dissonanze della condizione umana ed ¢ presentata
come punizione. Mescolatisi con gli esseri celesti, la condizione umana voluta nella
creazione ¢ stata totalmente sconvolta, conducendo ad uno stato sovrumano, cui Jahvé si
oppose dapprima limitando il tempo della vita fisica. Infine, /aspetto socioculturale. A causa
del rapporto con la terra infranto (Gen 4,10: «a terra ha bevuto sangue umano), la
maledizione grava sulla terra che rifiuta di dare i suoi frutti. La volonta di grandezza (non
disgiunta dalla paura) induce all’erezione della torre gigantesca, storia che comporta un
certo scetticismo perché ravvisa la grave minaccia ai rapporti umani con Dio, addirittura
un attacco contro Dio. Con l'allontanamento dalla semplicita dell’obbedienza, col sapere
acquisito contro la volonta di Dio, ha inizio un moto in cui 'uomo si presenta sempre pit
potente (Gen 06,1ss; 11,1ss). Ma a quel progtresso evolutivo, a quell’ascendere verso i valori
civili fa riscontro un'estraniazione sempre piu profonda dell'vomo da Dio, cui non poteva
non conseguire la catastrofe.

7. Peccato ed espiazione®
a. Il peccato

Israele ha espresso cio che intendeva per «peccato» in modi molto vari perché il
fenomeno del peccato gli si presentava in svatiatissimi modi. Per quanto riguarda la
frequenza, stanno in primo piano le radici @win, ht’ e pesa’. Harta't indica la «mancanzax e il
verbo hgtd’ ha alcune volte il senso di «mancare, «sbagliare». In senso figurato indica tutte
le possibili mancanze in cui si incotre nel rapporto tra uomo e uomo, la radice pero ¢ usata
soprattutto per tutte le mancanze del’'uvomo nei confronti di Dio. Sia il verbo che il
sostantivo sono le parole piu correnti nel linguaggio cultuale. Diversamente nel caso di
‘awon, 1l verbo «essere stoltow, «agire falsamente», «commettere un fallow, ha, di fronte al
nome un importanza del tutto subordinata. Il termine @won significa «fallow, «peccator,
dove il concetto include sempre la consapevolezza del colpevole ed ha la sua radice nella

8 G. von Rad, Teologia dell’Antico Testamento. 1, 301-312.
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malvagia disposizione dell’animo. Anche questo termine ¢ diventato fin dagli antichi tempi
una componente della terminologia cultuale. Invece pesz‘non ¢ entrato nei concetti cultuali
e appartiene anzitutto al linguaggio politico con il significato di «rivoltay, «ribellione». Si
riscontra molto di meno, ma ¢ la parola piu grave nel significato di «peccator, specialmente
in bocca ai profeti. Accanto a questi concetti se ne potrebbero citare altri, ma questa
panoramica statistica ¢ lontana dal permettere di conoscere Iessenziale sul piano teologico.

L’ambito della vita spirituale di Isracle anteriore alla monarchia era un ambito
sacrale chiuso. Tutti i campi della vita poggiavano su un ordine regolato in sostanza dal
culto. Peccato era quindi ogni grave violazione di questo diritto divino, conosciuto sotto la
forma delle serie cultuali di comandamenti, ma anche di leggi generali «non scritte». In
qualsiasi campo Istaele potesse incontrare il fenomeno del peccato, questo era Iinfrazione
di un ordine sacrale. Era sempre un’azione flagrante e ovunque commesso, considerato
come diretta offesa a Dio. Il peccato era anche una categoria sociale. Il singolo era inserito
nella comunita per vincoli di sangue e destino comune, cosi che la sua mancanza non
riguardava soltanto lui, ma 'imputazione derivava per la comunita, perché era minacciata
tutta la sua capacita di culto. Era d’interesse vitale lo stabilire dell’ordine; questo avveniva la
dove Jahvé non si era riservato una definizione particolare in bene o in male sia con
Iesecuzione capitale sia con I'esclusione del colpevole.

La «retribuzione» che colpisce i malvagio ¢, secondo questa concezione,
un’irradiazione del male che ormai continua ad agire e solo con essa il male provocato si
placa. Questa concezione ¢ chiamata wuncezione sintetica della vita, poiché in essa l'agire
dell’'vomo e la sua condizione non sono intesi ancora come due momenti separati e
indipendenti uno dall’altro. Si tratta di un processo, che si svolge sino ad una fine buona o
cattiva, in forza di una potenza propria di ogni male come di ogni bene. E’ Jahvé che fa
ricadere al malvagio «sul capo la sua condotta» (1Re 8,32). Cio significa che la nostra
distinzione tra peccato e punizione non ha corrispondenza nel pensiero dell’AT. Lo
conferma 'uso linguistico: sia hé#’ sia ‘awon presentano dal punto di vista semantico una
singolare ambivalenza, che diventa comprensibile solo alla luce di questa concezione
«sintetica» di fondo: possono indicare sia peccato come azione (anche come colpa), sia la
sua conseguenza cio¢ la punizione (ad es. Nm 32,23; 12,11; Gen 4,13; Lv 26,39).

Alla luce di questa concezione si spiega perché la comunita era cosi interessata al
peccato del singolo (non si trattava solo di un’imputazione morale); il male messo in moto
da un’azione doveva aver conseguenze anche sulla comunita, qualora essa non rompesse
solennemente ¢ dimostrativamente la sua solidarieta con il malfattore: questi era
considerato un reale pericolo per la comunita. Inoltre si spiega come con tali premesse,
l'azione dovesse aver peso in modo unilaterale in base al suo compimento oggettivo, in
modo indipendente dai presupposti personali, dalla consapevolezza o dall'intenzione
soggettiva dell’autore. Questa concezione unilateralmente «oggettiva» della colpa poteva
portare a gravi conflitti: alcune narrazioni sviluppano i problema del peccatore
soggettivamente innocente (Gen 20,3; 1Sam 14,24ss). Isracle non si ¢ avventurato a
dissolvere la sua concezione del soggettivo. Considerando questa concezione
veteroisraelitica della colpa ci st rende conto quale rivoluzione significhi la
rappresentazione jahvistica del peccato originale, che con la sua rappresentazione di
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processi interiori che sfociano nella colpa ha reso libero l'accesso ad un ambito
completamente nuovo.

Quando era violato l'ordine sacrale, sorgeva il problema se la violazione poteva
essete perdonata o no. La decisione spettava ai sacerdoti, che a cio erano autorizzati da
Jahvé, nel caso che esso stesso non eseguisse direttamente il giudizio. Se il peccato non era
perdonabile, il colpevole doveva «portare la sua colpevolezza» (yissa’ ‘dwond). L’espressione
significa sia «rendersi colpevole» sia «espiare la propria colpay, nel senso che il colpevole
era lasciato solo col male da lui fatto. Poiché 'uomo non ha in sé nessuna forza difensiva
contro il male (non si puo liberare da solo in virtu di un eroismo morale proprio), ne
diventa inevitabilmente preda. L’ira divina subentrava subito come conseguenza e
abbandonava il colpevole alla sfera della maledizione (Nm 5,1s; Lv 20,20); in altri casi
avveniva 'esclusione dalla comunita, oppure si eseguiva immediatamente la lapidazione. La
fonte P presuppone la concezione assai chiusa secondo cui Israele, I'«accampamento,
erano minacciati continuamente dalla potenza di un’ira quasi assolutizzata: da ogni parte,
qualunque cosa facesse, Israele era minacciato da un possibile flagello. L'unica protezione
era la continua esecuzione di atti espiatori di svariatissimo tipo. La forte accentuazione dei
riti espiatori ¢ caratteristica solo della fonte P. Anche alla storia preesilica del culto, non
sono estranei i titi espiatoti, ma allora non avevano certamente una posizione dominante
come nella fonte P. Il motivo di questo chiaro cambiamento si ¢ cercato a ragione
nell’atmosfera agitata del periodo esilico e primo postesilico.

b Llespiazione

Riguardo alle caratteristiche della concezione veterotestamentaria sull’espiazione si
deve tenere presente sin dall'inizio la concezione fondamentale circa la natura dell’azione
malvagia e le sue conseguenze. Con l'affermazione di Lv 17,11 (si rilancia anzitutto a Gen
9,4), il divieto (qui rinnovato) di cibarsi del sangue (escluso dalla sfera dei cibi) acquista un
significato del tutto nuovo: Jahvé ha «datoy il sangue al popolo d’Israele per uno scopo
particolarissimo, cio¢ di eseguire efficaci azioni espiatorie all’altare. Non ¢ pero il sangue in
sé ad avere effetto espiatorio, ma in quanto contenente la vita, dunque Ieffetto non sta nel
sangue ma nella vita di cui il sangue ¢ portatore.

11 Dt 21,1-8 fa un passo avanti: in casi di omicidio di ignoto autore, «procura al
tuo popolo d’Isracle espiazione» e, non lasciare che vi sia del sangue innocente in mezzo al
popolo (alle localita interessate). Lespiazione avviene, da norma, per mezzo della morte
rappresentativa dell’animale che subisce la morte al posto dell’omicida, e le conseguenze
funeste sono allontanate. Qui, Jahvé ¢ invitato ad eseguire egli stesso I'espiazione, e Isracle
la riceve; Jahvé ¢ I'agente in quanto storna dalla comunita incriminata le conseguenze (cf.
Dt 21,8, ecc.). In P non ¢ mai Jahvé il soggetto dell’«espiare», ma sempre il sacerdote, pero,
quale organo autorizzato da Jahvé: quindi in sostanza anche qui, sebbene latto ¢ eseguito
solo dai sacerdoti, ¢ Jahvé a compiere o a non compiere I'espiazione, ad agire per loro
tramite (Lv 6,17ss; 10,16ss). 1 sacerdoti procurano per conto di Jahvé Pallontanamento
totale del male trasferito sull’animale (essi asportano I’ @won dalla comunita). Coloro che
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ricevono l'espiazione sono gli uomini, occasionalmente anche oggetti di culto (resi inadatti
alla loro funzione).

L’avvenimento espiatorio consisteva nel fatto che Jahvé annullava Peffetto
distruttivo funesto di un’azione e interrompeva il nesso peccato-sventura; effetto funesto
del male essendo trasferito su un animale che moriva in rappresentanza del uomo.
L’espiazione non era quindi un atto di punizione, ma un avvenimento salvifico. Secondo la
gravita, le mancanze minoti potevano essete tiparate con abluzioni (Lv 16). Tutto questo
non era un avvenimento magico, da mettere soltanto in pratica per giungere il risultato
desiderato. I rituali mostrano solo il lato estetriore di un avvenimento sacrale, come esso si
svolgeva quando i sacerdoti delegati da Jahvé avevano detto il loro si. Si sa poco dei criteri
da cui i sacerdoti si facevano guidare, si pud supporre che seguissero antiche tradizioni
cultuali. Dai testi non si puo tilevare nulla quanto alla disposizione d’anima soggettiva di
coloto che chiedevano 'espiazione (ad es. essere liberati dall @won); solo poche volte si
patla di una confessione da esprimere durante I'atto espiatorio (Lv 5,5; 16,21; Nm 5,7).

Valutazione conclusiva. Nella sua presentazione classica delle tradizioni profetiche
troviamo accenni al nostro tema soprattutto nei profeti Amos, Osea ed Ezechiele.
Essendo l'autore interessato alla storia della religione di Israele, alle istituzioni, al culto e
alla liturgia, troviamo accenni al perdono, ma soprattutto al peccato, sotto i titoli: «La
Legge», «itruzione del peccato nel mondon» e «Peccato ed espiazione». Egli tratta il tema
del peccato dal punto di vista teologico, antropologico e socioculturale. Considerando il
fenomeno del peccato, egli descrive I'aspetto cultico di riparazione attraverso le pratiche
espiatorie. Ma mentre autore si occupa con cura del tema del «peccato» e quello
dell’«espiazione», accorda poca attenzione al significato teologico del «perdono di Dio.

B) IL PERDONO DEI PECCATINELLA TEOLOGIA DELL’AT DI H.D. PREUB?

Osservazioni sull'opera. 11 libro ha lo spirito delle teologie degli anni 1970-1980, ha
un’apertura verso I'universalismo e rifiuta la linea di von Rad, seguendo quella di Zimmerli
(presentare cio che PAT dice su Dio). L’autore propone come «centro del’AT» e come
struttura di base della fede del’AT «/azione storica di Jahvé nei rignardi di Isracele, scegliendolo per
stabilire la comunione di Dio con il mondo; agione che ha esigenze per Israele ¢ per tutti i popoli». E
erede di Eichrodt, al cui concetto di «alleanza» corrisponde il suo concetto di «elezione». 11
suo libro ¢ quasi un’enciclopedia di temi. Nella quarta parte troviamo un trattato
sull’antropologia. Qui, nel capitolo XI, «[Israclita e la sua relazione con Diow, troviamo
due trattati affini al nostro tema: «Peccato e colpa» e «Peccato ed espiazione».

1. Peccato e colpa®®

9 Cf. H.D. PreuP, Theologie des Alten Testaments. 2Bd. (Stuttgart 1991/1992); English trans., O/d
Testament Theology, 2 Vols, (Louisville, KY; Edinburgh 1995/1996).
10 Cf. H.D. PreuP, O/d Testament Theology, 11, 170-177.
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a.  Testi narrativi

Lo J ha trovato necessario di combinare la scena della creazione con l'altra scena
nella quale 'vomo ancora nel giardino riceve il comandamento primitivo da Dio (Gn 2,4-
3,24). 11 comandamento vuole indicare che I'nomo non ¢ «come Dio» e deve riconoscere
Dio come Signore. Lo ] colloca la trasgressione di questo comandamento nel contesto
dell’unita narrativa «creazione e caduta» e lo interpreta come primitivo evento umano.
Questo racconto rimane in questo posto nella redazione del Deuteronomio e poi
dell'intero AT. Esso ci dice come fu la prima trasgressione di un comandamento divino e
anche come continua ad accadere.

L’espressione «peccato» non si riscontra qui, il contenuto del peccato non ¢
definito, ma € raccontato: consiste nel desidetio dell'uomo di essere autonomo, di usare il
dono della liberta per decidere perfino contro Dio. 1l contenuto del peccato si presenta
anche come fallimento di riconoscete l'autorita di Dio (Gen 3,1-3): 'vomo si domanda se
intrinsecamente il comandamento ¢ buono, altera il suo contenuto pensando che non lo
tocca. La trasgressione si espande (Gen 3,6). Come nel resto dell’ AT, qui non ¢’¢ niente di
«peccato originale» nel senso di eredita, neanche AT si rimanda a Gen 3 per spiegare il
peccato. Probabilmente, AT ¢ cosciente sia del «egno del peccato» nel senso che il
peccato continua ad essere attivo, che di una solidarieta fra peccato e colpa, perché, i
discendenti come I'antenato primitivo «tutti hanno peccato» (Is 6,5; Gen 6,5; 8,25; Sal 51,7
etc.).

La trasgressione del comandamento conduce alla disillusione, al futile sforzo di
fuggire da Dio e da un incontro con lui (Gen 3,8). In quest’incontro, dopo aver provato a
nascondere I'offesa, la colpa viene davanti a Dio nel suo risultato interpersonale negativo.
Acquisire autonomia porta ad una diminuzione e non a un dominio della vita. Qui ¢
raccontato magistralmente, come il peccato entra nel modo attraverso 'essere umano,
come accade il peccato e come conduce a certe conseguenze. Questo ¢ raccontato
allorquando non era ancora appatso un termine pet «peccato.

Nel racconto di Cain e Abele (Gen 4,1-16) viene fuori dalla bocca di Dio, per la
prima volta, un riferimento a un pericoloso peccato (harta’?) che giace nella attesa di esseri
umani, interpella la responsabilita umana e¢ 'vomo deve dominatrlo. 1l fatto che 'vomo
non ¢ capace di dominare il peccato, rivela la forza del peccato e la debolezza della natura
umana. Come risultato del racconto, viene per la ptima volta una confessione di peccato
davanti a Jahvé e abbiamo un significativo cambiamento nel senso del termine: la mia
colpa (‘awéni) ¢ pit grande di quanto io possa portare (75) (Gen 4,13). Peccato, colpa ¢
punizione sono visti come un’unica cosa. La concezione del’AT sull’'unita e la connessione
fra atto e risultato diventa chiara. Jahvé ha la capacita di togliere la colpa, ma ne mette il
peso sulle spalle del malfattore, che deve portarne la responsabilita, nonostante egli creda
che non la puo portare. Anche le conseguenze sono qui narrate (Gen 4,15s; come 3,21). 11
racconto non patla solo della punizione ma punta anche sulla grazia divina, poiché Jahvé
preserva perfino questo «peccatore» e lo fa solo in ragione della grazia. Cosi, Gen 4, non ¢
soltanto il primo racconto sul peccato e sulla colpa, che comprime I'azione in termini
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particolari, ma ¢ anche un racconto del perdono che procede almeno in modo
rudimentale. Questo significa che il discorso sul perdono non ¢ ancora concettualmente
consolidato in termini particolari. Gen 8,22 e poi la speciale interazione di Jahve con
Abramo, includendo la divina chiamata, portano dei cambiamenti decisivi: il peccato, la
colpa e la disperazione umana non hanno 'ultima parola.

La fonte P non ¢ stata famigliare con una «caduta dovuta al peccato» e,
probabilmente, concettualmente non ha raccontato una simile storia a causa della sua
visione positiva della natura umana. Indica piuttosto un continuo movimento dell’'umanita
in una forma d’esistenza che non ¢ piu pienamente collegata a Dio. Questo ¢ indicato con
il diminuire del tempo della vita umana (Gen 5) e con la menzione degli atti di violenza
(hamas) e di inglustizia.

Un altro racconto descrittivo del peccato ¢ 2Sam 11: Padulterio di Davide e
Iassassinio contro Uria, da cui si stacca in un modo cattivo: sono azioni «cattive agli occhi
di Jahvé». Davide si riconosce nella parabola di Natan e confessa «ho peccato contro
Jahvé», mentre il profeta implora una parola di perdono per Davide. Osserviamo che il
peccato ¢ dichiarato «contro Dio» con il termine comune jgrta’t, di Gen 4. 1l racconto del
«peccato del popolox si riscontra nella tradizione del lamento durante il cammino nel
deserto, come anche nella descrizione D (la fonte deuteronomistica) della storia di Israele:
la D che inizia in Dt 1,25 con il racconto della mancanza di fede del popolo riguardo al
dono della terra, poiin 1 e 2Re che raccontano dell’apostasia della nazione di Jahvé (ad es.
1Re 21: Nabot e Acab). Altri casi sono presenti in Ez 16,20.23 e nei salmi che tracciano la
storia di Israele (Sal 78 e 106). Israele ha «visto» necessatio descrivere e poi riconoscere la
sua apostasia ¢ ribellione contro Jahvé. Questo probabilmente va dietro oltre il giudizio dei
profeti preesilici (Am, Os e Ger) i quali, nelle loro accuse, non solo possono e vogliono
vedere il presente come stigmatizzato dal peccato, ma anche considerano il passato come
esemplare per la situazione contemporanea: i profeti hanno fatto del «peccato» un tema
della storia.

b Terminologia

I’AT possiede molte parole che designano il «peccaton. Mentre queste parole, da
una parte si trovano piuttosto in contesti che hanno un senso profano, d’altra parte
definendo cosa ¢ il peccato, esse aggiungono le loro sfumature particolari. Fra i termini
(circa 25) che sono presentati nel’AT come campo semantico per «peccatoy» (termini che
esprimono un azione o un atteggiamento che Jahvé condanna), dopo il termine piu
generale 77'G, sono piu frequenti le forme verbali e nominali della radice /7.

11 termine /#’ significa specialmente nella sfera religiosa un atto, una trasgressione
che offende un rapporto di comunione sia con altre persone sia con Jahvé. Puo anche
significare trasgressione di norme o comandamenti concreti, per esempio la trasgressione
di Davide della proibizione contro I'adulterio (Lv 20.20; etc.). La confessione di Davide
«ho peccato» fu probabilmente una forma comune di simile riconoscimento di
trasgressione, vista la sua ricorrenza frequente nel’AT. In modo simile parla il popolo,
quando esprime la confessione penitenziale: «<abbiamo peccator. Chi pecca deve portare le
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conseguenze. L'invito alla penitenza ¢ importante (Ez 3,20). La grazia prevale con Jahvé,
che puod coprire, lavare, togliere e non pensare pitt al peccato e pud molte altre cose,
quando gli si chiede. Lo smascheramento del peccato e le accuse a causa del peccato,
stanno nel primo piano della predicazione profetica, mentre i contenuti concreti del
peccato ricevono enfasi diverse in ciascun profeta.

La piu importante espressione in questa famiglia linguistica ¢ ez’ (33 volte), e
significa specialmente nella sfera D e P, un’imperdonabile gravita del peccato che si
raggiunge, oltre gli atti individuali. Questa gravita porta inevitabilmente a morte, a causa del
principio di relazione fra atto e sua conseguenza. Il termine jgtta’t pud disegnare in
aggiunta al peccato un sacrificio: «sactificio per il peccato» (Lv 5,7). L’animale diventa
peccato attraverso lofferta in presenza di Jahvé, nel senso che la sfera dellbarta’t ¢
concentrata sull’animale (Lv 4,3.28). Risulta I'espiazione, e dopo il sactificio, ¢ menzionato
il perdono del peccatore che ha portato l'offerta. Convinti che 'vomo sempre sara
intrappolato dal peccato e Istacle unito con Jahvé intorno al tabernacolo (Es 29,43-45)
potra di nuovo scivolare in una storia di degenerazione (come fu sperimentato nel periodo
preesilico), schivare il peccato ¢ diventato elemento decisivo di ogni atto di culto negli
statuti sacerdotali.

I termine @win (offesa, colpa) ¢ usato di piu in contesti letterari per I'offesa
volontaria e intenzionale contro la legge. Nella concezione del’AT sulla totalita che ¢
dinamicamente formata e che cortisponde fra peccato e conseguenza, la parola designa
peccato come colpa, come colpa imputata e specialmente come punizione che ne risulta.
Cos, attraverso atto e colpa, l'individuo e la comunita come anche gli antenati e i loro
discendenti sono legati insieme perché il peccato ha conseguenze non solo per il
malfattore ma anche per gli altri. Si riscontra cosi fra le proclamazioni profetiche di
giudizio (Is 24, etc.). D’altra parte, la menzione di wdn ha un posto privilegiato nelle
confessioni, nei lamenti, nei rendimenti di grazie, nei rituali e nel linguaggio di culto.

Infine il termine pesaz‘ designa, in primo posto, il concetto legale di «crimine» e ha
origine nei contesti giudiziari. Nelle predizioni profetiche ¢ usato nelle pronunce di
giudizio e di accuse. E’ stato spesso guardato come il pitt severo termine per «peccato»
nell’AT. 1II peccato ¢ designato anche molto genericamente con «fare del male», «essere
cattivor. «lfare male agli occhi di Jahvé» significa abbandonare Jahvé per Baal o altre deita
straniere (Re). Secondo una formula deuteronomistica dei testi legali, Israele era chiamato a
«sradicare il male dal mezzo di Israele». Osserviamo che nell’AT le caratteristiche distinte
del «peccato» non necessitano un linguaggio speciale e religioso e ambedue le offese etiche
o cultuali hanno un livello uguale nell’essere marcate e riferite come peccato. La volonta di
Jahvé ¢ indivisa, e ¢’¢ un'unica volonta divina attiva in tutte le sfere della vita: «l peccato»
ha da fare con qualcosa che dispiace a Jahvé.

2. Espiazione e colpal!

11 Cf. H.D. PreuP, O/d Testament Theology, 11, 177-184.
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La natura imperdonabile del peccato non ¢ enfatizzata con particolare o
preferenziale termine riservato solo per simile concetto. La conoscenza del perdono e
considerata riscontrata nelle richieste per assoluzione o piu usuale nei discorsi che
accordano o promettono perdono. Questo ¢ vero per parole che derivano dalle radici 47,
awon e pesa’, radici che occorrono anche in connessione una con l'altra. In oltre, i verbi
usati per perdono sono soprattutto: x5, sfh e Apr. Cosi, L’AT non solo ¢ famigliare con il
peccato e la colpa, ma puo anche parlare di pentimento, perdono, espiazione e petfino di
«perdono» senza la comparsa di una terminologia corrispondente.

11 verbo ndsa’ si trova insieme con alcune parole per «peccatow, cioe con ‘@win e
alcuni derivati della radice 4. 1l verbo ¢ usato nella preghiera per il perdono in dossologie,
parenesi e dichiarazioni profetiche di salvezza o di disastri. Puo stare anche senza oggetto
(ellittico): cosi 'accentuazione che «l nostro Dio» ¢ pregato in quanto «Dio che perdona»
(Sal 99,8). 1 fatto che Jahvé quale Signore del principio della connessione fra atto e
risultato, puo annullare questo principio con il perdono togliendo la colpa e «non lasciando
qualcuno motire», era una cosa degna di ringraziamento e di lode. Cosi il discorso sul
perdono ha il suo posto specialmente in preghiera di richiesta, di ringraziamento e nelle
dossologie, e questo ¢ vero non solo per questo verbo.

1 verbi salap, kapar, padi e ga'al. In senso stretto, il perdono del peccato e della
colpa da parte di Jahvé ¢ espresso 46 volte nel’AT con la parola sdlap. 11 termine non
appartiene all’'uso secolare, né viene usato in espressioni di perdono fra persone umane.
Eccezione fatta in 2Re 5,18 ¢ Am 7,2, tutti 1 passi appartengono al periodo esilico e
postesilico. Solo un piccolo gruppo di questi testi, che guardano indietro a certe e
particolare offese (datati al primo periodo esilico), dicono che Jahvé non perdonava, non
perdona e non perdonera. La promessa di perdono ha il suo posto primariamente nelle
promesse profetiche di salvezza (Ger 5,1; 31,34, etc.). Perdono ¢ il presupposto come
anche il contenuto della salvezza. In Is 55,7 e 2Cr 7,14, pentimento e perdono sono
similmente uniti.

I primo testo di preghiera da menzionare ¢ Ne 9,17, dove la natura di Dio ¢
descritta come quella di un «Dio che perdonay; le sue azioni storiche per il suo popolo
sono menzionate come espressione dei suoi atti di perdono. Il perdono introduce salvezza
(Sal 103,3), come diventa chiaro nel contesto di preghiera di perdono del Sal 25,11. Poi
seguono le preghiere di intercessione: Mos¢ intercede per ottenere perdono (Es 34,9; Nm
14,19). Nella sua preghiera per la dedicazione del tempio, Salomone spesso chiede
perdono. Infine in 2Re 5,18, Naaman, un non-Israelita presenta la sua preghiera, che ha il
perdono come punto di partenza della sua richiesta.

La frequente combinazione di salah (perdonare) con kippér (espiare) permette di
riconoscere che il perdono ¢ stato qualcosa che, attraverso il culto, Isracle si ¢ impegnato
ad ottenere e sperimentare con hgzta’t (sacrificio per i peccati) e con ‘asam (sacrificio). In Lv
4,20 si presenta il perdono ottenuto per un’intera comunita, anche se ¢ uno solo che offre
il sactificio. Poi abbiamo il perdono in associazione con il rituale dell’espiazione. Jahvé ¢ il
soggetto dell’azione dell’espiazione e il sacerdote pronuncia il perdono (Lv 4,31).
L associazione del perdono con l'espiazione, ¢ qualcosa da non intendere nel senso che
I'vomo fa qualcosa cui Dio risponde, ma piuttosto sono i doni e l'azione di Dio che
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procedono da lui in beneficio dell'uvomo. Jahvé compie I'espiazione quale mediazione di
perdono, mentre il sacerdote procede soltanto con atto espiatotio.

L’azione di perdono da parte di Dio, ¢ presentata anche con altre espressioni:
Jahvé ¢ pregato affinché «permetta di passare via» il peccato (2Sam 24,10), la colpa ¢
coperta (Sal 32,1), il peccato ¢ cancellato o lavato, Jahvé «non ricorda piu il peccaton (Is
4325), «non lo prende in conto» (Is 32,2). Queste espressioni si completano e si
interpretano reciprocamente come risulta dalla loro associazione in Sal 25 e 51. «Guarire»
infine puo essere segno di perdono come anche I'azione stessa di perdono (Sal 41,5; 103,3;
Os 6,11; Ger 3,22; Is 6,10; etc.). «Jahvé ¢ misericordioso» ¢ ancora un segno di perdono
(Es 33,12ss; Sal 41,5; etc.), e rivela che la richiesta di perdono ¢ un’occasione nel’AT in cui
lorante patla del «perdono di Jahvéx.

In Sal 26,1, i verbo pdh (riscattare) sta accanto a Jmn (mostrare grazia,
misericordia). Quando il verbo pdh (d’uso profano) ¢ usato in contesto religioso, 'azione
legale diventa meno importante: Jahvé ¢ il soggetto del riscatto. 1l verbo ¢ usato per
interpretare la liberazione dall’Egitto (Dt 24,18) ed ¢ un’azione divina di perdono per la
nazione (Is 7,13) come per lindividuo (Gb 33,27). 1l verbo g7 (tiscattare) si trova spesso
insieme con pdh. Come distinto da pdh, g’/ denota un’azione personale o famigliare fra le
parti coinvolte (Rt 2,20; 3,12; 4; Ger 32,6ss; Lv 25,25ss). 1l termine g7 ¢ stato in uso
dall’esilio in poi, per interpretare la liberazione dall’Egitto (Es 6,6) ¢ la speranza per un
altro atto analogo di riscatto ¢ fondata su quel primo atto di liberazione (Is 63,9). Per dare
sicurezza di salvezza promessa e per stabilire la base del messaggio del profeta, abbiamo in
Is 47,4 per la prima volta Jahvé designato come g7/ (redentore). In Is 44,22-23, salvezza ¢
perdono dei peccati sono promessi insieme.

In generale «perdonowr, non ¢ un tema esilico e postesilico nelle sue varie forme
d’espressione, ma ¢ testimoniato in questi periodi con frequenza considerevole e ottiene
un interesse pitt sostanziale che prima. Il periodo postesilico ¢ il collocamento esclusivo
per Pespressione «perdonoy. Da una parte ¢ connesso con l'espetienza e linterpretazione
dell’esilio quale punizione di Jahvé e il nuovo inizio ¢ oggetto di speranza e di grazia,
dall’altra parte ¢ associato con una forte coscienza del peccato e dell’allontanamento
del'uvomo da Jahvé.

Se Dio elegge un popolo e rende accessibile all'uomo la comunione con lui, allora
anche nel’AT occorre 'accettazione del peccatore, anche se questo ¢ piuttosto narrato che
espresso concettualmente. I’azione di Dio precede quella dell'uvomo, come il rivolgersi
divino verso I'umanita precede la risposta d’obbedienza (Es 19,3-8). Cio che Dio fa per
Isracle (Dt 7,6-11) e cid che conseguentemente risulta per gli uomini che appartengono
all’AT ¢ modello per cio che Dio desidera per tutti gli esseri umani, perché Dio ¢ il Dio di
tutte le nazioni (Is 44,1-5; etc.).

Laccoglienza di Dio comprende esperienza di perdono e di vita, qualcosa che
accade per lo pit nel culto e, come parola di consolazione. E tutto questo si necessita per il
colpevole nonostante la sua colpa. Jahvé perdona in base all’»onore del suo nome» e a
causa della sua natura quale Dio (Sal 79,9s). Il suo volgersi verso P'umanita ¢ fondato
solamente in lui stesso. Nessuno ¢ giusto davanti a Jahvé (Sal 143,2). Di conseguenza,
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attraverso la struttura particolare della pieta anticotestamentaria, nel’AT esiste gia cio che
Paolo chiama la giustificazione del peccatore.

Valutazione conclusiva. 1 due titoli incentrano il nostro tema di peccato e di
perdono. 1l ptimo procede con 7 festi narrativi in cui distingue le tradizioni delle fonti. Qui
tratta il contenuto del peccato, il fenomeno del peccato, la confessione del peccato, le
conseguenze, la colpa e la punizione; poi, la grazia di Dio e, il perdono anche se ancora in
forma rudimentale. Anche nei profeti si riscontra il tema del peccato, di cui, questi hanno
fatto un tema della storia. Poi segue un approccio zerminologico. Nel trattato sull’espiazione,
che segue una linea di desctizione terminologica, troviamo il tema del perdono nelle
richieste per assoluzione dalla colpa, nella tematica della penitenza e dell’espiazione.
Troviamo soprattutto la promessa di perdono nelle promesse profetiche di salvezza. Da
una parte abbiamo I'azione del perdono da parte di Dio, attualizzata attraverso il culto e
espiazione quale mediazione del perdono e, dall’altra parte, abbiamo l'esperienza del
perdono da parte del popolo.
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IL PERDONO DEI PECCATI
nella teologia biblica del’A e NT di B.S. Childs

Teodor COSTIN

REZUMAT. In opera sa monumentald, B.S. Childs propune o #ologie biblici a
intregului Testament, Nou si Vechi: numai astfel se face dreptate sensului plin de
TB (teologie biblici). V'T di mirturie lui Cristos, deci face parte din Biblia crestind. in
plus fatd de alti autori, Childs face referinte la teologia dogmatici si sistematica. El
alege ca si context al TB canonul (the canonical process) Bibliei crestine si apoi se
situeaza intr-un ambient de credintd. Punctul siu de plecare este credinta, apoi
studiul istoric al textului sacru si dialogul cu teologia dogmaticd, insistind asupra
importantei formei finale a textului sacru. Tema analizei in care suntem interesati
este tratatd in capitolul Reconcilere cu Dummnezen.

Pentru a exprima motivul de reconciliere, Biblia recurge la o mare varietate
de termini. Cuvantul reconciliere are o functiune ampld, include teme ca espiatiunea,
sacrificiul, iertarea, mantuirea, justificarea. Autorul evidentiazi traiectorii istorico
traditionale ale unor metafore relevante de reconciliere, pentru a arita cum acestea
au fost receptate si modificate. Traditiile legale, cultuale si sapientiale, care in NT
rezultd adesea combinate impreund, in VT au fiecare o istorie diversi. In acest
scop se considerd trei metafore mai importante (justificarea, reparatia, victoria): pentru
a vedea in ce midsurd pot fi definite metafore legale, cultuale si militare; pentru a
urmiri uzul fiecireia in interiorul NT; pentru a vedea cum diverse linii sunt
combinate impreund.

Urmeazd o reflexie #eologico-biblici asupra unor chestiuni privitor la
reconciliere in baza datelor pe care le furnizeaza feologia bilblicd si aportul pe care
aceasta il poate aduce la elucidarea lor. in cele din urmi, in dialogul cu teologia
dogmatici, se considerd dezacordurile doctrinale clasice in privinta justificarii si
reconcilierii, indicAndu-se rolul pe care teologia biblici il poate avea in solutionarea
acestora.

Osservazioni sull’'opera. Per I'autorel la teologia biblica (IB), riflette sulla teologia di
ambedue i Testamenti. Una teologia biblica del’AT e NT ha come problema principale il
rapporto fra le testimonianze dei due Testamenti. E’ aperto al dialogo con la teologia
dogmatica e sistematica. Egli sviluppa le sue idee della teologia del’AT in dialogo con
Ebeling e in confronto con Gabler: per Ebeling la TB ¢ riflessione sul’AT e NT e supera
I'impostazione di Gabler che faceva distinzione fra TB e TD (teologia dogmantica).
Secondo Childs, la distinzione di Gabler ¢ stata capita (almeno) fatalmente come
separazione. Rifiuta von Rad con i suo metodo di «rinarrare», che secondo lui non ¢
teologia. Per rifondare la TB, sceglie il canone della Bibbia cristiana come contesto dove ¢

U Cf. B.S. Childs, Biblical Theology of the Old and New Testament. Theological Reflection on the Christian
Bible London 1992; Mineapolis 1993); trad. italiana, Teologia Biblica, Antico e Nuovo Testamento
(Piemme 1998).
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da situare la TB e poi si pone in un ambiente di fede. Canone vuole dire anche «the
canonical process», nel senso che la comunita forma la collezione e la collezione forma la
comunita di fede. Canone vuol dite i libti non solo come elenco ma come funzione: hanno
una normativita che altri libri non hanno. Cosi ¢ una minaccia per il metodo storico—critico
perché 'ultima istanza ¢ il canone.

Per la TAT, la preistoria del testo non deve determinare la teologia, ma solo
illuminarla, non rifiuta la patte storico-critica ma solo la riposiziona: questa aiuta la teologia
a spiegare la forma finale del testo. Rifiuta uno sviluppo del’AT puramente lineare e
monodimensionale, perché AT da testimonianza a Cristo, dunque fa parte della Bibbia
cristiana. Il suo punto di partenza ¢ la fede, poi studio storico e infine il dialogo con la
teologia dogmatica. Per PAT e anche per il NT cerca la contestualizzazione stotica, ma
non in senso di cercare fonti storiche. Insiste sull'importanza di studiare la forma finale dei
testi che troviamo nel canone. Fa uso dei risultati diacronici e dai contatti con altre
religioni, ma non in modo uniforme: alcune volte lo fa altre volte no, un quasi
soggettivismo. Quando passa dalla TB alla TD, implicitamente ¢ condizionato dalla sua
teologia come presupposto. Nella patte che presenta «La riflessione teologica sulla Bibbia
cristiana», procede con dieci temi, nel’AT, nel NT e nella teologia cristiana. Qui, siamo
interessati al quinto capitolo col titolo La ruconciliazione con Dio>.

Introduzione. 1l termine «iconciliazione» significa sul piano etimologico la
restaurazione di un rapporto che ¢ stato infranto o pregiudicato. L’autore presenta la
posizione di Kisemann, secondo cui il termine equivalente nel NT' (katallassein) ¢ un
termine di uso poco frequente e quando compare, avviene nel contesto pitt ampio della
Justificatio impiorum (cf. 2Cor 5,18-21). Di conseguenza il NT non fornisce basi sufficienti
per una dottrina isolata e specifica della riconciliazione. Secondo Childs, il vocabolo
«riconciliazione» svolge una funzione ampia e abbraccia (seguendo K. Barth) i temi
dell’espiazione, sacrificio, perdono, redenzione, giustizia e glustificazione. Per esprimere il
motivo della riconciliazione, la scrittura ricorre a una grande varieta di termini. I1 problema
che insorge ¢ che le tradizioni associate alle metafore che indicano la riconciliazione,
spesso vatiano fra di loro e anche per quanto riguarda la loro ricezione all'interno del NT.
Percio ¢ utile mettere in evidenza traiettorie storico tradizionali di alcune delle metafore pit
rilevanti, per vedere come sono state recepite ¢ modificate. Le tradizioni legali, cultuali e
sapienziali che nel N'T sono state spesso combinate insieme, nel’ AT hanno ciascuna una
diversa storia nella tradizione. Si procede con tre metafore pit importanti: giustificazione,
riparazione e vittoria, per vedere in che misura possono essere definite metafore
legali/cultuali/militari, per seguite I'uso di ciascuna all’interno del N'T, per vedere come le
varie linee sono combinate insieme (senso olistico).

1. Giustizia/ giustificazione /restaurazione’

2 Cf. B.S. Childs, Teologia Biblica, Antico e Nuovo Testamento, 518-567.
3 Cf. B.S. Childs, Teologia Biblica, Antico ¢ Nuovo Testamento, 520-537.
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a. L Antico Testamento

I termini fondamentali per «giustizia» sono derivati dalla radice sdg. Nella sua forma
gal il vetrbo significa essete «retto» o «giustow; all’hiphil ha il senso di «giustificare» o
«dichiarare giusto». Gli studiosi sono concordi nell’affermare che il termine svolge la sua
funzione entro un rapporto prestabilito; la questione controversa riguarda il precisare della
natura del rapporto al quale il termine ¢ ricollegato. 1l sostantivo figura quando si tratta di
esprimere la fedelta, di porre in atto la giustizia (e la giustificazione) e di assolvere alle
esigenze della comunita (2Sam 8,15; 15,4;23,3). La giustificazione ¢ desctitta come forza
salutare che produce benessere per tutta la comunita (Sal 72,1ss). L’uso della giustizia nella
letteratura sapienziale (specialmente nei Pr), indica che il concetto ¢ rapportato all’'umanita
in generale. 11 fatto che «Jahvé ¢ giuston, costituisce nell’AT la base sulla quale costruire
ogni rapporto umano (Sal 9,5.9). La sua giustizia consiste soprattutto in iniziative salvifiche
di redenzione, sdgdt [lbwh (Sal 36,7; 20,1ss; 71,16ss; Is 41,10; 45,5ss; 51,6ss).

11 problema teologico cruciale sta nel cercare di fissare il contesto in cui ¢ nata 'idea
e di precisare in che modo tale terminologia ¢ stata usata allinterno di Isracle. Nel sec.
XIX si concluse che si trattasse fondamentalmente di un linguaggio forense: 'azione di
una persona era giudicata in riferimento a una norma prestabilita (la legge). Nella
formulazione di von Rad, si fa notare che la «giustizia» ¢ soprattutto un termine
relazionale; essa si basa sul patto di Jahvé con Israele (Jahvé silega a Israele e comporta per
Israele una corrispondente esigenza di lealta nei suoi confronti). Un’altra alternativa ¢
quella di H.H. Schmid sulla «giustizia come ordinamento del mondo» e comprende la sfera
della legge, sapienza, natura, guerra, culto e regalita. Cosi quest’ultima alternativa fornisce
un’interpretazione unificata del’ampia gamma di presenze della terminologia della
«giustizian, che ¢ molto piu vasta della terminologia legata alla legge e al patto. Purtroppo,
parlare di un ordine impersonale, non ¢ in sintonia con la testimonianza fondamentale che
Israele rende alla sovranita di Jahvé che vince il peccato e la disubbidienza del suo popolo.
Si sposta il punto focale del termine biblico per illuminare lo sfondo cosmico, offuscando
cosi I'aspetto teologico dell’intervento libero e sovrano di Jahvé con le sue iniziative di
redenzione. Infine contro la tesi che «Dio giustifica nel’ AT soltanto 1 giusti, mai gli empi»
(K. Koch), H.G. Reventlow chiama in causa un’ampia serie di testimonianze bibliche: No¢
ed Abramo non sono scelti per le loro qualita umane indipendentemente dalla misericordia
di Dio. L’accento sull'intervento di Dio nella storia della salvezza ¢ presente soprattutto nei
libri storici; analogamente il lamento e la supplica nel Salterio si basano sulla pura
miseticordia di Dio (Sal 130,3ss).

b. I/ Nuovo Testamento
Gli studiosi hanno fatto notare come Paolo derivi la sua dottrina della
glustificazione dalla sua cristologia: il problema teologico sta proprio nel determinare come

si rapportano tra loro la giustificazione e la cristologia in Paolo. La giustizia di Dio si
compie nell’evento di Cristo e la dottrina della giustificazione non fa che trarre fino in
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fondo le conseguenze della dichiarazione di perdono che Dio fa all’accusato che ora ¢
libero (con Eichholz). 1l contributo di Paolo sta nel modo in cui la sua formulazione
cristologica offre un’orientamento radicalmente nuovo a partire dalla prospettiva della
croce (seguendo Lithrmann). La fede nella potenza creatrice di Dio, in contrasto con il
riferimento giudaico alla legge, serve a Paolo come punto di partenza per interpretare la
discrepanza fra la stessa fede e Pesperienza. L'interesse ¢ di tenere presente il rapporto fra i
due Testamenti, sotto il profilo sia della continuita sia della discontinuita. Per questo ¢ utile
concentrarsi su una sola traiettoria per cercare di descrivere tutta la serie di immagini
del’AT sulla riconciliazione che nel N'T risultano combinate insieme; cio vale in particolare
per il sactificio e per I'espiazione.

- Le tradizioni prepaoline. Nel NT il sostantivo dikaiosyné corrisponde di solito
all’ebraico sdg. Sia nel greco classico sia nel giudaismo il vocabolo indica soprattutto una
virty, anziché un azione salvifica di Dio. Il senso della giustizia distributiva, nella letteratura
ellenistica, ¢ diventato sempre pit evidente, al posto del compromesso della Settanta. 11
materiale di Qumran conferma una speranza escatologica di un rapporto basato sul patto e
un’aspettativa di restaurazione del mondo peccaminoso grazie alla misericordia creativa di
Dio. L'uso neotestamentario si pone nel solco di questa tradizione e in continuita con
AT, nel sottolineare la giustizia di Dio che salva e non quella vendicatrice. Nel NT la
portata teologica della giustizia di Dio emerge soprattutto in Paolo, ma egli si muove entro
la tradizione della chiesa primitiva: passi come 1Cor 6,11 (battesimo) e Rm 4,25 sembrano
riflettere confessioni precedenti. C’¢ un ampio accordo sul fatto che Paolo ha impiegato
tradizioni precedenti relative alla giustizia di Dio: la giustificazione ¢ ricollegata alla morte e
risurrezione di Cristo. Un’altra conferma si trova in Matteo, dove la giustizia indica il
comportamento retto di chi vuole piacere a Dio e compie ogni sua azione con la
consapevolezza di confrontarsi con la sua volonta giusta (Mt 5,6.20). La «via della giustizia»
¢ una via che cerca il regno di Dio, sia come dono che come esigenza (Mt 5,6; 6,33). La
posizione matteana ¢ stata chiaramente modellata da tradizioni giudaiche sulla virth e si
pone in stretta continuita con ’AT. Nel quarto vangelo il termine non svolge un ruolo
importante. Dio ¢ Padre giusto e il giudizio di Gesu ¢ giusto, perché conforme alla volonta
del Padre (Gv 5,30; 17,25). 1l Paracleto convincera il mondo circa il peccato, la giustizia e il
giudizio (16,8). Prima lettera di Giovanni sottolinea la necessita di praticare la glustizia
(2,29). 1l cristiano ¢ definito come colui che pratica la giustizia, ¢ generato da Dio e quindi
non puo piu peccare (1Gv 2,29;3,9).

- La ginstizia in Paolo. In Paolo abbiamo la riflessione pit ampia e profonda sul tema
della giustizia nel NT e il suo insegnamento ¢ concentrato in Rm e Gal. L’intervento di
Dio ¢ consistito «nel riconciliare il mondo a sé in Cristo, non imputando agli uomini le
loro trasgtressioni» (2Cor 5,19); «Dio ha giustificato gli empi» (Rm 4.5; 5,6). Paolo spiega, la
natura radicale della grazia divina, in termini di giustificazione per la fede in Gesu e non in
base alle opere della legge (Gal 2,16), con un contrasto tale da escludere qualsivoglia
elemento di cooperazione: la salvezza proviene esclusivamente da Dio. L’immagine
primaria della giustificazione ¢ quella di un processo nell’'aula del tribunale, in cui il
condannato ¢ «reputator (elogisthé) innocente (Rm 3,4), nell’atto con quale Dio dichiara la
sua nuova condizione restaurata, in quanto giustificato tramite I'accreditamento della
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glustizia di Dio (Rm 4,24). Da notare che limmagine della giustificazione, che ¢
prevalentemente forense, ¢ stata collegata strettamente anche alle immagini sacerdotali
legate al sacrificio e all’espiazione (Rm 3,24-26; 1Cor 6,11; 2Cor 5,21).

A Paolo preme dimostrare che, questa sua comprensione della giustificazione per la
fede ¢ basata sulla Scrittura e si rimanda soprattutto al testo classico di Rm 4 e Gal 3
(Abramo giustificato per la fede). Alla comprensione paolina della giustificazione si
ricollega il problema controverso relativo alla sintassi dikaiosyné theou (agli inizi degli anni
’60: Kisemann). Secondo Lutero (contro linterpretazione tradizionale che sempre aveva
considerato I'espressione «di Dio» [Rm 1,17] come genitivo soggettivo), la giustizia di Dio
¢ quella giustizia grazie alla quale noi siamo giustificati tramite lui (tramite la fede nel
vangelo). Secondo Kisemann, «giustizia di Dio» (gia termine tecnico nel giudaismo e
Qumran) indica la fedelta di Dio al suo patto, nel senso universale del rapporto tra Dio e
tutta quanta la creazione: non ¢ semplicemente un dono (come Bultmann) ma ¢ la potenza
(Machi) autorivelantesi di Dio. La sua tesi fu rafforzata da Miller e Stuhlmacher, e
sostenuta da Schmid e Koch (studiosi del’AT). La sua interpretazione ¢ stata respinta
invece, da coloro che vedevano in essa il venire meno del ruolo essenziale della fede come
risposta al dono libero di Dio (Conzelmann).

Secondo Childs, Késemann ¢ nel giusto in quanto sottolinea I'importante aspetto
globale della giustizia sullo sfondo degli ordinamenti creativi di Dio, non tanto riguardo
alleccessiva accentuazione dellidea della potenza (Mach) che rischia di «diventare
un’etichetta senza contenuto biblicow. Poi, il dibattito sulla sintassi dikaiosyné theou ¢ glunto a
punto morto e controproducente; ormai si ¢ d’accordo in larga misura che Paolo usa
espressione sia in senso oggettivo (Fil 3,9; Rm 2,13; 10,3) che soggettivo (Rm 3,5.25),
troviamo ambedue aspetti strettamente collegati in Paolo e continuare a discutere su quale
dei due sia prevalente sembra inutile. C’¢ tuttavia 'elemento importante della fede nella
dottrina sulla giustificazione di Paolo. Mentre Paolo insiste sul fatto che la giustificazione ¢
I'iniziativa salvifica di Dio soltanto (Rm 5,8), c’¢ invece anche linsistenza sul fatto che la
fede accoglie questa giustizia che il vangelo dona. E’ altrettanto chiaro che la fede non ¢
una conquista umana ma ¢ «in tutto ¢ per tutton dono di Dio (quella liberta di reagire al
vangelo che Dio stesso concede) (Ef 2,8). 11 vicolo cieco in cui si era finiti (dopo il dibattito
suscitato da Kidsemann) sta nella polarizzazione che ha allontanato la teologia
dall’antropologia. D’una parte si ¢ sottolineato la potenza creatrice di Dio orientata in
senso globale al cosmo ignorando in tal modo tutta la dimensione della risposta umana
nella fede; d’altra parte ci si ¢ concentrati sulla condizione umana, riducendo la
glustificazione di Dio a un’esperienza esistenziale dell'individuo. Il punto teologico
importante ¢ che nella morte e risurrezione di Cristo, Cristo stesso ha gettato un ponte
sull’'abisso che divideva il divino dall'umano, per renderci «nuova creazione». La speranza
escatologica in una restaurazione cosmica ¢ gia comparsa come realta presente da afferrare
nella fede (Rm 8,1-2.28). La giustificazione apre la salvezza a tutti oltre ogni condizione
sociale.

- La tradizione postpaolina. Nel periodo successivo a Paolo, il ruolo centrale della
glustificazione (esposto in Rm e Gal) ¢ passato in secondo piano, e lo spostamento ¢ stato
accompagnato anche da un cambiamento di funzione. In passato le spiegazioni sono
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sempre state connesse con lattenzione alle origini e alla funzione della dottrina della
glustificazione allinterno del ministero paolino (la polemica contro precisi avversari
giudei). Alcuni hanno caratterizzato 'epoca postpaolina sotto il profilo della perdita della
cornice apocalittica tipica della dottrina di Paolo; percio la speranza escatologica nel ritorno
di Cristo venne meno e fu sostituita da una visione dell’ecclesiologia e della storia. Luz
afferma che la funzione della dottrina della giustificazione muto e non svolse piu il metro
critico sul quale misurate la chiesa alla luce della volonta di Dio. Anche Késemann sostiene
che la cristologia fu paralizzata perché fu assorbita dall’ecclesiologia.

Secondo Childs, dagli scritti postpaolini emerge il fatto che la funzione della dottrina
della giustificazione ha subito un mutamento col passare del tempo. Cosi, nella lettera agli
Efesini (considerato deutero-paolina, cf. Ef 2,5.8-10) il mutamento deve essere giudicato
sotto il profilo della nuova funzione canonica non solamente nell’ottica della continuita
storica con Paolo. Ancora, tiguardo alle lettere pastorali (cf. Tt 3,3-7 e 2Tm 1,9-11),
laffermazione di Luz, che il rapporto fra la giustificazione e santificazione nel senso
paolino fosse infranto e, che Paspetto di giustificazione servisse solo la funzione di
confermate la condizione del giusto, sembra errata. Anche qui il problema teologico
riguarda la nuova funzione canonica: la teologia di Paolo ¢ stata inclusa entro la categoria
di «sana dottrinax, per servire da guida normativa alle generazioni successive. C’¢ differenza
anche nel modo di adattare la dottrina paolina della giustificazione da parte delle
deuteropaoline Ef e Col da un lato e dalle Pastorali d’altra, ma la sua nuova funzione non
puo essere giudicata sul metro di una norma paolina originaria, indipendentemente dal suo
nuovo ruolo entro il cwrpus scritturistico destinato a una comunita di fede in cammino.

Infine, quanto alla lettera di Giacomo, la maggior parte dei commentari affermano
che Giacomo non sta attaccando Paolo ma piuttosto intende andate contro un peticoloso
fraintendimento della dottrina paolina che non coglie l'unita fondamentale fra la
glustificazione e la santificazione. Per Paolo la fede abbraccia le opere della giustizia con la
nuova esistenza escatologica realizzata in Cristo, mentre Giacomo vuole invitare ad una
fede vera che si mostra tale trasformandosi in corrispondenti opere di carita. Le due tesi
scaturiscono da due correnti diverse della tradizione cristiana, ma entrambe rendono
testimonianza all’'unica fede in Gesu Cristo ed entrambe intendono Iesistenza cristiana
come esistenza che dipende totalmente dalla grazia onnicomprensiva di Dio che produce
una nuova vita. Il ruolo di Giacomo ¢ importante nell’affermare I'inseparabilita della fede
dalle opere, in chi cerca di compiere la volonta di Dio tramite I'ubbidienza ai suoi
comandamenti come ha fatto Abramo (Gc 2,215ss).

In conclusione, si ¢ visto ad un primo livello che il NT si pone in strettissima
continuita con PAT nella sua comprensione della giustizia di Dio. Anziché considerare la
glustizia come qualita etica o come virty, il NT mutua la prospettiva del AT della giustizia
di Dio come termine relazionale, benché allinterno del N'T' non svolga un ruolo di primo
piano il «patto, che illustra I'azione salvifica di Dio in favore di Israele e del mondo.
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2. Riparazione/espiazione/perdono*
a.  L’Antico Testamento

I termine ebraico che esprime piu frequentemente la voce «espiare» ricorre nella
forma intensiva della radice &pr: 11 verbo ficorre oltre cento volte nel’AT, tre quarti delle
quali si trovano nella fonte sacerdotale del Pentateuco. 11 soggetto del verbo puo essere
Dio (Dio non ¢ mai oggetto del verbo nel senso di colui che ¢ placato o propiziato) o un
essete umano (sacerdote). Lo studioso H. Gese, considera i passi non sacerdotali in cui il
verbo ricorre (tisalenti al periodo esilico e postesilico e sparsi nel Pentateuco, Profeti e
negli Scritti) e fa notare come I'ambiente originale dell’espiazione non sia cultuale,
osservazione che ha un forte sostegno nel sostantivo £gper col senso di «riscatton. Egli
ritiene che I'idea di espiazione ¢ connessa con la colpa che minaccia la vita stessa, il verbo
significa dunque la restaurazione di un giusto rapporto con Dio, che ¢ stato alterato dal
peccato, per mezzo di una sostituzione della vita (Es 32,30ss; 2Sam 21,3 e Dt 21,1-9). Uno
sviluppo significativo della teologia sacerdotale si ha con la ritualizzazione di questo
concetto di espiazione entro la sfera del sacrificio. La maggior parte degli studiosi ¢
convinta che non vi siano indizi della pratica del sacrificio espiatorio nel petiodo preesilico,
mentre i pit sono d’accordo col dire che dopo il petiodo di Ezechiele Iespiazione ¢
diventata il dato dominante di tutto il rituale sacerdotale.

11 rito d’espiazione trova il suo centro nel sactificio jagtta’at allinterno del sistema
sacerdotale. La sequenza dei gesti rituali ¢ esposta chiaramente in Lv 4,1-12 e si riferisce
solo ai peccati commessi involontariamente. Il pit importante rituale cruento per
Pespiazione dei peccati della nazione si ha nel giorno di espiazione (Lv 23,26ss). Aronne, il
sommo sacerdote, dopo aver fatto 'espiazione «per il luogo sacro a motivo dei peccati del
popolo di Isracle», prende un altro capro (tirato a sorte) e impone le mani sull’animale
confessando su di esso tutti i peccati del popolo e lo spinge via nel deserto per portare
«sopra di sé tutte le loro iniquita» (Lv 16,22). Il problema difficile riguarda linterpretazione
di questo tito e, soprattutto, il senso del gesto del sacerdote di mettere le mani sulla vittima
e del sangue rituale.

Alcuni sostengono che il gesto significhi il trasferimento dei peccati del popolo
sull’animale scrificale. Altri lo interpretano come espressione simbolica dell’identificazione
di colui che offtre il sactificio con I'animale sacrificato. Secondo Childs, non ¢ certo che la
controversia possa essere tisolta, né deve necessariamente esserlo. Non ¢ sicuro che la
comunita di Israele riducesse il senso del sacrificio a una sola idea dellespiazione. Le
descrizioni dettagliate servono ad escludere 1 possibili aspetti pagani. Sembra che siano
state conservate piu interpretazioni. Tuttavia, alla luce di Lv 16 ¢ difficile escludere 'idea di
sostituzione, ma anche a questo riguardo occorre dire che essa non costituisce la
quintessenza dell’espiazione biblica. Anche il rituale del sangue (Lv 17,11) ¢ oggetto del
dibattito. In genere ¢ chiaro che il sangue ¢ sede della vita, ¢ sacro a Dio, e il suo
spargimento rappresenta simbolicamente offerta della vita di colui che sta offrendo il

4 Cf. B.S. Childs, Teologia Biblica, Antico ¢ Nuovo Testamento, 537-551.
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sactificio. Il giudaismo ellenistico riflette una marcata continuita col sistema sacerdotale
del’AT. Draltra parte sia a Qumran, sia nel giudaismo rabbinico ¢ evidente una tendenza
di spiritualizzante del sacrificio. Con la distruzione del tempio, il giudaismo farisaico riesce
a spostare 'accento dell’espiazione dal sacrificio alla penitenza, alla preghiera e soprattutto
alle opere di carita.

b. I/ Nuovo Testamento

Nel NT, l'atgomento d’espiazione non lo si pud trattare concentrandosi su un
vocabolario specifico. Il vocabolario spesso associato con i vari aspetti dell’espiazione,
della redenzione e della riconciliazione (ad es. bilaskesthai, apolutrosis, katallagé) ticorre
relativamente di rado. L’argomento ¢ da affrontare prestando attenzione alle tradizioni del
NT che fanno uso di una grande vatieta di terminologia, di formule e di immagini.

- 1/ kerygma pin antico. La chiesa primitiva, nel suo messaggio proclamo un’espiazione
universale attraverso la morte e risurrezione del Messia crocifisso. La piu antica
documentazione scritta della tradizione sull’espiazione (1Cor 15,3-5) si richiama a una
precedente tradizione della chiesa di origine palestinese. Analogamente Rm 3,24s ¢ 4,25
sembra riflettere una tradizione prepaolina. In 1Cor 153ss sorprende non solo un
riferimento a una tradizione precedente ma anche il linguaggio stereotipato tipico delle
formule. Cristo ¢ morto «pet i nostri peccati» (Cf. Is 53). L'unita fra morte e risurrezione di
Cristo, rimanda alla risurrezione come iniziativa di Dio che vendica la morte del Messia.
Poi, nella «formula della consegna», Gesu viene «dato» per la nostra salvezza (Rm 4,25;
8,32). Anche «l sangue di Cristo» esprime effetto espiatorio (Rm 3,25; 5,9; 1Cor 11,25).
Questa formula ¢ anticamente ambientata all'interno dell’eucaristia (1Cor 10,16) ed ¢
connessa con «l nuovo patto nel suo sangue» (1Cor 11,25). Analogamente, la morte di
Ciristo ¢ stata associata molto presto all’agnello pasquale (1Cor 5,7; 1Pt 1,18s; Gv 1,29).

Quanto ai sinottici, in Mc 10,45 parr., ¢ 14,24 parr., abbiamo la tradizione relativa
alla morte espiatrice di Cristo. Nel primo passo, il riferimento alla morte espiatrice di Gesu
come a un riscatto, sembra essere una versione di @z e un tichiamo a Is 53,11s, con la
considerazione della morte del servo come morte espiatrice «per molti» (cf. 1Tm 2,0).
Inoltre, Mc 14,24 con la sua pit antica ambientazione eucaristica che patla del «sangue del
patto» sparso vicariamente per molti (allusione a Is 53), riprende il tema del patto
restaurato che ¢ confermato attraverso lo spargimento del sangue (Es 24,3ss). L’evangelista
proviene dall’esperienza della sofferenza e la morte di Gesu, e per sottolineare la portata di
questa morte espiatrice, trova un nuovo sostegno nella figura del servo, che ora viene
intesa in senso messianico.

- La morte espiatrice in Paolo. Paolo ha utilizzato tradizioni precedenti contenute nel
«credo» della chiesa primitiva, lo dice egli stesso in 1Cor 11,23 e 15,3. 1l problema di una
Vorlage precedente riemerge quando esaminiamo un passo cruciale sulla comprensione
paolina della morte espiatrice di Cristo, vale a dire Rm 3,24-26. Bultmann sostenne che 1
vv 24-25 sono da considerare una forma prepaolina che Paolo adotta, aggiungendo
Pespressione «gratuitamente per la sua grazia» (v24) e «per mezzo della fede» (v25).
Kisemann, ha elaborato ulteriormente questa tesi, sostenendo che Paolo ha utilizzato
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questa formula tradizionale perché parlava dellevento della salvezza in termini di
glustificazione attraverso la morte espiatrice di Cristo. In piu di quanto ha detto Bultmann,
Paolo ha aggiunto anche «egli manifesta la sua giustizia nel tempo presente» (v26), che egli
ha unito al v25b, conferendo alle due espressioni una struttura parallela.

Childs (mentte ¢ diffidente sul «come fa non di rado Késemann», dice che la tesi di
Bultmann non puo essere facilmente negata), sottolinea che il vero vantaggio esegetico si
ha se I'indagine critica contribuisce all’interpretazione della forma finale del testo paolino;
la ricostruzione in sé non ha alcun valore teologico indipendente. In Rm 3,21 riecheggiano
alcuni motivi caratteristici della teologia di Paolo. L’elemento nuovo nel brano concerne
linterpretazione della morte espiatrice al v25 «quale Ahilastérion (espiazione) per il suo
sanguey, con il dibattito sull'interpretazione dell’hzastérion (alcuni come espressione greca di
kapporet sede della misericordia [= Cristo nuova sede: sia come il luogo dell’aspersione, sia
vittima], altri nel senso [generico] di espiazione). Ad ogni modo, il dibattito conferma la
centralita del tema della morte espiatrice di Gesu, anche se espressa in una terminologia
meno familiare a Paolo.

Particolarmente importante in Rm 3, ¢ la combinazione del linguaggio sacrificale
tradizionale con I'accento paolino sulla giustificazione per la fede. Paolo reinterpreta I'idea
della morte sacrificale del Cristo, ponendo Dio come soggetto dell’atto espiatotio. Dio non
¢ stato «propiziato», ma ¢ stato lui stesso, a ticonciliare a sé il mondo. Per Paolo, la morte
non ¢ stata semplicemente un esempio d’amore divino, ¢ stato invece anche una
proclamazione pubblica del suo morire «per nob», «a nostro vantaggion, «al nostro poston.
In Rm 4,25, la morte di Cristo viene di nuovo ricollegata al tema della giustificazione:
Cristo non solo messo a morte per la nostra salvezza, ma anche risuscitato per la nostra
glustificazione.

Anche le immagini relative alla croce, forniscono una simbologia non cultuale,
centrale alla comprensione di Paolo della morte espiatrice di Cristo. La croce ¢ ingiuria e
scandalo (Gal 5,11; 1Cor 1,23), esprime lostilita del mondo alla redenzione acquisita da
Cristo (Gal 6,14) e rivela I'umiliazione di Cristo diventato «maledizione per noi» (Gal 3,13,
citando Dt 21,23, per sottolineare la redenzione dalla maledizione della legge). Il simbolo
della croce ¢ centrale per la comprensione della morte di Cristo in Paolo, al quale preme
tanto descrivere I'incapacita dell'umanita di trascendere se stessa, di autogiustificarsi (allora,
cf. Rm 8,32: «Dio non ha risparmiato il proprio Figliow).

Paolo usa il linguaggio sacrificale dell’AT, che si presta ad esprimere il messaggio
dellintervento di Dio a nostro favore. La terminologia del sangue sparso, sacrificio,
espiazione, agnello pasquale, chiarisce che la trasgressione d’Isracle ¢ tale da esigere
un’espiazione, riconciliazione. Egli tuttavia, modifica radicalmente il linguaggio del’AT
subordinandolo al suo messaggio di giustificazione. Dio ha compiuto il proptio sacrificio,
inviando il suo Figlio e giustificando in tal modo se stesso e coloro che credono in questo
unico atto di redenzione. Gesii non ¢ una punizione offerta a Dio ma il gesto d’amore
divino, che ha posto fine (riconciliazione) all’ostilita che estranea la creazione dal suo
Creatore. Infine, Paolo patla piuttosto poco di perdono, usando al suo posto
prevalentemente la metafora della iberta dal potere e dalla colpa del peccaton.
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- La testimonianza postpaolina. Nel vangelo di Giovani vengono tiprese e sviluppate
alcune tematiche tradizionali. Gesu ¢ «’agnello di Dio che toglie i peccati del mondo» (Gv
1,29), «l buon pastore» che da la vita per le pecore (10,11); la carne di Gesu ¢ data per la
vita del mondo (6,25ss). 1Gv 2,2 parla di Gesu come «espiazione per il nostri peccati
(bilamos) ... e del mondo interow. Tuttavia, Paccento principale nel vangelo di Giovani non
¢ posto sulla morte espiatrice di Cristo: questa ¢ parte della sofferenza e umiliazione subite
in quanto ha assunto «a nostre carne» ed ¢ «diventato uomo» per portate i peccati del
mondo.

Invece, 1Pt attribuisce alla morte di Gesu un grande rilievo; non rielabora
'argomento, ma si limita a rifarsi all'insegnamento tradizionale. Egli patla del popolo eletto
che ¢ stato santificato con I'aspersione del sangue di Cristo, due motivi che riflettono la
stipulazione del «patto» al Sinai (Es 24,38), applicato ora al nuovo popolo. In 1,8 riprende
il motivo dello «essere riscattati» con il sangue prezioso di Cristo. Ma l'uso piu esteso del
linguaggio tradizionale, si ha in 1Pt 3,18ss, in un inno che riprende la terminologia di Is 53.
L’uso ampio di Is 53 provoca perplessita: da un lato I'uso cristologico del capitolo sembra
essete radicato nello strato piu arcaico del kerygma, d’altro lato si tratta di un brano che
allinterno del giudaismo non vanta alcuna tradizione precedente di interpretazione nel
senso messianico.

Infine, la lettera agli Ebrei offre un interpretazione nuova e articolata sulla morte di
Cristo. L’autore elabora un rapporto teologico tra il patto antico e quello nuovo (supetiore)
di cui mediatore ¢ Cristo. L’antica economia salvifica era incapace di produrre
un’espiazione per i peccati; Cristo ¢ il sacerdote eterno che presenta il sacrificio del proptio
sangue per un’espiazione universale una volta per tutte. Cristo ha assunto la carne e il
sangue dell'uvomo compiendo una solidatieta con I'umanita caduta (Ebr 2,17) per diventare
sommo sacerdote misericordioso e compiere 'espiazione per i peccati del popolo.

In conclusione, quanto alle problematiche teologiche sulla giustificazione e sulla
glustizia, gli autori del N'T hanno sollevato il problema di una centralita neotestamentaria
che non ha riscontro nell’AT. Invece, riguardo al sacrificio e all’espiazione, il posto che
occupano nell’AT viene riproposto, ma in scritti rilevanti del N'T' (i Sinottici e Paolo); tale
motivo figura in posizione subordinata e in termini radicalmente trasformati. La dove il
motivo conserva la sua centralita come nella lettera agli Ebrei, la tradizione
anticotestamentaria diventa uno sfondo sul quale mostrare la realta del NT.

3. Lavittoria di Cristo sul peccato e sul male’
a. L Antico Testamento
Nel’AT abbiamo una frequenza di immagini bibliche in termini di potere militare,

associate al Dio d’Israele: «l signore degli esercitiy, «un guerriero» (Es 15,3). La liberazione
dalla schiavitu del’Egitto, costituisce il nucleo centrale attorno al quale ruotano all'interno

> Cf. B.S. Childs, Teologia Biblica, Antico e Nuovo Testamento, 551-554.

62



II. PERDONO DEI PECCATI nella teologia biblica dell’A e N'T di B.S. Childs

del’AT, le immagini di salvezza. I salmi sovrabbondano di espressioni di lode a Jahvé: il
cui braccio destro procura la vittoria (Sal 44,4), interviene in favore di Isracle, per liberare
dal nemico potente (Sal 18,8). Analogamente, 1 profeti parlano di Jahvé rivestito con il
«pettorale della giustizia e 'elmo della salvezza» e del suo braccio che procura la vittoria (Is
59,16ss; 63,5). Infine simili immagini di liberazione abbiamo anche nella letteratura
apocalittica.

b. I/ Nuovo Testamento

All'interno del NT, ¢ piu difficile cogliere il ruolo di queste immagini dell’idea della
vittoria di Cristo sul male. Paolo condivide con il giudaismo del suo tempo una concezione
del mondo spitituale popolato da potenze angeliche e da esseti celesti (1Cor 6,3) ¢ patla di
«principati e potesta» (Ef 6,12). Il mondo ¢ tenuto in schiavitu sotto il potere oggettivo del
male: Gesu ¢ venuto a muovere guerra alle potenze della schiavitu e a «liberare dal
presente eone malvagion (Gal 1,4), a spezzare la presa della morte, a distruggere questo
nemico ultimo (1Cor 15,15s). In 1Gv 5,19 abbiamo un’analoga visione del mondo intero
tenuto sotto il potere del Maligno. Infine, Eb 2,14ss, ¢ il versetto piu citato dai padti, a
sostegno del ruolo di Cristo come distruttore del male. In conclusione, entrambi i
testamenti ricorrono a immagini di combattimento e di liberazione, per tratteggiare 'opera
di Dio e di Cristo che libera 'umanita dalle potenze del peccato e del male.

4. Riflessione biblico-teologica sulla riconciliazione®

Nella storia degli studi biblici, le linee emergenti dalla TB e dalla TD sulla
riconciliazione, Pespiazione e la redenzione sono state sempre trattate in una combinazione
particolarmente stretta. L’argomento ha una importanza determinante per la fede cristiana.
La TB ¢ chiamata a svolgere il suo ruolo nella descrizione accurata dell’argomento in
ambedue testamenti, perché ¢ in gioco un aspetto cruciale della fede e della prassi cristiana.

11 primo compito consiste nello studiare /z natura dell'unica iniziativa di Dio per
redimere 'umanita, che partendo dall’AT arrivi fino al NT. La promessa «o saro il loro
Dio ed essi saranno il mio popolo» resta valida senza interruzione. Dio si ¢ unito a un
popolo in un patto di grazia. 11 modello teocentrico che prevede interventi divini
concretizzati in iniziative di redenzione misericordiosa, presuppone una frattura del
rapporto, causato dal peccato e dall’alienazione. Non ¢ Dio che abbia bisogno di essere
placato, ma ¢ Israele che ha bisogno di essere riconciliato. Entrambi i1 Testamenti vedono
in gioco il diritto di Dio la cui natura di «Santo» esige giudizio contro tutte le forme del
peccato e del male. Entrambi 1 Testamenti cercano di comprendere il ruolo del sacrificio e
dell’espiazione con la trasformazione dell’esistenza umana sotto la signoria di Dio.

Pur essendo vero che questi motivi di continuita uniscono i due Testamenti, c’¢
purtroppo il pericolo che tale visione d’unita stempeti o elimini le differenze nette fra il NT e

¢ Cf. B.S. Childs, Teologia Biblica, Antico e Nuovo Testamento, 554-558.
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PAT. I cristiani vivono sotto la grazia e non sotto la legge. Mai il problema diventa cosi
cruciale come quando si affronta argomento della riconciliazione. 1l punto importante da
sottolineare ¢ che in Cristo, Dio stesso ¢ entrato nella nostra stotia concreta come il «Dio
con noi»; la promessa ¢ diventata realta. Cristo ha inaugurato la nuova era caratterizzata
dalla liberta di vivere dinanzi a Dio senza condanna, tramite lo Spirito.

La TB non puo limitarsi a riproporre le formule della testimonianza del NT; essa
deve riflettere sulla testimonianza di tutte le due Sctitture. Uno degli strumenti tradizionali
¢ stato il ricorso alla categoria di Heidlsgeschichte, intesa a sottolineare 'importanza di una
traiettoria storica dalla promessa al compimento. Benché questo movimento da un prima a
un dopo sia essenziale per la testimonianza, espressione di «storia della salvezza o della
redenzione» non riesce a esprimere adeguatamente il vero movimento di cui patla la
Scrittura. 11 rapporto sequenziale implica sia una dimensione noetica sia una dimensione
ontica. Ma questa sequenza non si manifesta in una progressione lineare, come implica per
alcuni il termine «stotia». Se non vengono modificati teologicamente in misura sostanziale
termini come storia, vicenda storica, storia della salvezza, non si rende glustizia alla
testimonianza e allo stesso contenuto della Scrittura per quanto concerne il tema della
riconciliazione.

Spesso si ¢ mossa una critica all’uso del Znguaggio trinitario come categoria estranea
alla Scrittura. Se ¢ vero che la dottrina della Trinita non ¢ sviluppata in entrambi i
Testamenti, occorre chiedersi in quale misura la riflessione teologica sui due Testamenti
possa essere intrapresa in maniera adeguata senza il ricorso alla terminologia trinitaria.
Proprio per afferrare sia la dimensione noetica che quella ontica della riconciliazione di
Dio in Gesu Ciristo, la chiesa ha fatto appello al linguaggio tanto della Trinita «economica»
quanto della Trinita «immanentey. La riflessione biblica non ¢ semplicemente descrittiva al
livello di testimonianza, ma implica lo sforzo di analizzare il rapporto fra la stessa
testimonianza e i contenuti. Il problema cruciale riguarda piuttosto 'applicazione adeguata
delle categorie.

Per una valutazione adeguata sul tema della riconciliazione, ¢ necessatio ascoltare
tutta la gamma delle testimonianze bibliche specificamente in termini di riconciliazione, e
prendere in considerazione le immagini di tipo legale, cultuale e militare presenti nella
Scrittura. Ad esempio, un accento sulla formula «Dio che giustifica gli empi» anziché i pii,
corre il rischio di suscitare I'impressione errata, che a essere sostenuti sono gli empi nella
loro empieta, anziché essere trasformati, nella penitenza e nella fede, e incamminati lungo
la strada della salvezza. Separare la giustificazione dalla santificazione ¢ un errore come ¢
altrettanto grave fondere insieme questi due aspetti salvifici.

Un’altra questione riguarda il rischio che la riflessione della TB sulla riconciliazione
sia eccessivamente dominata dalla teologia paolina. 11 problema riguarda lintensita con la quale
una testimonianza biblica penetra in profondita del contenuto. Paolo, per vari motivi,
affronta piu intensamente di altri 'argomento. Questo non significa applicare un «canone
nel canone», ma affrontare il problema del rapporto fra la testimonianza e la realta
testimoniata, e lasciarsi guidare dal contenuto stesso. In fine, ¢ altrettanto importante che il
teologo non opeti entro un contesto azemporale. 1l confronto fra Agostino e Pelagio, ha
costretto alla revisione e ha portato a riscoprire la dottrina paolina, mentre i Riformatori,
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cogliendo I'analogia della controversia di Paolo con i giudaizzanti, diedero al messaggio di
Paolo un’accentuazione che mai aveva avuto in precedenza.

5. La riconciliazione nel contesto della teologia dogmatica’

L’obiettivo di questa sezione ¢ di cercare di delineare alcune linee ampie di
connessione tra la TB e la TD, nella speranza di stimolare indagini che atricchiscano
criticamente entrambe le discipline. Nella storia della chiesa, alcune delle controversie piu
aspre sono scoppiate nel settore della soteriologia. Nella vita moderna della chiesa si
svolgono enormi sforzi ecumenici nel tentativo di superare alcune dispute dottrinali che
hanno diviso nel passato la cristianita. In questo contesto sono numerosi i problemi che
toccano direttamente la TB e condizionano in modo setio il suo comportamento in
particolare per quanto riguarda i disaccordi classici sulla giustificazione e sulla
riconciliazione.

a.  La dottrina della riconciliazione e il metodo storico-critico

Si ripete spesso che la discussione teologica moderna ¢ stata radicalmente
modificata con l'introduzione negli studi biblici del metodo storico-critico. J.A. Fitzmyer fa
notare che gli sforzi per il dialogo interconfessionale sono basati in ampia misura sul
metodo storico-critico dell'interpretazione biblica. I volume editato di K. Lehmann ¢ W.
Pannenberg su «Giustificazione, sacramenti e ufficion (Rechtfertignng, Sakramente und Amt,
Dialog der Kirchen 4; Freiburg u. Gottingen 1986) indica, come uno dei presupposti per
una nuova valutazione del dibattito confessionale dei tempi passati, il dato di fatto del
nuovo approccio storico-critico sia alla scrittura che alle classiche professiont di fede della
chiesa, e parla di notevoli «progressi» (Fortschritre, 22) compiuti da queste prospettive
storiche nuove. Parla anche delle ragioni di questa valutazione positiva dei nuovi contributi
critici: 1. Buona volonta nell'impresa critica comune; 2. I’approccio critico ha percorso
molta strada nello sconfessare la passata lettura dogmatica della Bibbia; 3. La
contestualizzazione della Scrittura e dei credi storici consente una valutazione piu chiara di
quegli elementi che sono in larga misura risposte condizionate dal tempo; 4. Il nuovo
studio storico e oggettivo della Scrittura ha consentito di cogliere un’enorme varieta
all'interno dei testi e le diversita di progetti e di interessi dei tradenti.

Secondo Childs, I'affermazione che sono possibili progressi teologici di grande
rilievo sulla base di questo metodo sembra palesemente sbagliata. Il metodo ¢ basato per
definizione su un lavoro descrittivo. Il problema ermeneutico sta sul fatto che questanalisi
del testo biblico come fenomeno umano, benché corretta, ¢ tuttavia incapace di fornire un
aiuto positivo serio per discernere il vero argomento al quale il testo intende rimandare,
quando si arriva al nodo cruciale che deve essere attraversato da chi intende riflettere
teologicamente su quello che la Bibbia caratterizza come il mondo divino. A volte ¢
possibile raggiungere fra gli studiosi critici della Scrittura un determinato livello di

7 Cf. B.S. Childs, Teologia Biblica, Antico e Nuovo Testamento, 559-566.
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convergenza descrittiva, che pero in seguito ha ben poca incidenza in questi stessi studiosi
specialmente se dichiaratamente confessionali, quando si tratta di esprimere una
valutazione delle posizioni dogmatiche classiche.

Quando ad es., si arriva ad affrontare problematiche controverse come la natura
della grazia nella giustificazione, le setie differenze teologiche dei cattolici e dei luterani
sono armonizzate con riferimento a una tensione presente all'interno dello stesso N'T. Di
solito, entro questa tensione, a sostegno della parte cattolica ¢ chiamata in causa una
determinata serie di testi, mentre un altro gruppo di passi vengono citati da quella
protestante (cf. K.Lehmann, Redbsfertigung, 54ss). Secondo J. Baur, il dibattito verte sul
come tenere insieme cio che ¢ considerato conseguenza di formulazioni umane divergenti.
Infine, come ¢ sbagliato leggere il NT come un manuale di teologia dogmatica, ¢
altrettanto funesto interpretarlo come una raccolta di umana ideologia.

b.  La sfida a ripensare la ginstificazione per ['oggi

Uno dei compiti pit importanti della chiesa cristiana in ciascuna nuova generazione,
¢ di controllare con I'aiuto dei teologi specialisti, se le sue formulazioni dottrinali restano
fedeli al vangelo, e se il linguaggio che usa nella sua predicazione continua ad essere
rilevante per il mondo con il quale ¢ chiamata a confrontarsi.

[Nella seconda parte della «Confessioni di fede» del 1967 (preparata dalla Chiesa
Presbiteriana Unita), si sviluppa il tema della chiesa che continua 'opera di riconciliazione
di Cristo (e condivide la sua azione di guarigione), spiegando questo servizio di
riconciliazione in termini (di azione sociale) di lotta alla discriminazione e alla poverta, di
impegno concreto per la pace, la giustizia e la liberta fra le nazioni e tra i sessi. Secondo
Childs, il ministero della riconciliazione non consiste in qualche estensione umana della
riconciliazione di Cristo, ma consiste interamente nella predicazione del vangelo, nel
proclamare la buona notizia di quello che Cristo ha fatto.]

¢ 1l vero dialogo ecumenico

Sarebbe importante che tutte le pitt importanti tradizioni cristiane coltivassero un
dialogo continuo, perché il dialogo fra due sole tradizioni tende a subordinare o persino
alterare istanze cruciali. La teologia riformata ha dato i suo apporto, sottolineando che la
glustificazione non ¢ un principio isolato, ma ¢ inseparabile da Gesu Cristo e dalla sua
salvezza. L’ortodossia puo fare molto con la sua concentrazione sullincarnazione e
sull’appropriazione da parte dell’'uvomo della giustificazione di Cristo tramite Popera dello
Spirito. 11 lavoro di studiosi cattolici come H. Kiing e O. Pesch, ha contribuito non poco a
ricuperare la dimensione sia cattolica che evangelica entro la tradizione romana e
specialmente in Tommaso, ¢ il loro lavoro ha messo a tacere in ampia misura le accuse
protestanti relative alle «opere della giustizia». Infine il lavoro degli studiosi luterani sulla
glustificazione ¢ stato rilevante e pionieristico. Insomma, il riferimento alla Scrittura resta
una fonte comune per lintera chiesa cristiana; ma sostenere che tale riferimento potrebbe
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sostituire una riflessione teologica sostanziosa, corrisponderebbe a fraintendere la natura
della stessa Scrittura.

Valutazione conclusiva. 1’autore tratta il rapporto fra le testimonianze dei due
Testamenti, in dialogo con la teologia dogmatica e sistematica. Il contesto in cui si situa ¢ il
«canone come funzione» e 'ambiente di fede. Sviluppa un intenso dialogo con gli esegeti,
ma l'uso che fa dei risultati diacronici e storici non ¢ in modo uniforme (ma quasi
soggettivo). Dal suo trattato, sono degni da sottolineare alcuni tratti conclusivi, proptio
perché tratti dall'insieme dell’AT e N'T.

Il tema della riconciliazione abbraccia piti temi, come l'espiazione e il perdono
(immagini cultuali), la redenzione e la giustificazione (immagini legali). La setie delle
immagini del’AT sulla riconciliazione risultano nel N'T' combinate insieme.

1. La linea della giustizia nel’ AT ¢ quella delliniziativa salvifica di Dio di redenzione. Nel
NT la giustizia si compie nell’evento di Cristo con 'accento sulla giustizia che salva e
non quella vendicatrice. Paolo fa una riflessione pitt ampia sulla giustizia in cui spiega la
natura radicale della grazia divina, in termini di giustificazione per la fede in Gesu
Cristo, come risposta umana. Nel periodo successivo a Paolo, la dottrina della
giustificazione ha subito un mutamento, in funzione di una comunita di fede in
cammino.

2. Lespiazione nel’AT ¢ un’azione di Dio e significa la restaurazione di un giusto rapporto
con Dio, alterato dal peccato. Il concetto viene piu tardi ritualizzato entro la sfera del
sactificio. Con la distruzione del tempio, I'accento si sposta sulla penitenza, sulla
preghiera ¢ sulle opere di carita. Nel NT abbiamo una grande varieta di termini,
formule e immagini, tutte ricollegate al erygma. Paolo utilizza tradizioni precedenti
contenute nel «credo» della chiesa primitiva. Dio non ¢ stato «propiziato», ma egli
stesso ha riconciliato a sé il mondo, attraverso la morte e tisurrezione di Gesu Cristo
«per nob». Paolo usa il linguageio sacrificale del’AT che si presta ad esprimere il
messaggio dellintervento di Dio a nostro favore, attraverso l'evento Cristo che ¢
piuttosto un gesto d’amore divino.

3. Infine abbiamo ancora immagini (militari) di vittoria di Dio e di Cristo sul peccato e sul
male, che porta liberazione e salvezza all’'uomo.

4. La promessa «lo saro il loro Dio ed essi mio popolo» resta valida sempre, anche nel N'T
come nel’AT. La natura di Dio di «Santo» esige giudizio contro ogni forma di peccato
e di male. II ruolo dell’espiazione ¢ di trasformazione dell’'uvomo sotto la signoria di
Dio. Con Ciisto ¢ inaugurata la nuova era, quella di vivere liberi dinanzi a Dio, tramite
lo Spirito. La giustificazione e la santificazione vanno insieme come aspetti
complementari.

5. La'TB ha il suo ruolo importante per quanto riguarda i classici disaccordi dottrinali sulla
giustificazione e riconciliazione. 1l lavoro descrittivo dell’approccio storico-critico ¢
insufficiente in sé dal punto di vista del fenomeno umano del testo biblico di fronte al
mondo divino.
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LA RELIGIONE DI ISRAELE:
LA «<RELIGIONE DI FAMIGLIA» E LA «RELIGIONE DEI PADRI»

Teodor COSTIN

REZUMAT. in prima parte articolul abordeazi tema religiei de tip «familial»
practicatd de primii israeliti stabiliti in «tara figiduintei», intr-un timp in care
sistemul social era mai mult bazat pe viata de familie. In a doua parte propunem o
prezentare a «religiei parintilor» potrivit conceptillor unor autori precum R.
Albertz, F.M. Cross si K. van der Toorn.

Religia patriarhilor poate fi inteleasd in general ca o pietate tipic familiara.
Stramosii lui Israel sunt descrisi in cartea Genezei ca asociatii de familii cu o
organizare patriarhald: tatdl mai era incd preot, cultul mai era incd unul familial, iar
experientele religioase sunt determinate de orizontul si de necesitatile vietii de
familie. Raportul cu divinitatea este ilustrat de o serie de practici si de idei
religioase ce sunt legate de problematica principali a timpului: aceea de
supravietuire a familiilor.

Divinitatea veneratd in familie era numitd «Dumnezeul tatilui (meu/ tiu/ nostru/
vostru)». Aceasta expresie este preluata de la descendenta paternd a stramosilor
impreuna cu alte traditii. Este vorba despre un Dumnezeu personal: experienta
avuta cu Dumnezeul lor (exprientd de binecuvantare, de protectie si de salvare) a
stabilit o relatie de incredere si de credintd care se transmite descendentilor.
Dumnezeul familiei putea fi o divinitate tribald ori nationald si nu conta numele cu
care era invocatd (El, Yahve ori Baal), pentru ci ceea ce se experimenta in familie
referitor la divinitate rdmanea constant. Cultul unei divinitdti in familiile din
perioada prestatal, era monolatric, dar lipsea acea exclusivitate i intoleranta atat
de caracteristicd cultului dat Iui Yahve in perioada statald. Stratul religiei de familie
este cu mult mai antic decat religia specificd a lui Israel si constituie temelia pe care
mai tirziu se va forma religia yahvista.

«Dumnezeul parintilor este stapanul unui clan ori al unui grup de familii si este
desemnat cu numele patriathului ori al fundatorului cultului cu care are o relatie
personald. Este descris ca o «divinitate istoricid» care intrd Intr-o relatie de aliantd cu
clanul si cilduzeste grupul in pelerinajele sale prin vicisitudinile istoriei. Devotiunea
fati de Dumnezeul stipan al locului, caracteristicd primilor impamanteniti israeliti,
este de fapt devotiunea fatd de «Dumnezeul pirintelui» transmisd din tatd in fiu §i
mai apoi in nepot.
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A. La situazione della religione d’Israele quando il sistema sociale
era ancora incentrato maggiormente sulla vita di famiglia

1. Una religione di famiglia

Quando si tratta della religione di Israele, cio che noi chiamiamo «religione
privata» equivale a «religione di famiglia». Si deve immaginare che nel mondo antico
«una persona non era “un individuo” nel nostro senso della parolas. Gli individui erano,
prima e soprattutto, membri di un ristretto gruppo di patenti del quale il principale
gruppo era la famiglia'.

Nei capitoli 12-50 del libro della Genesi, viene presentato linizio del popolo
d’Israele in cui si distingue I'aspetto di storia della famiglia; cosi abbiamo qui un cumulo
di quei tipi di esperienze religiose e di schemi interpretativi che erano nati e consueti
nella famiglia. La «religione dei patriarchi» puo in genere essere capita come una forma
di pieta personale, oppure come una tipica pieta familiare. I trasmettitori di questi testi si
sono basati su cio che sapevano importante nella pieta di famiglia del loro tempo, ma
possiamo anche presumere che avessero rilevanti conoscenze di quanto era tipico delle
famiglie nel periodo prestatale?.

Gli antenati d’Isracle sono descritti come associazioni di famiglie cio¢ «casa del
padre», con un’organizzazione patriarcale. In parte guidavano le greggi come nomadi
nella regione montagnosa della Palestina e nelle zone aride e marginali del Sud della
Palestina. Ma li troviamo anche impegnati nell’agricoltura sedentaria (Gn 206). I racconti
presentano Abramo e Giacobbe come collaboratori con la popolazione di Canaan, senza
perd essere pienamente integrati né nella sfera urbana, né in quella agricola. In questo
periodo iniziale, fra la popolazione dei pastori e degli agricoltori della regione
montagnosa, I'unita di base economica e sociale era la famiglia.

Nel periodo prestatale, la famiglia era la chiave e il veicolo della religione: il padre
era ancora sacerdote (Gn 13), il culto era ancora il culto di famiglia e le esperienze
religiose erano garantite dall’orizzonte e dalle necessita della vita di famiglia®. La sfera
della famiglia, che costituiva un’unita indipendente dal punto di vista economico, aveva
un proprio mondo di simboli religiosi, i quali non era necessario fossero identici a quelli
della societa.

1 Cf. K. van der Toorn, «Currents in the Study of Israelite Religion» Currents in Research: Biblical Series
6 (1998), 14.

2 In base alle conoscenze archeologiche si puo dire che I'ambiente culturale della Palestina
presupposto nelle narrazioni patriarcali di Gn 12-50 non va indietro oltre le condizioni dell’epoca
del Fero I (da 1200 a.Ct.), indicando al massimo un tempo in cui le tribu di Isracle si insediavano
anche nella terra. Cf. R. Albertz, A History of Lsraelite Religion in the Old Testament Period, vol. 1
(London 1994), 28-29.

3 Cf. R. Albertz, A History of Israelite Religion in the Old Testament Period, 1, 29-30; J.A. Dearman, Religion
and Culture in Ancient Israel (Peabody, MA 1992), 14-15.
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2. Il rapporto con la divinita nella famiglia

11 rapporto con la divinita ¢ illustrato in una serie di pratiche e idee religiose che si
legano alla questione centrale della sopravvivenza delle famiglie del tempo.

Un evento tipico ¢ la promessa di un figlio, che si riscontra piu volte nelle storie
d’Abramo. Il figlio era necessario non solo come forza di lavoro per portare avanti
P'occupazione della famiglia, ma anche per la sopravvivenza del gruppo e per prendersi
cura del genitori anziani, cui dare un’onorevole funerale. La legge della sopravvivenza,
permetteva varie forme di poligamia e nascita vicaria, che pertanto, portavano spesso a
conflitti fra le mogli.

L’evento della promessa di un figlio nella pieta familiare, attira una serie di
caratteristiche. A quest’evento ¢ legata una certa forma di teofania che succede al di fuori
del culto e attraverso un messaggero divino. E’ presente inoltre anche I'idea che nella
vita d’ogni giorno 'uvomo puo incontrare Dio, idea tipica della religione familiare perché
la promessa non ¢ legata ad un mediatore istituzionalizzato. La durata della promessa del
compimento ¢ breve, cio¢ di un anno, e questo ¢ legato al ciclo di vita in famiglia, al
petiodo della gravidanza. La donna ¢ il recipiente della promessa che ¢ un tipo
d’esperienza femminile. Mentre la donna ¢ esclusa dal culto ufficiale, in questo caso,
nella pieta di famiglia le ¢ assegnato un ruolo centrale. Il figlio ¢ promesso senza
condizioni e la qualita morale della donna ¢ questione di completa indifferenza. La
divinita della famiglia cerca la sopravvivenza della famiglia quasi indipendentemente dal
comportamento morale dei membri (Gn 12,10-12), salva la moglie dalle pretese dei
governatori stranieri e interviene in pericoli di mortalita infantile. La cura incondizionata
che Dio ha dell'intera famiglia ¢ estesa poi all'intero gruppo?, riscattando bambini dai
diversi pericoli, come quello di morire di sete (Gn 21,16) o di essere sacrificato (Gn 22).

Per quanto riguarda la forma di vita nomade, abbiamo poi la nozione del dio che ¢
con 7l suo popolo, una nozione legata ai pericoli della strada. Il dio ¢ sperimentato come
molto vicino ad una persona: la accompagna nella sua strada, sta dalla sua parte nei
pericoli e la fa prosperare. Una particolare esperienza ¢ che il dio protegge dagli attacchi
dei gruppi supetiori di altri nomadi o di abitanti della terra coltivata che erano
organizzati come stato (Gn 12). Siccome le famiglie dei nomadi erano troppo piccole
per difendersi, un intervento della loro divinita poteva risolvere il caso senza guerra (Gn
26: Isacco scopre un nuovo pozzo, in questo consiste lintervento di Dio). La pieta
familiare non ¢ bellicosa perché la famiglia, troppo piccola, non pud impegnarsi in
scontri armati, per cui la loro divinita non ¢ sperimentata in azioni di guerra, com’¢ il
caso del dio tribale Jahve. Parallelamente ci sono una serie d’istituzioni legate alla
migrazione dei patriarchi: essi costruiscono un altare una volta insediati in un nuovo
posto (Gn 13,18; 33,20), alzano pietre di culto wragseba» (Gn 28,18) e piantano alberi
sacri (Gn 23,33). Troviamo anche la venerazione dei morti>: Rachele ruba al padre

4 Cf. R. Albertz, A History of Lsraelite Religion in the Old Testament Period, 1, 33-34.
> Cf. M. Morisi, «l culto siro-palestinese dei morti e il culto greco degli eroi: I'inquieta(nte) ricerca
del sovrumano tra pieta privata e ufficialitan, Henoch 20 (1998), 19-27.
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Labano i «ferafim» (forse piccole figure della divinita in possesso della famiglia), per
assicurare la continuita della sua famiglia. 11 significato degli antenati materni o paterni e
delle espressioni come «essere aggiunto al padre» (Gn 25,8s; 35,29; 49,29.33) indica una
solidatieta fra il gruppo in vita e i membri di famiglia morti. La loro stretta relazione
interpersonale esistente nella famiglia, costituisce una normativa per la loro relazione con
la divinita. Cosi, I'accesso alla divinita che protegge il gruppo ¢ diretto e incondizionato.
In altre parole, la pieta vissuta nelle famiglie dell’inizio d’Isracle, era una religione pre-
cultuale, pre-morale, pre-politica.

Nel tardo petriodo pre-statale, la religione di famiglia diviene piu cultuale, piu
differenziata e i riti pit dipendenti dai culti istituzionali della localita o della tribu.
Accanto ai santuari pubblici, che erano frequentemente fuori localita (bama), c’erano
anche case di culto nelle localita. In questo senso sono interpretate le scoperte di
Meghiddo, dove gli scavi hanno tivelato 7 sitn una piccola «cappella di casa», altari
d’incenso e altri utensili di culto del XI-X sec. a.Cr. Queste scoperte indicano un «culto
privato di casa» come anche in Taanach (X), Tel el-Mazar (XI) e forse Hazor (XI), dove
le scoperte indicherebbero I'esistenza di installazioni di culto familiare. Sembra che in
molti agglomerati d’Israele ci siano state simili cappelle domestiche®.

Quest’evidenza archeologica aiuta la comprensione dei testi della Bibbia. In Gdc
17, Mica stabilisce un culto privato nella sua casa, un figlio occupa il posto del sacerdote
fino che un Levita ¢ assunto: cio indica la responsabilita del proprio culto di famiglia nel
periodo pre-statale’. Anche I'Es 21,6 indica che ogni «casato» ha il suo punto focale di
culto, la propria divinita, un’immagine o almeno una «icchia» di culto. Gli utensili di
culto scoperti a Meghiddo suggeriscono offerte d’incenso, di vegetali e frutti, libagioni
ed escludono offerte «gebap» d’animali sgozzati. Risulta che in questo periodo, il culto di
famiglia era piu legato al principale culto regionale, ma nonostante tutto, aveva in parte il
suo proprio centro, i suoi trasmettitori, le sue occasioni, le sue funzioni.

3. Il dio onorato nella famiglia

11 dio onorato nella famiglia ¢ guardato come «dio del Padre» o «dio dell’antenato
del Padre». Cosi abbiamo tre tipi di designazione di dio nelle tradizioni antiche di
Genesi: «l dio di mio/tuo padre» (31,5.42.29; 49,25; 50,17), «l dio di Abramo»
(31,42.53), «terrore di Isacco» (31,53.42). Il piu originale e piu attestato tipo ¢ la
designazione personale «dio di mio/tuo/nostro padtre», mentre il tipo «dio di NP(=
nome personale)» ¢ utilizzato nelle tradizioni antiche solo quando il dio di una famiglia ¢
distinto dal dio di un’altra. Solo Pespressione personale «dio di mio/tuo/nostro padre» ¢
trasmessa attraverso padre o antenati della famiglia. L’espressione ¢ presa dalle
generazioni del padre, del parente o degli antenati, insieme con altre tradizioni. E’ un dio

¢ Cf. R. Albertz, A History of Israelite Religion in the Old Testament Period, 1,99-100.
7 Cf. J.A. Dearman, Religion and Culture in Ancient Lsrael, 14-15; R. Albertz, A History of Israelite Religion
in the Old Testament Period, 1, 100.
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di tipo personale: la loro esperienza con lui ha stabilito una relazione di fiducia in lui che
¢ trasmessa anche ai discendenti®. A livello familiare con la sua semplice struttura sociale,
la divinita ¢ funzionalmente relazionata ai bisogni centrali del piccolo gruppo, che
maggiormente resta costante.

«l dio del padre» ¢ un appellativo e le divinita di famiglia tutte hanno un nome.
Nel periodo prestatale, gli antenati sono connessi con una serie di EL- divinita: El-
‘Elyon a Gerusalemme (Gn 14,19.22), El-Bethel a Bethel (Gn 31,13; 35,7), El-‘Olam a
Bersabea (Gn 21,33), El- il dio di Isracle a Sichem (Gn 33,20), El-Ro’e nel Neghev (Gn
16,13). Almeno alcune di queste El-divinita (El-‘Elyon, El-Bethel, El-‘Olam) possono
essere comprese come manifestazioni locali del gran dio del cielo EL?, il capo delle
divinita nel pantheon di Ugarit. Nella concezione degli scritti sacerdotali, i patriarchi
hanno dato culto a Jahve col nome di El-Shaddai (Gn 17,1; 28,3; 35,11; 48,3; Ex 6,3) ¢
non appare nome proptio contenente Jahve nelle narrazioni dei patriarchi. Risulta che
varie forme di EL-divinita erano prese come divinita di familia nel periodo prima dello
stato. Questo ¢ indicato anche dal modo in cui El-Shaddai e «l dio del padre», sono
messi in patallelo in Gn 49,25: El-Shaddai puo essere un nome di queste divinita di
famiglia prima di essere identificato con Jahve.

Al livello di pieta familiare, queste divinita perdono ogni caratteristica specifica,
senza guardare ai nomi delle divinita scelte per essere dio di famiglia. Le famiglie di
Isracle danno culto a EL-divinita, ma queste divinita, in quanto di famiglia, avevano
poco in comune con El di Ugarit, all'infuori del nome. Nella nomenclatura personale di
famiglia, gli elementi teofori possono cambiare il nome, adattandosi all’ambiente e alle
situazioni religiose, ma 1 predicati che indicano cio che si sperimenta dalla divinita
restano constanti. Gli elementi predicativi dei nomi teofori non mostrano relazioni agli
eventi costitutivi della religione jahvista, come Esodo, Sinai, 'insediamento o guerre di
liberazione, i verbi che fanno allusione all'immigrazione mancano e le espressioni che
indicano teofanie di Jahve sono rare. Dunque ci sono pochi nomi personali riferiti alla
storia del popolo. Questo dimostra, che le esperienze centrali della religione di Israele
non hanno significato decisivo nella vita religiosa di famiglia, essa ha 1 propii tesori nelle
espetienze religiose di benedizione, protezione e salvezza, esperienze avute con la
proptia divinita.

Una demarcazione religiosa al livello di famiglia manca, cosi abbiamo un gruppo
di nomi personali nei quali sono assimilati vari elementi teofori. Per esempio, per
identificare la divinita della famiglia con EL abbiamo Abi-el, (A)hi-el, Ammi-el, Eli-ab,
Eli-am, nomi importanti per il periodo prima dello stato, che poi con il periodo medio
della monarchia scadono e si moltiplicano le identificazioni con Jahve: Abi-ya, Yo-ab.
Nelle famiglie, prima del periodo dello stato, non era abituale imporre il nome con
Jahve. Finalmente esistevano anche identificazioni con Baal, ma limitate. Il dio di
famiglia poteva essere divinita nazionale o tribale, non importa se chiamato El, o Jahve o

8 Cf. R. Albertz, A History of Israclite Religion in the Old Testament Period, 1, 30.
o Cf. J.A. Dearman, Religion and Culture in Ancient Israel, 16-21.
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Baal, perché cio che si sperimentava e si aspettava dalla divinita restava sempre lo
stesso!?.

C’¢ da osservare che I'incontro delle religioni non ¢ stato un mescolare cosciente
e deliberato (sincretismo), ma un’assimilazione incosciente di necessita elementari
constanti, dovute ad uno scenario stotico in cambiamento. Il culto ad un dio nelle
famiglie del periodo iniziale di Isracle era pit o meno monolatro, ma questo culto
prestato ad un dio mancava di quell’esclusivita ed intolleranza cosi caratteristiche al culto
di Jahve. In conclusione, nella religione specifica di Israele, lo strato della religione di
famiglia ¢ molto pit antico di questa, ed ¢ la base su cui la religione jahvista ¢ stata
costruita.

10 Cf. R. Albertz, A History of Lsraelite Religion in the Old Testament Period, 1, 30-32.
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B. La «religione dei Padri»
1. La religione dei Padri secondo R. Albertz

La documentazione di R. Albertz!! si basa soprattutto sui testi biblici, che egli
analizza con attenzione al contesto sociale, includendo le scoperte dell’archeologia.
Appoggiato da piu dati archeologici, il suo trattato sarebbe quasi ideale!2.

In Es 3, Jahve che si rivela a Mose, era il Dio cui gia i patriarchi Giacobbe e
Isacco hanno dato culto. In questa versione, la religione jahvista (J) ¢ semplicemente
estesa: Jahve ¢ il Dio dei patriarchi, come ¢ presupposto in Gn 12-50. Dunque la
religione di Israele inizia con il comando di Jahve ad Abramo di lasciare la sua casa in
Mesopotamia. Giosue 24,2 aggiunge che i suoi antenati servirono altri dei in
Mesopotamia.

Invece in Es 6, lo strato sacerdotale (P), descrive le cose in modo differente. La
rivelazione del nome di Jahve, accade la prima volta a Mose. Ai patriarchi si ¢ rivelato
con altro nome: El-Shaddai (Gn 6,2; Gn 17,1), che soltanto in seguito ¢ identificato con
Jahve. Qui, la religione dei patriarchi sembra un preludio alla «piena» religione jahvista di
Isracle e la ricostruzione della religione di Jahve dai testi della Genesi, conduce alla
scoperta di sezioni che indicherebbero una pre-jahvistica religione dei patriarchi'3.

Albrecht Alt, nella sua opera I/ Dio dei Padri'*, iniziando dal «Dio di Abramoy,
«Terrore di Isacco» e «l Dio del mio/tuo/nostro padre», con i loro riferimenti a un
gruppo, dice che il dio dei Padr, in modo diverso dai nomi locali cananei,
originariamente non era legato ad una particolare localita. Egli mostra che la divinita dei
padri manca di ogni associazione con un luogo, la sua caratteristica era invece
lattaccamento ad un gruppo particolare e il provvedimento per la fortuna del gruppo: la
promessa di discendenti e piu tardi della terra. In base a questo, Alt mette i punti di
contatto della religione dei patriarchi con la religione piu tardiva di Jahve.

Contro Alt, Albertz mostra che il «Dio dei Padri», non indica un tipo nomade di
religione, essendo attestato anche nelle culture di tipo sedentario. Egli tenta una
spiegazione con un approccio sociologico. Sulla base delle conoscenze archeologiche di
oggl, I'ambiente culturale di Palestina presupposto dai racconti sui patriarchi, non
andrebbe oltre il 1200 a.Cr., periodo del primo Ferro, tempo in cui le tribu israelitiche!®
s'insediavano nella terra. La presentazione dei patriarchi in un tempo anteriore

"1 Cf. R. Albertz, A History of Israelite Religion in the Old Testament Period, 1,1-103.

12 Cf. W.G. Dever, «“Will the Real Israel Please Stand Up?” Part II: Archaeology and the Religions
of Ancient Israel», Bulletin of the American Schools of Oriental Research 298 (1995), 44-45.

13 Cf. R. Albettz, A History of Israelite Religion in the Old Testament Period, 1, 27.

14 Cf. A. Alt, Der Gott der Viter (Stuttgart 1929).

15> Ta prima menzione epigrafica del nome Ismaele come entita collettiva, appare sulla stella di
Merneptah, datata a circa 1207 a.Cr. La menzione ¢ fatta nel contesto del racconto di una
campagna militare egiziana di Merneptah in Palestina: «lsrae/ ¢ distrutto, la sua discendenza non ¢'d. Per
la discussione sul significato e la natura dell’entita Israele menzionato sulla stella, cf. M.G. Hasel,
«Israel in the Merneptah Stelaw, Bulletin of the American Schools of Oriental Research 296 (1994), 45-61.
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al’«esodox» ¢ conseguenza di una successiva sistematizzazione di una varieta di tradizioni
sulla fondazione. La designazione del proprio gruppo con genealogie degli antenati,
presuppone una societa tribale; il sistema genealogico dei racconti relativamente
sviluppato presuppone la condizione tribale di Israele del tardo periodo pre-statale!s.

Anche se nel periodo dal quale provengono le antiche natrazioni dei patriarchi,
esisteva gia una sviluppata religione di Jahve in Isracle, c’¢ da notare che il mondo
religioso, che i trasmettitori mettono nella Genesi pet i loro antenati, ¢ distino purtroppo
dal mondo di simboli della religione di Jahve. Alberz spiega questa distinzione con la
diversita sociologica. Al principio, la religione di Jahve ¢ legata funzionalmente ai gruppi
pit larghi di tribu, all’alleanza tribale, al popolo, mentre gli autori della Genesi, in
accordo con le genealogie che vengono fuori dalle famiglie degli antenati, descrivono i
piccoli gruppi di famiglie e la religione a loro associata.

In conclusione, secondo Albertz, la religione dei patriarchi puo essere definita
non come uno strato preliminare, ma come un sottostato della religione di Jahve. Stadio
preliminare puo essere considerata soltanto nella misura in cui mostra somiglianze con le
altre religioni del Vicino Oriente, andando lontano fino alle religioni di Sumer e
Babilonia dell’inizio del secondo millennio!”. R. Albertz ha una visione tradizionalista,
ma a lui, nel suo approccio sociologico, accanto alla religione di famiglia e alla religione
ufficiale, manca una terza dimensione della religione, quella della regionalita o della pieta
locale!s.

16 Cf. R. Albertz, A History of Lsraclite Religion in the Old Testament Period, 1, 28.
17 Cf. R. Albertz, A History of Israelite Religion in the Old Testament Period, 1, 29.
18 Cf. K. van der Toorn, «Cutrents in the Study of Israelite Religion», 14.
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2. La religione dei Padri secondo F.M. Cross

F.M. Cross!?, presenta un reale interesse per quelle parti della religione di Israele
che la distinguono dalle altre religioni. Tali caratteristiche egli le trova nella tradizione
epica. Nel suo approccio, egli presenta all’inizio la posizione di Alt, che era cosciente
delle barriere che ostruiscono I'approccio storico al periodo dei patriarchi. Perfino le
parti di epica non riflettono direttamente 'ambiente religioso di questo tempo. Un
importante progresso, in questimpresa ¢ P'analisi della storia pre-letterale delle antiche
tradizioni fatta da H. Gunkel®, che separa i nomi di culto e gli epiteti divini dal
complesso secondario jahvista. Un gruppo di epiteti nelle leggende dei patriarchi ¢
caratterizzato dall’elemento «'é. A. Alt ha attribuito gli appellativi « @b ai numina locali,
divinita locali collegate con santuati o localita incontrate dagli elementi di Israele quando
entrarono nella terra di Canaan.

Alt ha esaminato poco questo settore che egli chiamava «religione di @A,
analizzando invece la tipologia degli epiteti nei quali dio ¢ identificato con il nome del
patriarca, che egli chiama «the gods of the Fathers». Questi dei in origine erano divinita
distinte appartenenti ad uno speciale tipo di religione: nello sviluppo delle tradizioni di
Isracle sono stati «combinati» in un solo dio di famiglia attraverso la concatenazione
genealogica dei Padri e nello stesso tempo assimilati a Jahve. Questi epiteti erano: il
«benefattore di Abramo, il «tetrore di Isacco» e la «torre di Giacobbey, piu tardi il «dio
di Abramo, Isacco e Giacobbe». L’elemento iniziale di questi epiteti ¢ un arcaismo il cui
senso iniziale non sopravvive nell’ebraico posteriore?!.

Nella tradizione «elohista» (E) di Es 3,13-15, ¢’¢ una continuita fra la religione dei
padti e la fede jahvista del piu tardo Israele. L’insistenza del testo nell’identificare Jahve
con i dio dei padri, mostra che la religione antica e la religione mosaica erano
storicamente distinte o comunque appartenevano a due stadi nello svolgimento
storico?2.

Anche la tradizione «sacerdotale» (P) di Es 6, 2-3 si muove in parte nella stessa
direzione: «Il Signore disse a Mosé: io sono Jahve! Mi sono rivelato ad Abramo, Isacco e
Giacobbe come 'E/-Sadday, ma con il mio nome Jabve non mi sono manifestato a loro».
Anche qui si riconosce una spaccatura fra il tempo antico e il periodo jahvistico, e di
nuovo abbiamo un’affermazione teologica dell’identita del dio dei patriarchi con Jahve.
Siccome I'appellativo «Eb» disturba il suo schema, Alt indica che lo strato sacerdotale ha
scelto semplicemente il nome di un #umen di un santuario locale e ha sostituito il nome
per il «dio dei padri».

Con un’analisi dettagliata delle fonti epiche delle tradizioni dei patriarchi, egli
trova evidenze del tipo divino «l dio del padre» e indizi di tracce essenziali di questa
religione che si distingue radicalmente, secondo Alt, dal culto degli «é@nm, 1 numina dei

Y Cf. EM. Cross, Canaanite Myth and Hebrew Epic: Essays in the History of the Religion of Israel
(Cambridge, MA 1973), 1-43.

20 Cf. H. Gunkel, The Legends of Genesis New Yotk 1965).

2L Ct. FM. Cross, Canaanite Myth and Hebresw Epic: Essays in the History of the Religion of Lsrael, 4-5.

22 Cf. EM. Cross, Canaanite Myth and Hebrew Epic: Essays in the History of the Religion of Israel, 5.
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particolari santuari. Il Dio dei padti non ¢ legato a un santuario, ma ¢ designato con il
nome del patriarca, con il quale ha una speciale relazione, o col nome del fondatore del
culto. Il dio dei padri non ¢ una divinita locale ma ¢ il padrone del clan: egli ¢ descritto
come «divinita storica» che entra in relazione di alleanza con il clan e guida il gruppo
attraverso i suoi pellegrinagei, guerre o vicissitudini della storia.

Il motivo di elezione presente nei testi narrativi dei patriarchi ¢ stato congenito
alla religione dei padri e non un tema semplicemente progettato antecedentemente (nella
tradizione primitiva) con delle caratteristiche del piu tardo Jahvismo. Di fatto, tratti
speciali del culto delle divinita dei patriarchi, anticipano caratteristiche della religione di
Jahve, il Signore dell’alleanza e della comunita. Questo produce continuita fra le forme
religiose antiche e nuove, uno sfondo storicamente credibile per lo Jahvismo che emerge
e una spiegazione dello sviluppo dell’unita religiosa dei clan apparentemente different,
che vengono insieme nella lega jahvistica. In conclusione, dice Alt, le divinita dei padri
erano paidagogoi al dio Jahve, il quale piu tardi ha preso il loro posto?3.

I punti pit vulnerabili nella costruzione di Alt del tipo di religione «le divinita dei
padri», si trovano nella nozione secondo la quale queste divinita erano senza nomi
personali o senza luoghi di culto. Ma le divinita dei patriarchi non erano anonime,
almeno nei testi arcaici; il dio dei padri dell’Antico Testamento era un dio di famiglia e il
suo nome era «’E/ Sadday, come la tradizione sacerdotale ha indicato. Cosi nellantico
poema di Gn 49,25: «From the god of your father who supports you, / 'El-Sadday who
blesses you» si vede come il verso secondo chiarifica o spiega cio che ¢ detto nel
primo?*.

Da tale esposizione dell’analisi di Alt, Cross rileva una serie di questioni. Aldila
del fatto che Alt ha svolto un estremamente significante lavoro nel distinguere un tipo
speciale di divinita o culto divino che egli qualifica «l dio del padre», non si puo essere
d’accordo che le divinita dei patriarchi fossero tipicamente senza nome, designate
solamente con I'eponimo del clan o del fondatore del culto. Ma la formula «dio di NP»
specifica il culto di un clan o di un’alleanza tribale, e petrcio uno speciale epiteto di culto,
usato al posto dell’'usuale nome proprio della divinita. Per il fatto che queste divinita dei
patriarchi appartengono a una popolazione pastorale o migrante, senza dubbio, queste
erano importati, divinita ancestrali in origine, piuttosto che divinita dei santuari popolati
nei posti di soggiorno dei patriarchi. Non c’¢ ragione per dubitare che queste divinita di
clan, erano delle grandi divinita ed erano velocemente identificate attraverso dei tratti
comuni o nomi imparentati con divinita del pantheon locale. Si puo dire per esempio
che un amorrita muovendosi dal Nord di Mesopotamia verso Canaan, non aveva
difficolta per identificare « T degli amorriti con «Eh dei Cananei, cosi anche per
Iidentificazione di Dagan con Dagnu, o di Hadad con Haddu.

In ogni caso il movimento dei patriarchi di Israele va da un’antica cultura verso
una cultura nuova ma collegata, da un antico pantheon verso uno nuovo, e non da

23 Cf. EM. Cross, Canaanite Myth and Hebrew Epic: Essays in the History of the Religion of Lsrael, 6.
2 Cf. EM. Cross, Canaanite Myth and Hebrew Epic: Essays in the History of the Religion of Israel, 9.
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divinita anonime verso divinita con nome, né da uno spazio culturale vuoto verso un
primo contatto con la civilizzazione?>.

Nella seconda parte, F.M. Cross prosegue con la descrizione della religione di
«’Eb ad un livello molto astratto, usando la mitologia cananéa che per lui & la mitologia
di Ugarit, il ciclo di Baal. Egli insiste su alcune delle continuita della religione cananea e
israelitica®. Non siamo in accordo con Cross quando egli vede un contrasto fra il dio dei
patriarchi e il dio di Mose; sarebbe meglio vedere 1i due livelli di religione uno accanto
all’altro.

3. La religione dei Padri secondo K. van der Toorn

K. van der Toorn?” usa per discernimento, la comparazione delle informazioni
bibliche del periodo dei Giudici, 1 cui dati in forma di nomi personali o topografici e di
resti archeologici non sono soggetti a successive alterazioni. I nomi personali e dei
luoghi, sono elementi conservativi in ogni civilizzazione, normalmente restano non
cambiati e riflettono idee e nozioni del tempo nel quale sono nati per la prima volta.
Cosi, i nomi di Bet-Lahmu (casa del dio Labmu) in Betlemme e Bet-Senses (Syamaf, un dio
babilonese), sono testimoni di un tempo nel quale queste citta avevano templi per queste
divinita.

La predominanza del nome Jahve come elemento teoforico nei nomi personali?®
Israeliti durante il periodo monarchico (1000-550 a.Cr.) testimonia la preminenza di
Jahve fra gli Efraimiti e Giudaiti del tempo. Per la fase iniziale invece, della religione
Israelitica, 'onomastica si limita alle tribu di Manasse, Efraim e Beniamino, che sono la
parte essenziale del piu tardo stato di Israele. Dei trentatré nomi del periodo dei Giudici,
attestati nell’area di queste tribu, solo sette sono riferiti a Jahve come dio, sedici hanno il
nome E/ come elemento teoforico e altri dieci contengono referenze ad altri déi (fra i
quali Baal). Questo suggerisce che il culto di Jahve, che diventera il dio nazionale, era nel
sec. X la religione di una minoranza®. La maggioranza dei proto-Israeliti erano devoti a
un dio che riferiscono nei loro nomi personali come «%¢h. Il sostantivo «éh ¢
occasionalmente usato come designazione generica e funziona piuttosto come nome
proptio nei testi del Tardo Bronzo e del primo Ferro (1500-1200/1200-1000 a.Cr.).
Anche per Baal (ba'‘al =«signore») vale una simile osservazione.

2 Cf. F.M. Cross, Canaanite Myth and Hebresw Epic: Essays in the History of the Religion of Israel, 12.

26 Cf. W.G. Dever, «“Will the Real Israel Please Stand Up?” Part II: Archaeology and the Religions
of Ancient Israel», 39.

27 Cf. K. van der Toorn, Family Religion in Babylonia, Syria and Israel. Continuity and Change in the Forms of
Religions Life (Leiden — New York — Kéln 1996), 183-205.237-265; 1d., «Currents in the Study of
Israelite Religion», 9-30.

28 Cf. R.S. Hess, dssues in the Study of Personal Names in the Hebrew Biblex, Currents in Research:
Biblical Series 6 (1998), 169-192.

2 Cf. K. van der Tootn, Family Religion in Babylonia, Syria and Israel, 238.
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L’antroponimica evidenzia nomi di luoghi palestinesi originati fra 1200-1000
a.Cr., trovati nei toponimi biblici che non s’incontrano nei materiali datati prima di 1200
a.Cr.: come 1 testi di esecrazioni, gli archivi di Amarna e le liste dei re egiziani. I analisi
mostra che alcuni nomi erano molto piu popolari nel periodo dell'insediamento che
prima; per esempio nomi formati dalla radice gb‘ come Geba e Gibeah, mentre altri tipi
di nomi erano per niente attestati prima dell’epoca del Ferro (cosi Baal-NP, Mizpah,
Mizpah-NP, Ramah). Quasi tutti questi nomi sono localizzati nella regione montagnosa.
Nomi che contengono simili elementi come geba*, gib'd, rama (collina o altura) e mispd
(dal verbo osservare), indicano che gli insediamenti dei primi Israeliti erano sulle cime
delle colline3©,

I toponimi che iniziano con ba’al riscontrano i criteri per definire un nome di
luogo come specificamente israelitico. Invece 1 toponimi El (Bethel, Irpeel, Jabneel,
Iezreel) non sono specificamente israeliti. I piu di questi nomi sono pre-isracliti ¢ sono
semplicemente mantenuti nel periodo del inizio di Israele. Questo suggerisce (come
anche gli antroponimi El) la continuita religiosa nel culto di El, da parte dei primi
Israeliti. Colpisce invece 'assenza completa del nome Jahve dai toponimi dell’inizio del
Ferro: cio indica una relativa nonimportanza del culto di Jahve fra i primi Israeliti. 1
nomi composti di Baal (come Baal-Hazor [2Sam 13,23], Baal-Perazim [2Sam 5,20], Baal-
Juda [28am 6,2], Baal-Tamar [Gdc 20,33]) corrispondono con i toponimi non-teoforici
che portano il nome di una famiglia o di un clan. Mentre i toponimi non teoforici
indicano che gli agglomerati dei primi Israeliti erano villaggi basati su parentela, quelli
composti di Baal indicano che il dio locale venerato era un dio di famiglia o di clan.
Pertanto i toponimi di Baal, si riferiscono a «uoghi di culto di famiglia»!.

La testimonianza dell’onomastica puo essere comparata con la data archeologica
dei santuari la cui fondazione o uso puo essere datata nel periodo 1200-1000 a.Cr.
Eccetto il «Migdal temple of Shechemy», non abbiamo tracce di costruzioni destinate ad
accogliere grandi gruppi di uomini o di un santuario che poteva servire come centro del
culto nazionale. Abbiamo solo resti che indicano una religione praticata al livello locale
di piccole comunita e le deita che essi veneravano ¢ possibile siano state rappresentate
da immagini teriomorfe e antropomorfe.

Secondo l'opinione degli archeologi, sembra sicuro che le tradizioni del Medio
Bronzo concernenti la localizzazione dei posti di culto, erano conservate dagli Israeliti. 11
santuario di Meghiddo, costruito nel Medio Bronzo ¢ stato riutilizzato nel primo Ferro.
Resti di Bet-Shean, funzionavano ancora nell’inizio del periodo del Ferro. Purtroppo,
queste citta non sono situate nella zona di montagna. Anche se non diamo credito
allidea che queste citta siano diventate Israelitiche solo nel periodo della monarchia
unita (Gdc 1,27; 1Re 4,11-12), si deve ammettere che esse erano periferiche al territorio
centrale degli insediamenti israelitici.

La continuita di culto nella regione di montagna ¢ attestata a Tirzah e a Sichem. A
Tirzah (Tell el-Far‘ah), la «city-gate» del Bronzo continua ad essere usata all'inizio del

30 Cf. K. van der Tootn, Fanily Reljgion in Babylonia, Syria and Israel, 239.
31U Ct. K. van der Tootn, Family Religion in Babylonia, Syria and Israel, 240-241.

82



LA RELIGIONE DI ISRAELE: LA «RELIGIONE DI FAMIGLIA» E LA «RELIGIONE DEI PADRI»

Ferro. La funzione cultuale ¢ indicata dalla presenza di un bacino (forse libagioni) e stele
(massebdd) Tungo la strada che porta dalla porta verso la citta, posto interpretato come
spazio per attivita di culto, che nella terminologia biblica ¢ conosciuta come «high place
of the gate» (2 Re 23,8). Anche a Sichem (Tell Balata) abbiamo alcuni santuari del
petiodo del Bronzo, dai quali uno avrebbe continuato a funzionare nel primo petiodo
del Ferro fino al 1100 a.Cr. Questo ¢ il cosi detto migdal o «tower-templer, associato con
il tempio di El-Berit di Gdc 9,4.46. Qui, i nuovi insediati sembrano essersi mescolati con
gli abitanti nativi nel primo Ferro, periodo che non riflette pratiche strettamente
Israelitiche32.

Per il culto israclita ai tradizionali luoghi di culto cananei, si evidenziano due
santuari aperti dellinizio del Ferro, che possono essere considerati come i pitt antichi
esempi di genuini luoghi santi israelitici. Primo ¢ il Monte Ebal situato al Nord di
Sichem. Nella parte Sud della costruzione c’erano due grandi stanze che sono state
ritenute come un grande altare connesso con l'altare di Giosu¢ sul monte Ebal (Gs 8,30-
35 e Dt 27,4), altri invece indicano qui il «tower-temple» di El-Berit di Sichem (Gdc
9,4.46), ma 'uso cultico della costruzione non ¢ sicuro.

La seconda costruzione é «Bul-site», fra Dothan e Tirzah, dove sono state
scoperte (1970) delle grandi pietre su un circolo di venti metri. Il luogo poteva contenere
un albero sacro. All'interno, verso est, si ¢ trovata una stele con pavimento davanti, sul
quale sono state trovate delle offerte. Il santuatio era dotato di un’immagine (statua) di
toro in bronzo, che originariamente conteneva occhi di pietre preziose e serviva come
oggetto di culto. Sul posto non sono state trovate tracce di insediamento, ma a distanza
di un chilometro, sono stati trovati cinque insediamenti che circondano il luogo di culto
in forma di semicerchio. Probabilmente i cultori venivano al luogo di culto da questi
agglomerati piu che da Dothan o Tirzah.

In Hazor, fu scoperta una casa dell'inizio del Ferro, quando il posto non era
ancora un villaggio con delle mura. La casa conteneva una figurina in bronzo di una
divinita maschile seduta e utensili di culto. Questa ¢ stata interpretata come un’altura
Israelitica, ma si puo patlare anche di culto domestico. Tali evidenze archeologiche
suggeriscono che il culto all’inizio di Isracle era semplice, con una societa agratria «non
urbanay, che non richiedeva un grande corpo clericale né riti elaborati.

Fra D'inizio del Ferro e il Tardo Bronzo c’¢ una continuita in ci6 che riguarda
Pevidenza dell'uso dei santuari piu antichi, pratiche di attivita rituali in contesto
domestico ¢ uso di immagini tereo- ¢ antropomorfe, ma anche discontinuita per la
mancanza di maggiori templi monumentali nella regione montagnosa, dove lo spazio
non sembra essere arrivato a un grado di unita politica in cui un tempio centrale sarebbe
stato funzionale.

I dati archeologici combinati con la data onomastica, suggeriscono che gli antichi
Israeliti della regione di montagna, erano autosufficienti nella loro religione, avevano una
religione di clan o di famiglia con rituali di un santuatio locale e un dio che era il patrono

32 Cf. K. van der Tootn, Family Religion in Babylonia, Syria and Israel, 242-243.
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del clan. II culto era praticato sia in santuari locali aperti sia in una delle case
dell’agglomerato. Le principali divinita erano EL Baal ¢ Jahve®.

I’evidenza onomastica e archeologica della religione di famiglia dei primi Israeliti,
puo essere utilizzata per stabilire Pattendibilita dei data biblici sui santuari locali e rituali
nel periodo dei giudici. Tte testi rilevanti in questo senso si trovano nei libri dei Giudici e
nelle sezioni antiche di 1Samuele. Gdc 17,1-18,31, ci racconta della «casa di Dio» e della
«figurina divina» di Mica nella regione montagnosa di Efraim3. Gdc 6-8 contiene la
storia del santuario locale di Ghedeone ad Oftra dei Abiezeriti e 1Sam 9,11-24 descrive il
cibo sacrificale di Saul e Samuele sull’altura (Bama) di Rama-dei Zufiti.

Ofra ¢ Rama non sono ancora identificate dall’archeologia, ma la presunta
esistenza di un culto locale che funziona al livello del clan é bene attestato nei ricordi
biblici. Le citta abitate da diversi rami di una famiglia o clan erano le principali comunita
di culto, e le famiglie unite costituivano un corpo di culto con il pater-familias in qualita di
capo, come evidenzia la costruzione di «Bull Site». La religione della famiglia era
orientata sul dio dell’agglomerato che era il dio della familia-capo, e per estensione anche
del clan e dell’'agglomerato. Questo dio del clan era un dio del pantheon cananeo,
soprattutto El e Baal. La ricorrenza di Jahve come dio di clan sembra esser stata
un’eccezione. Il dio era assunto per agire come padrone e protettore del clan e serviva
come simbolo dell’identita del clan.

All'inizio, la religione di Israele consisteva di una varieta di forme locali della
religione di famiglia. Questa religione in connessione con il culto degli antenati, mostra
le caratteristiche della religione di famiglia, come riflessa nelle fonti dell’antica Babilonia,
di Ugarit e di Sam‘lit. Dalla ricostruzione fino a questo punto, manca 'elemento della
trasmissione della venerazione del dio locale di famiglia da una generazione all’altra, che
¢ documentato nei ricordi biblici. Si pud trovare nei racconti dei patriarchi che parlano
di Jahve (nella tradizione J), di El o Elohim (E) o di El-Shaddai (P) come «l dio del
padre». Solo 1 testi narrativi Elohisti, con le tradizioni di Giacobbe e di Bethel, hanno un
retroterra Efraimita.

L’Elohista, presenta la religione dei patriarchi come religione di famiglia, cosi
abbiamo il ruolo della parentela nella devozione al «dio del padre». In Gn 50,16-17 i
fratelli di Giuseppe ricorrono al dio del loro padre, perché anch’essi sono servitori del
dio del «tuo padre»; poi anche Giacobbe prega il dio di Abramo e il dio di Isacco e si
chiama servitore dello stesso dio (Gn 32,11). La parentela in linea del padre, rende
necessaria una devozione religiosa comune. Secondo I’Elohista il dio di una linea paterna
non ¢ anche dell’altra, cosi Giacobbe ha il dio di Abramo e Labano ha il dio di Nahor,
dunque la divinita ¢ identificata con il cultore e non conta se lidentita teologica ¢ la
stessa.

3 Cf. K. van der Tootn, Family Religion in Babylonia, Syria and Israel, 244-246.

3 11 racconto di Mica, che ha lo scopo di discreditare il santuario di Dan, il suo culto e il suo
sacerdozio (Gdc 17-18), ha come background le tradizioni su un santuatio locale nelle montagne di
Efraim. Cf. K. van der Toorn, Family Religion in Babylonia, Syria and Israel, 246-251.

35 Cf. K. van der Tootn, Family Religion in Babylonia, Syria and Israel, 254-255.
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I testi narrativi Elohisti danno un’indicazione concernente I'identita del dio dei
patriarchi (specialmente di Giacobbe), attraverso 1 nomi dei vari luoghi sacti fondati o
visitati da loro. Giacobbe erige una pietra a Bethel: versa olio su di essa, fa un voto e
chiama il luogo Bethel, «casa di El, cio che suggerisce devozione a El (Gn 28,18-22).
Egli lotta con Dio sulle rive di Jabbok a Penuel (=«Faccia a El»). A Sichem egli erige una
pietra che ¢ stata chiamata «El ¢ il dio di Israely (Gn 33,20) e poi al ritorno, a Bethel,
costruisce un altare che chiama «El di Bethel» (Gn 35,7). In Gn 12-50, la parola « ¢ ¢
usata come nome proprio e lappellativo per «dio» ¢ ‘éohim. Cosi in Gn 49,25,
Pespressione «é/ ‘abika» non significa «l dio del tuo padre» (come ¢ spesso tradotto) ma
«E/, tuo padre». Il culto di E/ come dio di famiglia ¢ praticato in santuari fissi
topogtaficamente. Il piti importante ¢ Bethel, santuatio connesso in modo cospicuo (Gn
359-15) con il dio di Giacobbe. A Bersabea Abramo stabilisce un luogo di culto
piantando un albero, chiamato @/-‘olam, «El di eternita» (Gn 21,33) e, molti anni dopo,
Giacobbe visita Bersabea per dare culto al dio del suo padre Isacco (Gn 46,1). 1l
narratore implica che El i dio del suo padre era in qualche modo particolarmente
presente nel centro di culto di Bersabea (Gn 46,2-3)3¢.

Secondo T'Elohista, il culto al dio di famiglia, include sacrifici e voti come
impegno personale. Le steli erette da Giacobbe non sono semplici pietre memoriali: il
fatto che Giuseppe versi olio (Gn 28,18-22) indica il credere che esse rappresentino la
presenza divina. Le evidenze di Mari, Emar e altri luoghi mostrano che il culto delle steli
che include offerte, era largamente praticato nel secondo millennio. La stele, nei narrativi
dei patriarchi corrisponde con le pratiche del Vicino Oriente del II-I millennio, e con i
santuari aperti (bamdf) dei primi Israeliti.

Il «dio del padre» descritto da E, non ¢ anonimo né itinerante (correggendo la
posizione di Alt), e nei nomi teofori si indica una marcata preferenza per EL
L’importanza centrale di Bethel nella tradizione elohista indica che I’Elohisa ¢ dal Regno
del Nord: cosi anche la sigla E puo essere letta con il significato di «Efraimita.
L’Elohista ignora Ebron sia come santuario sia come terra dei funerali dei patriarchi,
forse perché disinteressato; Bersabea invece era centro di pellegrinaggio fra gli Efraimiti.
Il tempo della storia dell’Elohista ¢ il primo millennio, in parte anche prima; ma
Bersabea non era importante prima del 900 a.Cr.: la migliore datazione ¢ fra 825-800
a.Cr. 11 retroterra dell’Elohista pud essere stato un circolo profetico levitico del Nord,
che puo essere identificato con « figli dei profeti che erano in Bethel» (2Re 2,3). 37

I concetti della religione della famiglia erano familiari a un’udienza dell’ottavo
secolo a.Cr. e le caratteristiche del culto del «dio del padre» erano ancora in vita, almeno
nella mente degli uditori. La devozione al dio patrono del luogo, tipica dei primi
insediamenti israelitici, era in realta la devozione al «dio del padre», trasmessa dal padre al
figlio ed al nipote.

Simile al parallelismo di Es 15,2 fra «mio dio» e il «dio del mio padte, si rivela
anche il passo di Es 18,4, spiegando il nome di uno dei figli di Mose: «e il nome dell’altro

36 Cf. K. van der Tootn, Family Religion in Babylonia, Syria and Israel, 255-259.
37 Cf. K. van der Tootn, Family Religion in Babylonia, Syria and Israel, 260-263.
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era Eli-ezer (“mio dio ¢ aiuto”), perché egli disse: 1l dio del mio padre ¢ stato il mio
aiutor». Questa equivalenza invece si presta ad essere interpretata contro il retroterra delle
nozioni e pratiche religiose della famiglia. ILa tradizione elohista testimonia un fenomeno
nella religione di Isracle: la devozione degli Israeliti del VII-IX sec. a.Cr., riguardava i
loro antenati e le loro divinita locali (con la religione di famiglia). Le generazioni
successive che hanno vissuto sotto la monarchia, non hanno abbandonato la religione
dei loro padri, ma I’hanno riconciliato con un nuovo tipo di religione, promossa e
governata dallo stato, che ha puntato su Jahve, come Dio del popolo Isracles.

Pochi autori negheranno i tratti distintivi della religione di Isracle, ma essi
insistono sulla sua eredita cananea, nel senso che non ¢ stata un corpo alieno
(Fremdkorper) in Palestina, ma si ¢ sviluppata dalle credenze e pratiche dei Cananei.
Questo processo ¢ stato caratterizzato come processo di convergenza e di
differenziazione. Convergenza, perché il dio nazionale Jahve, tendeva ad assorbire tratti
delle simili divinita tradizionali cananee come El e Baal. Differenziazione, perché molte
caratteristiche della religione cananea, furono rigettate quando la religione di Israele
definiva la sua identita, di cui elementi piu cospicui erano i monoteismo® e
'aniconismo?®, sviluppati piu tardi, nel periodo ellenistico e del secondo tempio*!.

Anche K. van der Toorn vede un contrasto fra la religione dei padti e il dio di
Mose, laddove si tratta invece di due livelli uno accanto all’altro. Il suo grande merito, ¢
per la discussione sul valore della «religione di famiglia» e per aver messo insieme
Giudici e Samuele, interpretati in vista della religione di famiglia.

38 Cf. K. van der Toortn, Family Religion in Babylonia, Syria and Israel, 264-265.

% Cf. J. de Moot, The Rise of Yabwism: The Roots of Israelite Monotheism (Leuven 21997) 1-40.

40 Per il tema dell’aniconismo, cf. T.N.D. Mettinger, No graven Inage? Israclite Aniconism in its Ancient
Near Eastern Context (Stockholm 1995), 16-38.55-56.166-168.190-197.

# Cf. K. van der Toorn, «Currents in the Study of Israclite Religion», 24.

86



LA RELIGIONE DI ISRAELE: LA «RELIGIONE DI FAMIGLIA» E LA «RELIGIONE DEI PADRI»

Bibliografia:

Albertz, R., A History of Lsraelite Religion in the Old Testament Period, vol. 1 (London 1994), 1-103.

Alt, A., Der Gott der Viter (Stuttgart 1929).

Cross, F.M., Canaanite Myth and Hebrew Epic: Essays in the History of the Religion of Israel (Cambridge,
MA 1973), 1-43.

Dearman, J.A., Religion and Culture in Ancient Israel (Peabody, MA 1992), 1-150.

Dever, W.G., «“Will the Real Israel Please Stand Up?” Part II: Archaeology and the Religions of
Ancient Israely, Bulletin of the American Schools of Oriental Research 298 (1995), 39-58.

Gunkel, H., The Legends of Genesis New York 1965).

Hasel, M.G., «Israel in the Merneptah Stelaw, Bulletin of the American Schools of Oriental Research 296
(1994), 45-61.

Hess, R.S., «Issues in the Study of Personal Names in the Hebrew Bible», Currents in Research:
Biblical Series 6 (1998), 169-192.

Mettinger, T.N.D., No graven Image? Israelite Aniconism in its Ancient Near Eastern Context (Stockholm
1995), 16-38.55-56.166-168.190-197.

Moot, J. de, The Rise of Yahwism: The Roots of Lsraelite Monotheism (Leuven 21997), 1-40.

Morisi, M., «1 cullto siro-palestinese dei morti e il culto greco degli eroi: 'inquieta(nte) ricerca del
sovrumano tra pieta privata e ufficialitan, Henoch 20 (1998), 3-50.

Toorn, K. van der, «Currents in the Study of Israelite Religion», Currents in Research: Biblical Series 6
(1998), 9-30.

87



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, XLIX 2, 2004

L’ANNUNCIAZIONE E LA NASCITA DEL MESSIA
SECONDO MT 1,18-21

Teodor COSTIN

REZUMAT. Tema centrald a pericopei Mt 1,18-25 este vestirea nagtetii lui Isus
Messia, impunerea si interpretarea numelui. Cuvintele ingerului si citatul din
scripturd conduc la o invititurd cristologicd. Naratiunea este unicd: relateazi
evenimentul in mod prozaic §i sobriu, atat cat este posibil.

Trataind despre nasterea lui Isus, textul este plin de surprizd §i minunitie,
atitudine ce se poate astepta cind Dumnezeu incepe si ducd la implinire
promisiunile ficute in trecut. in particular, textul prezinti o combinatie intre
elementul miraculos si cel comun, intre cel divin si cel uman. Surpriza intilnitd
in Mt 1,16, isi gdseste explicarea in nasterea miraculoasi a unui prunc dintr-o
fecioara. Aceasta se realizeaza prin lucrarea Spiritului Sfant, in vederea implinirii
planului lui Dumnezeu de mintuire a poporul siu.

Atentia se concentreazd nu atit asupra nagterii in sine, cAt asupra figurii
pruncului si a rolului pe care el il va avea in mantuire. Aceasta se vede din
importanta acordatd impunerii numelui, precum si din semnificatia numelor
insesi, Isus $i Emanuel. Pruncul ndscut intrupeazi deopotriva prezenta lui
Dumnezeu (Emanunel) i lucrarea sa de mantuire (Isus).

Dupid cum era pregitit inci din textul genealogiei (Mt 1,1-17), istotia poporului
lui Dumnezeu si-a atins acum scopul mult asteptat. Mantuitorul, despre care
Isaia (intre altii) a scris, intrdi acum in timp, eveniment cu care incepe e
mantuirii. In tmp ce expune evenimentul, evangelistul este si interpretul
acestuia: concentrand naratiunea asupra citatului din Is 7,14, utilizand
frazeologia acestuia si prefatand citatul cu o formuld de introducere.

Expunerea este simpld si profundi, povestiti cu entuziasm si retinere in fata
misterului. Iosif apare ca o persoand concreti, confruntat cu o dilemd de
descifrat. Acest om drept, care are rolul important de a introduce pe Isus in
descendenta davidicd, primeste revelatia si intrd in mod activ in planul lui
Dumnezeu de mantuire.

Introduzione

La pericope Mt 1,18-25 fa parte dalla prima parte del vangelo di Matteo,
chiamata «la nascita e Iinfanzia di Gesu» (1,1-2,23). E' preceduta dalla genealogia di
Gesu (1,1-17) ed ¢ la prima dei tre brevi racconti dell’infanzia di Gesu (cf. 2,1-12 ¢
2,13-23) nel vangelo di Matteo. Nel nostro testo Matteo scrive, in riguardo al Figlio di
Davide (Iéson Christou huion Danid, Mt 1,1), degli eventi che si verificano in Betlemme,
la citta di Davide, anche se questo non ¢ detto prima di Mt 2,1.

1. Osservazioni introduttive sul testo e contesto
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1.1 La delimitazione della pericope

Nel primo capitolo del vangelo di Matteo le notizie geografiche mancano in
contrasto con il secondo, dove le indicazioni geografiche saranno un tema centrale'.
Anche linformazione sul tempo? manca; solo nella seguente pericope (versetto) la
nascita sara indicata al tempo del re Erode (Mt 2,1).

Per quanto riguarda i personaggi, Giuseppe, Maria e Gesu Christos dalla
pericope che precede (Mt 1,16) sono ripresi in senso inverso (v.18), quali protagonisti
della nostra pericope e poi riappaiono nella seguente (2,1-12): Gesu basileus ton loudaion
e Maria #és meétros anton, ma senza la menzione di Giuseppe. Soltanto nella nostra
pericope abbiamo indicato lo Spirito Santo (ek pneumatos hagion, v.18.20) come
principio agente del concepimento di Matia.

Il tema della pericope precedente ¢ la genealogia di Gesu, della seguente ¢ la
visita dei Magi, mentre quella della nostra ¢ dell’assunzione della paternita legale di
Gesu da parte di Giuseppe. L’unita della pericope ¢ evidente anche dallinclusione data
dalle parole che aprono e chiudono la pericope: Tou de Ieson Christon. .. lésoun.

1.2 Parallelo sinottico

Soltanto Luca presenta un parallelo sull’annunciazione (Lc 1,26-38) e nascita di
Gesu (Lc 2,1-7). Matteo ha in comune con il racconto di Luca, 'accento sulla
discendenza davidica di Giuseppe ex oikon Dauid (Lc 1,27; 2,4), il fidanzamento di
Maria emméstenmenén (Lc 1,27; 2,5), 1a rivelazione angelica ai idon sullémpsé_ en gastri kai
texe_ huion fai kaleseis to onoma antou Iesoun (Le 1,31), il compimento kai eteken ton bhuion
antés ton prototokon (Lc 2,7). Mentre in Matteo il figlio sara ancora chiamato Ewmmanouél,
ho estin metherménenomenon Meth’ hémin ho Theos (Mt 1,23), in Luca le ulteriori indicazioni
per Gesu sono: huios hupsiston kléthésetai (1,32) e kléthésetai huios Theon (1,35).

A parte questi elementi comuni, abbiamo pochi contatti con il racconto di
Luca. In Luca abbiamo I'annunciazione a Matia prima del suo concepimento, in
Matteo invece, l'annunciazione viene fatta a Giuseppe (v.20-21) e dopo il
concepimento di Maria (v.18). Luca focalizza su Maria, Matteo invece su Giuseppe,
ciascuno ha il proprio modello stilistico riflettendo dei personali interessi teologici.

! Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, A Critical and Exegetical Commentary on the Gospel According to Saint
Matthew. 1. I-'V1I (ICC; Sheffield 1988), 197.

2 T dettagli di tempo e luogo non sono importanti per le intenzioni di Matteo. Il fatto che alcun
riferimento all’attuale nascita ricorre ¢ dovuto alla sua presenza nella proposizione temporale heos
hou eteken huion che ¢ aggiunta a kai ouk eginosken antén. Di conseguenza si evita ripetere (Rai) efefeen
huion come frase indipendente. I’evidenza che egli la suppone risulta da cio che segue: ka/ ekalesen
to onoma auton Iésoun. 1.’accento della pericope ¢ piuttosto sull’'argomento che sulla stessa attuale
nascita; specialmente da notare ¢ I'accento sulla nomina di Gesu (v.21.[23].25), sull'identita della
figura centrale di Matteo. Cf. D.A. Hagner, Mazthew. 1. 7-13 (WBC 33A; Dallas 1993), 16-17.

3 Cf. D.A. Hagner, Matthew. 1, 15.
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Nel suo racconto Matteo accentua la messianita davidica di Gesu quale risultato
dell’obbedienza di Giuseppe, che viene presentato nello stesso tempo come modello
di giustizia, di misericordia e di obbedienza a Dio*.

1.3 La struttura® del testo

Il racconto si apre con una frase introduttiva generica (v.184), poi
un’informazione sulle circostanze (della gravidanza) di Maria e la reazione iniziale di
Giuseppe (v.184-19). I seguenti due versetti presentano I'appatizione di un angelo a
Giuseppe il quale da un comando, una spiegazione dell’accaduto e fa una profezia sul
futuro del figlio di Maria (v.20-21). Il messaggio angelico ¢ seguito da una formula di
citazione (v.22-23) e dalla risposta obbediente di Giuseppe (v.24-25). All'interno della
pericope si pud notare un parallelismo fra la rivelazione angelica e I'obbedienza di
Giuseppe: «non temere di prendere con te Maria, tua moglie» (v.20) e «prese con sé
sua moglie» (v.24); «ella partorira un figlio» (v.21; cf. v.23) e «finché ella non ebbe
partorito un figlion (v.25); «e tu gli porrai nome Gesu» (v.21; cf. v.23) ed «e gli pose
nome Gesw (v.25).

Il nostro testo presenta, all’eccezione della citazione di compimento, un
modello comune con le altre due apparizioni angeliche di Mt 2,13-154 e 2,19-21. Le
tre rivelazioni¢ angeliche in sonno di Matteo hanno in comune: a) un’iniziale genitivo
assoluto; b) apparizione dell’aggelos kurion, marcata da idon e kat’ onar; c) la rivelazione
stessa introdotta da /egon, che include un comando ed una spiegazione gar, d)
I'obbedienza di Giuseppe introdotta con egertheis. Ma la struttura della nostra pericope
¢ un po’ piu complessa, in quanto presenta anche delle caratteristiche comuni agli altri
racconti d’annunciazione angelica, come ad esempio in Gn 16 (Ismael), Gdc 13
(Sansone) e Lc 1 (Giovanni Battista ¢ Gesu). I due modelli condivisi dunque da
Matteo possono essere rappresentati con le seguenti strutture:

[Mt 1,18-25]//[2,13-15a; 2,19-21] [Mt 1,18-25]//[Gn 16; Gdc 13; 1.c 1]
A. circostanze circostanze
B. apparizione angelica nel sonno apparizione angelica
C. comando a Giuseppe langelo profetizza nascita e futuro
D. spiegazione (ga) —ememee-
E. risultato (egerthers) risultato

Di conseguenza, possiamo notare in Mt 1,18-25 una conflazione di due modelli
diversi: il modello comune (condiviso) con Mt 2,13-15z ¢ 2,19,21 e il modello comune

4 Cf. R.H. Gundry, Matthew: A Commentary on His Handbook for a Mixced Church nnder Persecution (Grand
Rapids 1994), 20.

> I commenti sono in genere d’accordo sulla struttura della pericope.

¢ Cf. D.A. Hagner, Matthew. 1, 14: <What they convey above all is the realization by the participants,
in whatever way, of God’s superintendence of their affairs, of his gracious provision of salvation
in and through what happens, and of the approptiate action in response».
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con Gn 16, Gdc 13 e Lc 17. Oltre ai due modelli comuni condivisi, Mt 1,18-21
presenta di specifico l'introduzione generica (v.184), la citazione dall’AT (v.22-23), il
risultato (v.24-25) che ¢ formulato in accordo con una formula del’AT e infine il
linguaggio proptio del suo stile. Gli elementi propri della pericope sono la nascita
verginale, ’agente della potenza divina che ¢ lo Spirito Santo, la divinita del figlio che ¢
il Messia Gesu-salvatore ed Emmanuele.

1.4 Genere letterario

Il genere letterario del racconto puo essere chiamato widrash di tipo haggadico.
Midrash nel senso che una citazione dal’AT ¢ d’importanza chiave e frasi di essa
vengono utilizzate nella narrativa. Haggada, nel senso che la storia non viene raccontata
soltanto per i fatti stessi, ma ha lo scopo di illustrare il loro senso piu profondo, cioe il
significato  teologico di Gesu quale compimento delle promesse dell’AT.
Evidentemente il racconto ha forti intenzioni teologiche®.

1.5 I/ rapporto col contesto [1,1.16, 2,1]

In Mt 1,1 abbiamo la doppia asserzione Gesu Messia, Figlio di Davide e Figlio di
Abramo (Christon huion Danid huion Abraam) che funziona come titolo per lintero
vangelo®. La seconda asserzione (buwion Abraam) mostra Gesu come culmine
dell’eredita di fede di Isracle, mentre la prima (bwiou Danid), mostra Gesu quale
compimento della speranza d’Isracle in un futuro Messia Rel0. Cristo (Christon) ¢
utilizzato come un titolo in apposizione al nome personale Gesu insieme con il Figlio
di Davide e di Abramo e ha leffetto di iscrivere il nome Gesu all’interno della storia
della salvezza. Gesa Cristo (Iesow Christon) indica che lintera storia della salvezza di
Isracle culmina in Cristo (v.16).

La seguente genealogia (1,2-17) funziona come supplemento ai termini di 1,1,
per suggerire che il nome Gesu ha la sua storia ¢ la sua propria linea genealogica'l.
Nello stesso tempo, essa costituisce un veicolo per la presentazione iniziale di Gesu,
quale compimento delle promesse fatte ad Abramo e Davide.

La nostra pericope ¢ strettamente collegata con la precedente genealogia, come
risulta dalla frase introduttiva 18a, che include la parola specifica genesis (cf. 1,1). Essa
intende spiegare con qualche dettaglio la sorpresa riscontrata in v.16, cio¢ egennésen

7 Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1, 196-197.

8 Cf. D.A. Hagner, Marthew. 1, 14; U. Luz, Matthew 1-7: A Commentary Minneapolis 1989), 115.118;
H. Frankemolle, Marthaus. Kommentar. Band 1 (Diisseldorf 1994), 154. R. Pesch («Der Gottessohn
im matthiischen Evangelienprology, 417), parla di midrash cristologico; invece R. Brown, (The Birth of
the Messiah, 155-159), parla di genere letterario dell’annunciazione.

9 Cf. H. Frankemolle, Matthius. Kommentar. 1, 155.

10 Cf. D. Klassen-Weibe, «Matthew 1,18-25x, Inferp 46 (1992), 392.

11 Cf. F.W. Burnett, «The Undecidability of the proper Name Jesu’ in Matthew», Semzeia 54 (1991),
126-127.

92



I’ANNUNCIAZIONE E LA NASCITA DEL MESSIA SECONDO Mt 1,18-21

«egli generow cede il posto al passivo egennéthe «egli fu generato» e il femminile ex Aeés,
con cui lattenzione viene focalizzata su Maria'?. Inoltre, il passivo egennéthé, unico tra
una quarantina di ricorrenze di questo verbo nella genealogia, prepara per I'azione
divina nel concepimento e nascita di Gesu'3.

Una delle implicazioni dello sviluppo climatico della genealogia verso la nascita
di Gesu ¢ la trascendenza'* di Gesu quale Cristo, Figlio di Dio. La pericope 1,18-25
serve come commento al v.16b, per introdurre la storia della concezione e nascita
miracolosa di Gesu'. Nello stesso tempo la pericope mostra come Gesu abbia lo
statuto regale di figlio di Davide attraverso I'obbedienza di Giuseppe, che introduce
Gesu nella linea della discendenza davidica.

La pericope seguente (2,1-12) serve per situare la narrazione in un contesto
geografico portando Dattenzione sui nomi di luoghi, sul «dover» in contrasto con
«chiP» del primo capitolo. Riprende il 1,18 con Iéson gennéthentos, per indicare il luogo e
il tempo. D’altra parte abbiamo laccento sulle reazioni contrastanti’¢ al Cristo,
rappresentate da personaggi come magi e Erode. 11 titolo Christos viene ripreso in 2,4, e
abbiamo ulteriori denominazioni come basilens ton londaion e «capo pastore» che
«pascera il suo popolo» (cf. 1,21). Il Messia davidico ¢ anche Re di Israele, con enfasi
su di lui come re-pastore che guida il suo gregge, lo libera e lo salva!”. Infine notiamo
in contrasto con la regalita di Erode, la regalita di Gesu che salva in termini
soteriologici (di peccato e redenzione, cf. 1,21).

2. Le circostanze dell’evento del’annunciazione (v.18-19)
2.1 La frase introduttiva (v.18a)

L’inizio della pericope (v.18a) segue in contenuto il v.16 e puo funzionare come
titolo di tutta la pericope!s. L’ordine non usuale delle parole (v.18a) agganciano la
pericope alla precedente genealogia (che inizia e finisce con [riferimento a Gesu
Cristo| Christor)) conclusa con il v.17¢ dove compare Christon (e lésous ho legomenos
Christos del v.16; cf. 1,1). Nello stesso tempo, il v.18a accentua il punto culminante
della genealogia: Iésous il cui nome intende spiegare (v.21) e la sua messianicita in virta

12 Cf. D.A. Hagner, Matthew. 1, 14.

13 Cf. R-H. Gundry, Matthew: A Commentary, 18-19.

14 Cf. R-H. Gundry, Matthew: A Commentary, 20.

15 Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1, 197.

16 Cf. D.A. Hagner, Matthew. 1, 14.

17 Cf. D.R. Bauer, «The Kingship of Jesus in the Matthean Infancy Narrative: A Literary Analisis»,
CBQ 57 (1995), 306-323.

18 Cf. D. Klassen-Weibe, «Matthew 1,18-25», 392; Cf. U. Luz, Matthew 1-7: A Commentary, 118.
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dello stato davidico (v.16). Ora il centro dell’attenzione ¢ la nascita di Gesu e la sua
descrizione ¢ specialmente una spiegazione del mistero e sorpresa riscontrata al v.16'%.

La ripetizione di genesis richiama geneseds (1,1) e suggerisce che adesso Biblos
geneseos tocca il suo scopo. Mentre in apertura del vangelo la parola aveva il senso di
«genesi» - «origine», nella nostra pericope il contesto richiede un senso piu ristretto,
quello di «nascita» (cf. Lc 1,14)20. Inoltre, a causa della menzione dello «Spirito Santow,
la potenza creatrice di Dio, I'idea della «creazione», gia accennata da gemesess del v.1,
potrebbe essere nel background del nostro testo?!.

In seguito il v.18b-19 descrive le circostanze in cui avviene la rivelazione fatta a
Giuseppe da parte dell’angelo del Signore in v.20-21. All'inizio (v.18) abbiamo
presentate le circostanze nelle quali si trova Maria #s metros auton, poi nel v.19 la
reazione iniziale di Giuseppe. Con questa prima reazione, I'attenzione si sposta da
Maria a Giuseppe.

2.2 La situazione di Maria (v.18b)

Lo stato di Maria ¢ quello di fidanzata muéstentheisés con Giuseppe, stato in cui,
secondo 1 costumi, le parti vivono ancora separate, con le proprie famiglie??. Infatti, il
contratto pre-nuziale da all’'vomo diritti legali sulla fidanzata e pud essere rotto
soltanto col divorzio?. Le parti si possono gia chiamare marito (v.16.19) e moglie
(v.20.24)24. Questo spiega la situazione di Giuseppe (cf. Lc 1,27): anche se non I'aveva
ancora preso con sé, lei ¢ sua moglie e la separazione richiede certificato di divorzio
(v.19).

«Prima di abitare insieme» (prin é sunelthein autous) vuole dire che non avevano
ancora preso una comune residenza. Il verbo sunelthein indica il movimento verso la
casa del fidanzato®. L’informazione elimina la possibilita che Giuseppe sia il padre.
Ora Maria fu trovata incinta per opera dello Spirito Santo. Nel parallelo di Luca 1,35,
abbiamo questa notizia ancora prima del concepimento di Maria. Cosi, al «trovare
(benres) grazia presso Diow di Lc 1,30 corrisponde «essere stata trovata incinta», in
accordo con la prospettiva mutata in Matteo. L’aoristo passivo heurethé fa cadere

19 Cf. D.A. Hagner, Matthew. 1, 17. Una possibile connessione chiastica ¢ da notare: I'ordine dei nomi
in v.16 ¢ Giuseppe, Maria ¢ Gesu Cristo, mentre nella pericope abbiamo l'ordine inverso Gesu
Cristo (v.18a), Maria (v.18b) e Giuseppe (v.19-20). Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, .4 Commentary
on Matthew. 1,197.

20 Cf. R.-H. Gundry, Matthew: A Commentary, 20.

2l La successione di 1,18-25 a 1,1-17 puo avere un parallelo in Gn 1-2. Che un simile parallelo sia
nella mente di Matteo ¢ suggetito dai motivi di creazione di Mt 1: geneseds del v.1 e lo Spirito Santo
creatore dei v.18 e v.20. Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1,197-198.

22 Cf. U. Luz, Matthew 1-7: A Commentary, 119; Ste-B, 11, 393-398.

23 Cf. D.A. Hagner, Marthew. 1, 17.

24 Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, A Conzmentary on Matthew. 1, 199; Ste-B, 11, 394.

2 Cf. U. Luz, Matthew 1-7: A Commentary, 119. 1l matrimonio e la residenza comune avveniva dopo
circa un anno di fidanzamento. Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1, 119.
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Paccento sull’azione dello Spitito Santo (il verbo non implica alcun «trovatorey),
mentre I'espressione en gastri echonsa anticipa espressione della citazione di Is 7,142,

La precisazione che I'agente del concepimento ¢ e&?” pneumatos hagion (cf. Lc
1,35), indica che né Giuseppe né altro uomo ¢ la causa di cio che ¢ avvenuto. Il punto
(gia suggerito in 1,16) ¢ che la concezione non puo essere causata da agente umano.
Da notare che mentre Maria ¢ chiamata «sua madre», Giuseppe non ¢ chiamato suo
padre: (la sua origine ¢ in Dio) Dio solo ¢ suo padre?.

La frase ¢ di grande importanza teologica per il racconto. Abbiamo qui la
nozione di potenza creativa di Dio? operante in Maria per compiere i suoi progetti di
salvezza. La liberazione promessa e il compimento delle promesse dell’AT si
appoggiano sulla venuta di un’epoca che sara marcata soprattutto dalla presenza dello
spirito®. L’origine divina del figlio con riferimento allo Spirito Santo suggerisce che
Dio stesso sta per agitre attraverso questo bambino e inoltre lo caratterizza come figlio
di Dio, titolo cristologico di grande importanza per Matteo.

2.3 La reazione iniziale di Giuseppe (v.19)

Mentre il v.18 mantiene la focalizzazione stabilita in v.16 su Maria, con il v.19
lattenzione si sposta sulla situazione di Giuseppe presentato al nominativo (cf. v.16
all’accusativo). Giuseppe era giusto (dikaios on) nel senso di obbedienza alla Thora3!.
L’asserzione corrisponde a quella di Le 1,6 e 75: Zacharia e Elisabeta erano «giusti»
(dikaioi) perché «osservavano tutte le leggi e prescrizioni del Signore».

All'interno del versetto si possono notare due parallelismi, fra i participi on e 7é
thelon®?, e fra le due frasi infinitive awtén deigmatisai e apolusai antén. Deigmatize® ¢ un

26 Cf. RH. Gundry, Matthew: A Commentary, 21. L’espressione usata da Lc 1,31 per il concepimento
di Maria ¢ sullempse_ en gastri..

27 La preposizione ¢k si tiscontra in Matteo soltanto qui con preuma. Ma egli lo ha gia usato in
v.3.5.5.6 ¢ 16. Per 'uso dello «Spitito Santox» senza articolo (anche in Lc 1,35 manca l'articolo), cf.
GGNT, § 257,2. La mancanza dell’articolo definito in greco non ¢ significante.

28 Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1, 199.

2 Cf. D.A. Hagner, Matthew. 1, 17, W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1, 198 ¢
200.

30 Cf. D.A. Hagner, Matthew. 1, 17-18.

3 Cf. G. Schrenk, «dikaios», GLNT, 11, coll. 1211-1236. 1l termine dikaios compare 17 volte in
Matteo e sempre ha il senso positivo. Mt 13,17; 23,29.35 abbiamo il senso di pii dei tempi antichi
(Eb 12,23), poi in Mt 5,45; 9,13; 10,41; 23,28; 27,19 abbiamo il riferimento ai contemporanei che
osservano la legge. Soltanto in 13,43.49; 25,37.46 concernenti il futuro, abbiamo per «giusto» un
appellativo per i seguaci di Cristo. Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1,
202-203.

32 Mt 42; Mc: 24; Lc: 28. In Matteo e thelon (non spiega il dikaios) compare soltanto una volta.

3 In caso di adulterio, secondo la legge, 'vomo ¢ obbligato al divorzio anche se la fidanzata ¢
innocente (Dt 22,23-27). Giuseppe, che era giusto, sembra seguire questa halakah. Cf. W.D.
Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1, 205; La pratica di lapidazione presctitta (Dt
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verbo raro, assente nei LXX e hapax legomenon nei sinottici, ricompare nel NT soltanto
in Col 2,15. Siccome Giuseppe non voleva esporre la sua fidanzata all’ignominia, alla
disgrazia pubblica (cioé¢ denunciarla pubblicamente), pensava (ebouléthé) di reagire
(licenziarla) in segreto. L’accento cade sulla parola apolusai Mt 19; Mc 12; Lc 13) e non
su Jathra (Mt 2; Mc 0; Lc 0).

La procedura di divorzio (in caso di adulterio), era di intentare un processo di
divorzio pubblico (Dt 22,23-27) oppure senza indugio scrivere un certificato di
divorzio (Dt 24,1) in presenza a due o tre testimoni. Secondo I'opinione comune
Giuseppe, che non conosceva ancora la vera causa di gravidanza della sua moglie e
sospettava Maria di adulterio, avrebbe scelto questa seconda procedura per il relativo
segreto®. Se la gravidanza non fosse stata evidente, i testimoni potevano non
conoscere il motivo.

Contro il primo modello di divorzio, manca un marito offeso. Riguardo alla
seconda possibilita, la presenza e la partecipazione di due o tre testimoni non quadra
con la precisazione /lathra «in modo segreto» di Matteo (cf. 2,7). Piuttosto, le patrole
dell’angelo in v.20 «non avere paura»’>, suggetriscono tiverente esito di intetrferire,
invece di sospetto o miscredenza: Giuseppe ha paura di prendere Maria con sé
sapendo dell’opera dello Spirito Santo (v.18¢). In questo senso, I'indicazione del v.18¢
non ¢ un’anticipata informazione per il lettore3¢, ma comporta un senso pit naturale:
Giuseppe ha trovato la causa come anche il fatto ancora prima nell’episodio (cf. Lc
1,26-45).

Dunque non a causa di un’errata deduzione si trova in dilemma. Egli decise di
divorziare segretamente, in profonda riverenza allo Spirito Santo. In profondo rispetto
pianifico la lettera di divorzio senza testimoni alcuni, 1 quali divennero comuni allo
scopo di proteggere 'uvomo da una falsa negazione di divorzio da parte di una donna
divorziata®”. Secondo Matteo, Giuseppe non si attiene a questa precauzione e ’angelo
ripete cio che egli credeva’® per rassicurarlo sulla verita e per provvedere una base al
comando di prendere con sé Maria®.

22,20-21 e 24,1-4) viene sempre meno (cf. Gv 8,3-11) applicata al tempo del NT. Cf. Str-B, I, 50-
53.

3 Cosi, W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1, 203-205; U. Luz, Matthew 1-7: A
Commentary, 119-120; D.A. Hagner, Marthew. 1, 17-18.

3 Giuseppe aveva paura di prendere Maria perche apparteneva a Dio. Il termine deigmatizo pud
avere anche il significato di «investigare» o in modo neutro «fare pubblico». Cf. X. Léon-Dufour,
«annonce a Josephw, Mélanges Biblignes (FS A. Robert; Paris 1957), 397; 1. Germano, «Nuova et
Vetera», 353-355.

36 Cosi, W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1, 203-205; U. Luz, Matthew 1-7: A
Commentary, 119-120; D.A. Hagner, Marthew. 1, 17-18. Secondo ]. Noland, «No Son-of-God
Christology in Matthew 1,18-25» JSNT 62 (1996) 3-12, I'informazione del v.18 ¢ un’«explanatory
frase to the reader e non quadra con la sintassi del versetto.

37 Cf. RH. Gundry, Matthew: A Commentary, 22.

38 Per U. Luz, Matthew 1-7: A Commentary, 120, la difficolta decisiva contro questa interptretazione
consiste nel fatto che langelo rivela cose a Giuseppe nel v.20 che egli conosceva gia, e
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Matteo non descrive la scena con interesse per una presentazione realistica®.
Non si mette in questione se la fidanzata licenziata non sara esposta a disgrazie
almeno quando dara nascita al bambino, oppure non si cura della questione se 1 due
fidanzati avrebbero parlato insieme su cio che sta per accadere. La sua preoccupazione
¢ quella di trasmettere un messaggio teologico: Gesu Christos &€ concepito ek pneumatos
hagion ed ¢ nato in famiglia davidica.

Giuseppe ¢ «giusto» non solo nella sua cura di agire in modo giusto, ma ¢ anche
misericordioso nel suo non voler portare disgrazia a Maria. Cosi egli diventa prototipo
di Gesu e dei suoi discepoli (Matteo ripetutamente accentua queste virtu)*l. Egli
interpreta la legge nel senso del comandamento dell’amore e cosi si mette nella linea
dei giusti, che si estende da Abel (23,25) e i giusti del’AT (13,17), via Gesu (27,19.24),
verso gli osservanti dei comandamenti di Gesu che sono riconosciuti al giudizio finale

(13,43; 25 46)%.

3. L’annuncio dell’angelo:
Gesu salva il suo popolo dai peccati (v.20-21)

3.1 L'apparizione angelica

Lapparizione avviene mentre Giuseppe tifletteva (fauta de antou enthumiéthentos)
su queste cose (considerava pensieri giusti e misericordiosi, cf. v.19)%. E’ introdotta
dalla interiezione 7idou**, che attira Dattenzione su qualcosa di inaspettato ¢
straordinario che sta per accadere. L’apparizione dell’angelo*> del Signore kat’ onar*

specialmente in quelle parti del versetto che non hanno connessione con «’annuncio di nascita»
dell’ AT.

3 Cf. R.H. Gundry, Matthew: A Commentary, 21-22.

40 Cf. U. Luz, Matthew 1-7: A Commentary, 120.

4 Cf. RH. Gundry, Matthew: A Commentary, 21-22. Cf. H. Frankemolle, Matthaus. Kommentar. 1, 148:
«Josef ist demnach der erste Reprisentant der “der besseren Gerechtigkeit” (5,20), gefolgt von
Johannes dem Tiufer (3,15)».

42 Cf. U. Luz, Matthew 1-7: A Commentary, 120.

4 Questo ¢ in contrasto con i pensieti cattivi e non misericordiosi degli scribi, nel confronto della
guarigione del paralitico nel giorno di sabato (9,4, dove enthumeseis ... enthumeisthe echeggiano 1,20;
non forme della radice dialgiz- come in Mc 2,6-8 ¢ Lc 5,21-22) e con il pensare male dei farisei sul
«figlio di Davide» che guarisce la malattia e libera gli indemoniati (12,25, con enthumeseis, assente in
Mc 3,23 e Lc 11,17). Cf. RH. Gundry, Matthew: A Commentary, 22.

4 B preferito di Matteo: Mt 62; Mc 7; Lc 57. Idon con il genitivo assoluto ¢ una carattetistica di
Matteo: 1,20; 2,1.13.19; 9,10.18.32; 12,46; 17,5; 26,47; 28,11. L’interiezione ¢ un punto standard
nelle narrative di annunciazione: Gn 16,11; Gdc 13,7; Is 7,14; e in sonno: Gn 37,9; 41,1-7; Dn 7,2.
Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1, 2006.

4 Angelo del Signore non ¢ come in Gn 16; 21; 22; Es 3 ¢ Gdc 6 un modo di parlare di Dio stesso,
ma piuttosto in accordo con il pensiero giudaico di piu tardi, ¢ un essere con sua propria identita
(Zc 1,8-17; Lc 1,26). A parte 28,2 dove Matteo interpreta il «giovane uomo» di Marco come un
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non ¢ descritta, I’accento ¢ concentrato sul messaggio (il Messia ¢ figlio di Davide ¢ la
sua origine ¢ opera di Dio). Il suo compito ¢ solo di parlare (rivela, spiega, comanda),
non fa altro. L’angelo si rivolge a Giuseppe chiamandolo huios Daunid (cf. Lc 1,27) in
accordo con 'asserzione vivamente fatta lungo la genealogia v.2-17 (Gesu, figlio legale
di Giuseppe ¢ discendente davidico) e con la designazione di Gesu nel v.1. Fatta
questa eccezione, in tutto il suo vangelo Matteo riserva questo titolo solo per Gesu.

Il comando di non temere ¢ phobéthe s Mt 8; Mc 2; Le 8) (Lc 1,13.30; cf. 2,10)
¢ un elemento standard nelle teofanie dell’AT ed ¢ di uso frequente nelle apparizioni
angeliche (Dn 10,12.19). «Tua moglie» rimanda a «suo marito» del v.19 e rinnova
Paccento sull’appartenenza di Gesu a una famiglia davidica. Il senso ¢ di non temere di
prendere paralabein®” Matia come tua moglie nella tua casa (al momento sono solo
fidanzati) e cosi trasformare il fidanzamento in matrimonio*.

Maria e Gesu sono personaggi passivi nel racconto (o gar en aunté_ gennéthen),
come in tutto il ¢.1-2 (cf. v.16) e questo ¢ spiegabile a causa dell’interesse del racconto:
Giuseppe davidico, prova con le sue azioni che prende Gesu come suo figlio legale. In
tutto questo ¢ Dio che ha l'iniziativa®. 1l riferimento allo Spirtito ek prenmatos hagion™,
gia familiare dal v.18, ha il senso d’intervento creativo di Dio attraverso lo Spirito, in
linea con il concetto dell’AT di Spirito, quale divina potenza ed energia (non nel senso
cristiano di persona). Dato che il sostantivo presma in greco ¢ neutro e 'equivalente
ebraico ¢ femminile, alcun principio maschile ¢ coinvolto’!.

3.2 La proclamazione del nome

All'inizio del v.21, con la particella de 'attenzione si sposta dalla generazione per
opera dello Spirito santo alla nascita e all'imposizione del nome da parte di Giuseppe.
L’imposizione del nome ¢ lo scopo della tradizione narrativa. Giuseppe ¢ istruito
dall’angelo per imporre nome a Gesu e per accettarlo come suo. V.21a dipende

«angelo del Signore», ¢ confinato nelle narrative di infanzia (1,20.24; 2,13.19). Sia in Mt c.1-2, sia in
.28, I'angelo ¢ un messaggero. Tradizionalmente fu associato con le annunciazioni di concezioni
miracolose e di nomina dei figli. Cf. G. von Rad, «aggelos, GLINT, 1, coll. 202-213.

46 Nel NT appare soltanto qui e in Mt 2,12.13..19.22; 27,19. In Gn 37,5-11 Giuseppe ha ricevuto
una rivelazione nel sonno. Forse Giuseppe del NT ¢ indicato ad essere come lui. I sogni sono
spesso nell’AT veicolo di rivelazione, specialmente in Genesi e Daniele, e restano come tale nella
letteratura intertestamentaria. Cf. A. Oepke, «wnam, GLLINT, VIII, coll. 642-659.

4711 verbo ricorre spesso nei capitoli 1 e 2, e Matteo ama utilizzarlo: Mt 16; Mc 6; Lc 6.

4 Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1, 208; Cf. U. Luz, Matthew 1-7: A
Commentary, 120.

4 Cf. D.A. Hagner, Matthew. 1, 19.

%0 Nella Bibbia ebraica non si riscontra una presentazione di concepimento senza contributo di un
uomo e soltanto attraverso I'opera creatrice dello Spirito di Dio. Questo ¢ riservato alla Bibbia
greca del primo e secondo testamento. Cf. H. Frankemélle, Matthéus. Kommentar. 1,150 (150-154).

51 Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1, 208; Cf. U. Luz, Matthew 1-7: A
Commentary, 120.
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direttamente da XX di Is 7,14 citato nel v.23. Il futuro indicativo kaleseis serve nei
comandi categorici di imperativo (cf. 5,43; 21,3; 27,4)%2.

L’intenzione del Signore che Giuseppe stesso dia nome (Lc 1,31¢; 1,13.62-63) al
figlio, da sicurezza ed ¢ la ragione del «non temere» nel v.20a. Nella cultura del tempo,
il nome era pensato come congiunto con (o indicativo del —) il carattere e con il
destino dellindividuo. Cosi, Giuseppe deve introdurre Gesu nella linea davidica
perché Gesu possa divenite il davidico re messianico.

Matteo indica 'importanza di quest’attivita salvatrice per il fatto che la unisce al
nome personale Gesu, che Dio stesso sceglie. Cosi questa qualifica appartiene
all’essenza stessa dell’essere di Gesu e della sua attivita e tutto cio che opera nel
vangelo deve essere interpretato nella luce di questo progetto di salvezza. Mentre
nell’AT, il re funzionava come agente attraverso cui Dio ha salvato il suo popolo dai
nemici nazionali, qui Matteo indica salvezza di persone in generale e in particolare del
«suo popolo»: una salvezza non dall’oppressione militare ma dall’incatenamento del
peccato®>.

La regalita davidica di Gesu implica che «egli salvera il suo popolo» (cf. 1Sam
10,25-27; 11,1-11; 2Sam 5,1-3), come indicato nel nome personale. Il nome Iésous ¢ la
forma greca del nome ebraico loshua (era relazionato in ebraico al verbo «salvare» e al
sostantivo «salvezza») e significa «Jahve ¢ salvezza»®©. La caratteristica salvatrice di
Gesu (cf. 8,25; 9,21-22; 14,30; 27,42) ¢ adeguatamente evocata dal suo nome, il quale
esprime il suo incarico divino di fare la specifica volonta di Dio: quella di salvare dai
peccati (v.21). Il nome non ¢ spiegato come lo ¢ nel v.23, ma il gar del v.21 presume la
conoscenza da parte del lettore, del significato del nome attraverso il significato
ebraico.

Per identificare tale missione di Gesu di salvare dai peccati®’, 'angelo cita il Sal
130,8, ma in una forma modificata. Per evidenziare tale significato del nome38, Matteo
cita il Sal 130,8, pero da una parte sostituendo pdh*® «egli redimera» con sdse/ «salvera»

2 Cf. GGNT, § 362.

53 Cf. H. Bietenhard, «noma», GL.NT, VIII, coll. 713-715; Cf. Is 43,1; 1Sam 25,25; Mt 16,17-18.

> Cf. R.H. Gundry, Matthew: A Commentary, 23.

55 Cf. D.R. Bauer, «The Kingship of Jesus in the Matthean Infancy Narrativer, 310.

56 Cf. M. Noth, Dre israclitischen Personennamen BWANT 3/10; Stuttgart 1978), 106-107; W. Foerster,
«ésous», GLNT, IV, coll. 909-933.

57 Cf. W. Catter, «Jesus’ “T have come” Statemets in Matthew» CBQ 60 (1998), 48.52.

38 Dato che 1,21 da la causalita semantica del nome, il v.21 funziona come una specie di «etimologia
del nome». Cf. F.W. Burnett, «The Undecidability of the proper Name Jesus’ in Matthew», 126-
127. Cf. H. Frankemolle, Matthéus. Kommentar.1, 157-158: «Warum Matthius diesen Namen nicht
tbersetzt hat, muf3 offenbleiben. ... Die Leser konnten beim Jesus-Namen in 1,21 parallel zu
Immanuel auf die Betonung der funktionalen Identitit (Gott selbst erldst — in Jesus)
riickschlieBen».

5 11 verbo pdb (riscattare) nel Sal 26,1, sta accanto a jun (mostrare grazia, misericordia). Quando il
verbo pdh, che ¢ di uso profano, ¢ usato in un contesto religioso, I'azione legale diventa meno
importante: Jahvé ¢ il soggetto del riscatto. Il verbo ¢ usato per interpretare la liberazione
dall’Egitto (Dt 24,18) ed ¢ un’azione divina di perdono per la nazione (Is 7,13) come per
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per un piu stretto nesso col significato di «Gesun®. D’altra parte il soggetto qui non ¢é
pit Dio, ma Gesu: il nominativo asutos ¢ enfatico®! e riferito a «Gestw, dunque anche il
verbo «salveray.

Il nome dato al bambino, perché ¢ un nome proptio, non ha significato; non fa
che designare e per questa ragione non ¢ traducibile. Nonostante tutto, I’angelo
glustifica e spiega il comando dato a Giuseppe. Egli associa il nome Ges# con la sua
missione, annunciando che Gesu salvera il suo popolo. L’associazione®? fra il nome
Gesa e I'idea di salvezza era conosciuta e diffusa alla fine del 1° secolo tanto in ebraico
che in greco. Essa non poteva non essere sconosciuta ai lettori di Matteo. Cosi
lassegnazione del nome a Gesu per mezzo di Giuseppe dice ugualmente il
riconoscimento di cio che ¢ la vocazione di Gesu: salvare il suo popolo. C¢ da
osservare infine come, collegando il nome di Gesu alla sua vocazione, I'angelo fa
apparire un distacco. Infatti, mentre Iosua significa YHWH salva, 'angelo interpreta il
significato del imposizione del nome come Gesz salva.

Queste parole concludono 'annuncio a Giuseppe. Esse sono le prime a dire la
vocazione di Gesu e quali ne saranno gli effetti. L’angelo afferma che Gesu «salvera il

Pindividuo (Gb 33,27). Il verbo g7 (riscattare) si trova spesso insieme con pdh. Come distinto da
pdh, g’/ denota un’azione personale o famigliare fra le parti coinvolte (Rt 2,20; 3,12; 4; Ger 32,6ss;
Lv 25,25ss). 1l termine g7 ¢ usato dall’esilio in poi, per interpretare la liberazione dall’Egitto (Es
6,6) e la speranza per un altro atto analogo di riscatto ¢ fondata su quel primo atto di liberazione
(Is 63,9). Per dare sicurezza di salvezza promessa e per stabilire la base del messaggio del profeta
abbiamo in Is 47,4, per la prima volta Jahvé designato g7 (redentore). In Is 44,22-23, salvezza e
petdono dei peccati sono promessi insieme.

In genere «perdono», non ¢ un tema esilico e postesilico nelle sue varie forme d’espressione, ma in
questi periodi ¢ testimoniato con frequenza considerabile e ottiene un interesse piu sostanziale che
prima. Il periodo postesilico ¢ il collocamento esclusivo per I'espressione «perdono». Da una parte
¢ connesso con I'esperienza e linterpretazione dell’esilio quale punizione di Jahvé e il nuovo inizio
¢ oggetto di speranza e di grazia, dall’altra parte ¢ associato con una forte coscienza del peccato e
dell’allontanamento dell’'uomo da Jahvé.

Se Dio elegge un popolo e rende accessibile all'uvomo la comunione con lui, allora occotre anche
nell AT T'accettazione del peccatore, anche se questo ¢ piuttosto narrato che espresso
concettualmente. L’azione di Dio precede quella del’'vomo, come il tivolgersi divino verso
P'umanita precede la tisposta d’obbedienza (Es 19,3-8). Cio che Dio fa per Isracle (Dt 7,6-11) e cio
che conseguentemente risulta per gli uomini che appartengono all’AT ¢ modello per cio che Dio
desidera per tutti gli esseti umani, perché Dio ¢ il Dio di tutte le nazioni (Is 44,1-5; etc.). Cf. H.D.
PreuB, O/d Testament Theology, 2 Vols, (Louisville, KY; Edinburgh 1995/1996), 177-184.

%0 Piu volte Matteo inserisce il verbo «salvare» per mostrare compimento di quel significato. Cf. R.H.
Gundry, Matthew: A Commentary, 23. E’ una concezione giudaica diffusa che messia sara salvatore
del suo popolo. Cf. U. Luz, Matthew 1-7: A Commentary, 121. L’era messianica non deve essere
pensata come assenza di peccato, cf. Str-B, I, 73s.

61 Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, A4 Commentary on Matthew. 1, 210; D.A. Hagner, Matthew. 1, 19. Cf.
GGNT, § 277 3.

92 Cf. RE. Brown, Birth, 131; Davies — Allison, Matthew 1, 209-210. Questi autori indicano che
YHWH salva era un’etimologia popolare del nome proprio Gesz. Il nome era molto frequente fra i
giudei fino alla fine del 2° sec.d.Cr. Cf. W. Foerstert, «lesous», GLNT, IV, coll. 909-933.
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suo popolo dai suoi peccati». La natura dei peccati non ¢ precisata e niente ¢ detto
della modo in cui Gesu compira la sua missione, ma il sacrificio espiatorio deve essere
in vista (cf. 1,21 con 26,28). L’annuncio dell’angelo presenta dunque in modo globale
la vocazione di Gesu®.

3.3 I/ popolo che Gesn salvera

Un'altra modifica nella spiegazione dell’angelo ¢ che «l suo popolo» (fon laon
anton) sostituisce «Israele» del Sal 130,8. Chi ¢ il popolo di Gesu? In Lc 1,77 «suo» ¢
riferito a Dio%, qui a Gesu. Il popolo ¢ definito in rapporto a Gesu (auton) e pud
designare il popolo di cui fa patte, o il popolo che ¢ radunato intorno a lui, di cui egli ¢
il Messia e che gli «appartiene».

In Mt il termine /sos®> rimanda senza ambiguita (eccetto 4,16) al popolo
d’Israeles®, mai alla comunita dei discepoli o ad un altro gruppo. La predicazione di
Gesu ¢ coerentemente limitata da Mt «alle pecore perdute della casa d’Israele». La
ricorrenza in 1,21 compare appunto dopo che 'angelo ha indicato a Giuseppe figlio di
Davide, il nome che egli doveva imporre. Una funzione della genealogia e
dell’annunciazione a Giuseppe ¢ di mostrare come Gesu s’iscrive nella linea davidica e
dunque sua comunione di destino con i figli d’Isracle di cui egli ¢ il Messia promesso
(cf. 4,23).

Un’altra posizione ¢ quella di identificare /aos con la Chiesa di cui la comunita
matteana dei discepoli di Gesu fa parte. Essa ¢ composta dai giudei, ma anche dai
pagani che sempre di piu accolgono il messaggio del vangelo. In questa linea viene
indicato il fatto che Gesu, in 16,18 patla della «sua Chiesa» e in 21,43 (cf. 21,23) egli fa

03 Cf. J. Milex, Les citations d accomplicement dans Matthien (AnBib), Rome 1999, 26-27.

o4 Cf. Lc 1,77 «per dare al suo popolo (dell’Altissimo, v.76) la conoscenza della salvezza nella
remissione dei /7o peccati» (cf. Le 1,10.17.21.47.68.69.71; 2,10.11.30.32).

% 11 termine /aos compare in Matteo 14 volte [Mc 2; Lc 36 Gv 3; NT: 142 (At 47))]. In 24
nell’espressione « capi dei sacerdoti e gli scribi del pgpo/om, che sono convocati da Erode per
informatlo sul tempo e luogo della nascita del Re Messia. Poi ricorre per quattro volte
nell’espressione « capi dei sacerdoti e gli anziani del popolow: questo gruppo avversatio a Gesu lo
interroga nel tempio sulla sua autorita (21,23), tengono un consiglio per arrestare con un inganno
Gesu e fatlo morire (26,3), sono mandatari della folla armata che arrestano Gesu (26,47) e infine
tengono consiglio contro Gesu per farlo morire, lo mettono in catene e lo consegnano al
governatore Pilato (27,1-2). Altre ricorrenze sono nelle citazioni AT (Michea e Isaia): «egli pascera
il mio popolo Israele» 2,6 e «il popolo immerso nelle tenebre» 4,16. Gesu caratterizza # pgpolo con
le parole di Isaia: di cuore indutito (13,15), onora Dio solo con le labbra ma il cuote ¢ lontano
(15,8). In quattro ricorrenze il termine ha un significato popolare, generico, dal punto di visto
puramente numetrico: di moltitudine, folla, gente (4,23; 26,5; 27,25.64). Gesu svolge la sua attivita
di predicazione e guarigioni nel [in mezzo al] popolo (4,23) e infine, restano le ricorrenze in cui le
autotita influiscono la reazione del popolo (26,5; 27,25, 27,64).

% Cosi, Luz, Matthew 1-7, 121, che indica qui come suo popolo il popolo di Dio dell’Antico
Testamento.
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riferimento ad un ethnei cui sara dato il regno di Dio®”. Questo ethnei s’oppone non al
popolo d’Isracle ma ai grandi sacerdoti e ai farisei da cui egli si distingue. Infine
abbiamo il fatto dell’attualizzazione nella citazione di Is 7,14 insieme a quello che
mentre nel’AT lautore della salvezza ¢ Dio solo, ora nella rivelazione dell’angelo ¢
Gesu.

Non riconoscere che Isracle nel popolo desighato come beneficiario della
salvezza portata da Gesu, significherebbe fare una lettura riduttrice del vangelo di
Matteo, di cui tutta la dinamica mira a mostrare che in Gesu la salvezza arriva a tutte le
nazioni (cf. la fine del vangelo). Ma anche passare troppo presto alla Chiesa come
popolo della nuova alleanza radunato da Gesu con lesclusione del popolo che lo ha
rigettato (27,25: «tutto il popolo»), non fa giustizia alla lettura di compimento di
Matteo.

Una soluzione che pretende rispettare 'ambiguita del termine in questo
contesto da al termine una designazione mista: Israele in un senso primo e storico,
Chiesa secondo la rilettura della comunita matteana®. In modo piu naturale e nel
contesto immediato del racconto dell’annunciazione a Giuseppe, il popolo designato
con /aos ¢ il popolo di Israele. Inoltre si costata che se si accetta una relazione fra la
salvezza e la presenza di Dio, la traduzione attualizzante in 1,23 rimanda a un gruppo
particolare. La realta della salvezza e dunque il compimento hanno raggiunto un
gruppo che costituisce il riferimento del pronome personale «noi» in 1,23. Questo
gruppo che Mt non designa mai come popolo, non s’identifica con i popolo di
Israele. Il narratore per lo meno ne fa parte come i giudeo- e pagano-cristiani. 11
momento presente dell’enunciato resta purtroppo sotto il segno del compimento
futuro perché tutti, giudei e gentili non hanno ancora accolto la salvezza™.

11 Jaos ¢ dunque il popolo di Isracle. Nella salvezza che Gesu realizza per loro,
Dio compie la sua presenza in mezzo a un gruppo che oltrepassa i confini di Israele e
include le nazioni. La Chiesa, che Matteo non considera come un popolo al modo di
Israele, ¢ il gruppo radunato da Gesu e che accoglie la salvezza che egli realizza in
Isracle.

67 La sostituzione di «Israele» del Sal 130,8 con «l suo popolo» ¢ in accordo con i tiferimenti distinti
di Matteo alla chiesa di Gesu (16,18) e al regno di Gesu Figlio dell'uvomo (13,41; 16,28; 20,21).
Questi riferimenti, insieme al trasferimento del regno a un nuovo popolo (21,43; cf. 21,23)
identificano «l suo popolo» con Pecclessia di tutti i popoli, giudei e pagani (come popolo del re
messianico che ¢ insieme Figlio di Davide e di Abramo), discepoli e credenti che accolgono il suo
vangelo, quelli che lo chiameranno e lo riconosceranno come Emmanuele (v.23). 1 significato di
anton (v.21) puo avere sia il senso di plurale collettivo sia quello plurale ed ¢ riferito insieme con
kalesousin (v.23) a «suo popolow. Cosi la maggioranza dei comment. Cf. R.H. Gundry, Mazthew: A
Commentary, 24; W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1, 210; D.A. Hagner,
Matthew. 1,19-20; H. Frankemolle, Matthius. Kommentar. 1,1,158-159.

%8 Come indizi di attualizzazione di Is 7,14 abbiamo: la trasformazione di e/ /o chiamera (TM) o tu lo
chiamerai (1xx) in loro lo chiameranno e la traduzione del nome Enmnanuele.

9 Cf. H. Frankemolle, Jahwehbund, 16.211-218.

70 Ct. J. Milet, Les citations d'accomplicement, 27-29.
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3.4 La salvezza dai peccati

La sorpresa consiste nel contenuto della salvezza che il Messia Figlio di Davide
porta: apo ton hamartion. Questo rileva il carattere morale e religioso — come opposto a
quello politico — della liberazione messianica. La liberazione rimuove il muro del
peccato fra Dio e il genere umano, invece niente ¢ detto dell’oppressione delle
potenze governanti. Nelle attese messianiche tipiche dei giudei, la salvezza dai peccati
ha il secondo posto dopo quella dall’oppressione politica’.

Sul come esattamente Gesu salva, il versetto non ¢ molto illuminante, ma il
sacrificio espiatorio deve essere in vista. L’angelo annuncia la salvezza che sara
realizzata nella passione e risurrezione (c.26-28) dopo essere stata figurata nelle gesta
di guarigione (8,17; 9,21-22; 14,36) o racconti simbolici (8,25; 14,30). Egli apre
ugualmente nel seguito della storia (non raccontata nel vangelo) la realizzazione in tutti
della salvezza manifestata in Gesu (cf. 28,19)72.

Mt 2,6 presenta Gesu nel suo ruolo di te davidico come re-pastore, con la
promessa: «egli pascera il mio popolo Israelen. Matteo fornisce contenuto specifico
per questo concetto nel contesto piu largo del suo vangelo. Da una parte il concetto
punta indietro a 1,18-25 e promette salvezza dai peccati, perché la funzione principale
di un pastore era accanto a quella di guidare il suo gregge, di liberare il gregge dal
pericolo di distruzione. Dall’altra parte, Matteo descrive dei significati specifichi
quando Gesu compie questa salvezza nella passione narrativa, dove Gesu
precisamente nel suo ruolo quale «Re dei giudei» o «Re di Israele» (27,11.29.37.42; cf.
20,28; 26,26-29) e quale «pastore» (26,31) muore per il suo popolo. Con questo,
Matteo indica che il regno di Gesu ¢ realizzato piu perfettamente nell’atto di sacrificio
del dare la sua vita per il suo popolo.™

11 suo ministero di guarigioni puo anche essere pensato come salvezza, insieme
agli insegnamenti e alla sua presenza (18,20; 28,20) rivelante in quanto incoraggiano e
mettono in grado i credenti di ottenere una «migliore giustizia» (5,20). In Matteo,
abbiamo sette dichiarazioni «io sono venuto» da parte di Gesu con l'uso del verbo
élthon circa la sua missione: 5,17a.17b; 9,13b; 10,34a.34b.35 e 20,28. 1 primi sei detti
sono collocati all’inizio del racconto sul suo ministero (c.5-10) e sono connessi con le
proclamazioni definitive del suo incarico da parte di Dio di salvare dai peccati e di
manifestare la sua presenza (1,21-23). Questa missione ¢ portata avanti da Gesu con le
sue parole e¢ con le sue opere. L’ultimo detto (20,28, prima dell’entrata in
Gerusalemme) serve ad estendere questa prospettiva alla sua morte e risurrezione’™.

U Cf. RH. Gundry, Matthew: A Commentary, 24.

72 Ct. J. Miler, Les citations d accomplicement, 26-27.

73 Cf. D.R. Bauer, «The Kingship of Jesus in the Matthean Infancy Narrative», 311-312.

74 Nelle sue parole e opere, il popolo incontra la presenza di Dio e la sua opera salvatrice, imparando
a capirne anche il significato come succede in 4,17-25 (Gesu proclama, chiama i discepoli, guarisce
ed esorcizza, predica ed insegna). Dal nome «Gesw» e il costante accento su «egli» o «lui» risulta un
richiamo alla sua nomina e incarico divino di salvare dai peccati (1,21). Il regno dei cieli (4,17)
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Infine, Matteo sembra pensare alla salvezza dai peccati in una varieta di modi’.
Ma soprattutto la passione sta qui all’orizzonte, perché ¢ nella crocifissione che Gesu
ha versato il suo sangue «per il perdono dei peccati» (26,28). In questo modo l'intero
vangelo ¢ da leggere in vista della sua fine’. In pin Matteo 1,21 indica dall’inizio che
nonostante I'insistente domanda di Matteo di «giustizia umana» (5,20), la salvezza ¢ un
dono di Dio, fatto che sara ripetuto in 20,28 e 26,28.

4. La citazione del’AT:
in Gesu — «Dio con noi» (v.22-23)

4.1 L'introduzione della citazione

Nel v.22-23, Matteo trasmette non solo il significato del messaggio dell’angelo,
ma dellintero racconto (fouto de holon): con la citazione di Is 7,14 (v.23) e con
lintroduzione della citazione (v.22), accentuando il tema del compimento delle
promesse di Dio.

La formula di compimento (pléros-formula) ¢ una caratteristica di Matteo”
(1,22-23; 2,15.17-18.23; 4,14-16; 8,17; 12,17-21; 13,14-15.35; 21,4-5; 26,56; 27,9-10) ¢
serve per mettere in evidenza che, la venuta di Gesu ¢ in continuita con la fede e la
storia del’AT e si trova allinterno del progetto divino. Essa ha alcuni paralleli nei
LXX (1Re 2,27; 8,115; 2Cr 6,4; 36,21-22; Esd 1,1) ma si riscontra piu frequentemente
nel NT, in particolare nei vangeli e negli Atti (Mc 14,49; Gv 12,38; 13,18; 15,25; 17,12;
19,24; At 1,16.

Touto de holon indica tutte le notizie del contesto che precede, il perfetto gegonen
(a meno che non sia aoristo’®) marca un significato continuato (cf. 21,4; 26,506); hina

implica la potenza e presenza salvatrice di Dio, in atto per mezzo di Gesu. In accordo con il
diffuso pensiero che malattia e peccato sono strettamente connesse, le guarigioni ancora
suggetiscono salvezza dal peccato. Al livello tematico le proclamazioni di 5,17 collocano la
missione di Gesu in relazione alle scritture, come appunto 1,21-23 articola l'incatico di Gesu da
parte di Dio in termini di Scrittura. Cosi Gesu fa conosciuta la volonta di Dio e mette il popolo
adatto a identificare e sperimentare la presenza di Dio e sua benedizione (5,3-12). Cf. W. Carter,
«Jesus’ “I have come” Statements in Matthew’s Gospel», 44-47.

7> Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1, 210.

76 Attraverso la storia d’Israele, Dio si ¢ rivelato come un Dio della salvezza. Nella venuta di Gesu
Messia, la prerogativa divina ¢ trasferita a Gest. Cf. D. Klassen-Weibe, «Matthew 1,18-25», 394.

77 Matteo ama le espressioni di compimento come: (bina) plerothe. (Mt 9; Mc 0; Lc 1), touto .. . gegonen
hina (Mt 3; Mc 0; Lc 0), 20 bréthen (Mt 12; Mc 0; Lc 0) e dia tou prophéton e simili costruzioni (Mt 13;
Mc 0; Lc 1). Dalle 20 ricorrenze in Matteo del verbo pléros, per 11 volte ¢ usato per compimento di
un testo citato, 3 volte compimento delle scritture in generale, mentre il resto di 6 ricorrenze da un
senso profano.

78 Cf. GGNT, § 342-343.
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indica progetto divino e il passivo plérithe 7 implica 'azione di Dio®. Nel suo insieme,
la frase guarda verso il futuro, per un compimento garantito da cio che precede. La
costruzione al passivo 7o hréthen «cio che fu detto» indica che la parola ¢ detta dal
Signore (azione di Dio), mentre il profeta ¢ soltanto un canale (d7a), uno strumento di
Dio (ct. Ez 38,17; Dn 9,10; Eccli 1, prologo; Lc 1,70).

In altre citazioni Matteo menziona il nome del profeta Isaia quando lo cita
esplicitamente, qui invece, «dal Signore» sostituisce il nome del profeta. In questo
modo Matteo insiste sul Signore come destinatario dell’oracolo di Isaia (bupo kuriou)
anche se la forma passiva % hréthen indicava gia chiaramente che «l Signore» ne ¢
lorigine. Quest’insistenza assieme all’assenza della menzione del nome del profeta!,
ha il risultato che, nella citazione, il «figlio» che «chiameranno Ewmmanneler viene
associato con il Signore. Lo stesso fenomeno si ripete in 2,15: «perché si adempisse cio
che fu detto «dal Signore» per mezzo del profeta: Dall’Egitto ho chiamato il mio figlio» (cf.
22,31 in contrasto con Mc 12,26 e Lc 20,37).

Tale presenza dell’espressione bupo kuriou converge con la cristologia di Matteo
del Figlio di Dio: in ciascuno dei testi introdotti da questa formula (si trova soltanto in
queste due formule di introduzione), il riferimento ¢ fatto a Gesu come «figlion. 1l
«figlion ¢ il Figlio del Signore. Matteo vuole che il «figlio» sia associato con Dio®2.
Questa associazione accentua la figliolanza divina di Gesu, tema preminente nel
vangelo di Matteo. Inoltre la figliolanza divina collega con la divinita «Dio con noi»®3.
Anche se non abbiamo qui il titolo (perché Matteo ne riserva la diretta comunicazione

71 primi usi in Matteo del verbo pkrod non indicano opere di Gesu. Nelle prime quattro ricorrenze,
Gesu non ¢ in grado di agire. In cinque (1,22; 2,15.17.23; 4,14), dalle sei (3,15) ricorrenze iniziali, il
verbo indica compimento di un passo della Scrittura; questo mostra che cio che avviene nella
concezione, nascita, e vita di Gesu, ¢ da interpretare come messa in atto dei progetti di Dio
affermati prima nelle Scritture. 11 fatto che la seguente ricorrenza (5,17b) ¢ collocata all'interno del
«Sermone sulla montagna» sottolinea che Gesu compie i progetti di Dio anche nel suo
insegnamento e predicazione, come nelle sue azioni. «By bis teaching he saves from sins and manifests
God's presence by matking God's will known and enabling people to identify and experience God’s presence and
blessing (5,3-12)». Cf. W. Carter, «Jesus’ “I have come” Statements in Matthew’s Gospel», 52-54.

80 Cf. At 3,18: «Dio ha adempiuto cosi cio che aveva annunziato per bocca di tutti i profeti».

81 L’assenza del nome di Isaia non ¢ di per sé significativa al inizio del racconto. La menzione del
nome del profeta in certe formule di introduzione di citazione dal’AT che seguono piu avanti in
Matteo (2,17; 4,14; 8,17; 12,17; 27,9) ¢ al contrario assai piu significante. Cf. J. Miler, Les citations
daccomplicement, 20, n.26.

82 Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1, 214; R. Pesch, «Der Gottessohn im
matthiischen Evangelienprolog, 395-340.

8 Cf. RH. Gundty, Matthew: A Commentary, 24; D.A. Hagner, Matthew. 1, 20. Cf. J. Noland, «No
Son-of-God Christology in Matthew 1,18-25», 3-12, secondo cui non c’¢ una cristologia del «figlio
di Dio» in Mt 1,18-25, i tre elementi che la indicherebbero (lo Spirito Santo, il Signore e
Emmanuele) sono subordinati all'intenzione principale di iniziativa di Dio all'incorporazione di
Gesu nella linea davidica. 11 «di pit» che c¢’¢ non ¢ precisato e solo lo sviluppo del racconto di
Matteo lo puo dire.
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a Dio stesso (2,15; 3,17; 17,5; cf. 16,16-17), I'idea della figliolanza divina ¢ fortemente
presente e questo prepata 'affermazione che Gesu ¢ Figlio di Dio84.

L’origine divina di Gesu ¢é gia suggerita nei v.16.20 con I'uso passivo del verbo
gennad quale circumlocuzione per l'attivita divina. Matteo descrive chiaramente Gesu
come il figlio di Dio nella pericope quando afferma per due volte che ¢ concepito ¢k
pueumatos hagion (v.18.20). Ancora piu del fatto che Gesu ¢ figlio di Davide, Matteo
vuole comunicare che Gesu e figlio di Dio e la sua intenzione ¢ di mostrare che la
figliolanza divina di Gesu ¢ iniziata nella concezione. Cosi la nostra pericope ¢ il
backgronnd di cio che piu tardi Gesu rivendica nel confronto dei farisei (22,41-46) che
Messia non ¢ soltanto il figlio di Davide, ma molto di piu, il Signore di Davide e figlio
di Dio#s.

In Mt 9,3, per evitare ogni implicazione che Gesu non sia Dio e dunque non
potrebbe perdonare peccati, Matteo omette 'osservazione di Mc 2,7c e Le 5,21c «ma
solo Dio puo perdonare peccatin. Ora come si ¢ visto nella citazione dal Sal 130,8, Mt
1,21 sostituisce Jahwe che opera come «redentore dei peccati» con Gesu (azutos). Cosi
Gesu ¢ «Dio con noi» (v.23) non in una presenza statica ma nella sua (funzionalita
salvatrice di perdono) azione salvatrice. Quest’interesse per il perdono dei peccati non
puo essere interpretato se non che Dio stesso — in Gesu - opera®.

4.2 La citazione di compimento

Per la designazione di Maria come «vergine» (Mt 1,23; cf. Lc 1,27) Matteo si
rimanda a Is 7,14 (LXX), una predizione indirizzata alla «casa di Davide» (Is 7,13).
Con questo si chiarifica non solo la strada per una concezione miracolosa ma anche
per lincarnazione di Dio stesso?’. La citazione offre conferma scritturale per il
racconto mostrando che l'origine di Gesu ¢ secondo le Scritture®s. Nello stesso tempo,
mediante la citazione evidenzia quelli che lo chiameranno Emsmanuele ¢ riconosceranno
Pessere e l'agire divino manifestati in Gesu. L’enunciato citato differisce d’una parte

84 Cf. U. Luz, Matthew 1-7: A Commentary, 121.

85 Cf. D. Klassen-Weibe, «Matthew 1,18-25», 393.

86 Cf. H. Frankemolle, Matthius. Kommentar1, 158: «... alle Anwesenden “‘erschraken und Gott
priesen, der den Menschen solche Vollmacht gegeben hat” (9,8), dann wird die Ubertragung der
bis dahin allein Jahwe zugebiligten Vollmacht auf Jesus als Immanuel deutlich». Cf. W.C. van
Unnik, «Dominus vobiscunm, 270-305.

87 Cf. R.H. Gundry, Matthew: A Commentary, 24.

88 Cf. D.A. Hagner, Matthew. 1, 20. Includendo la citazione di Is 7,14 si ha I'effetto della connessione
di Gesu con il compimento della promessa fatta alla casa di Davide, sottolineandosi cosi la
legittimita dell’asserzione che Gesu ¢ figlio di Davide. Cf. D. Klassen-Weibe, «Matthew 1,18-25»,
392. La forza del testo di Is 7,14 sta nel nome: sara chiamato Emmanuele perché Jahwe interverra
presto per salvezza e sara col suo popolo (cf. la nomina dei figli di Osea). Purtroppo il giudaismo
di piu tardi non ha interpretato Is 7,14 in senso messianico, almeno non c’¢ evidenza positiva.
L’applicazione di Is 7,14 a Messia ¢ evidentemente specifica cristiana. Cf. W.D. Davies — D.C.
Allison, A Commentary on Matthew. 1,213.
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dal discorso dell’angelo con il quale ¢ messo in relazione, d’altra parte dalle versioni di
Is 7,14.

Le parole di Is 7,14 idou hé parthenos en gastri hexei fai texetai huion, hanno il
proprio contesto storico e il loro primo livello di significato. Il profeta promette come
segno al re Acaz e alla casa di Davide la nascita di un figlio regale e patla di un futuro
immediato (Is 7,15-8,22). Un secondo livello di significato e piu profondo appatve ai
giudei di piu tardi, considerando il nome dato al bambino «Emmanuele» (Is 8,8.10) e i
passi circostanti che descrivono la caduta dell’epoca d’oro con giudizio dei malvagi e la
benedizione dei giusti (Is 2,2-4; 9,2-7; 11,1-16). Questo era il senso ultimo nel quale la
presenza di Dio soleva manifestarsi in Israele: il figlio promesso in Is 7,14 divenne
identificabile come quel figlio di Davide che portera 'aspettato regno di sicurezza e
giustizia.

I traduttori greci di Is 7,14 (circa 111 sec. a.C.) hanno guardato il passaggio come
avente un significato pit profondo e non ancora realizzato. Essi hanno scelto di
tradurre Pebraico @/ma® («giovane donna», che pud o no essere vergine) con la parola
greca parthenos (specificamente «vergine») e non con zeanis («giovane donnay», come piu
tardi &, &’ ¢ 0, i quali erano presumibilmente a conoscenza della lettura cristiana), pet
accentuare le associazioni sovrannaturali che comporta Iidentita e opera di questo
figlio. Qui, Matteo non solo introduce la citazione con la formula di compimento ma
anche conforma il vocabolario del racconto a quello della citazione.

Citando Isaia, Matteo segue 1 LXX con due piccole differenze. Prima, invece di
lempsetai o sullambanei (3, & ¢ §), legge hexe? (R, A,Q, in LXX) mettendo in evidenza
con il futuro (contro I'aggettivo o il participio hardh del TM) I'intenzione predicativa di
Isaia e contribuisce cosi alla nota di compimento di Matteo. Seconda, sostituisce il
singolare kalesei col plurale kalesousin. Qui puo aver preferito un plurale impersonale o
collettivo a causa del pensiero semitico (cf. 5,15; 7,16; 9,17) oppure ha preferito il

8 @mi ¢ una parola ebraica poco utilizzata, generalmente porta Pimplicazione di verginita
(eccezioni in Ct 6,8; Pv 30,19) ed ¢ tradotta tipicamente dai LXX con neanis, ma ¢ betili il normale
termine ebraico per una vergine, benché anche qui si possano citare delle eccezioni (possibile Gl
1,8; da notare il bisogno di ultetiore qualifica in Gn 24,16). Parthenos, la traduzione usuale di LXX
pet betiild, sta pet alwd soltanto in Is 7,14 ¢ Gn 24,43. La castita di parthenos, mentre ordinatiamente
¢ implicata (come in Mt 25,1.7.11) non lo ¢ sempre (Gn 34,3). La parola si intende «vergine» dal
contesto, anche se questo non lo ¢ necessariamente dal significato della parola. Cf. W.D. Davies —
D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1, 214; U. Luz, Matthew 1-7: A Commentary, 122.

% Secondo TM, una giovane donna concepira o porta un bambino (il tempo € ambiguo) e nascera
un figlio. Secondo LXX, una vergine concepira e nascera un figlio; cio¢ vuole dite probabilmente
soltanto che lei che adesso ¢ vergine, piu tardi concepira e nascera un figlio (alcun miracolo ¢
coinvolto). Se TM ¢ capito similmente, allora AT non prevede chiaramente un evento come
quello descritto in Matteo. Questo insieme alla mancanza di evidenza pre-cristiana per
linterpretazione messianica di Is 7,14, concludono che una riflessione sulla profezia di Isaia non
era una causa sufficiente per la fede nella concezione verginale di Gesu. Cf. W.D. Davies — D.C.
Allison, A Commentary on Matthew. 1, 214.
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plurale in accordo con 1,21: sono salvati dai loro peccati, tutti quelli che chiamano
Gesu Emmanuele: 1a terza plurale, ha come soggetto la chiesa’l.

Questa revisione trasforma la citazione in una predizione della confessione della
chiesa. Cosi come in v.21 «tu (Giuseppe figlio di Davide) lo chiamerai Gesiw», perché
«egli salvera il suo popolo dai suoi peccati», cosi ora «oro (il “suo popolo”, v.21) lo
chiameranno Emmanuele». Essi sono la chiesa, il popolo che egli salva, ed egli li salva
perché lo riconoscono come Emmanuele®.

4.3 1/ significato di «Emmanuele»

La traslitterazione® di Emmanuele (cosi anche 1 LXX) da possibilita a Matteo di
evidenziare il significato del titolo con una traduzione (solo qui in Mt; cf. Mc 5,41;
15,22.34; Gv 1,41; At 4,36) che accentua la divinita di Gesu. Egli ¢ col suo popolo per
salvarlo dai suoi peccati, non semplicemente nel nome di Dio, ma come Dio.

L’espressione Meth’ hémon ho Theos ¢ da Is 8,8 LXX (cf 8,10) e traduce
VEmmannele di 1Is 7,14, che non ¢ un nome personale ma un nome che descrive il
compito che questa persona adempira. L’ordine delle parole dell’espressione ¢ quello
dell’ebraico Emmanonél ... meth’ hémon ho Theos, dove meth’ hémon ¢ probabilmente
avverbiale, «con noi ¢ Diow. Il senso ¢ che nella venuta di Gesu Cristo, lo spirito di
Dio diventa unicamente presente fra gli uomini. La presenza di Gesu con i discepoli ¢
un tema matteano (cf. 18,20; 25,31-46; 28,20), mentre il Dio Padre al contratio si dice
che ¢ nei cieli (6,9)%* senza pero implicare con questo assenza sulla terra.

o1 Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on Matthew. 1, 214; H. Frankemolle, Jahwebund, 16-
18.

92 Cf. R.H. Gundry, Matthew: A Commentary, 25. In Mt 1,23-25, Tiscrizione semantica del nome
personale Gesu diventa piu pronunziata. Qui, al nome personale Gesu quale significante ¢ dato un
significato: «Dio con noi»; da parte del narratore ¢ data chiaramente al lettore linterpretazione del
nome. La simmetria di senso fra Emmanucle e il nome personale Gesu ¢ chiara quale «Dio con
noi». Entrambi sono semanticamente relazionati a «Dio con noi»: dalla tipetuta enfasi sul «suo
nome» e dalla struttura di comando — obbedienza di Mt 1,21-25. Cf. F.W. Burnett, «The
Undecidability of the proper Name Jesu’ in Matthews, 128.

93 Matteo non ¢ interessato a «Emmanuele» come nome reale o titolo per Gesu (il termine non
compate piu nel vangelo e I'angelo ha gia comandato a Giuseppe di chiamare il figlio Gesu, cio
che egli fa [v.25]), ¢ invece estremamente interessato al significato del nome: la sua traduzione del
nome (cf. Is 8,10) richiama I'attenzione al suo significato. Cf. D. Klassen-Weibe, «Matthew 1,18-
25», 394. «Mit Immanuel vertritt Matthdus eine hohe Christologie, die seiner Meinung nach der in
Mk 1,1 stehende Titel “Sohn Gottes” so wohl nicht leisten konnte. Bei Matthius ist “Sohn
Gottes” zwar nicht ein Titel unter anderen (vgl 2,15; 3,17; 4,3.6; 8,29; 14,33; 16,16; 17,5;
27,40.43.54), aber bedarf der Absicherung und der Erklirung, weswegen Matthdus ihn wohl in
seiner Uberschrift gestrichen hat. Matthius kam es noch auf eine stirkere Identifizierung in der
Funktion an, um eine Identitit in dieser Hinsicht (nicht um eine Wesens-Identitit). Dazu dienten
ihm die Titel “Jesus” und “Immanuel”». Cf. Frankemolle, Mazthéins. Kommentar 1, 156.

9% Non ¢ espressione della trascendenza (proprieta per cui Dio si eleva sublime al di sopra di ogni
cosa terrena) quale lontananza. L’espressione lo distingue da altri padri; nella sostituzione di Dio
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Se 1,23 va insieme con 28,20, allora ¢gg corrisponde a Theos (nel significato di
Emmanuele): in Gesu, Dio ¢ presente in mezzo al «suo popolo» per compiere la loro
salvezza. Meta con il genitivo in Matteo quasi sempre significa «in compagnia di» (cf.
2,11; 5,25; 8,11; 9,15; 12,3; 16,27): cosi, si applica piu facilmente al Figlio che al Padre.
Matteo evidenzia il significato di Gesu, come uno in cui I’attiva presenza di Dio, cio¢ il
favore, I'aiuto e la benedizione divina si sono manifestate?. Secondo la tradizione
giudaica, mentre Dio ¢ stato «con» il suo popolo nel passato (ad. es. Nm 23,21; Dt
2,7), lo sara in modo speciale «con loro» nei tempi messianici (Is 43,5; Ez 34,30; 37,27,
Zc 8,23; Ap 21,3).

Portando la presenza di Dio all'uvomo egli porta la salvezza promessa, che ¢
anche il significato del nome «Gest» (v.21b). 1l fatto che l'interesse di Matteo gia qui
posa primariamente sull’espressione «Dio con noi», patla contro I'opinione che I'idea
di Gesu figlio di Davide sia il motivo dominante di tutto il prologo®. Gia I'uso di ho/on
(v.22) indicava che il tema cristologico ¢ infatti il pit importante ma non l'unico
motivo nella citazione di Is 7,14. La parola profetica che ¢ compiuta nell’intero
racconto di nascita e «la nascita da una vergine», fanno anche parte di holon.

Gia Pallusione all’«essere con noi» di Dio penetra I'intero vangelo (17,17; 18,20,
26,29.38.40). Ma attraverso «lo sono con voi per sempre, fino alla fine» del v.28,20,
Matteo ha creato un’inclusione che inquadra il suo intero vangelo con un tema
basilare: la presenza del Signore esaltato con la sua comunita lo mostra come
Emmanuele, Dio con noi?”.

Con la citazione di Is 7,14 Matteo aggiunge un nuovo elemento al racconto
(dell'imposizione del nome Gesu). Per lui ¢ importante il fato che Gesu ¢ Emmanuele.
Con questo egli punta dall’inizio sulla realta viva della comunita, «con» cui Gesu sara
sempre, fino alla fine dei tempi (28,20). Cosi una dimensione puramente storica del
suo racconto della nascita di Gesu ¢ troncata sin dall’inizio. Gesu non ¢ una figura del
passato, ma uno che accompagna e guida la sua comunita. La nostra pericope e quella
finale di 28,16-20 stanno in relazione reciproca. Mentre 28,16-20 vuole mostrare che il
risorto non ¢ altro che il terreno e che essere cristiano significa osservare i

con Padre, la formula accentua maggiormente linteressamento di Dio per 'vomo. 11 significato di
«nei cieli» ¢ da cercare pensando al cielo quale punto di partenza dell’azione salvifica divina, non ¢
designazione precisa di un luogo, ma lindicazione di un punto di partenza. Questa generale
qualificazione di «Padre che ¢ nei cieli» ¢ continuamente utilizzata per proclamare che la suprema
determinazione delle cose viene dal mondo celeste. Cio che lassu ¢ perfetto, quaggiu deve essere
attuato come regno di Dio. La determinazione «celeste» o «dei cieli» ¢ aggiunta in due terzi dei
passi in cui Dio ¢ chiamato «padrev, il che indica quanto sia importante questa denominazione. Piu
della meta dei testi timanenti ¢ costituita da enunciati di Gesu sul Padre suo, in cui 'aggiunta ¢
superflua. Cf. G. Schrenk, «patém, GLNT, X, coll. 1225s; H. Traub, «ouranos», GLNT, VIII, coll.
1455-1561.

9 Cf. W.D. Davies — D.C. Allison, A Conmmentary on Matthew. 1, 217; Cf. Gv 1,1-5; 20,28.

% Cf. U. Luz, Matthew 1-7: A Commentary, 121-122.

o7 Cf. U. Luz, Matthew 1-7: A Commentary, 122; D. Klassen-Weibe, «Matthew 1,18-25», 395; H.
Frankemolle, Matthaus. Kommentar.1,156-157.
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comandamenti del Gesu terreno, la nostra pericope 1,18-25 chiarifica che il terreno
non ¢ altro che Pesaltato Gesu, che ¢ «cony» la sua comunita®,.

5. Il compimento delle promesse
e Pobbedienza di Giuseppe (v.24-25)

I versetti conclusivi 24-25 descrivono il compimento, da parte di Giuseppe, del
celeste comando rivelato dall’angelo del Signore. 11 v.24 esibisce una «formula di
compimento» del’AT (Es 7,10; Nr 20,27, Lv 84; Gb 42)9) mostrando cosi
I'obbedienza esemplare del giusto Giuseppe e il completo compimento delle patole
divine trasmesse per mezzo dell’angelo e delle scritture. Cosi il contenuto di 1,20-23
determina i comportamento di Giuseppe in 1,24-25. Poiché l'angelo gliel’ha
comandato, egli prende con sé Maria sua moglie e poiché secondo Is 7,14 da una
vergine nascera un figlio, Giuseppe non la conosce prima che nasca il figlio? e infine,
poiché I'angelo gli ha comunicato il nome, Giuseppe chiama il suo figlio «Gesuw.

La tradizione biblica ha I'abitudine di osservare che i visionati s/ alzano dopo un
incontro divino (ad.es. Ez 2,1-2; Dn 8,27; Lc 1,39). Cosi egertheis'® indica Giuseppe
come esempio di immediata obbedienza. Il riferimento al suo sonno rimanda
all’apparizione angelica &at’ onar (v.20). Epoiésen hos ¢ tipica dizione di Matteo
specialmente quando egli vuole accentuare opere di obbedienza (cf. Mt 21,6; 26,19;
28,15-16). 1l parallelismo fra v.20c.21b e v.24c.25b, che usano lo stesso vocabolario,
ancora piu accentua la correlazione fra le parole dell’angelo e l'obbedienza di
Giuseppe. Per il fatto che Giuseppe «prende con sé la sua moglie» (parelaben tén gunaika
anton) completa il suo matrimonio con Maria, e con /wmposizione del nome (ekalesen to
onoma antou) compie formalmente 'adozione di Gesu e gli assicura il posto nella linea
davidica. Cosi diventa evidente, quanto effettivamente la pericope estende I'intenzione
della lista genealogica dei v.1-17. Infine la ripetizione del nome Iésoun rimanda al
progetto di salvezza per cui egli ¢ venuto (v.21) e al conseguente compimento del
piano sovrano di Dio (v.20c).

Cortrispondente all’«io non conoscor della tradizione dell’annunciazione a Maria
(Lc 1,34), Matteo ha una dichiarazione: Gluseppe ouk eginosken autén heds hou eteken
huion. «Conoscere» era un eufemismo per 1 rapporti coniugali sia nel mondo greco sia
in quello giudaico (Gn 4,1). Questa osservazione retrospettiva non implica
necessariamente che Giuseppe ¢ Maria siano entrati in normali relazioni maritali dopo

%8 Nello stesso tempo, Matteo (un vangelo della legge e dei comandamenti) contiene all’inizio una
chiara indicazione della grazia che avviene per mezzo di Gesu Cristo. Cf. U. Luz, Matthew 1-7: A
Commentary, 122-123.

99 Matteo ¢ interessato all'idea di obbedienza. Cosi Giuseppe essendo giusto, compie la predizione di
Is 7,14 anche per il fatto che Maria come vergine partorisce il figlio. Cf. Cf. U. Luz, Matthew 1-7: A
Commentary, 122.

100 Matteo ama utilizzare il verbo egeirg (Mt 36; Mc 19; Le 18) e specialmente la forma egertheis (Mt 8-
9; Mc 0; Lc 1) che ¢ assente nei LXX.
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la nascita di Gesu. Infatti, beds seguendo ad una proposizione negativa (ozk...) non
contiene I'idea di un limite che termini la precedente azione o stato (cf. Gn 49,10
LXX; Mt 10,23; Mc 9,1)'0. Infine, con laoristo efeken huion c’¢ da notare che, in
corrispondenza al futuro fexetai dei v.21.23, la promessa ¢ divenuta compimento.

Conclusione

1l primo capitolo di Matteo ¢ disegnato per annunciare «chi» ¢ Gesu. 1l titolo
(v.1) e I'intenzione della genealogia (v.2-17), proclamano che Gesu ¢ il Messia figlio di
Davide e figlio d’Abramo: la storia del popolo di Dio ha raggiunto in lui il suo molto
aspettato zelos. La pericope v.18-25 continua ad accumulare appellativi e descrizioni
generali, attraverso il ritratto di un meraviglioso misto di miracoloso e ordinario,
divino e umano.

La sotprendente svolta riscontrata al v.16 trova la spiegazione nella
straordinaria nascita di un figlio ad una vergine — questo ¢ per opera dello Spirito
Santo nel compimento dei propositi di salvezza di Dio per il suo popolo. 1l centro
dell’attenzione non ¢ sulla nascita stessa, ma sul significato del figlio, sul ruolo che egli
svolgera nel compimento della volonta di Dio. Questo fatto si vede specialmente
nell'importanza dell'imposizione del nome e nel contenuto dei nomi stessi «Gesm» ed
«Emmanuele». Egli incarna insieme la presenza di Dio e la sua efficacia salvatrice. La
persona di cui Isaia (fra gli altri) ha scritto, ora sta entrando nella storia e 'era del
compimento adesso ¢ iniziata.

Matteo raccontando la sua storia ne ¢ anche interprete: centrando il racconto
intorno alla citazione di Is 7,14, utilizzandone il vocabolario e premettendola con una
formula introduttiva che accentua il compimento. Il racconto ¢ insieme semplice e
profondo, patla con entusiasmo e riverente discrezione. Egli usa formule stilistiche e
la citazione dell’AT; attraverso la sua haggada midrashica ¢ evidente la sua intenzione di
far vivo e di trasmettere il significato teologico del suo racconto!®2.

Il Messia ¢ Emmanuele «Dio con no» e porta un nome dato dall’angelo del
Signore, Gesu, il cui significato ¢: Egli salvera il suo popolo dai suoi peccati. Messia ¢
un vero davidico — figlio legale di un davidico — e la sua nascita significa compimento
della promessa fatta alla casa di Davide (Is 7,14). Egli ¢ infine concepito per opera
dello Spirito Santo (v.20.18) in altre parole la sua origine ¢ in Dio.

La concezione sovrannaturale, ci porta a cio che ¢ da considerare la seconda
grande verita della pericope e Matteo ha una risposta anche al «come» di tutto questo.
Attraverso il padre Giuseppe, Gesu ha la figliolanza davidica che ¢ legale e non
richiede discendenza (padre) biologica. Ma attraverso la madre biologica e

101 Cf. RH. Gundty, Matthew: A Commentary, 25; W.D. Davies — D.C. Allison, A Commentary on
Matthew.1, 219.
102 Cf. D.A. Hagner, Matthew. 1, 21-22.
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concepimento dallo Spirito Santo, egli ha la figliolanza divina: la sua origine ¢ piu
esaltata, ¢ dall’alto, egli ¢ generato da Dio stesso!®.
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STILUL CA FENOMEN ORIGINAR.
TIMPUL STILISTIC iN FILOZOFIA LUI LUCIAN BLAGA

Elvira GROZA

RESUME. Le style comme phénoméne originaire. Le temps stylistique
dans la philosophie de Lucian Blaga. L article soutient que dans la philosophie
de Blaga le style est phénomene originaire en tant que potentialité qui rend possible
le saut onthologique a la suite duquel ’homme se transforme en étre culturel et
historique. Le style est condition et origine de la création par laquelle nous entrons
en contact vif avec le mystére et implicitement en double horizon. D’une
perspective temporelle, nous nous situons simultanément dans Thorizon du
maintenant en tant que temps de la conscience et et dans un horizon temporel qui
survient par la matrice stylistique. Ce temps stylistique tient de la conscience de
’homme et apparait comme une configuration qui peut valoriser toute dimension
du temps de la conscience. Le philosophe identifie dans la spiritualité roumaine
I'espace miorithique et le sophianique en tant que présence de I'eternel dans le
temporel comme des composantes fondamentales de 'apriorisme éthnique.

,»Toatd filosofia noastrd se reduce la o intemeiere pe mai multe planuri a starii
permanent creatoare a omului”.! Centrul acestei filosofii este fenomenul 57/ care a luat
forma unei teorii a stilului — teoria matricei stilistice va duce la o antropologie ce
defineste omul ca istoricitate.

Stilul e fenomenul care se produce in afara §i in pofida oricirei intenti a
congtiintei ca o ,unitate de forme, accente, atitudini dominante intr-o varietate de
continuturi’ si survine din inconstientul spiritual, trecind in constiintd prin personanta.
Aceasta ,ordine demiurgici neintentionatd” a formelor dominante, originare, dinamice
poate fi doar descrisd prin metoda morfologicd, iar fenomenologia ca surprindere a
intentionalitatii constiintei nu e posibili. Totusi, cum putem ajunge la fenomenul 7 sine
al stilului, putem prinde stilul ca fenomen originar® Stilul nu poate fi integrat intr-o
intentionalitate constientd si nu contine numai forme, ci si orizonturi, de aceea Blaga
recurge pe plan explicativ la noolgia abisali care se referd la structurile spiritului
inconstient. Desi morfologia cautd forme originare, dinamice ca ,habitus-uri ale
posibilititilor latente”, nu poate surprinde total stilul ca fenomen originar, iar psihismul
incongtient poate fi doar punct de plecare. Inconstientul spiritual nu e ,;subsol al
constiintei”, ci are caracter cosmotic, fard si fie ca la Jung polar fatd de continuturile
constiintei, plin de experienta ancestrald si devansand stiri ale personalitatii constiente.
Noologia abisala cauta stilul in spiritul inconstient, realitate cu dinamica, structuri proprii
si finalitate in imanentd pe care o realizeaza prin personanti, dar nu are acces decit la
urma stilului care e matricea stilisticd, respectiv cenzura transcendentd prin care stilul isi

VL. Blaga, Fiinta istorica, p.231
2 L. Blaga, Orizont i stil, p.21
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pune pecetea asupra creatiei si vietii omului transformandu-1 din fiintd biologica in fiintd
culturald si istorica.

In contextul analizei fenomenului originar la Goethe, Blaga vorbeste despre
gandirea intuitivad care surprinde formele in care se manifestd natura, Gestalt este forma
ce di viatd, ca ,unitate mobild si totusi fixd in multiplicitatea naturii’, ¢ de naturd
intuitiva fiind activd in ea o polaritate ce o face sa fie dinamici Incat nu poate fi surprinsi
prin gandire. Stilul e fenomen originar, dar nu ca formd, ci ca ,unitate de forme”
potentiale e matricea din care se actualizeazd forme ce actioneaza asupra continuturilor
variate. Stilul e aformalul care se manifestd in cunoastere prin cenzura transcendent, iar
in creatie prin matricea stilistici, se poate reduce manifestarea sa la matricea stilisticd
pentru ci si cunoasterea lucifericd fiind ,interpretare a unui complex de semne”, e tot
creatie. Putem spune ci manifestarile stilului ca forme pe care le ia tendinta omului spre
Marele Anonim ca ,preaplin mister” sunt totodatd exercitdri ale acestuia prin care ne
obliga la transcendere, fiindu-ne constitutiv absolutul pe care suntem opriti sa-1
dezviluim, triim un contact nemijlocit cu misterul, deci in antinomic, metaforic, iar
lumea devine metaford a eternitatii.

Stilul, Marele Anonim tin de atemporalitate, de un originar la care nu putem
ajunge pentru ci suntem deja stil, pentru cd dezlegim deja mistere, dar care ne constituie
statutul de fiinta culturald, simbolicd. Ruptura de nivel care identificd destinul existential
al omului cu un destin cultural e dupd modelul unei rupturi mai adanci pe care noologia
abisald nu o poate recupera, poate ci omul luciferic prin trairea-cunoasterea misterului
recupereazd ceva din originar, dar o exprima in forma mediatd a creatiilor.

1. Stilul ca origine si conditie a creatiei

Fenomenele originare, arhetipice sunt limita dintre formal-aformal, cunoastere-
triire si solicitd o iesire din cadrele logice ale intelectului pentru a surprinde paradoxalul.
Intelectul ecstatic, ,intelectul care sare din sine, din incheieturile sale functionale,
utilizind totusi concepte intelectuale, e intelect ecstatic”,? ajunge la formula unitard care
e antinomia transfignratd. Aceste concepte ca formule dogmatice (antinomii transfigurate)
sunt prilejuite de saltul ecstatic prin amoagsterea lucifericd ce provoaca o ,,crizd In obiect”,
obiectul devine simptom al obiectului, parte care se aratd, fanicul si parte care se
ascunde, cripticul.

Revelarea unui mister e revelare cenzuratd prin Insasi structura aparatului cognitiv
destinat receptirii misterului existential, transcenderea acestei limite e cunoagtere
lucifericd, deci creatie, conditie a devenirii creatoare in orizontul misterului. Prezenta
lucifericului e datd in cunoastere de tulburarea ci ceva ne scapi, deschiderea misterului
face ca fanicul si fie mereu un semn al cripticului, fiinta se aratd in ceea ce o ascunde.
Eestazia intelectului transforma cunoasterea in transcendere, experienta a intelectulu,

3 L. Blaga, Eonul dogmatic, p.121
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cunoagsterea se transforma din dezvaluire a esentei in semnificare a misterului pentru cd
lumea sensibild se transforma in semn al misterului. Relatia vie cu misterul este creatia
pentru cd reuneste cunoagterea i trairea.

Trilogia culturii prezinta explicit teoria asupra stilului ca fenomen originar care se
manifestd prin matricea stilistici in contactul cu misterul. Cunoasterea luciferici prin
ecstazia intelectului cenzuratd de Marele Anonim e aici creatia ce poartd pecetea unui stil
care trece din incongtientul noologic in manifestarile constiente prin fenomenul
personantei. Matricea stilisticd a unei culturi e prezentatd prin metoda morfologicd
inspiratd de ideea goetheani a fenomenului originar si i se explici actiunea structurant
recurgand la instanta inconstientului mai apropiatd de intelectul kantian decat de
inconstientul psihanalizei.

Matricea stilistica prin factori, potente ca orizontul spatial $i temporal, accentul axiologic,
atitudinea anabasicd $i catabasica 1 ndzuinta formativd apare ca un ,minunchi de categorii”
care se imprimid modelator asupra creatiei din inconstient prin personanta dand
inconstientului un caracter cosmotic. Aceasta modelare trebuie inteleasd totodatd ca
cenzurare prin care se mentine contactul cu misterul, deci creatia este continui
transformand omul in fiintd depling, istorica. Transformarea pe care Blaga o numeste
»mutatie ontologica” survine incontrolabil pentru om, destinandu-1 ca fiintd culturald si
implinindu-1 ca fiintd istoricd, cert e ci din aceastd clipd a mutatinnii pe toati durata
constiintei e posibild survenirea unui alt timp ce tine de matricea stilistici.

2. Destinul creator ca o condigie a istoricité;ii omului

Datorita stilului omul suspenda imediatul prin mutatia ontologicd si intra in magia
contactului viu cu misterul prin ecstazie intelectuald. Misterul nu e produs abstract, ci e
orizontul permanent al modului de a exista al omului la fel ca imediatul, trebuie si
intelegem orizontul misterului ca o conditie prealabild anterioari tuturor actelor teoretice
si pldsmuitoare. Omul nu poate fi autorul orizontului originat, ci orizontul misterului se
ridicd in noi cu putere originara:

,»Omenia omului se declard in momentul cand omul biologic se lanseazi in chip
inexplicabil intr-o existentd inconjurati de orizontul misterului si al unor virtuale
reveldri...moment de transpunere in orizontul misterului, de declansare ireversibila a
unui destin revelator-creator...”.# Cultura e expresia mutatiei care determinid omul sd
urmeze un destin inscris In structura sa, dar prin forme stilistice, deci stilul e simultan
saltul din imediat §i frand transcendentd, numai prin aceastd dubld finalitate salveazi
destinul creator. Destinul creator nu are durati ca etapd in eterna devenire, ci survine in
clipa in care omul devine om §i se mentine cat omul rimane om, e clipa de mijloc sau de

4 L. Blaga, Geneza metaforei i ..., p.170
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intdlnire a duratei cu eternul prin care depaseste imediatul si se distanteazd de
transcendentd prin s#ikizare. Omul triieste intr-o lume concreta pe care nu o poate
exprima si in orizontul misterului pe care nu-l poate revela, de aceea metafora este
»momentul ontologic complementar prin care se incearcd corectura acestei situatii...”,
trebuie sd acceptdm rostul ontologic al metaforei ca moment complementar al unor stéri
congenital precare.

Omul e ,fiintd stilizantd in vederea creatiei”, orice culturd se ridici pe un fond
care ¢ fenomenul originar, Blaga il numeste stil, pornind de aici omul e definit ca
istoricitate: existd In om ceva etern, aptioric, prin care transcende clipd de clipd timpul.
Hlstoricitatea ¢ modul de desfisurare in spatiu §i in timp a existentei umane in
plenitudinea ei”,% dar fiinta umand deplind e omul ludiferic care reveleazd misterul prin
categorii stilistice devenind ,,cimp stilistic”. Esenta istoricd a omului deriva din premiza
ontologica a existentei in origontul misternlui, istoria este revelarea misterului prin campuri
stilistice variate, nu cu intelesul de progres. Campurile stilistice functioneaza ca
determindri ale curgerii istorice §i genereaza istoria ca permanenta creatie, deci fiinta
istoricd e fiinta permanent creatoare. Omul ca fiintd in istoricitate e un camp stilistic, in
chiar fiinta sa are o existentd in dublu orizont: al lumii date §i al misterului pentru care e
inzestrat cu categorii abisale care sunt manifestare a unui stil.

3. Timpul stilistic ca sofianic

Teoria dubletelor orizontice salveaza unitatea culturii prin unitatea fiintei, deosebirea
dintre categoriile constiintei cu timpul si spatiul omogene si categoriile inconstientului,
Hfunctii care se exprima prin viziuni spatiale si temporale de altd structura decat cele
constiente”” ca dublete orizontice e recuperatd prin omul deplin care e istoricitate. Pentru
omul creator nu conteazd durata, ci perspectiva fenomenului stilistic impregnat de
determinante stilistice care-si exercitd puterea alcituind un camp stilistic. Timpul
congtiintei ca ,;mediu omogen” sau ca ,succesiune indefinitd de momente indiferente” e
dublat de timpul inconstientului ca #mp stilistic, element al matricei stilistice care manifestd
stilul. Acest timp dobandeste accente si are configuratie spirituald, momentele sale nu sunt
egale, amotfe, ci ,,se complica interior dobandind fizionomie...”8. Timpul stilistic ¢ doar
potentd care se manifestd in actul creator valorizand una din dimensiunile timpului sensibil.
Trecutul, prezentul sau viitorul constiintei se pot transforma In #mp cascadd, timp fluvin sau
timp havug, depinde de accentul cu care inconstientul apasd asupra uneia dintre ele
adunandu-le pe celelalte intr-un orizont care poate fi al valorizdrii trecutului si al nostalgiei

> Ibidem, p.51
¢ 1. Blaga, Fiinta istoricd, p.215
7 L. Blaga, Geneza metaforei gi... p.120
8 Ibidem, p.85
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originii, al momentelor prezente de valoare egald, fiecare ,,scop in sine si pentru sine’™ sau
al viitorului ca imp ascendent.

Saltul ontologic presupune iesirea din imediatul care Inseamna aici si acum, timp
obiectiv ca acumulare distructivd pentru a intra In orizontul misterului §i implicit in
timpul stilistic. Dezvaluirea stilului si a timpului stilistic, mai ales prin analiza satului ca
matcd a eternului, devine astfel teorie-suport a nizuintei unei culturi minore de a-si
descoperi intrarea In eternitate. Blaga identificd factorii care constituie matricea
stilisticd a spiritualititii romanesti, fundamentali sunt spagiul mioritic si timpul sofianic ca
prezentd a eternului in temporal. Sofianicu/ e analizat in contextul spiritualitatii est-
europene, putem afirma cia ne apartine ca timp stilistic nu numai pentru ci e in
armonie cu spatiul mioritic sau cu organicul, ci si pentru ci dintre configuratiile
timpului stilistic in spiritualitatea romaneasca nu devine manifestd nici una, lasand
impresia unui ethos al neutralititii fatd de trecerea timpului, de fapt matcd pentru
»coborarea transcendentului”. Aceastd triire si intelegere a timpului ca forma a
eternului se va constitui ca imbold si va fi preocuparea unor filozofi ai culturii,
cdutdtori §i el ai apriorismului etnic in spiritualitatea romaneascd. Ernest Bernea va
urmari felul in care e trit timpul prin studiul mentalititii romanesti si va ajunge la un
timp-element ca realitate vie cu ritmuri $i sensuri proprii care se cer descifrate. Mircea
Vulcdnescu prin analizd fenomenologicd a limbii va interpreta vremea ca dimensiune a
firii pregitind terenul pentru analizele lui Constantin Noica, In filozofia ciruia vremea
se dezviluie ca fond originar i se afld in relatie cu petrecerea ca timp mitic, forma a
timpului rostitor.
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INTRU - EXPRESIE TEMPORALA A INCHIDERII
DESCHISE IN FILOSOFIA LUI CONSTANTIN NOICA

Elvira GROZA

Résumé. INTRU (DANS) - Expression temporelle de la «fermeture
ouverte» dans la philosophie de Constantin Noica. Cette démarche soutient
la présence d’un temps onthologique dans la philosophie de Constantin Noica, a
partir de sa distinction entre / Zemps rounlant en tant que devenir dans le devenir et le
temps parlant en tant que devenir dans létre. Les formes du temps roulant sont a
peine énoncées par le philosophe, c’est pourquoi le premier niveau de I'analyse
suppose lidentification du femps mythique au temps (vremea) dans les travaux de
phénoménologie de la langue et du femps logigue au holomaire dans la Logique de
Hermes. Cette identification permet lacces a un niveau plus profond, et
implicitement, a celui ou se révele l femps du devenir dans ['étre proprement-dit en tant
que temps onthologique. Cest le niveau du dans (intr#) en tant que parler sur
lequel on construit la fermeture onverte, la limitation qui ne limite pas et le holomaire,
expressions de Iélément en tant que Un-Multiple. La fermeture onverte est la
situation originaire par laquelle se manifeste I'étre en tant que pulsation, devenir,
devenance et dans (intru) se dévoile comme expression temporelle de la situation
originaire, instant kairotique par lequel simultanément advient I’étre et survient la
conscience sous la forme du devenir dans l'étre.

wDar omul, in loc si se angajeze in oportunitatile pe care i le ofera Timpul, se straduie
prea des sd se cufunde in cronologie, destin si entropie.”
(Constantin Noica, Modelul cultural enropean)

Ultima carte scrisd de Constantin Noica se incheie cu capitolul Tzmpul cel blind al
culturii enropene prin care ne sfituieste si iesim din cronologie pentru a intra In kairos-ul
pe care Timpul ni-l oferd: , Timpul este o serie de oportunititi puse in valoare sau
ratate”!. Blandetea prin care ni se da Timpul face ca noi, oameni sau culturi, sa ratim
adesea oportunititile sale, de aceea sfatul Iut Noica de pe frontierd, am putea spune,
capdtd anvergura unei avertiziri ce priveste nu numai destinul culturii, ci si conceptia
sa despre timp.

Acest sfat-avertisment ne Indeamnd la un retur prin filozofia sa pentru cid
suntem tentati si credem fie ca timpul e un concept pe care nu l-a gandit decit la
nivelul analizelor de fenomenologie a limbii, teren pe care dealtfel i l-au pregatit
Bernea, Blaga si, mai ales, Mircea Vulcinescu, fie se sustine doar prezenta unui timp
ontic conceput sub influentd hegeliani ca devenire intuitionatd. Ar fi suficient $i numai
sd staruim asupra distinctiei propusa de Noica, tot intr-o carte tarzie?, intre Zmpul rotitor

1 C-tin Noica , Modelu! cultural..., p.181
2 C-tin Noica, Trei introduceri..., p.
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si timpul rostitor cu formele sale: timpul mitic, timpul logic $i timpul devenirii intru fiinta proprin-
zise, distinctie reluatd in ontologie unde timpul e asimilat celor doud deveniri, timpul
rotitor e devenirea intru devenire, iar timpul rostitor e devenirea intru fiintd. Dintre
formele timpului rostitor e analizat explicit numai timpul logic ca timp al omului, dar
pot fi identificate in filozofia sa atat impul mitic cat si timpul devenirii intru fiintd proprin-
zise. In acest sens vom arita ci #mpul mitic apare sub forma vremii in lucrarile de
fenomenologie a limbii, cd zmpul logic construieste timpul devenirii intru fiingd in logica
lui Hermes, iar analiza femporalitdtii ca ,,implicatie a inchiderii-deschise” de la inceputul
ontologiei ne face semn spre #mpul devenirii intru fiinta proprui-zise.

Filozofia lui Noica dezviluie fiinta printr-o ,.fenomenologie solidari cu
infiintarea lucrurilor™, fiinta e prezenta care survine prin deschidere ca advenire a
fiintei pe care o recepteaza realul cu cea mai mare capacitate de fiintd pentru cd ratiunea sa e
constiintd a devenirii intru fiintd, omul e existentul deschis intru persoand, comunitate,
logos... A descrie cum apare fiinta inseamna totodatd a arita originea lucrurilor, prin
urmare dezviluirea fiintei ca deschidere, prezentd a elementului e simultan situatie
otiginara sau Znchidere care in-fiinteaza prin model. Inchiderea ce se deschide care constituie
realul e Jimitatie ce nu limiteazd, ci aduce infinitudinea fiintei sub forma pulsaties si devenirii
la nivelul fiintei in lucruri i este elementul — devenintd ca deschidere ce se inchide la nivelul
fiintei ca fiinta.

Inchiderea ce se deschide ca situatie originard redd modalititile de advenire a fiintei
prin pulsatie, devenire, deveninta, conceptul e explicitat in ontologie si e implicat in analiza
limbii si in logica, astfel ontologia devenirii intru fiintd impune Znchiderea deschisd, iar
logica lui Hermes holomernl pe temeiul analizei limbii care il dd pe Zntru, toate expresii
ale principiului fundamental pe care il sustin: Unu-Multiplu. In temeiul acestui
principiu credem cd deschiderea prin care advine fiinta §i survine constiinta e prezenta
surprinsd de Zntru ca expresie temporald a inchiderii deschise. De aceea, demersul nostru isi
propune, dincolo de identificarea formelor timpului rostitor, si dezviluie zimpul
devenirii intru fiintd ca timp ontologic.

1. Timpul mitic ca vreme. Fiinta ca fire; vtemea ca petrecere

In primele lucrdri despre spiritualitatea romaneasca Noica acuzd continuitatea
fire-spirit care ne-ar fi limitat accesul la universalitate §i intelege vremea ca miscare
rotitoare, neutra si lipsita de implinire, un ,,timp organic” din incercuirea ciruia trebuie
sd lesim gi sd intram 1n #mp. Mai tarziu interpreteazd vremea pe fondul fenomenologiei
lui Mircea Vulcinescu care descrie fiinta ,, asa cum ni se infatiseazd in experienta
imediatd a gandirii, de Indatd ce incearcd si se formuleze romaneste™. In romaneste
fiinta e rostitd (rostuitd) prin substantivarea verbului: @ fi se transforma in fire, firea
surprinde fiinta in actul de fiintare si se manifestd ca Jume si ca vreme, ca lume are sensul
de universalitate concretd care face posibild intelegerea procesiunii fiintarilor pentru ca

3 C-tin Noica, Devenirea intru fiintd, p.225
4 Mircea Vulcanescu, Dimensiunea romaneascd a ..., p.98
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firea ca lume ,,se sparge” in firi care sunt feluri de a fi, mai degrabd feluri de a trece
pentru cd lumea e plind cu o trecere, de fapt este trecere, dar ca pefrecere.

Interpretarile limbii din Rostirea filogoficd romdineascd si din Sentimentul rominesc al
fiintei primesc o noud turnurd aratind cd vremea ne duce la intelesul fiintei pentru ci
reda firea ca petrecere:

,»---viemea e ceva concret, spre deosebire de notiunea de timp care e conceptual
si abstract. Dar e un concret nemiscat. E totul viu al lumii, privit sub specia fiintei, nu
a devenirii™ si ,,Vremea este ceva de ordinul gandului, punind in joc un inteles adanc
despre partea de curgere nemiscatd a lumii”®. Vremea nu mai e infinitd trecere, facerea,
prefacerea sau desfacerea lucrurilor masuratd in timp ciclic, ci, ca vasta procesiune a lumii
sl petrecere a lumii prin gind, se dezviluie ca fond generator care face posibild petrecerea
lucrurilor simultan pentru constiingd si existentd. Petrecerea exprima faptul firii sau
Jiinta in act integrand oporzitiile fiintei Intr-o conceptie a fiintei modulate care are ca
temei un sentiment al fiintei in intimitate cu lumea. Nu ¢ o lume de prezente care si
detind fiinta In sens de actualitate, ci a fi Inseamnd deopotrivd absentd, suspendare,
posibilitate, imposibilitate, necesitate, wodulatii ale fiintei redate prin timpuri ale verbului
care surprind frageda fire. Integrarea in vreme nu inseamna a fi prezent in timp si spatiu
la modul aici si acum, ci a avea prezentd redatd prin @ se intdmpla sd fie intr-un timp-
element, realitate vie care e petrecere acum §i in veac pentru cd spiritualitatea
romaneascd nu are ideea infinitului, ci semszmentul ancordrii in vesnicie. A i sub vremi
presupune a iesi din masura timpului obiectiv si a fi afectat de vreme, insertia in vreme
a insului prin soartd si dobandirea unui rost e rezultat al acestei afectdri sau pdtimiri ca
schimbare de stdri sub puterea invéluitorului. Insul nu e Infiptuitor cu realizdri, ci
triieste Impliniri sub afectarea vremii, nu are realitatea cu spatiul si timpul ca
dimensiuni, ci e real ceea ce este adevea, dintotdeanna.

Lumea sub specia fiintei este nelncetatd genezd redatd in imbd prin vreme, petrecere,
fire. Vremea este fond originar si originant ce tine de tréit, fard sa fie in lucruri le da
timpul: ,,vremea vremuieste” sau temporalizeazd fird si aducd Impliniri in sensul de
crestere liniard, dar pe acest fond survine implinirea. Trebuie si vorbim de plinire a
vremii nu ca iegire din vreme perceputi ca o eternitate negativa” sub influenta
istorismului, ci ca dezvaluire a ei, atunci cand se spune cd ¢ vremea pentru a face ceva,
insdsi vremea ca fond originar se dezvaluie sub forma #mpului mitic. Limba ne dd mai
mult decit sd ,,descrie o punere in rost de legenda”, raportarea la timp ca vreme ne
trimite la un timp arhetipal care se identifica cu zmpul mitic, expresie a timpului originar
»care apare limpede in cultura de astizi, sub chipul unei filozofii a arhetipurilor™
spune Noica referindu-se la Mircea Eliade pentru care timpul originar e Clipa
manifestarii eternititii prin cosmogonie.

> C-tin Noica, Pagini despre..., p. 10
¢ C-tin Noica, Cuvant impreuni. .., p.66
7 C-tin Noica, Trei introduceri. .., p.98
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2. Timpul logic

Timpul logic e desctis in Trei introduceri la devenirea intru fiintd ca ,,deformare” a
timpului real in sensul ci transformd prin aceleratie misura acestuia In fluiditate,
succesiunea datd de continuitatea purd in conexinne. Timpul real e ,,purd negativitate”,
uniform si neutru pentru cd prezentul disparent di mdsura, acum-ul fiind miez al
timpului, pe cand timpul logic e conexiune Znfru ceva, e orientat, hotdrator fiind
viitorul. E posibil timpul logic definit prin acceleratie pentru cid omul incorporeazi in
real un timp modelat de el, un ,,spatiu temporal” pentru procese, desfasurdri, creatii,
dovadi e timpul incorporat In magind, definit drept ,,conectivitate in act”. Omul nu
poate trai numai in timpul real pentru cd e in ,elementul culturii” unde sporeste
statornic, iar implinirea nu tine de un @/ §i un acum, ci survine prin creatiile sale intr-
un zimp al omnlni. Aceasta e doar o fati a ,,punerii In rost” a timpului logic care nu se
reduce la atat, ci construieste #mpul devenirii intrn fiintd. Sub acest aspect e implicat in
logica lui Hermes, posibild pentru cd in indiferenta lumii apar campuri logice prin care
intregul e in parte, iar partea e o interpretare a Intregului: individualul ca ,loc de
intersectie a generalurilor” ® exprima generalul care e Zofalitate de fiecare clipd. Intalnirea
dintre clipa cea repede a individualului si efernitatea generalului prin cuplarea individual-
general o surprinde bolomernl: termen cu procesualitatea in el. Logica lui Hermes e o
desfdsurare in patru timpi: propunere, deschidere, inchidere, redeschidere organizata.
Tema se propune ca individual, general, determinatii; se deschide liber prin cuplarea
individual-general care face posibil exercitiul ratiunii dislocante. Operatia de disociere,
redatd prin Arinamen, determind intrarea individualului si generalului in expansiune,
unitatea-intimitate se disociazd In individual §i general pentru ca individualul si se
deschida spre un general nou $i se iveste determinatia ca intermediere si inviluire, fond
intru care isi cautd liber adeverirea. [nchiderea pe fondul determinatiilor, ¢ urmati de
deschiderea organizatd prin synaletism ca mecanism al adeveririi intemeiate. Se ajunge la
multimea secundd definitd ca ,multimea multimilor cu un singur element” care e Unu-
multiplu, elementul e dincolo de sine in raport de identitate si contradictie unilaterald
cu intregul.

Logica lui Hermes urmireste trecerea multimilor in sens ca devenire logicd a partii
intrn intreg prin operatii de compenetrare si depotentare care duc la unitati tot mai
cuprinzatoare pornind de la un principiu formator care ¢ informantul. In-formantul
numit holomer e inchiderea ce se deschide din ontologie si expresie a lui sutru. Intru ca
»spatialitate logica” e cuplajul sau intalnirea dintre ,,clipa cea repede” si etern numita
de Noica wtalitate de fiecare clipa.

3. Timpul devenirii intru fiintd propriu-zise

8C-tin Noica, Serisori despre..., p.432

128



INTRU — EXPRESIE TEMPORALA A INCHIDERII DESCHISE IN FILOSOFIA LUI
CONSTANTIN NOICA

3.1. Temporalitatea

Analiza temporalittii ca implicatie a inchiderii ce se deschide in Tratatul de
ontologie incepe cu pulsatia - germen de fiintd pentru tot ce existd sau situatie originara.
Temporalitatea este pulsatia purd: ,inchidere in prezent, ce reprezinti totodati o
deschidere ca prezent”™ ca mdsurd interioard care se diferentiaza de #mpul obiectiv
masurd exterioard. Masura interioard este ,limitatie care nu limiteaza”, timp lduntric
care ,acumuleazi cu fiecare pulsatie si devine modelator”0. Spre deosebire de
pulsatiile ritmice ale timpului doar masura, temporalitatea modeleaza si Implineste, nu
este simpld succesiune, ci face posibile ,orizonturi temporale”! ca intemeiere a
intervalului. Temporalitatea nu poate fi liniard sau ciclicd, ci este ,ramificatd si
raspandita”? adicd prezenta in fiecare dintre clipe ca masuri launtrica. Noica spune ci
nu vesnicia ca infinitate in timp di intelesul fiintei, ci ,,felul in care lucrurile pier in
temporalitate”3 sau pierd temporalitatea care did devenirea Implinitoare, de aceea
temporalitatea ca reluatd implinire nu mai lasd loc unui alt fel de eternitate, ,,plinire a
timpurilor”, c¢i e ea Insisi implinire intrucat pune In migcare intervalul ca
procesualitate, petrecere, devenire intru fiintd.

Pulsatia fiintei e si distensiune spatiald, prin aceeasi distensiune apare
temporalitatea ca ,,deschidere ce se inchide in prezent spre a se redeschide™* si apate
spatialitatea ca Inchidere Intr-un orizont, deosebitd de spatiu pentru cd are limitatii
dinduntru, pulseaza, exprima plinul. Pulsatia fiintei este clipa in care temporalitatea e
solidara cu spatialitatea, o femporalitate spatiald sau situatie care inseamna distensiune sau
camp pentru ¢ In primul moment fiinta este temporalitate, spatialitate, camp, de fapt
inchidere ce se deschide. Distensiunile (temporalitate, spatialitate, cimp) dau simultan
generalul $i individualnl cuplate pe temeiul determinatiilor aduse de camp. Acestia sunt
termenii ontologici care exprimi fiinta din lucruri prin intrarea determinatiilor
individualului in cele ale generalului, in fapt modelu! ontologic: inchiderea a doi termeni si
deschiderea citre al treilea, iar saturatia modelului duce la devenirea intru fiinta sau
fiinta implinita. Clipa in care se realizeazd cuplarea individualului cu generalul pe
fondul determinatiilor, ,,ceva face clic si este”, ¢ o inchidere-deschidere pentru ci
implinirea modelului Inseamna totodatd deschidere, e Jmitatie ce nu limiteazad.

Aceastd analizd a temporalititii ne determina si o intelegem ca pe o clipd
paradoxala care este, dar nu exista (pulsatie fard urma §i contur), fiind pulsatie la fel ca
germenele de fiintd e distensiune sau Zuchidere-deschidere care face posibil intervalul ca
orizont temporal si anunta pregenta prin care (pe)trec simultan existenta si constiinta o
dati cu ,,pro-punerea” fiintei 7z#ru devenire si constientizarea manifestarii fiintei in acel
intru cand excistenta umand devine ratiune orientatd.

° C-tin Noica, Tratat ..., p.232
10Tbidem, p.233
11 Tbidem, p.234
12 Tbidem, p.235
13 Ibidem, p.235
14 Ibidem, p.237
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3.2. Devenirea intru fiingd

Tratatul ontologic descrie wplarea fiintei cu devenirea ca permanentd
conectivitate sau ,,statornica prezenta” care le adund intr-o deschidere care e advenire a
fiintei §i survenire a constiintei. Fiinta ca temd e si inceput si capit de drum, antitema
fiintei e devenirea, dar fiinta nu contrazice devenirea, ci e o contradictie unilaterald
intr-o ,,devenire ce integreazi ipostazele timpului, devenirea trecutd fiind una cu
devenirea prezentd, in deschiderea lor citre cea viitoare”'>. Devenirea provine din
advenirea fiintei In fiecare moment al succesiunii sale, In virtutea acestei
predetermindri a devenirii se schimbd si sensul timpului, fiind un #mp vectorial a cirui
succesiune nu provine din trecut, ci si are originea In viitor pentru cd ,sigeata
timpului” se inchide in cerc, iar Inchiderea aceasta face posibild deschiderea timpului.
Este devenire constientd prin care subiectul §i obiectul sunt reunite in tema fiintei sub
forma devenirii intru ea. ,,Constiinta devenirii, adicd a procesualitatii...s-ar putea si fie
tocmai masura omenescului: constiinta temporalitatii, ca a implinirii in timp, a ilesirii
din necesitate si a intririi in campul libertatii...”1¢. Constiinta nu e reflectare, ci e
potentare in fiintd, noua definire a ratiunii care este congtiintd a devenirii Intru fiinta
,»de indati ce apare pe lume un real inzestrat cu ratiune, se instituie si fiinta...”"".

Noica pleacd de la Zntru la nivelul limbil,,...Znfru e cel care ne-a dat sugestia
devenirii Intru fiintd, gindirea infuzd romaneascd asupra fiintei trebuie si aibd un
caracter deosebit...Fiinta are aici o bund, o pozitiva libertate. Lumea nu e sub fiinta,
nu e in fiintd, este Z#ru ea.”18 Schema devenirii intru fiingd apare ca un cerc acompaniat
de o migcare liniard, fiinta ca zemd invaluie antitema care e devenirea, iar intalnirea lor
este feza sau devenirea intrn fiintd. Teza este deschidere statornicd, fiecare ,,punct” e
simultan  JZmitd §i origine, ,expansiune” ca manifestare a fiintei §i totodatd
»concentratie” ca trecere prin constiintd, intilnirea lor e pulsatia fiintei. Limba
surprinde fiinta prin expresii care pot fi ,trimiteri la fiinta”: fotdeanna, vesnic, meren,
pururi, statornic, intruna, necontendt, existd si pentru devenire un instrument de investigatie:
Intru ,care ne va readuce, cu devenire cu tot de astd data, la fiinta”'%. Devenirea este
intrn ceva care tine, ,ceea ce este in dezlegare nu are devenire, ci doar miscare,
schimbare, prefacere, sau succesiune...”? pentru ci ,,devenirea se iveste, de la simpla
miscare pana la transformare, abia din clipa cand s-a obtinut o Intruchipare a situatiei
descrise de a fi Intru”.2! Nu poate deveni decat ceva care devenind se reaseazi ca
totalitate, devine ceea ce este ntru ceva si devine insusi orizontul 7nfru care este ceva,
devin invaluitul cu inviluitor cu tot. ,,...a fi intru exprimd pentru devenire o situatie

15 Ibidem, p.315

16C-tin Noica, Devenirea intru fiintd, p.166
17 Ibidem, p.170

18C-tin Noica, Sentimentul..., p. 174

19 Ibidem, p.168

20 Ibidem, p.168

2l Tbidem, p.168
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intr-atit de originard incat se poate spune ci fiinta §i nefiinta nu fac devenirea, ci se
desfac din ea”22,

La nivelul fiintei in lneruri timpul nu este decit schemd a devenirii, de aceea nu
determina fiinta prin timp, ci o determind prin devenire pentru ci aduce ,,infinitudinea
ca desfisurare a ceva subzistent in infinirea temporald”?3, infinitudinea este mdsuri a
prezentei fiintei spre deosebire de timp care e infinire sau eternitate inteleasd ca timp
fara sfarsit. ,,Cu devenirea timpul apare ca orizont de manifestare al fiintei. Dar masura
fiintei nu o di infinitatea timpului, ci deschiderea nelimitatd a devenirii”?, aceastd
deschidere ca ,,orizont de manifestare a fiintei” e #mpul ontologic. Timpul e infinitudinea
numiti fmitatie ce nu limiteazd sau inchiderea ce se deschide ce ,functioneazd” la toate
nivelurile de manifestare a fiintei si o exprimd Zntru: ,,...cu devenirea fiinta isi
apropriazd §i orizontul devenirii care e timpul...oricand se Incepe cu fiinta
existentului, nu cu fiinta insasi, timpul apare drept unda reald cea mai apropiati de
fiintd, sau frontul de unde sub deplasarea ciruia poate sia apard fiinta lucrurilor”?>.
Manifestarea fiintei trece prin constiintd, de aceea geneza este simultan ontica si logica,
in clipd ontologica, iar timpul ontologic este reiterare a clipei genezei, este teza ca
devenire intru fiintd. Termenul care reuneste devenirea cu fiinta este fntry, in felul acesta
e vizibild conectarea fiintei cu devenirea in dipd, dar o clipd care nu permite oprire,
limitare, inchidere, ci reluatd implinire.

3.3. Deveninga

La nivelul devenintei timpul definit ca o ,curgere stationard” face posibild
temporalitatea celorlalte niveluri, fiinta-deveninti e mai mult decat timp, ea face
posibil timpul ca rationalitate intima a elementelor. In lucruri ,modelul ontologic a dat
devenirea”, fird lucruri ,,modelul va da elementul”, o deschidere ce se inchide, matrice in
care apar §i dispar realitatile: ,,Abia acum, la nivelul devenintei, se poate pune
problema timpului, dincolo de temporalitatea sau temporalitatile invocate. El este o
curgere stationard in orizontul unei deveniri stationare, deveninta. Dacd elementele
erau fiinta secunda, atunci elementul unic, deveninta, este fiinta, pe care, la acest nivel,
timpul ar pirea s-o dezviluie” .26 Deveninta ca stare §i proces este fiinta elementelor
care are doar intrupare posibild. ,Fiinta ca fiinti” este deschiderea devenintei prin
model, ,totul in real este intru element, pana la urmi intru deveninta, dar deveninta
este intru fiingd, care nu este decat prin deveninta”?’.

Elementele originare sunt materia, viata §i ratiunea, insa ,,adevarata impdritie a
elementului o oferd lumea omului...”?, prin element fiinta nu doar se multiplica,

22 Ibidem, p.169
2C-tin Noica, Tratat..., p.320
24 Ibidem, p. 315
25 Ibidem, p..315
26 Ibidem, p.378
27 Ibidem, p.381
28 Ibidem, p.334
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dovadi e ,,existenta umand, acolo unde devenirea simpld va putea trece in devenirea
Intru fiintd”?°, aratind cd fiinta este sporitoare, a spori in fiinta inseamna a f7i intru,
permanenta trecere din mediu extern in mediu intern, limitatie ce nu limiteaza.
Elementele sunt situate intre substanti si functie ca ,spatialititi nespatiale” si
»temporalititi atemporale”, totalitatati deschise cirora le revin dintre categorii
numai ,,temporalitatea si spatialitatea pentru ¢ poarta cu ele o forma de Unu-multiplu
si ar pirea astfel potrivite elementului, dar acesta nu std sub ele, ci abia el le instituie’.

Vremea poate fi identificatd in ontologie cu deveninta, e tot element originar
pentru ci face posibild temporalitatea devenirii intru fiingd ca timp ontologic. Fiinta
»se distribuie fard si se imparti” in deveninti, ca devenintd in elemente, ca element in
deveniri reale intr-o verticald a fiintei ce o trimite in jos, survenind ca deschidere de la
pulsatie la deveninti trecand prin devenire.

4. Inchiderea ce se deschide este situatia originara

»liinta este principiul lduntric care face lucrurile sa se deschida si sd ramana in
mai departe deschidere...lucrurile spun, cu golul lor, ci deschiderea citre fiintd, este
intaiul indiciu al fiintei. In primul moment fiinta este deschidere ...”3'. Dezviluirea fiintei
incepe de la ,,vidul de fiintd” care transforma fiecare lucru in ,,Joc posibil” al fiintei, in
deschidere ca mediu intern al lucrurilor, activ din interior pentru ci preia mediul
exterior si-l transformd in mediu interior. Acest mediu pe care il exptima a fi intru este
elementnl ca prezenti-absenta si are ca structurd modelul pentru ca ,felul de aparitie al
fiintei, cu inchiderea ce se deschide va deveni chiar un model arhetipal care se poate
realiza dincolo de ontologia propriu-zisa”.3? Fiinta se distribuie sub forma acestei
situatii originare care se manifesta ca deschidere atit a celor prezente cat si pentru ceea
ce a fost si va fi, nu e doar deschidere a prezentului pentru ci ar fi un gol in care se
intalnesc golul trecutului §i golul viitorului, fiinta nu tine numai de prezent, ci au fiinta
si cele trecute sau viitoare, altfel am ajunge la ,,prezent vesnic” ori ,trecere eternd”.
Fiinta ca deschidere simultani a prezentului, trecutului, viitorului e devenirea ce
integreazd ipostazele timpului printr-o inchidere care se redeschide.

Inchiderea ce se deschide e situatie originard prezentd in ,.experienta fiintei” redatd
de limbd, iar ontologic e manifestd la toate nivelurile: in lucruri e pubsatie prin
distensiunile inchiderii ce se deschide si prin model, e apoi devenirea intru fiintd ca
intalnire a modelului cu elementul si e deveninta, dar Znchiderea-deschisd propriu-zisa,
arhetipald este devenirea intru fiintd ca implinire care, spre deosebire de realizare sau
savarsire, presupune infinitudinea, ne-oprirea pe care o exprima Zutru.

2 Ibidem, p.340
30 Ibidem, p.363
31 Ibidem, p.211
32 Ibidem, p. 224
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incheiere: INTRU —expresie temporali a situatiei originare

,»La inceput a fost situatia”, situatiile fiintei pot fi redate prin intermediul unor
»particule ontologice” care sunt prepozitiile ca relatii spatiale, pentru cd indicd pozitia
sau locul, insd trebuie privite autonom si atunci devin ele insele situatii. Situatia
desemneaza simultan pozitia si dispozitia ca acele Stimmung-uri heideggeriene,
dispozitii afective prin care omul Inregistreaza fiinta, dar extinse si la nivelul lucrurilor.
Situatiile descrise de prepozitii ar fi inchideri ca pirti, dar pentru Noica partea este
intregul sau e parte deschisa, iar prepozitia care reda aceastd situatic originari este Zu/ru.
»A fi intrn este o situatie mai originard decat a fi” pentru ca ,,...indicd o altd raportare,
mai supli, care poate cuprinde ca momente particulare toate raportirile
prepozitionale...sugereazd o structurd in care intrd spatialitatea insasi, dupa cum
sugereazd o deschidere In care poate Incdpea si desfdsurarea in timp...sugereazi un fel
de camp, spatial si temporal, static, dar si migcitor, cu un cuprins dar §i cu ldrgirea
acestul cuprins”. Intru este prezentd ca intimitate formatoare” care e totodatd
temporalitate, ,,exprimd intimitatea aga cum, la limitd, devenirea Zu#ru fiintd ar exprima
intimitatea dintre devenire si fiinta” 3*

Intru ca situatie originard ,Jleagd atit lucrurile, In stdrile §i procesele lor, cat si
gandurile asuprd-le” pentru a reda prezenta fiintei In lucruri ca deschidere, de aceea
intrn nu mai tine de pozitie sau loc, ci este ne-locul care predetermini, inviluie,
transformand trecerea lucrurilor in implinire. Intrarea in fiintd §i starea de fiintd pot fi
exprimate simultan prin Zufru care ne da devenirea intru fiintd, ,,...in situatia descrisa de a
fi intru, unde intre ceea ce este ceva si lucrul intru care el este nu mai incape distantd;
sensurile opuse se contopesc si Incepe alunecarea spre ceva nestiut ca o laolalta
devenire”. Intru pune in procesualitate, e limitd si origine prin care orice nchidere in
ceva e §i deschidere ca Implinire. Existd o antetioritate a deschiderii la care se ajunge prin
»progres si regres” catre fiintad pentru ci Zntru e elementul-deschidere la inceput cu
pulsatia $ila final cu deveninta trecind prin devenirea intru fiintd. Aceasti deschidere prin
advenirea fiintei e in clipa limita dintre fiintd si devenire, etern $i temporal.

La nivel uman a fi intru inseamni a fi inviluit de ceva care e simultan scop si
mijloc de a intra Zutru orizontul in care trebuie sd te reasezi clipd de clipd pentru a
ajunge la sinele identic cu sinea: ,,...toatd problema omului este de fiecare datd, si iasd
din inertia situatiilor prepozitionale, intrand in cate o forma de a fi intru...”37, prepozitia
Implinirii. ldentitatea sau forma pe care ne-o di ,acest inviluitor fird identitate”
inseamnd devenire congtientd intru fiintd, transformare a inchiderii ca limitd in deschidere
ca implinire. Situatia lui Zn#mu apare cand s-a pierdut orice exterioritate, In asezarea sa

3 C-tin Noica, Sentimentul. . .,p.157
34 Ibidem, p. 160

3 C-tin Noica, Tratat ..., p.221

36 C-tin Noica, Sentimentul..., p.155
37 Ibidem, p.159
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deschisd Zntru trimite la un tot In care lucreazd partea, dar totul nu preexistd, ci Zntru il
face posibil, este exercitiul structurii deschise de la totalitatea in expansiune la partea
purtdtoare de tot. ,,Asa ne este fiinta insdsi: un Intreg ce se trage inspre fiecare parte,
ficand ca aceasta si fie purtatoare de fiintd, de intreg. E o totalitate ce invéluie partea,
ca un orizont al ei; una ce se contopeste cu partea, devenind intimitatea ei, ca si
principiul ei de organizare...”3.

Credem ci in filozofia lui Noica inchiderea ce se deschide, construitd pe Zntru, e
clipa kairoticd pe care o face posibild elementul ca Unu-Multiplu, Zz¢r# spune nici timp,
nici eternitate, §i timp si eternitate, forma de intrepitrundere, de ,,clipire” prin care se
intemeiazd intervalul succesiunii, a /7 intyu Inseamnd a iesi din clipa simplei succesiuni si
trans-punerea in ne-locul care intemeiazd orizontul lui ,a fi in”. Orice clipd este
simultan limitd redatd prin ,a fi in” si este origine, deschidere care ne preia pe noi
insine Zn#ru mai departe deschidere, este intalnirea sinelui dobandit prin cunoasterea
lumii cu sinea cuceritd prin adancire in noi. Concret este implinirea ca persoani cu
conditia deschiderii intru comunitate, implinirea comunitatii prin deschiderea intru
umanitate, a umanitétii prin deschiderea intru logos. ..
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LUCRARI DIDACTICE CRESTINE IN SECOLELE I - III

Nicoleta MARTIAN

RESUME: Ia communauté chrétienne située entre judaisme et elenisme doit
apprendre a construire sa propre identité au milieu de la culture ou elle se développe.
Si au début I'éducation chrétienne avait un caractére orale et occasionel, au fil de
temps le role des éctits s'affirme de plus en plus dans la vie de 'Eglise: la Tradition
n'est plus un ensemble des doctrines et des cutumes transmises orallement, mais elle
se concretise dans une littérature chrétenne. Les travaux didactiques de 1'époque
nous montrent la vie intérieure des communautes, leur effort de se structurer,
d'organiser leurs hiérarchie et liturgie.

Ces travaux des circonstances, qui tiennent plutot de la vie que de la litterature, sont
des enseignements pratiques, des conseils pour la vie morale, des homelies a
l'occasions speciales, des lettres envoyées aux certaines eglises et a des amis absents.
Le but didactique de cette instruction n'est pas d'abord une information au niveau du
contenu, mais une préparation du chretien pour une vie 2 la suite du Christ. D' une
autre coté, la littérature chrétienne de cette periode voulait faire du christianisme la
pensée religieuse la plus solide au monde, afin de montrer que pour le Christ il vaut
la peine de vivre et de mourir. Ils ont comptis que sans avoir une doctrine qui peut
les soutenir et qui peut expliquer les actes des chretiéns, celles-ci n'auraient pas été
efficaces.

I. INTRODUCERE

1. Scopul lucrarii

Lucrarea de fata isi propune sa studieze scrierile crestine din secolele I- III pentru a
evidentia caracterul didactic al acestora. Pe parcursul studiului am urmarit modul in care s-
a claborat treptat mesajul crestin §i maniera in care acesta era transmis. Pornind de la
studiul lucrarilor neo-testamentare, a ciror exegezd se baza pe literatura rabinici, lucrarea
incearcd s surprindi pe parcursul a trei secole scopul si forma In care aspectele didactice
se impletesc cu cele de doctrina in scrierile sfintilor Parintl. Dacd la inceput, Invitimantul
prin intermediul autoritatii Bisericii era suficient receptat, cu timpul lucririle crestine vor
incerca s defineasca puterea Bisericii de a raspunde problemelor societitii printr-un mesaj
elaborat.

Vom vedea astfel, felul in care Parintii Bisericii au inteles si exprime in scris
continutul de credintd aga Incat acesta si poata reprezenta un mesaj de factura didactica.

2. Definirea termenilor

Cand vorbim astazi despre lucriri crestine cu caracter didactic ne gandim la acele
scrieri care au drept scop o educatie crestind. Termenul didactic provine din grecescul
didaktikos/ de didaskein adici a invita, a instruil. Pentru Biserica primelor secole

! Le petit Robett, p. 640.
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expresia are un sens mai strict si mai profund fiind vorba, pe de o parte, de initierea
dogmaticd (adevirurile de credintd) si, pe de altd parte, de formarea morald. Aceastd
educatie era oferitd prin Bisericd. Expresia ,,educatie crestind” apare pentru prima dati la
sfantul Paul in scrisoarea citre efeseni Efes 6,4 si mai apoi la Clement din Roma, in jurul
anului 96, in 1 Cotinteni 21,8. Premisa parcursului didactic al primelor secole vizeazad o
invagaturd a credingei destinatd a face sd se ingeleagd Revelatia si coerenta sa in
ansamblul planului de méntuire al lui Dumnezeu.

Paul foloseste expresia si In perspectiva catehezei atunci cand vorbeste despre a
invita adevarurile de credingd. ,,Utilizand verbul comun didaskein/a fnvaga, Paul confera
o semnificatie originald termenului katechein (termen rar si strdin in limba religioasd a
iudaismului?) desemnand cu el, aproape in sens exclusiv, invatimantul crestin i in special
cel al initierii crestine”.

» ,..dat in Bisetici voiesc mai bine sd spun cinci cuvinte intelese, ca s Invit (ina
katecheso) si pe altii, decat zece mii de cuvinte in altd limba” 1Cor 14,19 - accentul este
pus pe o relatie de comunicare Intre crestini §i pe cresterea in credinti a intregii Biserici.

» ,Cine ptimeste invititura (katechoumenos, la pasiv) in cuvant si faci parte
din toate bunurile lui si celui ce-l invata (katechounti, la activ)” Gal 6,6 - textul vorbeste
clar de cel ce di si de cel ce primeste invatitura credintei si Paul pune aici accentul pe
realitatea unei comunititi - comuniune, unind cei doi parteneri ai catehezei

» Bl cra invitat (katechemenos) in ce ptiveste calea Domnului si votbea si
invita amanuntit pe oameni despre Isus, macar cd nu cunostea decat botezul lui Ioan”
F.Ap. 18,25 - informatia/instructia despre calea crestind primitd de Apollo este considerati
o primi ,,catehezd” Inci incompletd, dar care urmeaza a fi completati. Observim ci deja
in vremutile acelea sunt recunoscute diverse nivele ale catehezei, vizute intr-o continuitate
care merge de la initiere la profunzime?.

3. Izvoare

Izvoarele pe care le-am folosit s-au constituit, pe de o parte, in scrierile
neotestamentare, iar pe de altd parte, in epistolele cregtine ale primelor secole si in
scrierile pdrintilor apostolici si ale parintilor apologeti. Aceste izvoare sunt opere
literare elaborate in functie de nevoile reale ale comunititilor in care au aparut. Literatura
crestind veche constituie un grup important de documente ce contin maxime de morala si
reguli de disciplind, expuse prin intermediul cuvintelor apostolilor.

Irineu din Lyon si Tertulian au subliniat In repetate randuri ideea ci Noul
Testament este o sursd de adevir ce isi are originea In traditia apostolilor. Prima listd a
cartilor Noului Testament este continutd in Canonul Muratorian, termen care vine de la
numele savantului italian Ludovico Muratori (1672-1750), care a descoperit acest
document in Biblioteca Ambroziani din Milano. Lista i-a fost atribuitd lui Hipolit din
Roma. Ea este o dovadid cd In acea perioadd Noul Testament era cunoscut in capitala
Imperiului Roman. in petioada lui Eusebiu din Cezareea canonul Noului Testament se

2 Wackeinheim 1983, p.5.
3 Moutlon Beetnaert, 4/1989, p. 384.
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definitiveazi ca structurd prin acceptarea celor 27 de cirti care il compun de citre toate
comunitatile crestine. O parte din lucririle care nu au intrat in canonul Noului Testament
au devenit, de fapt, primele scrieri crestine, considerate neinspirate, dar cu o valoare
patenetica si morald deosebitd. Un exemplu concludent este Epistola lui Barnaba sau Pastorul
i Hermas, lucrdri care in unele manuscrise unciale apar ca ficand parte din Noul
Testament.

Epistola lui Barnaba. Scrisoarea se imparte in doud parti una dogmaticd sau didactici
si alta morald, aceasta din urma tratand despre tema celor doud cii, temd preluatd din Noul
Testament i utilizatd in catchezd primard. Asemenea Epistolei lui Barnaba, Pdstorul lui
Hermas prezintd instructiuni date de diferite personaje trimise de Dumnezeu, poruncile
celei de a doua pirti, de exemplu, constituindu-se Intr-un mic cod moral. Acest izvor este
un document valoros care descrie viata comunitatii crestine romane.

O altd categorie de scrieri folosite sunt operele parintilor apologeti. Apologiile
sunt un fel de precatehezi, o abilitate pedagogici de a obisnui spiritele cu doctrina crestind.
Ele erau destinate a pregati calea si a arita celor interesati obstacolele care trebuie depdsite.
In aceasta categorie amintim cele doud Apoingii ale sfantului Tustin, Dialogul on indeul Tryfon
care expun doctrina crestind. Ele ne aratd, printre altele, modul In care crestinii se consacri
lui Dumnezeu prin taina botezului si felul in care era celebrati Euharistia in comunitatile
crestine. Tratatul De baptismo apartinand lui Tertulian aratd care este invititura Bisericii
despre botez, referindu-se la toate aspectele rituale si spitituale ale acestui sacrament. In
acelasi registru se situeazd lucrarea Tradjfia apostolicd a lui Hipolitt din Roma, un excelent
manual de catehezd baptismald si catecumenat. Prin tematica largd abordatd, autorul ne
ofera elemente importante despre viata comunitatii crestine.

Un alt izvor util cercetdrii noastre este lucrarea Pedagognl, scrisi de Clemente
Alexandrinul. Acest manual de educatie moral-crestind vorbeste despre Cristos ca model al
pedagogului desivirsit, cel care il insoteste pe crestin in viata de z cu zi. Tema
Pedagogului face aluzie la imaginea Bunului Pastor prezentd in Noul Testament:
aga cum Pistorul igi insoteste turma sa spre mantuire, aga si Pedagogul este
cdlauza pentru inviticeii sdi pe calea spre desdvirgire.

4. Stadiul actual al cercetarilor

In cercetarea noastrd bibliografici nu am intalnit titluri care si trateze despre
aspectele didactice in lucririle crestine ale primelor secole. Desigur ci toate studiile despre
primele scrieri crestine abordeaza si probleme legate de caracterul didactic al acestora, dar
ele sunt tratate doar tangential. Tocmai de aceea studiul nostru se bazeaza in principal
(aldturi de izvoarele scrise) pe lucriri de patrologie.

Studiul modern al patrologiei incepe in secolul al IX-lea cand se elaboreazi cea mai
mare $i mai completd colectie de studii patristice prin efortul sustinut al abatelui Jean Paul
Migne (+1875). Volumele editiei Migne au fost retipdrite in colectia Sources chretiennes,
ingrijitd de Henri de Lubac si Jean Danielou. Aceasti noua colectie ne-a fost accesibila,
textele fiind prezentate in original si in traducere franceza. Pentru studiul lucrarilor crestine
din secolele I - III ne-am bazat si pe lucrarea lui Quasten J. Initiation anx Peres de I'Eglise o
sintezd aparutd in 1956.
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Ne-am referit la primele lucriri didactice crestine, reunite in Noul Testament, avand
ca punct de plecare cateva tratate de specialitate apdrute In ultimul secol, care si-au castigat
renumele prin metoda si claritatea lor. Este vorba de Robert- Feuillet, Infroduction a la Bible.
Nouvean Testament, aparutd in 1957; George -Grelot Introduction a la Bible, edition nouvelle,
tome III, Nouvean Testament apirutd in anul 1976; B.Standaert L'evangile selon Mare, 1997.
Trebuie si amintim doud lucriri de referintd aparute una in mediul catolic, alta in mediul
protestant, scrise de un istoric-biblist si respectiv un teolog: P. M. Beaude cu lucrarea Jesus
de Nazareth si B. Chevalley cu lucrarea La pedagogie de Jesus. Acesti autori au surprins in
scrierile lor nu numai aspecte legate de viata si persoana Mantuitorului - in cheie exegetica,
c si formele Invititurii Lui, mai precis elementele care constituic caracterul didactic al
activitatii Lui.

Perioada imediat urmitoare Noului Testament este cea a scrierilor apostolice,
lucriri ce se bazeazi pe textul Sfintei Scripturi, oferind o interpretare intr-un limbaj adaptat
crcumstantelor vremii. Un nume de referintd In analiza §i interpretarea perioadei
apostolice, si mai precis al momentului nasterii scrierilor crestine, este A. Hamman autor al
mai multor lucrdri dintre care amintim Naissance des lettres chretiennes, aparutd in 1957,
Initiation chretienne din anul 1980; Le bapteme chez; les peres de ['Eglise aparutd in anul 1995.
Culegerea de texte Initiation chretienne surprinde in introducerea sa evolutia educatiei crestine
in primele secole. Ea accentueazi ideea ci prin intermediul didacticii crestine i cu ajutorul
ei Biserica transmite mai departe tezaurul de credinta.

Lucrérile didactice crestine din perioada parintilor apologeti apar comentate in
tratatul de patrologie al lui Cayre, dar i in lucrdri mai noicum ar fi cea a lui Baudry La voie
de la vie. Etude sur la catechese des peres de I'Eglise. Studiul a apérut in 1999. Tot la
aceeasi categorie de sctieri se referd si Y. Poutet in articolul L'enseignement profane peut-il etre
chretien? publicat in volumul Pedagogie chretienne, pedagogues chretiens, ce reuneste lucrdrile
Collogue d'Angers organizat in 1995. Lucririle crestine din primelor secole au oferit teme
predilecte de cercetare si in zlele noastre. In acest sens citim lucrarea lui Cl. Moteschini si
E. Norelli Istoria literaturii crestine vechi grecesti 5i latine aparuta in editie italiand in anul 1995 si
in limba romand in anul 2001.

5. Metoda de lucru

Metoda de lucru pentru care am optat in acest referat este una complexa, in sensul
in care ea impleteste sinteza cu metoda interpretirii si analizdrii izvoarelor scrise care au
stat la baza cercetirii. Cercetarea a constat in studiul efectiv al textelor Sfintei Scripturi §i al
scrierilor considerate prin caracterul lor primele scrieri didactice cregtine.

Studiul este structurat in cinci capitole propriu-zise la care se adaugd un capitol al
concluziilor si capitolul anexelor. Textele alese In repertoriul de izvoare scrise sunt
numerotate cu cifre arabe si se vor gisi in trimitetile din subsolul paginii in formula ,,R #",
unde n reprezintd numdrul de ordine corespunzitor. Acest repertoriu informeaza despre
datele tehnice de unde au fost preluate pasajele, fiecare text avand un titlu ce exprima pe
scurt esentialul continutului.
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II. CARTILE NOULUI TESTAMENT -
PRIMELE LUCRARI DIDACTICE CRESTINE

1. Traditia iudaici — model didactic pentru crestini

Literatura rabinicd ne pune in legiturd cu un aspect esential al iudaismului,
aspect pe care exegeza Noului Testament nu poate sa-l ignore, dar in acelasi imp nici sd-1
considere unilateral: mediul de géindire analog celui in care s-a format Noul
Testament. Temele teologice si institutiile crestine sunt tributare lumii iudaice in care s-au
dezvoltate. Aceasta literaturd ne informeaza asupra punctelor de vedere ale ,,traditiei vechi”
la care scrierile neotestamentare se referd adesea. Traditia literard iudaicd se imparte in
curente diverse, concretizate adesea in secte (farisei, saducei, esenieni) care posedi
elemente originale ce le disting unele de celelalte in ciuda unui fond de gandire comun*. Ne
aflim aici in fata unui caz tipic de intalnire a mesajului crestin cu o culturd, o mentalitate,
un limbaj de care acesta nu poate face abstractie, nu poate evita si nu se exprime prin acest
limbaj, in functie de formele acestei mentalititi si ale acestei culturi. Este imposibil de
ignorat o anumitd influentd in dezvoltarea sa, dar aspectul cel mai important este faptul c4,
departe de a se lasa aservit mesajul crestin le domind si le asuma liber. Autorii primelor
scrieri, poate uneori chiar fird a fi pe deplin constienti, folosesc instrumente conceptuale
pe care cultura timpurilor lor le furnizeaza pentru a face rationald credinta lor.

Crestinismul ce se nistea nu a avut legiturd cu nici una din aceste secte si ar fi
incorect de a incerca sa regisim In invatitura lui Isus invatitura fariseicd sau de a vedea in
esenianism un crestinism ,,avant la lkttre"s. Totusi este adevirat ¢i in planul ideilor i al
formelor literare regdsim elemente comune. Literatura apologetica s-a straduit si arate
noutatea Bisericii fatd de Israel, dar inspirindu-se din metodele si tehnicile exegetice
iudaice. Noile perspective nu au modificat studiul traditional al textelor sacre pe care noi il
regasim in MidrashS, Targum? si Talmuds. Cu toate acestea este necesard o clard analizd
a formelor de halakha si haggada palestiniene din primele secole in paralel cu formele
gindirii iudaismului elenistic’ care, exprimindu-se In greacd, au pregatit
instrumentul lingvistic necesar Bisericii primitive pentru a-si face mesajul accesibil
in mediile pigane fird insd a altera substanta mesajului. Desigur ca in epoca
apostolici gandirea crestind a reluat elemente din iudaismul palestinian sau

4 Robert/Feuillet 1957, p. 140-141.

> Ibidem.

¢ Invigimantul bazat pe aprofundarea textului sacru era numit midrash: Midrash halakha daci el
comenta parti legislative sau midrash haggada daci dezvolta sectiuni narative. Aceastd forma
este probabil cea mai veche forma a traditiei orale bazati pe textul insusi al Scripturii. cf.
George/Grelot 1976, p. 221.

7 Texte ale literaturii iudaice, nu neapdrat rabinice, ce traduceau pe intelesul poporului textele
scripturii. cf. Leon-Dufour, p.518.

8 explicarea textelor juridice ale Torei. cf.George/Grelot1976, p.226-228.

° Analiza formelor traditionale de exegezd a Vechiului Testament (haggada, halakha etc.) nu se
inscrie in subiectul lucririi de fatd. Pentru aprofundarea acestei teme vezi X. Leon-Dufour 1996, p.
375; Geotge/Grelot 1976, p. 221-227, passim.
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alexandrin, dar ea le-a reinterpretat in functie de un critetiu absolut nou:
autoritatea lui Isus, sensul vietii sale, rolul sdu in planul de mantuire al lui
Dumnezeu.

2. Scopul educatiei cregtine reflectat in scripturile neo-testamentare

a. Evangheliile (,,Mergeti si Invitati...”)

Punctul de plecare al evanghelilor este credinta pascali si tocmai pentru a
aprofunda si a-1 transmite semnificatia pentru viata, comunititile au realizat aceastd munca
de redactare. Primele texte au fost scrise dupd aproximativ doudzeci de ani de la moartea
lui Isus. Este vorba de prima scrisoare a sfantului apostol Paul citre tesaloniceni.
Redactarea evangheliilor marcheazi o altd perioada literard, aproximativ intre anii 65 si 80.
Ele reiau traditii orale si culegeri din epoci antetioare. in fata efervescentei unor noi
curente religioase trebuie recunoscute punctele majore ale credintei si catehezei, adevarata
traditie. Crestinismul trebuia sa-si pastreze unitatea, traind In lumi foarte diferite.

in primele secole intregul demers didactic se concentra in jurul momentului
botezului, care de obicei era celebrat in noaptea Invierii. Esentialul educatiei
religioase il reprezinti initierea doctrinard pe care neofitul o primeste din partea Bisericii
inainte de a fi botezat. Ritul botezului §i cateheza acestuia s-au transmis fird Intrerupere de
la sfarsitul secolului I pand In perioada lui lustin si Hipolit, cei doi mari marturisitori ai
liturgiei baptismale de la mijlocul secolului I si sfarsitul secolului II. Aceastd asociere a
sarbatorii pascale cu ritul botezului era cunoscuta la Ierusalim in mediile iudaice din timpul
celui de al doilea Templu!?. Traditia cregtind nu face altceva decat si demonstreze
incd o datd inrddicinarea sa in traditia iudaica precregtina.

Analiza compozitiei evangheliei lui Marcu favorizeaza o astfel de ipotezi:

»>  prologul este in intregime consacrat botezului, care primeste deja propria
specificitate crestind diferitd de botezul ioaneic Mc 1,1-13

»  partea centrald a evangheliei este o argumentare in favoarea momentului
initiatic: o prima parte referitoare la cunoagterea misterului lui Cristos $i o a doua parte
referitoare la implicatiile de ordin practic impuse de aceastd cunoastere

»  epilogul Mc 16,1-8 contine in expresia ,un tdndr imbrdcat in vesminte albe
asezat la dreapta", o aluzie la botez.

Vedem ci intregul itinerar al evangheliei lui Marcu coincide cu demersul catehezei
baptismale prezentat in Rom 6 si Col 2,12. A fi botezat inseamnd a intra cu Cristos in
Patima si moartea Sa pentru a Invia odatd cu EL intreaga halakha sau viatd practicd a
cregtinului se inspira din acest model unic al lui Cristos.

Avand drept premisa acest aspect, discursul didactic era redactat in functie de acest
moment. Textul astfel compus se numea haggadah dupi modelul iudaic al impurilor!!.
Privit astfel, textul evangheliei lui Marcu poate fi considerat deci, un haggadah cregtin,!2

10 Se stie ci la Ierusalim prozelitii ce doreau si participe la cina pascald erau botezati cu ocazia acestei
sarbitori. Cf. Standaert 1997.

11 Este important de amintit in acest context ci ptimii crestini erau de otigine iudaicd, de unde si
multitudinea obiceiurilor iudaice preluate de acestia in exprimarea credintei lor.

12 Standaert 1997, p. 25 et passim.
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intrucit el evocd Inainte de toate ultimul Paste petrecut de Isus printre ai sdi §i toate
evenimentele si gesturile legate de moartea si invierea Sa. Scopul didactic al acestei
prezentiri il regisim in centrul compozitiei: venirea glorioasd a Fiului Omului Mc
8,38-9,1/Mc 13/Mc 14,62.6

La randul siu, Matei isi scrie evanghelia pentru a demonstra cititorilor cd Isus
Cristos este adevaratul Mesia, profetit de Vechiul Testament, elaborind aceasti carte sub
forma unui manual de instruire crestind si reglementdri administrative pentru Biserica.
Scopul lui este in primul rdnd didactic doctrinar!3 iar descrierea genealogiel prezentati
chiar la inceputul evangheliei indic in mod clar intentia autorului. Evanghelia dupad Matei
este prin excelentd ,,cartea Bisericii” deoatece atunci cand prezintd cuvintele lui Cristos
are mereu in minte viata comunitatii. El grupeaza astfel, cuvintele lui Isus in cinci mari
discursuri (cuvantarea de pe munte, discursul misionar, parabolele, invatatura asupra vietii
comunitare, perspectivele escatologice) ce condenseazi elementele principale ale unei
carte a vietii cregtine, deoarece se gandeste mereu la formarea comunitatii, la catchizarea
el. Bl ni-] prezintd pe Isus si sub trasiturile pline de contraste ale Fiului Omului, fiintd
misterioasa agteptatd si vin in vremurile de pe urma i a cdrei figurd este schitati in carta
lui Daniel; totusi El este dupa chipul Slujitorului suferind din Isaia; i se da si titlul Fiul lui
Dumnezeu Mt 4,3; 1433; 16,16. Isus al lui Matei ne apare ca invﬁ,ﬁ?ltorul viu in mijlocul
comunitatli, niciodati singur asa cum ni-l aratd Marcu.

Finalul evangheliei ne oferd cheia esentiald in intelegerea obiectivelor lui Matei:
crestinismul nu este limitat si Inglobeaza toate popoarele (,Mergeti i invdtati toate
neamurile...invdtandu-le s pazeascd toate cite v-am poruncit voua..” Mt 28,19-20), Cristos fiind
persoana In care s-a implinit universalismul mantuirii profetit in Vechiul Testament.

Luca a fost insotitorul si medicul iubit al sfantului Paul, cel care aga cum spune chiar
el, a adunat cu multd sarguinti marturii si traditii privitoare la viata lui Isus. Literar vorbind
scrierea sa este o capodopera. Limba este o greaca armonioasa, cadentatd, care vadeste un
spirit sensibil, inteligent, artist §i foarte cultivat'4. Evanghelia este adresatd crestinilor
proveniti dintre pagani. invigétura el este realistd si doreste a prezenta misterul lui Isus.
,Fiul Omului a venit sa caute gi si mintuiasci ceea ce era pierdut” Lc 19,10, cel
care indeplineste planul lui Dumnezeu. In acest citat gisim scopul evangheliei dupi
Luca. Rugiciunea Lc 11, 1-3 i renuntarea Lc 12, 22-34, vegherea Lc 12, 35-40, zadirnicia
avutiei Lc 12, 13-21, providenta divina §i adevarata comoard Lc 12,22-34 intrd in cadrul
intalnirii dintre Cel care este Mantuitorul si cel care este mantuit.

Cea de a patra evanghelie, a lui Ioan, numitd ,evanghelia spirituald", sctisd in
greceste si intr-un limbaj nepretentios, are un stil solemn, uncori monoton. Se pot
recunoaste motive iudaice §i crestine, un ecou al marturisirii de credinta si al liturghie,
uneori chiar si stilul omiliilor. Lucrarea pune pe primul plan adeviratele perspective in care
trebuie privitd persoana lui Isus, misterul sau uman si divin. Spre sfarsitul evangheliei Ioan

13 Tn spiritul acestei afirmatii este si teza potrivit cireia evanghelia ar fi produsul unei scoli mateene,
Matei fiind un ,,Rabi” Intemeietor al unei scoli si autor al unui manual catehetic crestin. Teza este
sustinutd de autori din diverse petioade: Ropes J.H., in anul 1934, Strecker G. in anul 1966, Minear
P.S.1n anul 1982.

14 Rops 1948, p. 296.
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ne prezintd el insusi scopul didactic al scrierii sale: ,,Isus a facut si alte multe semne in fata
ucenicilor, care nu sunt scrise in cartea aceasta. Dar acestea au fost scrise ca sid credeti
cd Isus este Cristos, Fiul lui Dumnezeu, i, crezind, sd aveti viatd in numele Lui”
In 20,30-31. Ioan isi doregte evanghelia o baza solidd de credintd pentru crestini si
nu doar o sumi de dovezi pentru cei din afara Bisericii. El ni-l prezinti pe Isus drept
,»pastorul sufletelor” In 10,1-5. 11-13 si izvor al rodniciei sufletesti pentru cei care triiesc in
harul lui In 15,1-8. Centrul evangheliei este dezviluirea personald a Fiului lui Dumnezeu,
viata §i existenta lui din vegnicie, legatura vitald cu Tatal, venirea si misiunea lui in lume si
intoarcerea la Tatil. Ioan ne indeamna sa regisim neincetat modul autentic de a-L
ptivi pe Cristos gi viata cregtind

b. Epistolele neo-testamentare

Epistolele sunt cele prin care literatura crestind reflectd cu adevérat opera vietii,
textul fiind in legaturd cu actiunea. Scrise In circumstante precise, epistolele constituie o
etapa esentiald 1n lucrarea didactica a apostolilor deoarece, reluand mesajul lui Cristos, l-a
adus mai aproape de preocupirile umane. Intre epistolele neotestamentare cele ale
sfantului Paul ocupa un loc aparte deoarece ne oferd un tablou bogat si intuitiv despre
activitatea didactici a acestuia. Intrucat scopul epistolelor sale era unul practic, intreaga sa
invatiturd despre Cristos cel ristignit ii serveste numai ca temelie pentru scopul siu:
cresterea crestinilor In credinti. Toate scrisorile lui demonstreaza imbinarea teoriei cu
practica Evr 10,38.

Pentru a caracteriza viata primei comunitati crestine din lerusalim, Faptele
Apostolilor ne oferd urmitoarea formulare: ,,F7 stdruiau in invitatura (didache) apostolilor, in
comuninnea frafeasca, in frangerea painii §i in rugdcinni” F.Ap. 2,42. O ptivire mai atentd asupra
vechilor scrieri crestine ne permite sa sesizam ce vrea s exprime cu adevirat formularea
minvititura apostolilor”. Aceastd invitaturd se alimenteaza din mai multe surse, dar isi
datoreaza in principal esentialul in metoda invatamantului religios al sinagogii. In iudaismul
palestinian al primului secol transmiterea credintei se baza pe un efort de memorare a
Torei si ale comentariilor rabinilor mai prestigiosi. Traditiile orale care se vor nagte
dupa invierea lui Isus se nasc in jurul Bibliei iudaice reluate in lumina Cuvantului
invégétorului. De aceea, regasim in scrierile neotestamentare clemente catehetice
anterioare muncii evanghelice: texte ale patimilor, ansambluri de /&gia’”’> si de parabole,
elemente de discurs deja constituite etc. Dacid mesajul este nou, procedeele de lecturi si de
transmitere sunt imprumutate din iudaisml epocii. Acelasi context iudaic explicd nasterea si
propagarea orald a primelor profesiuni de credinta inserate in Noul Testament: ... Cristos a
mnrit pentru pdcatele noastre, dupd Scripturiy a fost ingropat §i a inviat a treia g dupd Scripturi; s-a
ardtat lni Chefa i mai apoi celor doisprezece- 1Cot 15,3-5; ,,E/ ... s-a dezbricat de sine insugi §i a luat

> 5>

chip de rob ficandu-se asemenea oamenilor; La infafisare a fost ca un om, s-a smerit §i s-a facut ascultator

15 Din grecescul /gion (rdspunsul oracolului, cuvant, sentintd) sentintd care nu apartine in mod
necesar contextului in care ea se afld: exemplu ,, 10/ sunteti sarea paméntulni. Dar dacd sarea i pierde
gustul, prin ce isi va capdta iaragi puterea de a sara? Atunci nu mai este bund la nimic decit a fi aruncatd afard si
cileatd in picioare de oameni”; Mt 5,13, ,,5i oamenii nu aprind lumina si o pund sub obroc, ci o pun in sfesnic s
lumineze tutnror celor din casa” Mt 5,15 cf. Leon-Dufour,1996, p. 349.
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pand la moarte, i incd moarte pe cruce. De aceea §si Dumnezen -a indlfat nespus de mult, i i-a dat
Numele care este mai presus de orice nume; pentru ca in numele lni Lsus sd se plece orice genunchi ... §i orice
limbd sa mdrturiseascd despre slava lui Dummezen Tatdl, cd Isus Cristos este Dommul”. Filipeni 2,6-11;
"... mare este taina evlaviei: Cel ce a fost ardtat in trup, a fost dovedit nepribanit in Spirit, a fost vazut de
ingeri, a_fost propovdduit printre neamuri, a fost crezut in lume, a fost indltat in slava”1Tim 3,16, ,sd
mergens spre cele desdvirsite prin temelia credintei in dummezen, prin invdfatnra despre botezuri, despre
punerea mainilor, despre invierea morgilor, despre judecata vesnica”. Evr 6,1-2.

Biserica primard evita intr-un mod constient ca institutia catecumenatului si se
reducd doar la o achizitionare de cunostinte. invégﬁmﬁntul era pus in slujba unei
aprofundari progresive a vietii cregtine. Caracteristica esentiald a credintei profesate de
Bisericd incd din primele secole nu era credinta intr-un Tatd Ceresc, intr-un Dumnezeu
aflat foarte departe (aceastd credinta era cea profesata de citre evrei, prin traditie), ci intr-
un Dumnezeu unic ce nu poate fi cunoscut decat prin Fiul Sdu Isus Cristos. in persoana
lui Cristos ei il recunosteau cu toatd bucutia pe Mijlocitorul, Judecitorul si Salvatorul lor:
w5pe care voi 7l inbiti fard sa-l fi vazut, credeti in Bl fird sa-L. vedeti 5i v bucnrati cu o bucurie negraita”
1Pt 1,8.

Aceastd credintd referitoare la demnitatea lui Cristos este exprimatd intr-o forma
magnificd In Epistola citre evrei, care afirmd cd Isus este nu numai marele preot al Noii
Aliante, dar mai ales Fiul ,,mostenitor a toate lucrurile” si care in raport cu Tatal este ,,strdlucirea
mdririi Sale, amprenta existentei Sale”. Aceasta definitie solemnd coroboreazd si intruneste
formula simpla si deja completd, prezentd in primele evanghelii: confesiunea lui Petru -
»Tu esti Cristosul, Fiul lui Dumnezeu cel Viu” Mt 16,16 sau in epistola citre coloseni a lui
Paul: ,,Pentru ci prin El an fost facute toate lucrrile care sunt in cer si pe pamant, cele vagute §i cele
nevizute. Toate an fost facute prin El 5i pentrn El. Bl este mai inainte de toate lucrurile si toate se tin de
E/”Col 1,16-17.

3. Isus — modelul pedagogului crestin

Un element comun al scrietilor neo-testamentare este Isus vizut ca model al
pedagogului crestin. Numit ,invititor” de numeroasele persoane care i-au ascultat
cuvantul, Isus din Nazaret a fost ,,Magistrul” prin excelentd al unui invagimant care a
constituit sursa de inspiratie si model didactic pentru cei ce au devenit la randul lor vestitori
al impir:i;iei lui Dumnezeu. Aspectul didactic pe care vom Incerca si-l surprindem
vizeazd in ptimul rind modul in care Isus a invitat, mai degrabd decat ,,de ce?”
sau ,,ce” a invitat El. Altfel spus, care au fost conditiile activititii sale pedagogice, cum si-
a exercitat meseria didacticd, cum se explicd dimensiunea pedagogica esentiali , care au fost
Hinstrumentele ” pedagogice de care a dispus?

Educarea in intelegerea mesajului crestina insotit, sub o forma sau alta, intotdeauna
credinta, fie ci este vorba de nasterea sau de transmiterea ei. Specificitatea acestui
invatamant rezidd in aceea cd il are pe Cristos Invatitorul drept model si sursd, cel a cirui
pedagogie propune experimentarea unei relatii personale cu Dumnezeu'. El este Unicul
Maestru/ invigitor Mt 23,8 deoarece, spre deosebire de ceilalti maestri ai lui Israel, in El

16 Chevalley, 1992, p. 142.
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existd acea legdturd nnicd intre ceea ce spune, ceea ce face §i ceea ce este. Evanghelistii vor fi primii
care vor pune in valoare modalitatile originale ale invatimantului lui Cristos concretizat cel
mai adesea in discursul prin intermediul parabolelor, , intreaga viatd a lui Cristos a fost un
veritabil Invitimant: ticerile sale, miracolele, gesturile, rugiciunea, iubirea lui pentru
oameni, preferinta sa pentru cei mici si saraci”.

Elementele pedagogiei lui Isus le intilnim pe parcursul celor patru
evanghelii, ale ciror texte pot fi considerate un mozaic de piese didactice.
Comporzitia fiecirei secvente, fie ea parabold, discurs sau miracol, ofera cititorului genurile
didactice folosite de Isus. Folositea unor grile de lecturd, permite chiar evidentierea
unor faze In parcursul didactic §i anume: motivatia/trezitea interesului,
expunerea/achizitia si interiotizarea/asimilarea!”. Cu toate ¢4 invatimantul lui Isus nu este
unul de tip scolar, arta sa didactica este in mod necesar orientatd in gisirea unui public
pentru transmiterea unor informatii.

Pedagogia sa este o pedagogie a ,oralitati” care doreste si trezeascd atentia
destinatarilor. Aspectul pedagogic nu a fost preocuparea esentiald a lui Isus, chiar si atunci
cand oferd sfaturi pedagogice discipolilor este doar pentru a implini menirea lor de
predicatori sau de vindecitori si nu cea de profesori sau cateheti's. In opera sa pedagogica
El aplici o serie de principii didactice obisnuite in epoca sa. Bazandu-se pe oralitate, Isus
adoptd practica pedagogica cea mai raspandita in Antichitate!®. Isus isi ,,spune”
Evanghelia, cuvantul fiind principalul sdu mijloc de munca. Desigur ci nu se reducea totul
la limbaj, dar acesta i permitea lui Isus sd Incarce unele expresii de semnificatii simbolice.
Astfel, de exemplu, intr-un evantai de termeni care-l desemneazi pe Dumnezeu, Cel
Preainalt, Sfantul, Atotputernicul, Dumnezeul parintilor nostri, Isus foloseste termenul mai
putin incarcat cu puterea elocventei, dar mai sensibil pentru contemporanii sai, anume cel
de Tata. La nivel didactic, folosirea unui termen simplu introduce o relatie simpla cu cel pe
care acest termen il reprezinti. Limbajul lui Isus modeleaza astfel revelatia unui Dumnezeu
care-si doreste credinciosii apropiati?’.

Cuvantul nu este singurul instrument pedagogic al lui Isus. Semnele si
gesturile care-l insotesc subliniazd gi puncteazd semnificatia simbolici a
expresiilor. Acest fapt este pe deplin inteles daci avem in vedere faptul ci
termenul ebraic ,,dabar” se traduce in acelasi timp ptin ,,cuvant” si »actiune”.

a. Pedagogia Iui Isus

Pedagogia lui Isus a fost o pedagogie a reusitei. Dar a vorbi de reusitd din punctul
de vedere al succesului comercial, al meritelor sociale recunoscute, al performantelor sau al
satisfactiilor nu ar avea nici un sens in cazul nostru. Ceea ce vrea si exprime aceastd

17Pentru detalierea acestor notiuni de un real folos este lucrarea La pedagogie de Jesus, de B.
Chevalley, 1992, p. 93 et passim.

18 Tbidem, p. 87.

19 Marii profeti ai lui Israel au vorbit mai mult decat au scris. Pe de alta parte, nici Buddha, nici
Confucius, nici Socrate nu au redactat cirrti, ci discipolii lor au fost cei care au consemnat
anvatitura acestora.

20 Chevalley, 1992, p. 88.

146



LUCRARI DIDACTICE CRESTINE IN SECOLELEI - IIT

formulare este sensul pe cate-l putem desprinde din citatul: ,,To# eran bulversati si aducean
midrire lui Dummezen, Zicand: N-am vazut niciodatd ceva asemandtor” (Mc 2,12). Pasajul cu
vindecarea paraliticului din Capernaum Mc 2, 1-12 evidentiazi din plin aceastd situatie.

Aceastd pedagogie a reusitel implici o pedagogie relationald ce devine premisa
descoperirii unei noi dimensiuni a vietii crestine. Isus pleacd de la realititile concrete ale
ascultitorilor, insotindu-i pe calea maturizarii lor in credintd. Acest model didactic
deschide perspectiva unor relecturi a expetientelor triite gi a cunogtintelor avute
pana atunci. Faptul aduce cu sine o schimbare a mentalititii, 0 metanoia, o ruptura
cu vechiul si acceptarea cdii luminii?!.

b. Formele invatataturii lui Isus

Nu este o sarcind usoara de a surprinde care au fost aceste forme ale invataturii lui
Isus deoarece nu se poate face o distinctie clard intre formuldrile prepascale si cele
postpascale asa cum reies din traditie??. Exista totusi diverse clasificari prezente in textele
evanghelice:

» cuvintele sau ,,spusele” lui Isus. Acestea se impart in trei grupe. Prima grupi
o constituie cuvintele care se aseamdina unor proverbe ,, 1 ulpile an vizuini §i pdsdrile
cernlui cuiburi, dar Finl Ommlni nun are unde sd isi plece capnl” Mt 8,22. Expresiile sunt adesea
incadrate Intr-un paragraf care are drept scop tocmai a le pune in valoare. Acest tip de text
centrat asupra unor astfel de proverbe se numeste apofiegma. Este cazul si al paragrafului cu
Maria si Marta care ne conduce spre cuvantul lui Isus: ,,Un singur lucru este necesar. Maria a
ales partea cea mai bund care nu-i va fi lnata” Le 10,41-42. A doua grupd o constituie cuvintele
profetice sau apocaliptice care amintesc traditia marilor profeti ai lui Israel sau cea
apocaliptic. Ele fie c¢i promit mantuirea ( pasajul Fericirilor), fie ameninti sau indeamna la
convertire ,,Convertifi-va cdci j@dﬂifﬂfd cernrilor este aproape” Mt 4,17 ori prezic judecata
viitoare. Cea de a treia grupa include cuvintele enuntand reguli de viatd comund: viata
individuald, viata de cuplu, viata comunitari sau viata misionarilor ,,Nu vd luati dond
haine...iar dacd intrati intr-o casd ramaneti acolo pand plecati din locnl acela” Mc 6, 9.

» parabolele?3. Utilizand aceste forme Isus relua un gen comun culturii timpului
sdu instruind si dialogand. Ele erau un excelent mijloc de dialog, permitand intetlocutorilor
s ia distantd In raport cu situatia lor concretd i sd se exprime fatd de situatia parabolei.
Adesea cle incep printr-o frazd de genul: ,este asemenea cu...”. Legitura dintre text si
auditoriu se face de obicei printr-o intrebare fie la Inceputul fie la finalul parabolei.
Continutul atinge misiunea lui Isus si rolul lui Dumnezeu descris intotdeauna ca cel care
trimite sau cel care sanctioneaza.

2l Aceste principii sunt inspirate din modelul didactic al celor doud cdi, model rispandit in cultura
acelor vremuri.

22 Beaude1983, p. 112.

23 Criticii ezitd in a numi aceste forme parabole deoatece acest cuvant ce provine din gr. parabole
are un sens mai restrans ca si cuvantul ebraic mashal. Parabole vizeazi o istotie ce ilustrazi o
invititurd, iar mashal desemnezi In plus si enunturi de tip sentintd, proverbe. Fraza lui Isus ,,170/
sunteti lumiina lunais. Un loc aflat la indlfime nu poate fi ascuns” sunt in mod sigur mashala. cf. Beaude
1983, p. 115.

147



NICOLETA MARTIAN

III. LUCRARI DIDACTICE ALE PERIOADEI APOSTOLICE

Literatura crestina de la sfarsitul secolului I pani la inceputul secolului IV a
evoluat sensibil si are un caracter misionar si catehetic. Porunca lui Isus ,,vestifi evanghelia
tutnror” era adresatd nu numai apostolilor, dar si urmasilor acestora. Vremea Scripturilor
inspirate s-a incheiat si o noud literaturd isi va incepe epoca scrisd de oameni care instruiau
in exemplul Apostolilor. Acest vast ansamblu literar care debuteaza acum este desemnat cu
un termen foarte explicit: Parintii Bisericii. Termenul de Parinte desemneza la origine
functia episcopului, al sefului Bisericii. Mai tirziu termenul va desemna pe cei care erau
aparatorii credintei, ai doctrinei. Scrierile lor pot fi caracterizate prin doud trasaturi
esentiale: aspectul scripturistic si aspectul didactico-pedagogic. Literatura lor este
scripturistica deoarece au inteles ci ea nu isi poate gasi validitatea decat daci se alimenteazd
din aceeagi sursi din care Isus a ficut si curgd apa vietii. Baza edificiului lor literar este
Noul Testament, depozitul sacru incredintat de Dumnezeu oamenilor pentru a-l fructifica
prin intermediul inteligentei umane. Dar pericolul unei cunoasteri profunde poate incitusa
spiritul, asa cum a fost cazul multor doctori i scribi ai Israelului. Tocmai de aceea, Parintii
Bisericii nu scriau doar pentru a scrie si nu analizau textele intr-o manierd scolasticd. Ei
scriau pentru a initia o actiune. Literatura lor este pedagogicd deoarece vizeaza
invitarea mesajului lui Cristos, luminarea spititelot, formarea sufletelor. Ceea ce ei
gindesc si ceea ce ei spun a fost conceput in realitatea vie a comunitatilor din care ei ficeau
parte. Caracterul didactic al acestor sctieri este ilustrat de spusele lui Bossuet: ,,Operele lor
dau nastere unor roade infinite in cei ce le citesc ,,2.

Plecand de la aceastd premisd, putem vorbi de aspectul ocazional al literaturii
crestine care nu presupunea o elaborare sistematica §i dirijatd. Putem imparti literatura
crestind a acestei perioade in:

»  literaturd epistolard in care problemele doctrinare se imbind cu sfaturi
speciale sau generale

> literaturd apologeticd ce ate drept scop apirarea crestinismului fagi de
atacurile paganismului si iudaismului

»  literaturd antieretici sau polemicd indreptati impotriva numeroaselor
erezii ce au aparut in Bisericd

>  literaturd didacticd otientatd spre educarea practicd In credingd. Desigur
cd si scrierile epistolare, apologetice sau antieretice ating, intr-un fel sau altul, si aspecte
didactice prin insasi scopul lor care viza edificarea in viata de credinta.

Prima grupi a Parintilor Bisericii o constituie Parintii apostolici, cei care corespund
primelor doud generatii de crestini. Acesti autori sunt promotorii ideilor-mama ale
doctrinei cregtine in ce priveste misterul unic al lui Dumnezeu cel in trei persoane, misterul
Intrupdrii, misterul Bisericii. Prin intermediul lor ne sunt aduse la cunostintd preocupirile
majore ale crestinilor acelor timpuri si reactiile lor fatd de problemele ridicate de educatia
convertitilor, desprinderea de Israel, calitatea credintei etc.

24 Rops 1948, p. 317.
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Scrierile crestine ale primelor secole aveau In general un caracter moral si adesea
erau centrate asupra prezentirii celor doud cii®s. Didabia intitulatd si Doctrina celor doisprezece
apostoli $i Epistola lui Barnaba, ambele datate din secolul 1, sunt doud dintre textele care
ilustreaza in mod evident acest fapt. Acestora li se adauga alte lucriri ale Sfintilor Parinti ale
primelor trei secole, care trateazd tema celor doud cii: Pseudo-Clement din Roma, Iustin,
Irineu din Lyon, Clement din Alexandria, Hermas.

Trei erau aspectele atinse de scrierile didactice ale acestei perioade: aspectul
doctrinal, aspectul spiritual si aspectul ritual, aproape toate concentrate in jurul
momentului baptismal. Aspectul doctrinal, inspirandu-se din schema iudaicd anterioari,
mergea pe doctrina celor doud cii, cea a lui Cristos si cea a Satanei. Alegerea pentru prima
duminici a Postului Pastilor a pasajului evanghelic ce ilustreazd ispitirea lui Cristos isi are
originile In aceeasi structurd iudaica.

1. invégémﬁntul catehetic

Primul aspect al acestor scrieri didactice il constituie Invatimantul catehetic
organizat in scopul pregitirii pentru botez dar si in vederea initierii crestinilor in viata de
credintd. Biserica era cea care instruia catecumenul prin intermediul unui delegat special
numit ,,518a0y0Aor” Fap. 13,1 mandatat cu aceasti misiune si investit cu o carismi
speciald. Institutia catecumenatului si-a cipétat forma definitivd spre anul 180, perioada ce
va aduce cu sine o schimbare: instruirea catecumenilor va fi incredintati preotilor si
episcopilor?6. Formarea crestind nu se incheia odati cu botezul ci continua pe Intreg
parcursul vietii si se aprofunda prin alte forme ocazionale, cum ar fi de exemplu, predicile.

Am vizut deja caracterul didactic al scrierilor Noului Testament s$i modelul
pedagogic propus de Isus. Din aceasti perspectivd, cateheza este ansamblul
discursurilor didactice destinat a favoriza Ia viitorii botezati o intelegere globald si
metodicd a credinger lor. Marcati de radicinile sale iudaice si grecesti, cateheza crestind
asigura o functiune de initiere comunitara. Desigur ci fiecare catecumen?’ si fiecare crestin
trebuia sd-si exprime personal credinta in Bisericd, dar aceste parcursuri individuale se
inscriau intr-o pedagogie globala initiatd de intreg poporul crestin. Este vorba nu numai
despre mirturia zilnicd si despre simbolismul liturgic, ci si despre familiarizarea (prin
cuvantul maestrului) noilor convertiti cu stilul unei vieti inspirate de Evanghelie
(evanghelia evocand un cuvant ce risuna la urechea unui auditoriu, care este considerat un
interlocutor). intreg demersul catehetic era, in totalitatea lui, In acelasi timp doctrinar si
moral. Acest aspect este demonstrat de faptul cd Intreaga literaturd crestind a primelor
secole ne oferd principalele directii ale invatimantului crestin primitiv: doctrina morala,
formula de credintd, invatimantul liturgic despre botez, asupra euharistiei. Nu era vorba
doar de a instrui, ci $1 de a converti, Din punct de vedere istoric, metafora celor doud

25 cf. lucrarii lui Baudry, La voie de la vie. Etude sur la catechese des peres de IEglise, Baudry
1999..

26 Marrou, 1997, p. 132.

27 Termenul de catecumen mentionat in Gal 6,6 desemneazi starea celor care se pregitesc si
primeasca botezul. cf. Wackeinheim 1983, p. 5.
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cdi a structurat invatimantul catehetic. Simplitatea si inraddcinarea sa In cultura traditionald
atat iudaicd, cat si pagand, explicd succesul sdu In Bisericd veche. Ideea alegerii libere, care
avea o importantd deosebitad in doctrina celor doua cai, sublinia acceptarea definitiva a lui
Cristos in viata catecumenului. Liturghia botezului va fi explicata candidatilor pe marginea
acestel scheme. Avantajul pentru cateheza crestind a simbolisticii celor doud cii este ci
aceasta exista deja si se bucura de popularitate in mediul antic. Utilizarea acestei scheme
de citre discipolii lui Isus ilustreaza totodata efortul imens de inculturare pe care
cregtinismul il va intreprinde chiar de la originile sale.

Pedagogia primirii in Biserici a urmat anumite etape, de la initierea in mesajul
evanghelic pana la aprofundarea cunoasterii si trdirii in viata harului divin. Aceste etape
corespund diferitelor slujiri a cuvantului divin: ketigma sau ptima predicare, cateheza
propriu-zisd, omilia, teologia.

»  Termenul de ketigma este sinonim cu cel de evanghelie, dar daci acesta
din urma se poate usor confunda cu textele catehetice, kerigma include pe deplin actul
predicirii, vestirii mesajului divin. Ea este deci, prima vestire a mesajului divin adresat
necrestinilor, iudeilor si paganilor. Catehetii vesteau mesajul in locuri publice si dadeau
marturie In fata tribunalelor religioase sau profane. Ei indeplineau o misiune primitd
de la Isus, aceea de a face discipoli intre toate neamurile. Esentialul acestui mesaj poate
fi concentrat in urmdtoarea fraza: Dummnezen a intervenit in istoria umand prin Cristos, iar
omul, in fata acestei epifanii, este chemat si se converteasid, sd dea vietii sale un nou sens.
Elementele fundamentale ale kerigmei sunt Patima si Invierea lui Cristos, indltarea la
cer si gloria de-a dreapta Tatilui, cea de a doua venire care va incheia istoria umand.
Cristos este centrul Vestii celei Bune, punctul culminant al planului de mantuire al lui
Dumnezeu. Cand auditorii kerigmei sunt pdganii, ca in cazul celor din Listra sau a
atenienilor, Dumnezeu este prezentat ca dand, prin Cristos, o noud dovadi de iubire
fatd de oameni, cirora le-a trimis si pana acum ploaie, le-a daruit hrand si le-a umplut
inimile de bucutie ,,... #utrucit v-a ficut bine, v-a trinis ploi din cer, si timpuri roditoare, v-a dat
brand din belsug si v-a umplut inimile de buenrre.” F.Ap. 14,17, Interventia directd a lui
Dumnezeu in Isus contine in sine dimensiunea prezentd, trecutd si viitoare.
Dimensiunea trecutului se manifestd in faptul cd in Isus se implinesc profetiile; cea
prezentd se realizeazd in faptul cd interventia lui Dumnezeu continud in Biserica,
ddruitd cu cele trei puteri cristice: sacerdotald, regald si profeticd; cea viitoare se
realizeazd In chemarea adresatd omului la convertire. Sfantul Paul condenseaza cu
pertinenta aspectele fundamentale ale acestel etape in epistola catre evrel ,wdcar ci era
Fin, a invitat sa asculte prin lucrarile pe care le-a suferit. i dupd ce a fost facut desdvarsit, s-a facut
pentru tofi cei ce-L ascultd, calea unei mantuiri vesnice, cdci a fost numit de Dummezen Mare Preot
dupd randuiala lui Melchisedec. ... voi care de mult trebuia sd fifi invdfatori, aveti iardsi trebuinta de
cineva care sd vd invefe cele dintii adevdrmri ale Cuvantului lni Dummezen, §i afi ajuns sd aveti nevoie
de lapte, nu de brand tare. ... Hrana tare este pentru oamenii mari, cei care s-au deprins s
deosebeasca binele 5i ranl. De aceea, sa mergem spre cele desavirsite prin temelia credinter in
Dummnezen, prin invdtatura despre botezuri, despre punerea widinilor, despre invierea mortilor, despre

23]

Judecata vesnica”. Bvr. 5,8-6,2. Kerigma constituie agadar nucleul invatimantului

150



LUCRARI DIDACTICE CRESTINE IN SECOLELEI - IIT

catehetic, fiind ptima etapd in drumul spre sfintenie al Biseticil. BEtapele
urmitoare sunt in stransi legaturd cu ea, fiind explicatii ale continutului sau.

»  Cateheza propriu-zisi. Asa cum se mentioneazd in epistola citre evrei,
cateheza apostolicd presupune o doctrind elementard, o primd invatiturd despre
Cristos. Aceastd a doua etapd este ,dncare solidd pentru oameni maturi” Evr 5,14 si este
este rezervatd candidatilor la botez care trebuiau sd-si completeze instructia pe care au
primit-o in kerigmd. Cateheza avea drept obiectiv prezentarea pe larg a mesajului
crestin (spre deosebire de kerigma a cdrui principal scop se rezuma la prezentarea
misterului pascal). Epistola citre evrei cuprinde pe scurt temele centrale ale acestei a
doua etape: ,,pocdinga de faptele moarte” ceea ce in limbajul actual desemneazd
domeniul moralef i ,credinta in Dumnezeu” cate desemneazd continutul
doctrinar. Instruirea in planul moral foloseste termeni specifici iudaici si anume tema
»celor doud cdi” prezentd In Didahia. Ea se regiseste si In textul evangheliei dupd
Matei. ,,Intrati pe poarta cea sttdmtd. Cdci largd este poarta, latd este calea care
duce Ia pierzanie, si multi sunt cei ce intrd pe ea. Dar strdmtd este poarta ce
duce Ia viagd, si putini sunt cei ce o afla.” Mt 7,13-14. Referiri similare se intalnesc
si in epistola a doua a lui Petru ,,calea adevirului va fi vorbita de ran...” 2Pt.2; epistola catre
efeseni etc. Jdeea luminii si a intunericului, prezenti pe larg in documentele de la
Qumran, apare in permanenti in catcheza sfantului Ioan si cea a lui Paul: ,,Noaptea
aproape a trecut, se apropie ina. Sd ne degbrdcam dar de faptele intunericului, 5i sd ne imbrdcanm cu
armele lununii.” Rom13,12. Sectiunea legati de doctrina din cadrul catehezei baptismale
include, dupi cum aratd textul epistolei citre evrei, invatitura despre persoana lui Isus,
sacramentele si Biserica. Figura lui Isus este prezentatd in principal dupi textele
evanghelice ale Iui Marcu, Matei si Luca, i mai apoi si dupd loan. In ceea ce priveste
sacramentele cateheza explicd simbolismul riturilor: . stifi i tfoti cei botezati in Lsus
Cristos, am fost botezati in moartea Lui¢ Noi deci, prin boteg am fost ingropati impreund cu El,
pentru ca dupd cum Cristos a inviat asa noi sd triim o viatd noud.” Rom 0,3-4, precizeazd
exigentele rituale si insistd asupra celebririi autentice a Euharistier 1Cor 10,1-11. De-
mersul catehetic stabileste o relagie directd gi profinda intre sacramente gi Cristos
Mintuitorul. De exemplu 1Pt 1,3-5 sau Paul care pune in legiturd botezul si
euharistia in legaturd cu minunile ce au Insotit iesirea din robia egipteana subliniind
rolul i Isus in Laturghie ”.. pdrintii nostri toti an fost sub nor, tofi an trecut prin mare, toti au
Jfost botezati in nor si in mare, pentru Moise, tofi an midncat aceeasi mdncare dubovniceascd, tofi an
bint aceeasi bantura, pentru cd bean dintr-o stancd i stanca era Cristos...” 1Cor 10,1-11. In ce
priveste Biserica, elementul fundamental in cateheza este acela ci ea este prezentatd
ca fiind Trupul lui Cristos, Mireasa, Imparatia Lui, dar in primul rind Poporul lui
Dumnezeu. Metafora trupului serveste sfantului Paul sd se refere in acelasi timp la
structura vizibild a Bisericii si la implinirea ei cu Cristos care este capul sdu 1Cor 12,12.

»  Cel botezafi care au primit deja initierea dogmatico-morali, aveau
posibilitatea sd aprofindeze aceastd catehezd elementard, dar in acelasi timp
Intreagd, ascultind omilia/predica tinutd in general de citre episcop, Intiiul stititor al
comunititii. Cele mai vechi texte ale acestei etape sunt epistola lui Iacob si prima
epistold a lui Petru. Epistolele lui Paul, la randul lor, sunt documente necesare
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cunoagterii tematicii cate se dezvolta in Liturghia cuvantului, parte care preceda
misterul euharistic.

»  Teologia este a patra etapd a structurii catehezei apostolice. Teologia
acestel perioade este o incercare de construire a unei viziuni unitare plecind
de Ia intruparea si invierea Cuvintului divin, a Logosulul. Ea era reprezentatd de
reflectiile sfantului Ioan si ale lui Paul. Preocuparea de bazi a fost demonstrarea ca
viata lui Isus si a Bisericii sunt o implinire a planului din vesnicie al lui Dumnezeu in
care realitatile escatologice preexistau, insistandu-se in acelasi timp §i asupra
paralelismului dintre prima si a doua creatie.

2. Elemente ale disciplinei bisericesti
a. Didahia
Am vizut deja cd pedagogia adoptatd de lucririle didactice ale primelor secole
este mostenire a iudaismului. Una dintre metodele utilizate consistd in prezentarea
candidatilor la botez a celor doud cdi, celebrarea botezului venind, asa cum ne-o
prezintd  Didabia, ca o  continuate  fireasci a  catchezei  morale.
Rod al gandirii iudeo-crestine, Didahia?® al cirei titlu complet este
Adaye Tov KLPLOL dlal TV dWEEKN AMOCTOA®Y TO1G €0vesLY  document  di-
dactic §i In acelagi timp catehetic foarte important pentru aceasti perioadd, este
cotemporani cu evanghelia dupi Luca, Faptele Apostolilor si Epistola citre Timotei a
lui Paul. Documentul are o viziune particulard asupra moralei crestine, (considerat a fi
chiar primul manual de morala, de liturghie si de prescrieri disciplinare?) scris
de un anonim, probabil in Palestina. Autorul aduce o expresie personald asupra ,,celor
doui cii", idee ce imbini optica iudaici cu cea greceascd, metodi folositd in instruirea
prozelitilor in sinagogile grecesti.
Textul este alcituit din 16 capitole ce pot fi grupate astfel:
»  uninvitimant catehetic moral capitolele I - VI
»  un compendiu liturgic capitolele VII - X cu precepte refetitoare
la liturghie dar si la post. Candidatul si ministrul botezului sunt invitati sd
posteascd inaintea administrdrii sacramentului. Miercurea si vinerea sunt
prescrise drept zile de post, obicei dirijat impotriva practicii iudaice care
pastra postul traditional de luni si joi®.
»  instructiuni bisericesti capitolele XI - XV refetitoare §i la
aspectele rugaciunii. De exemplu, recitarea rugaciunii Tatil Nostru este
consideratd o obligatie pentru credinciogi.

28 Documentul a fost descoperit in 1875 de mitropolitul Filotei Bryennios intr-un manuscris de la
Constantinopol, manusctis ce dateazi din anul 1054. Textul are o intindere aproape egali cu cel al
scrisortii citre galateni a sfantului apostol Paul, adici circa 10.700 de litere. Didahia este cunoscuti si
citatd din secolul II si a influentat unele scrieri ulterioare cum sunt Didascalia apostolilor, Constitutiile
apostolice. Ea a fost tradusd in latind probabil in secolul II cf. Coman1999, p. 32.

2 Altaner, 1941, p. 44.

30 Ie Didache 8,1
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» o aducere aminte a parusiei capitolul XV : , vegheati asupra vietii
voastre; nu ldsati sd se stingd lampile voastre, nici sd cadd centura de la briul vostrn, di fiti
gata cdci nu $tifi ora cind va veni Dommul vostyn'!.

Oporitia celor doud cii ne apare aici ca un procedeu pedagogic® folosit pentru
Invatamantul catecumenilor: ,,C cei care se vor botega procedati astfel: dupd ce i-afi invatat tot ceea ce
a fost pand aici, boteza-ti-i in numele Tatdlui 5i al Finlui si al Spiritnlni Sfant'®3. Alegerea ciii vietii
impune anumite Indatoriri: a-L iubi pe Dumnezeu; indatorirea de a te feri de wvicii,
Indatoriri sociale intre care grija fatd de saraci: ,,Nu intinde mina ca sd primesti, dar n-o stringe
cind e sd dai. Dacd ai §i dai cu midinile tale, it vei rdscumpdra pdcatele tale. Nu vei ezita sd dai, iar dand
7 vei mmrmnra. INu-fi intoarce fata de la cel ljpsit, ci pune toate in comun cu fratele tiu si nu vei mai Jice
d ai ceva propriu. Cacl dacd sunteti impreund in nemurive, cu atdt mai mult in cele muritoare.” $i
educatia copiilor ,mu-ti vei lua miina de pe finl 5i de pe fiica ta, ci 7 vei invita din copildrie teama de
Dumnezen’.

b. Didascalia apostolilor

Numita si Constitutiile apostolice sau Tradjtia apostolicd, aceast colectie de opt cirti are
un caracter didactic, pe de o parte, prin elementele de disciplina ecleziastica referitoare la
dreptul bisericesc si la liturgicd, iar pe de altd parte prin caracterul catehetic. Niascutd din
necesitatea de a institui reguli in viata si liturghia bisericilor intr-un mod care si se adapteze
treptat noilor situatii dar sa rimand in acelasi timp fidel traditiei, colectia trateaza
disciplina crestini in sens educativ.

Prima parte a sctierii se referd la alegerea si la ceremonia de investire a episcopului,
care trebuie ales de popor si investit de ceilalti episcopi, dupd care celebreaza euharistia
impreuna cu prezbiterii**. Urmeaza instructiuni referitoare la prezbiteri, diaconi, la vaduve
etc. Aflim cd la sfanta liturghie catecumenilor din clasa ascultitorilor le era permisi numai
partea didacticd, adicd partea intai, fiind de la sine inteles cd audierea acestei parti insemna
in acelagi timp si o metoda didactica pentru educatia moral-religioasd. Partea a dona
votbegte despre toate etapele initierii cregtine: ptimul interogatotiu luat celor care
doresc a fi cregtini, prescriptiile refetitoare la schimbarea unor meserii de catre cei
ce vor fi botezati, durata catehezei, ritualul punerii mainilor, examinarea dinaintea
botezului, ceremonia si euharistia celebrate cu ocazia botezului. Partea a treia contine
instructiuni  referitoare la impartisania duminicald, post, bolnavi, masa rituald,
inmormantare etc.

c. Epistola lui Barnaba

Epistola Iui Barnaba’s, text ce dateazi tot din secolul I, este o omilie asa cum
reiese din cuprins si din formulele de adresare din text: fiilor si fiicelor”; , fratilor”; ,,copii”
,»copii ai dragostei” etc. Forma epistolard este in acest caz doar o conventie literard, stilul

31 Le Didache 16,1

32 Baudry, 1999, p. 77.

% Le Didache, 7,1,1963, p. 44.

34 Moreschini/Norelli 2001, p. 151.

3 Desi se numeste Epistola lui Barnaba nu se cunoasgte cu precizie autorul , ci doar s-a presupus a fi
Barnaba un tovards de cilitorie al lui Paul.
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epistolar fiind considerat de primii crestini unicul gen propriu unui invataturi. Autorul, al

cirui nume nu este cunoscut isi propune si invete ,,cunoasterea petfectd”/ yvooil si

credinta’. Spre deosebire de Didabia care vorbeste prima datd de cele doud cii §i apoi

despre alte precepte crestine, scrisoarea integreaza -destul de artificial - doctrina celor doud
cdi in expunerea literard’’. Epistola se imparte in doud parti:

» o parte didacticd capitolele I -XVII in care se doreste demon-

strarea valorii si semnificatiei Vechiului Testament pentru intelegerea

crestinismului
> o parte morald capitolele XVIII- XXI. care trateazd despre cele
doui cii.

Isus este prezentat in epistola ca fiind noutatea radicald care ne ajutd sa intelegem
trecutul, explicd prezentul si oferd un sens viitorului®. Epistola prezintd aceastd doctrind
accentuand sensul dualismului: ,,Existd doud cii de invitaturd si de actinne/de doctrind si de
autoritate: cea a luminii §i cea a intunericulut; dar mare este diferenta intre cele doud. Una este a ingerilor
lni Dumnezen care condue spre lumind, cealaltd a ingerilor lui Satana. Dar unul este Dummezen, incd de
la origini §i din eternitate, si altul este Satana printul timpului prezent, timpul nelinistilor.”™ Cele doud
lumi se opun si ele sunt aici personalizate prin intermediul numelor ui Dumnezeu i al
Satanei. Influenta scrierilor neotestamentare este mai putin prezenta aici, epistola facand
aluzie in principal la sctierile veterotestamentare. Existd totusi cateva referiri care trimit la
Matei in articolul 4,14 ,,Un lucru incd la care trebuie si vd gandifi, ..., asa cum spune Scriptura, nmulfi
sunt chemats, dar putini sunt alesi"® Mt 20,12-6; 22,14 sau la 1Pt 1,17 ,,Dummezen va judeca lunsea
cu imparfialitate, flecare va primi ce i se cuvine'™!.

d. Pastorul lui Hermas

Aceastd scriere cuprinde trei parti vedeniile, poruncile §i asemanarile, dintre care
doar partea a doua are un pronuntat caracter didactic prin codul moral pe care-l prezintd
(structurat in 12 articole) pe care credinciosii sunt invitati si-1 respecte. Ideea centrali este
congtiinta existentel pacatului (tema pe care o vom regisi si in lucririle apologetilor) si
vindecarea sufletului prin pociinti. Continutul eminamente moral face din aceasti lucrare
primul tratat didactic de morala din literatura patristicd*2. Autorul considerd aspectul
moral mai important decat cel dogmatic.

In Pastorul lui Hermas, invitamintul celor doud cii este orientat in sensul a doud
spitite/ingeri care se opun. Totul, in aceastd sctiere, este repartizat in doud, nu numai
lucrurile dar i sentimentele. Bipolaritatea afecteazd chiar si virtutile*? deoarece, explica
Pastorul, ,,actinnea ingernlui penttenter se poate face in doud directii diferite: in sensul dreptatii 5i in cel al

36 Quasten1955, p. 99.

37 De altfel, variantele din secolele II si IIT exclud aceasti tezd cf. Baudry, 1999, p. 79.
3 Mortt et vie dans la Bible, 1979, p 51.

% Epitre de Barnabe, 1971, p. 18.

40 Epitre, de Barnabe,1971, p.104.

41 Epitre de Barnabe, 1971, p. 103.

42 Coman 1999, p. 40-41.

43 Baudty, 1999, p. 98.
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nedreptaii. Tu insd, pune-ti credinga in servicinl dreptdtss, si nu in cel al nedreptdtsi, deoarece dreptatea are
0 cale dreapta, in timp ce nedreptatea nna intortocheatd’™*. Desi doctrina este aceeasi ca in celelalte
scrieti este curios faptul cd spre deosebire de ceilalti, pentru Hermas, calea cea dreapti este
usoard §i cea a nedreptatii este grea si spinoasa. Insi acestor cii le corespund céte un inger
care ii insotesc pe cei ce le urmeaza*.

3.Traditia apostolicd
Catecumenatul instituie un invatdmant gradat si determinat de participarea la viata
liturgicd. Avem in acest sens mdrturia lui Hipolit din Roma care, in Traditia apostolicd
Amooroldin mapadoorl i indeamnid pe catecumeni: ,,Noi v-am transmis aceste lucruri
asupra sfantului bote3, s al mirului intr-o formd succintd, deoarece ati fost deja instruiti despre
Invierea trupurilor 5i despre alte invatdtnri, dupd cum este seris. Dar, dacd trebuie amintite anumite lucrar,
episcopul vi le va spune sub semmul secretului celor care au primit enbharistia. Ca cei necredinciosi nu
trebuie sd cunoascd ce stiu cei ce au primit euharistia"*. in afara Didahiei aceasti
scriere este cea mai veche si mai importantd Constitutie eclegiasticd a antichittii*’. Ea oferd un
ritual rudimentar care fixeazd regulile si formele pentru functiile diferitelor clase ale
ierarhiei, pentru euharistie si pentru botez. In acelasi timp, scrierea se constituie In cea mai
bogatd mirturie despre cunoagterea constitutiei si vietii Bisericii din primele trei secole.
Ea contine trei parti principale:
»  un prolog explicand tot ceea ce este legat de hirotonirea unui episcop.
»  partea a doua consacratd laicilor oferd reglementirile ce intereseazd noii
convertiti, catecumenti, botezul, mirul si prima impirtasanie.
»  partea a treia trateazd despre practicile crestine. Desctie euharistia de
duminica, oferd reguli pentru post, agapa, binecuvantarea uleiului, rugiciune.

4. Omiliile

Scrisoarea cdtre corinteni a lui Pseudo-Clement din Roma (sau a doua epistola a
lui Clement din Roma) este un discurs cu accente didascalice destinat si consolideze
capacitatea de intelegere de sine a comunititii*® prin intermediul unei exortatii adresate
noilor convertiti in timpul liturghiei initierii baptismale. Datatd in jurul anului 150 aceastd
omilie este considerati cea mai veche omilie crestind care ni s-a pastrat®. Scrierea are un
continut general in ce priveste persoana lui Cristos®. Omilia este importanti deoarece
include o idee interesantd referitor la Bisericd: ea este consideratd existand Inainte de
crearea soarelui si lunii dar era invizibild, spirituald, sterild; acum Biserica a devenit trup ,

4 Hermas, 1986, Precepte VI, p. 171.
Hvezi R 1.

46 Hipolit de Rome, 1968, p. 95

47 Quasten 1955, vol. I1, p. 216.

48 Moreschini/Norelli 2001, p. 152.
49 Beatrick 1987, p. 21.

50 Quasten 1955, vol. I, p. 65.
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trupul lui Cristos®!. Un alt aspect de remarcat este faptul ci botezul este numit sigiliu, un
sigiliu care trebuie pastrat nestirbit.

Ea reflectd intr-un mod clar doctrina celor doud cii. ,,.A dori sd ai lucrurile acestei lumi,
inseamnd sd fe abati de la calea dreptatii'™® de aceea ,frebuie si alergi spre cala cea dreapta’3.
Optand pentru aceastd cale, ce presupune o alegere fundamentald intre Dumnezeu si
Mamona, persoana trece de la moarte la viata. In prezentarea acestei opozitii autorul se
inspird din textele de la Matei si Luca: Mt 6,24; Lc 16,13. ,,Domnul a spus: Nimeni nu poate
servi la doi stapani; Dacd vrem si-i slujim §i lni Dummnezen 5i Mamonei ne vom duce la pierzare. Cdii la
ce fi-ar folosi sd cdgstigi lumea intreagd dacd ifi vei pierde sufletnle Caci secolul prezent si cel viitor sunt nigte
dugmani. ... Nu putem i amindurora prietens; ci trebuse sa renuntdam la primml §i sa-l acceptam pe al
doilea. Caci este mai bine sd renuntdm la lucrurile de aici ... pentru cele viitoare, care nu trec. Dacd vom
face voia lui Cristos, vom gdsi liniste; altfel, dacd noi refuziam sa urmam legile sale, nimic nu ne va salva de
pedeapsa vesnicd>*. Autorul expune nu numai un dualism moral (neliniste - dreptate), dar
mai ales un dualism religios (Mamona - Cristos) si intr-o oarecare mdsurd un dualism
cosmic (lumea prezentd - lumea viitoare, Tmpérégia lui Dumnezeu).

Tot In aceastd categorie sunt incluse Omilia pascald a lui Meliton de Sardes si
omilia anonimi In sanctum Pascha. Cele douid omilii sunt instructiuni didactice
referitoare la Paste vizut ca centru al istoriel mantuirii. Ele vorbesc despre intrupare,
despre Patimi, despre insemnitatea crucii si despre prreamdrire. Din picate, existd si
aspecte ale initierii sacramentale oferite catecumenilor care sunt omise in predicile publice.

IV. ASPECTE DIDACTICE iN LUCRARILE CRESTINE DIN PERIOADA
PARINTILOR APOLOGETI

1. Caracteristici ale lucririlor cu caracter didactic

Spre anul 120 a apirut o forma noud a literaturii crestine cea a Apologetilor.
Catcheza prin intermediul autorititii sau fondatd pe sentiment nu era suficienta i marturia
apologeticd datd de martiti in timpul interogatoriilor lor trebuia explicitati. Scriitori
superioti celor apostolici, uneori chiar filosofi emeriti, se vor gasi de multe ori in situatia de
a expune crestinismul in termeni comprehensibili pentru necrestini, de a sublinia legiturile
existente, diferentele si punctele care pot fi cele mai accesibile.

Lucrarile didactice ale acestei perioade incearca si defineasca identitatea,
specificitatea gi capacitatea Bisericii de a raspunde problemelor pe care societatea
timpului sdu i le impune. Scrierile amintesc importanta unei instruiri pe care trebuie sa o
primeascd candidatii la botez, vorbesc despre conduita botezatilor, subliniind in acelagi
timp si faptul ci iubirea crestinului trebuie sa imite iubirea lui Dumnezeu®. Unul dintre
reprezentantii cei mai de seama este Iustin, care prin intermediul spiritului literar lirgeste

51 Tbidem, p. 66.

52 Deuxieme Epitre de Clement de Rome (V, 7), 1963, p. 120.

53, Deuxieme Epitre de Clement de Rome, 1963, p. 121 (VII, 3).
> Deuxieme Epitre de Clement de Rome (V1, 1-7), 1963, p. 120.
55 Alexandre, 1998, p. 25.
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otizontul comunitatii sale, innoieste expresia credintei si eleboreazi o teologie care incepe
sd utilizeze instrumentul conceptual al fillosofiei®. ,, Ay vrea ca toti sd aiba aceleasi simtaminte ca
mtine §i sd nu se indepdrteze de invdtatnra Mantuitorului.... Dacd te ingrijesti it de cat de tine, dacd vrei
sd i mantuit §i dacd ai incredere in Dummezen, cum nu esti stiin de luernrile acestea, 7 poti cunoaste pe
Cristos al lui Dummnezen, poti ajunge desdvargit si poti fi fericit” (Dialogul cu Trifon, 8)

in ceea ce priveste aspectul didactic al scrierilor sale trebuie amintite recomandarile
pentru botez si pentru euharistie, pe care autorul le face la sfarsitul Apologiei sale. Pe de altd
parte trateazd si problema alegerii prin prisma binecunoscuti a principiului celor doud cii.
Iustin este cel care in Dialogul cu Trifon calificd prin termenul ,,Cale” doctrina crestind si
prin extensiune comunitatea celor care o urmeaza : ,,cea mai bund rugdcinne pe care en o pot face
pentru voi este sd cer ca sd recunoagsteti ¢d fericirea ii este datd oriecarni om prin aceastd Cale’™". Desi nu
foloseste in mod explicit formula celor doud cai, scrie in Prima apologie despre opozitia
bine - rau, ,,Sfintul Spirit, prin intermedinl lni Moise, a adresat din partea lui Dunmezen, primului om
cnintul urmrdtor: latd inaintea ta binele §i riul, alege binele.” 1Apol. 44,158 iar in cea de a doua
Apologie face trimitere la aceastd tema pentru a ilustra existenta libertitii umane, ca §i cum
aceasta le era bine cunoscuti cititorilor. Adresandu-se impitatului spre anul 150, Iustin din
Roma incearcd si convingd de inocenta obiceiurilor crestine, astfel ca in evocarea botezului
insistd mai putin asupra initierii doctrinale $i mai mult asupra angajarii candidatului de a trai
concret valotile morale ale idealului crestin®. In ce priveste scopul educatiei crestine, adicd
formarea practicd, Iustin rezumd, la mijlocul secolului al doilea, continutul acestei formari,
aratand cd ,,cez care cred in adevdrnrile invatdtnrii noastre promit mai intdi sd traiascd dupd aceastd
doctrind. lar noi i invatdm s se roage §i sd ceard de la Dumnezen, prin posturi, tertarea pacatelor.”

In mod asemanitor Irineu din Lyon doreste si ofere cititorilor esentialul traditiei
primite de la apostoli, cei a caror misiune era de a arita oamenilor ,,calea vietii”. ,,Unici este
calea celor care doresc, tluminatd de lumina cereascd, dar mmlte §i intunecate sunt cdile celor care nu vid;
prima dintre aceste cii conduce in Imparitia cermrilor, unindu-1 pe om on Dumnezen, in vreme ce a dona
coboard in moarte, separdndu-1 pe om de Dummezen. De aceea, tofi cei care se ingrijesc de mdntuirea lor,
trebuie sd meargd, fard a se abate, pe aceastd cale cu pas ferm si cu ajutornl credinges, cdi altfel, ei se vor
indepdrta de la calea dreaptd’™®. Concluzia este construitd dupa aceeasi schema: ,,.Aceasta este
predicarea adevirulus, semmul distinetiv al mantuirii noastre, calea vietii pe care profefii au anuntat-o,
Cristos a confirmat-o, apostolii an transnuis-o 5i Biserica o dd mai departe, copiilor e""s1.

Considerat ,,primul teolog al traditiei ecleziale"®? in sensul transmiterii active a
credintei, Irineu va fi animat in scrierile sale in primul rand de aspectele pastorale. Din
punct de vedere didactic, el se exprima cu privire la botezul copiilor si instituirii
euharistiei. In scrierea Demonstration apostolique el rezuma invatimantul Bisericii in ce

5 Originile crestinismului 2002, p. 352.

57 Cf. Baudry, Dialogue avec Tryphon, 142, p. 93.

58 Apologeti, 1997, p. 72.

% Thabor, 1993, p. 27.

%0 Demonstration de la predication apostolique, 1, in Baudty, p. 95.
1 Demonstration de la predication apostolique 98 in Baudry, p. 95.
02 Liebaert 1986, p. 49.
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priveste botezul: iertarea picatelor, nasterea cea noud, sigiliul vietii eterne®®. Gandirea sa
valorifica fiinta umand si locul sau in planul lut Dumnezeu: considerat a fi o fiinta creata de
Dumnezeu pentru a trdl si a deveni asemenea Lui, liber §i responsabil. Din aceastd
perspectivd actiunea lui Dumnezeu este un proces lent de educare a umanitatii. El va
expune invatimantul traditional al Bisericilor din Orient si Occident.

La randul lor, Tertulian, Hipolit din Roma, ne informeaza si ei despre continutul
invatamantului crestin care nu numai precede botezul, dar trebuie sd si urmeze celebrétii.
Tertulian, de exemplu, pe langd lucririle apologetice si dogmatico-polemice a sctis si o
serie de lucrdri practico-disciplinare cu caracter didactic. Acestea sunt numeroase si
trateazd aspecte legate de rugiciune De oratione, despre foloasele virtutilor De patientia, in
legiturd cu statutul cisitoriei Ad uxorem, referitoare la botez De baptismwo sau De anima
considerat cel mai vechi tratat de psithologie crestinds? etc.

2. Elemente de morali prezente in lucririle didactice crestine
(Ignatiu, Tertulian, Clement din Alexandria)

Idealul crestin al primelor secole era cel al unei vieti sfinte, adica o viati morald
transformata prin trairea in Cristos. Aceastd perspectivd s-a reflectat din plin in spiritul
lucrérilor didactice ale perioadei timpurii a Bisericii. Unii au prezentat o conceptie morali
simpld, cum este cazul Didabiei sau al Pdstorulns, limitaindu-se in a prelua din Scripturi
preceptele care definesc idealul crestin®, altii precum sfantul Ignatiu au accentuat aspectul
mistic, In timp ce Clement din Alexandria, de exemplu, aspectul ascetic. Acestea insd nu
sunt decat nuante ale aceleasi dorinte de metanoia®®.

Temele abordate cuprindeau toate aspectele vietii morale. Tema casitoriei si a
vietii sexuale, de exemplu este una dintre ele. Sfantul Paul a pus deja in timpul sdu, bazele
cisitoriel crestinilor. Biserica le-a preluat opunandu-se ereticilor care le condamni: ,,5a
ardtam, scria Tertulian, fericirea csdtoriei pe care Biserica o primeste, o binecuvinteaza, ingerii o
recunose, Tatdl o accepta”. Chiar dacd ritualul casitoriei crestine era asemandtor cu cel pagan,
el capitd acum un sens nou. Acordul celor doud inimi nu era suficient. Necesitatea sociald
de a avea copil, dorinta de a fi o familie nu constituiau bazele adeviratei casitorii.
Elementul indispensabil era acela al uniunii in Dumnezeu, in spiritul iubirii §i al puritatii
asemenea celui ce l-a avut Cristos pentru Biserica lui. Césitoria devine nu o institutie pe
care legile sociale o pot proteja, ci un sacrament.

O perspectiva asemanatoare se produce cu atitudinea fatd de bunurile lumii. Nu
este vorba de a refuza bunurile lumii, ci de a le folosi cu masurd. Clement din Alexandria,
dar si ali Parinti condamna luxul, vesmintele scumpe, poftele gurmande al bogatilor,
vanitatea abild a patiserilor®’. invé‘;itura Bisericii recomanda folosirea a tot ceea ce
Dumnezeu ne-a oferit cu un sentiment de multumire, cu masuri i fird a pierde din vedere
bogitiile ceresti.

63 Hamman 1995, p.13.
64 of, Calugir 2002, p. 42.
65 R2

% Rops1948, p. 262.

7 Ibidem, p. 264.
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O altd preocupate a autorilor primelor secole era cea legatd de pacat. In Biserica
timpurie acest aspect era o premisd in elaborarea unui discurs despre picat si convertire.
Cregtinismul era o ,,scoald a virtutilor'% bazati pe convertire i botez. Unii crestini
considerau picatul ca o masi inertd de vechi deprinderi, acumulate de-a lungul timpului si
de care te puteai descotorosi definitiv convertindu-te. Pentru altii, pacatul era un fel de
aducere-aminte a trecutului. Discursul referitor la pdcat era o problemd a intregii
comunititi. Prin rugiciunile ei, comunitatea intervenea inaintea Domnului pentru fiecare
individ in parte, incluzand uneori in cadrul adundrilor, chiar scene de exorcism moral (chiar
daci acest fapt se Intampla destul de rar) concretizate prin pocdinta unor pacitosi notorii.
O persoand adulterd, de exemplu, ,putea fi adusd in mijlocul frafilor intru credintd, posternatd la
pdmint sub povara cdintei §i a ruging, o infruchipare a repulsiei §i a orovii..cersind tertarea tuturor,
sdrutandu-le nrmele pagilor si imbratisandu-le picioarele” (Tertullian, De virginibus velandis 13).

Un element important al atitudinii morale il constituia aspectul caritdtii. Bunitatea
ideald este conceputi ca o caritate. Caritatea devine principiul esential al moralei ea vizand
doud iubiri inseparabile una de alta: iubirea lui Dumnezeu inainte de toate si iubirea pentru
oameni. Jubirea propusi este una activd §i practici. Caritatea, adica legea absoluta a
iubirii pe care Cristos a invitat-o gi apostolii au propoviduit-o, este cea care
transformad relatiile intre oameni gi face din cregtinism altceva decit o teorie
sociald. Este vorba de acel sentiment pe care Ignatiu din Antiohia il numeste agape®.
Caritatea este vizutd ca o datorie fundamentald bazatd pe ideea unei ubiri fundamentate
pe vointd si care meritd pe deplin sensul de bunavointi, adica vointa pentru binele
celotlalti. ,,De-as vorbi toate limbile oamenilor §i ale ingerilor, dacd nu ag avea inbire/ caritate as fi ca nn
chimval rasundtor. Dacd ag avea darul profeties, si as patrunde toate misterele 5i as cunoaste toate stiintele,
st chiar de ag avea credina care mutd muntii din loc, dacd nu am inbire, ninsic nu sunt. Si chiar daca mi-as
da trupul pentru a fi ars, dacd nu am inbire, foate acestea nu-mi vor folosi la nimic. Inbirea este indelung
rabddtoare, aducdtoare de bine, ea nu stie ce este gelozia, invidia. Ea indurd totul, crede totul, sperd totul,
suportd totul” 1Cor 13.

3. Tema rugiciunii ilustrata in literatura didactica crestini
(Hipolit, Origene, Tertulian, Clement din Alexandria)

Rugiciunea (cu toate formele ei de manifestare) a constituit o preocupare
esentiald a scrierilor cu caracter didactic. Tertulian, Origene, Clement din Alexandria s-
au aplecat in lucririle lor asupra acestui aspect al vietii crestine. Tertulian scrie un tratat
despre rugiciunea domneasci in care accentul cade mai mult pe aspectul ascetic . Acesteia
i se aldturd scrierea cu caracter practic a lui Origene Despre rugaciune un indemn la
practicarea rugiciunii, inteleasd ca o legiturd tainica cu Dumnezeu. Despre rugdcinne s-a
ndscut ca un raspuns la diferitele intrebdri ridicate de discipolii sii referitoare la indoielile
privind eficacitatea rugaciunii.” Autorul ofera crestinilor, in prima parte, nu numai o
explicatie a ceea ce trebuie sd fie rugaciunea dar §i o pedagogie a acesteia” (momentul

% Brown, 2002, p. 39.

% Rops 1948, p. 265.

70 R3.

"1 Origene 1995, paragrafele 8; 9; 12; 31-32.
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cel mai propice,pozitia corporald, puritatea inimii, reculegerea interioard, locul cel mai
adecvat) . In partea a doua Origene analizeazi rugiciunea domneasca cu accente polemice
la adresa celor care intelegeau textul in sens strict literar. Tratatul lui Origene propune
rugdciunea neincetatd §i considera viata crestind ca o liturghie, teme pe care le-a preluat de
la Clement din Alexandria care, in lucrarea Stomate consideri rugiciunea o cale spre
Dumnezeu: ,,Rugiciunea este o convorbire cu Dumnezeu. Chiar daci ne rugim in soapti,
chiar dacid nu deschidem buzele, chiar daci vorbim in ticere, totusi induntrul sufletului
nostru noi strigim, iar Dumnezeu aude neincetat rugdciunea noastra liuntrici. De aceea
cand ne rugim ridicim capul, intindem mainile la cer si ne ridicim in picioare la rostirea
ultimelor cuvinte ale rugiciunii si mergem pe urmele rugiciunii spre Fiinta spirituala.
Cautim prin cuvintele vietii spirituale si depdrtim trupul nostru de pamant...si ne silim s
intrim intru cele sfinte...ca si fim prin rugiciune impreund cu Dumnezeu” (Stromate VII,
40,3).

Cele mai vechi informatii despre liturghie le avem in Traditia apostolicd a lui Hipolit.
Dincolo de caracterul directiv al formulirilor, putem afla structura botezului si a euharistiei
intr-o perioadd cind intreaga Bisericd utiliza rituri’2. Lucrarea ne aratd ci botezul,
confirmarea i euharistia erau celebrate impreun in noaptea pascali. In momentul
celebririi Hipolit precizeazi ci ,,episcopul va explica toate acestea celor care le primesc”
ceea ce ne arati faptul ci cei botezati ce urmeaza si intre In comunitatea cregtind au fost
deja instruiti cu privire la invierea trupurilor si acum nu le rimane decat sa-si perfectioneze
pregatirea. Este un prim indiciu referitor la aspectul sacramental cc era parte
integrantd a educatiei religioase din primele secole. Ritul laptelui si a mierii propriu
Romei (de care Hipolit aminteste), situeazd aceasta celebrare In ciclul Exodului: poporul
cel nou al lui Dumnezeu intrd in tara promisa pe drumul deschis de Cristos.

4. Profilul didactic al scrietii ,,Pedagogul"

Sctierea lui Clement din Alexandtia Pedaggon/ Ilodaymyol este un manual de
educatie morald practicd a sufletului i a trupului prin ascultarea invﬁgﬁtorului care
reveleaza §i explicd lucririle credintei. Cele trei carti ale Pedagogului vizeaza formarea
morald a crestinului In viata de zi cu zi. Autorul schiteaza un program de educatie realizat
prin Logos in trei etape’. Logosul este cel care indeamna la convertire dar desfisoard si
activitatea pedagogului intruct il indeamna pe om pe calea cea bund. In fine, el devine
maestru deoarece trece de la formarea morald care ii la instruirea care aduce cunoasterea’.
Prima parte vorbeste despre Cristos ca educator model al crestinilor”. Ea se concentreaza
asupra unor chestiuni privind modalititile si necesititile pedagogiei divine. Consacri sase
capitole pentru definirea pedagogului : ,,pedagognl, este asadar Logosul care cdlduzeste cdtre salvarea

7 R4

73 Moreschini/Norelli 2001, p. 281.

74 Le Pedagogue I, 1970,1-3,3, p. 108,113.
75 R5.
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copitlor care suntem noi'7°. Pedagogia este inteleasi ca o ardtarea a cii celei drepte a adevarului
cu scopul contemplérii lui Dumnezeu.

Cirtile a doua si a treia oferd instructiuni precise asupra felului de trai zilnic al
crestinului. Este expus un adevirat repertoriu de reguli practice de morald. Prescriptiile
merg pand la cele mai mici detalii. Clement din Alexandria urmeazi si el un efort de
inculturare in favoarea crestinismului i interpreteaza tema celor doud cdi In manierd
morald, ca o alegere intre viciu si virtute, fird Insi a omite indemnul: ,,Te conduc pe calea
mdntuirii. Intoarce-te de la calea greselilor™. De altfel, imaginea Pedagogului se articuleazi bine
cu imaginea caii, deoarece in Antichitate pedagogul insotea elevul la scoald si veghea asupra
lui. Cristos, adeviratul Pedagog, este cel care insoteste botezatul pe calea spre mantuire,
ducindu-1la Dumnezeu.

Clement este cel dintdi pedagog crestin care dd norme si prescriptii precise
in lucrarea sa. Ideea de educatie face parte din ecomonia Mantuirii. Mantuirea
este riscumpdrare dar este gi educatie sistematica gi stdruitoare care duce prin i
cu Cristos la Dumnezeu.

Scopul educatiei crestine nu este doar accla de a transmite stiinta, ci acela de a
deschide inimile spre dragostea pentru Dumnezeu cel in trei persoane, o dragoste care si
se manifeste printr-o viati conforma evangheliei lui Isus Cristos. Educatia crestina este cu
adevirat o operd a lui Dumnezeu pentru ci i face pe destinatari ,,sa-L aibd pe Isus in
inimile lot”, chiar i pe cei caredeocamdati nu il recunosc’s.

V. CONCLUZII

Aflati la riscruce de drumuti, intre iudaism si elenism comunitatea crestind trebuie
sd-si construiascd identitatea In mijlocul culturii in care ea se dezvoltd. Daca la inceput
educatia cregtind avea un caracter mai mult oral gi ocazional, odatd cu inaintarea
in timp, rolul scrietii se afitmd tot mai mult in viata cotidiana a Bisericii: traditia, a
cdrei importantd nu inceteaza si creascd, nu mai este doar un ansamblu de doctrine,
interpretdri $i obiceluri transmise oral, ci se intrupezd intr-o literaturd crestina.
Continutul vizeaza pentru inceput reglementiri si ordonante disciplinare (Didahia sau
Doctrina celor Doisprezece Apostoli va deveni Dreptul canonic de mai tarziu), apoi
aspecte spirituale, apologetice, polemice si dogmatice.

Literatura cregtind a acestei epoci ne permite sa asistim la desprinderea progresiva
a gandirii crestine In raport cu originile sale iudaice. Ea va deveni congtientd de propria
autonomie inainte de a fi influentatdi de gandirea elenistici. Lucrarile didactice ale
timpului ne dezvaluie viata interioard a comunitatilor, efortul lor de a se structura, de a-si
organiza ierarhia i liturghia. Aceste scrieri de circumstanta, ce aduc mai mult cu viata decat
cu literatura, sunt Invitituri de ordin practic, sfaturi pentru viata morald, omilii

76 Le Pedagogue I, 1970, 53,3.
77 Le Pedagogue, 11,1970, 87, p.167.
78 Poutet 1996, p. 522-523.
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pronuntate cu ocazia unor rituri esentiale, scrisori adresate unor bisetici
indepdrtate sau prieteni absenti. Biserica a incercat si-si rezolve problemele in masura
in care dezvoltarea sa i-o impunea. Pe de altd parte, invititura propusi de lucrarile
primelor secole este o educatie in virtutile teologale, care, asa cum mentioneaza Pirintii
Bisericii, nu este numai o expunere, o Insiruire a faptelor istoriei sfinte, pentru a Incirca
memoria cu date si cu liste de regi, ci mai ales punctarea esentialului, prin articularea istoriei
mantuirii i continutului teologic’. Daci, aga cum proclama kerigma secolelor 11 si 111,
Dumnezeu ii salveaza pe oameni in Cristos, dacd Acesta este centrul planului de mantuire
al lui Dumnezeu, daci Cristos ne d4 viata sa in Botez, Trupul si Singele sau in Euharistie,
Cristos este si inspiratorul continutului moral al invatiturii, modelul pe care crestinii
trebuie sd-1 tind mereu viu in viata lor. Tocmai de aceea scopul instruitii didactice nu
este in primul rind perfectionarea cunogtintelor, cit formarea omului pentru viata
crestind.

Evangheliile se constituie in primele scrieri didactice inainte chiar de a fi
puse in scris. Matei scrie pentru crestinii din Palestina traditia orald, Marcu redacteaza
cateheza lui Petru, Luca, in numele lui Paul, scrie pentru literati si Ioan compune o
evanghelie spirituala. Disputele in jurul Scripturii atestd o lucrare intensd de inculturatie
care s-a produs atunci cand gandirea biblicd si crestind a patruns in mediile intelectuale care
aveau deja o conceptie elaborata despre dumnezeire. Este de altfel si contextul in care s-au
fixat in Canon textele Scripturii.

Putem distinge trei etape in dezvoltarea gandirii crestine a primei petrioade a
Bisericii:

> prima generatie, cea a discipolilor, a fixat elementele mesajului lui Cristos
si fird a dori sd facd teologie sau filosofie, sfantul Ioan sau sfantul Paul au oferit
elementele esentiale.

> a doua generatie, cea a Pirintilor apostolici, a Inteles necesitatea
valorificirii capitalului primit. Astfel, Intr-o manierd profund spirituald si cu putine
aspecte speculative, ei au dezvoltat o metafizici ideald care mai tirziu va deveni
filosofia crestind.

»  odati cu generatia Piringilor apologeti munca de elaborare a gandirii
crestine devine considerabild. Pentru prima dati se vehiculeazd ideea ci ratiunea, o
anumitd conceptie despre natura pot fi utile credintei si pot oferi inteligentei crestine
perspective nelimitate de cercetare.

Scopul scrierilor cu caracter didactic este nu atit instruirea religioasa cat mai
ales initierea in obiceiurile crestine, precum si o pastorald completd a intrdrii in
existenta cregtind in vederea intelegerii apartenentei la comunitatea ecleziald. Pe de
altd parte literatura acestei petioade dorea sa faca din cregtinism gindirea religioasa
cea mai solidd din lume demonstrand culturii in care exista, chiar prin intermediul
limbajului lor si al propriilor metode, ci pentru mesajul lui Isus meritd sa triiesti si sa mori.
Ei au inteles ca fard o doctrind care sid-i sustind, sa explice si sd controleze actiunile
cregtinilor, acestea nu ar fi fost eficace. Vitalitatea propagandei si eroismul

7 Hamman, 1980, p.13
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martitilor nu ar fi avut aga mare importantd fird acest efort de a gindi lumea in
functie de Cristos.

VI. REPERTORIU DE IZVOARE SCRISE

1. Doctrina celor doui cii personalizata prin figurile a doi ingeri
,»Ascultd, zice Piastorul, in ce priveste credinta, existd doi ingeri cu omul: unul al
dreptatii, altul al raului. ... Ingerul dreptatii este delicat, calm, modest. Cand el intra in inima
ta, el iti va vorbi imediat ... despre lucrurile drepte si despre virtuti ... Pune-ti increderea in
el In ce priveste ingerul raului el este irascibil, amar, lucririle sale sunt rele i 1i pervertesc
pe slujitorii Domnului... In acest fel actioneaza cei doi ingeri; intelege bine si increde-te
celui al dreptitii; indeparteazi-te de ingerul raului.” Hermas, 1986, VI

2. Doctrina celor doud cuvinte

»Acum, doctrina celor doud cuvinte este aceasta: Binecuvantati-i pe cei ce vi
blestema si rugati-vd pentru dusmanii vostri. Intr-adevir, daci ii iubiti pe cei ce vi iubesc,
ce rasplata vi se cuvine? Nu fac la fel si paganii? Dar voi iubiti-i pe cei ce va urdsc §i si nu
aveti nici un dusman. Abtineti-vd de la poftele cirnii §i trupului. Daci cineva te loveste
peste partea dreaptd, Intoarce-i-o si pe cealaltd si vei fi desdviarsit; dacd cineva te sileste sd
faci o mie de pasi, mai du-te cu el incd doud mii; daci cineva iti ia mantaua, da-i §i tunica; §i
daci cineva iti ia ce-i al tiu, nu i-] cere inapoi, chiar daci ai putea.” Didache, 1963,1,3-4.

3. Despre rugiciune
»»--propunindu-mi sd vd vorbesc despre rugiciune incep prin a vi aminti ¢ ceea ce
este cu neputinti la om devine cu putinti la Dumnezeu... Intr-adevir nu este suficient si te
rogi, ci trebuie si te rogi ,,cumtrebuie” si s ceri ce trebuie. Chiar dacd am sti ce trebuie sd
cerem ne lipseste totusi un element esential dacd nu ne rugim cum trebuie.” Origene,

1995, p.18.

4. Liturghia.

,In acel moment diaconii se inchini episcopului care binecuvanteazi painea care
este trupul lui Cristos, potirul unde este vinul ce simbolizeazd sangele lui Cristos varsat
pentru toti cei care au crezut in El; apoi laptele si mierea amestecate pentru a infiptui
promisiunea ficuta parintilor nostri de a-i duce in tara in care curge lapte §i miere...mai
apoi este adusid apa pentru binecuvantare, in semn de purificare.... Episcopul va explica
toate acestea celui care le va primi. El va frange painea si dand fiecdruia cate o bucatd va
spune: Painea cerului in Isus Cristos. Iar cel ce se cumineci raspunde: Amin.” Hipolit

1968 , 23.
5. Pedagogul iubegte omul

,Domnul vine tot timpul in ajutorul nostru, in toate ne este bineficitor, in acelasi
timp ca om i ca Dumnezeu. Ca Dumnezeu, sterge picatele noastre; ca om El ne educi
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asemeni unui pedagog pentru ca noi si nu mai picituim. Este de la sine inteles cd
Dumnezeu il iubeste pe om cici omul este creatura sa. Celelalte lucruri pe care Dumnezeu
le-a creat au aparut intr-o oarecare ordine; pe om insi Dumnezeu l-a modelat cu propriile
sale maini i i-a insuflat ceva aparte. ... Cea mai buni cilauzi nu este orbul care, asa cum
spune Scriptura, ii conduce de mand pe ceilalti orbi, ci Logosul a carui privire
pitrunzitoare ajunge pani in inimile noastre”. Le Pedagogue, 1960/1970, I, 111, 7,1-9,3,
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, XLIX 2, 2004

SITUATIA CRESTINISMULUI DACO-ROMAN
LA SFARSITUL SECOLULUI VI

Sotin MARTIAN

RESUME. Le christianisme daco-romain 2 la fin du VI¢ siécle. Les objets
paléochtétiens trouvés dans l'ancien territoire de la province de Dacie et datés dans
les TVé- VI¢siecles prouvent le caractére latin du christianisme daco-romain. Dans la
pétiode comptise entre le TV siecle et le commencement du Ve siecle, c'est-a-dire
jusqu'a la venue des Huns, le christianisme daco-romain s'otiente vers les provinces
occidentales, notamment vers I'Ttalie du Nord. Dés la venue des Huns, puis des
Gepides et des Avars, les relations avec la romanité occidentale faiblissent petit a petit
et les autochtones daco-romains entrent a partir de ce moment dans la sphére
d'influence byzantine.

1. Fondul crestin daco-roman si centrele crestine din fostele provincii dacice

Pistrand unitatea spirituald a populatiei daco-romane prin autoritatea pe care o avea
asupra ei, crestinismul s-a dezvoltat, incepand cu secolul IV, numai pe teritoriul fostelor
provincii dacice, adici in zonele In care exista o populatie romanizatil. Obiectele
paleocrestine gisite In acest teritoriu si datate in perioada secolelor IV-VI atesti caracterul
latin al crestinismului daco-roman?. In petioada secolului IV si inceputului de  secol V,
adicd pana la venirea hunilor, crestinismul daco-roman se orienteazi spre provinciile
occidentale, indeosebi spre Italia de nord. O datd cu venirea hunilor, iar apoi a gepizilor si
avarilor, legiturile cu romanitatea occidentald vor slibi treptat, iar autohtonii daco-romani
vor gravita de acum inainte in sfera Bizantului’. Astfel, dacd la sfarsitul secolului V,
numirul obiectelor si descoperirilor cu caracter crestin este mic, el va creste lent spre
jumitatea secolului VI, urmare a modificirilor climatului cultural-politic despre care
vorbeam*. Faptul ci Oltenia si Banatul au intrat in sfera Imperiului in timpul lui Iustinian a
fost benefic pentru dezvoltarea si sprijinirea crestinismului din tinuturile aflate in nordul
fostelor Dacii®.

Fondul crestin daco-roman la sfarsitul secolului VI ne permite si apreciem faptul cd
religia crestind a continuat procesul de rispandire in randurile populatiei autohtone, proces
care a demarat in secolul IV. Vom aminti produsele care fac parte din acest fond,
clasificate In trei mari grupe: A. bazilici, B. obiecte de cult, C. alte obiecte crestine. in
aceastd perioadd poate fi datatd sigur doar o bazilicd, cea de la Sucidava pe Olt (secolul

I Apud Protase 2000, p. 77-78; Gudea 2003, p. 29.

2 Vezi Parvan1911; Stoicescul980, p.148-155; Gudea - Ghiurco 1988 ; Birbulescu et alii 1998, p.
104-108 ; Brezeanu1999, p.16 ; Protase 2000, p. 71-89.

3 Vezi Protase 2000, p. 79-80; Protase 2002, p. 72.

* Gudea- Ghiurco 1988, p. 126.

5 Protase 2000, p. 87.
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VI)S, dar se poate constata prezenta unor obiecte de cult (B) (candelabre, opaite de lut si
bronz) si a altor obiecte crestine (C) (amulete, catarame, pandantive, vase crestinate, vase
crestine, tipare pentru turnat cruciulite metalice), chiar prezenta unor monumente’. O
buni parte din obiectele crestine, unele avand o bogata simbolisticd, au fost descoperite in
centrele traditionale, deja cunoscute in ce priveste descoperirile crestine (Porolissum,
Potaissa, Apulum, Romula), sau pe locul o1l In jurul unor foste asezdri romane (Dej-
Gherla, Bratei, Bumbesti etc). Numai citeva sunt descoperite in ageziri nou infiintates.
Vechimea unor centre crestine In teritorile fostelor Dacii, care dateaza din timpul
stipanirii romane, demonstreaza legitura dintre romanizare §i crestinare, existenta unor
raporturi constante cu lumea romana®.

Majoritatea vestigiilor crestine apartin autohtonilor, adicd unei populatii sedentare,
de traditie romanica, vorbitoare a limbii latine populare!®. Descoperirile din asezirile nou
infiintate, dar si cele din vechile agezari atestd continuitatea de viatd a comunitatilor crestine
si in acelagi timp deplasarea crestinilor daco-romani spre zonele rurale, in conditile
disparitiei tuturor oraselor romane din fostele provincii dacice, in cursul secolului V11,

Obiectele de cult (B) (opaitele de lut si mai ales de bronz), intrebuintate cu
precadere la serviciul religios, pot fi o dovadi certd a existentei unor locasuri de cult (A) in
teritoriile fostelor provincii dacice spre sfarsitul secolului VI. Se prea poate ca acestea si fi
fost construite din lemn, fapt ce ar explica stergerea urmelor lor pand astizi si dificultatea
de a le depistal?. Chiar dacd nu au fost inci descoperite, este greu de imaginat absenta lor,
mai ales in matrile agezari rurale sau in foste centre urbane!3.

Cit priveste crestinismul alogenilor, s-a ajuns la concluzia ci nici un obiect crestin
din cele descoperite si datate in secolul IV si In prima jumadtate a secolului V nu poate fi
atribuit gotilor sau altor migratori'4. Astfel, o apropiere dintre crestinismul daco-romanilor
si cel al gotilor este exclusal®. Pani la venirea slavilor, singura populatie crestina barbara din
fostele provincii dacice este cea gepidd, convertitd in ultimul sfert al secolului V dupa ritul
arian si atestatd in secolele V-VI prin aseziri si necropole care au fost cercetate arheologic :
Valea lui Mihai, Oradea, Socodor, Moresti, Noslac'®. Gepizii au fost treptat asimilati de
populatia romanica in secolul VII. Ulterior acestei date, elementele culturii lor materiale nu
se mai constata arheologic.

¢ Protase 2000, p. 77. Se presupune ci ar fi existat licasuri de cult si la Porolissum, Biertan, Palatca,
Apulum. Vezi Gudea 2003, p. 31.

7Gudea - Ghiurco 1988, p. 127.

8 Ibiderns.

9 Zugravu 1997, p. 417.

0 Dinild 1982, p. 742.

1 Madgearu 2001b, p. 36.

12 [bidem, p. 82.

13 Protase 2000, p. 77.

4 Madgearu 2001b, p. 49.

15Gudea 2003, p. 29-30.

16 Sampetru 1992, p. 144.
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2. Provenienta fondului cregtin daco-roman

Legiturile tinuturilor nord-dundrene cu Bizantul explicd faptul ci obiectele crestine
de import sunt mai numeroase decit cele produse local!”. Obiectele de cult (B) rimén
piese de import. Tot de import sunt si anumite obiecte crestine (C) (amulete, pandantive,
catarame de centurd). Piesele crestine de import sunt prezente In fostele Dacii Inci din
secolul IV, provenind din centrele crestine din Italia de nord, Pannonia II, Dalmatia,
Moesia I, probabil Dacia Ripensis'. Sunt vase liturgice, candelabre si opaite de lut, inele si
picetre de inel cu simboluri incizate. Existenta lor probeaza faptul ci se pastrau inca legaturi
traditionale ale populatiei daco-romane cu centrele crestine mai indepartate. Orientarea
crestinismului daco-romanilor citre provinciile occidentale nu vine in contradictie cu
faptul ci elementele orientale, greco-egiptene si greco-siriene, sunt prezente si ele in
fostele provincii dacice!®. Este cunoscutd importanta negutitorilor orientali in sustinerea
crestinismului pe intreg cuprinsul teritoriului occidental al Imperiului tarziu dar si in afara
Lui?. Infiltrarea lor printre daco-romani ar putea fi aseminati, la o scard redusd, cu ceea ce
se petrecea in Gallia secolelor V-VI, unde influenta ecleziastici orientald se ficea resimtita.

Dupi cum afirmd majoritatea istoricilor, opaitele crestine au fost importate in
fostele Dacii in secolele IV-VI, fiind folosite in biserici. Ele atesta relatiile daco-romanilor
din fostele Dacii cu Imperiul?!. Confectionate din lut sau bronz, sunt de
provenienti coptici si microasiaticd. Le amintim pe cele descoperite la Alba Iulia (jud.
Alba), Feldioara-Razboieni (jud. Alba), Dej (jud. Cluj), Turda (jud. Cluj), Lipova (jud.
Arad), Porolissum (jud. Sélaj). Opaitul-porumbel de la Buciumi, figurina de cocos de la
Porolissum, opaitul de la Dej, datate in secolele V-VI, alituri si de alte piese, au ajuns in
spatiul transilvinean venind dinspre Scythia Minor, focar de veche crestinatate avand
legaturi stranse cu Constantinopolul, Cappadocia si Siria?2.

in general, obiectele crestine de origine egipteand au venit pe traseul Marea Neagri -
Scythia Minor - fostele provincii dacice, mai ales grupul de piese din sud-estul
Transilvaniei. Piesele de origine egipteana descoperite in nordul Transilvaniei ar fi putut
ajunge aici pe cii comerciale mai directe, peste Balcani, prin Marea Adriatica si prin nordul
Ttaliei?3.

3. Crestinismul daco-roman de limba latina. Rit gi cult

17 Gudea-Ghiurco 1988, p. 127.
18 Gudea 2003, p. 30.

19Vlassa 1979, p. 179.

2 Ibiden.

2 Madgearu 2001b, p. 81.
2Vlassa 1979, p. 178.

2 Gudea-Ghiurco 1988, p.128.
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in conditiile absentei izvoarelor scrise, analiza ritului si a cultului din teritoriile
fostelor provincii dacice, In petrioada premergitoare secolului VII, rimane o misiune greu
de indeplinit?*. Ne situdm astfel in registrul ipotezelor.

Ritul presupune folosirea a trei mijloace de expresie: limba liturgicd, actul liturgic st
materia (obiectele de cult). Incepand cu sec. TV, apar mari schimbiri in rit si mai ales in
disciplina ecleziastica. Diferentele care vor aparea intre teologia orientald si occidentala se
vor manifesta §i in domeniul ritului. De fapt, in perioada secolelor IV — VIII riturile se
diversifica si se clasificd pe grupe avand propriile particularititi. Nu stim dacd aceste
schimbari s-au ficut simtite in zona nord-dundreand, dar, avand in vedere orientarea
teritoriilor fostelor provincii dacice spre lllyricum si spre Roma in general, putem
presupune ci a existat aici o influentd occidentald in rit, in acest sens pledand si termenii
crestini de origine latind intrati in limba romana®. Termenii latini care exprima la romani
notiunile fundamentale ale credintei crestine (crestin-christianus, cruce-erux, Dumnezeu-
domtinus deus, Inget-angelus, a boteza-baptizare, rugaciune-rogatio etc.) au aparut si s-au fixat in
latina din secolele IV-V vorbitd in Dacia postromand, pastrandu-se pand astizi in limba
romana?s.

Produsele crestine de factura occidentald dar i orientald, ajunse in fostele Dacii prin
importuri, pledeazi In favoarea ipotezei ci ritul daco-romanilor incepand cu secolul IV era
unul de limbi latind, roman sau ambrozian, In stransi legiturd cu Roma sau cu alte centre
din zona occidentald a Imperiului, avand probabil in componenta lui si elemente de origine
orientald, particularititi specifice unei zone aflata la intalnirea influentelor din Apus cu cele
din Rasarit?”. Deosebirile dintre ceremoniile religioase intre diferitele comunitati din Apus
si Rasarit au existat chiar incepand din secolul IV, realitate care nu a afectat unitatea
Bisericii Universale?. Pand prin secolul IX, nu au intervenit conflicte intre orientali si
apuseni pe tema diferentelor de cult, imprumuturile reciproce in domeniul liturgic fiind
chiar numeroase®. Astfel, la sfarsitul secolului IV, comunititile orientale au preluat de la
apuseni sarbitoarea Nagterii Domnului plasatd la 25 decembrie, in timp ce Biserica
apuseand a preluat din Orient, incepand din secolul VI, aproape intreg ciclul sirbatorilor
sale mariane. Pelerinajele religioase mentineau vie legatura dintre cele doua mari ramuri ale
Bisericii, iar imprumuturile si influentele reciproce in domeniul formele de cult au fost
prezente chiar si dupi proclamarea marii schisme3!'. Mai mult, in unele eparhii sau centre
mari crestine apartinand unui anumit rit liturgic existau comunitati de alt rit (de exemplu :
comunitatile de it latin din Contantinopol si cele de rit grec din Italia), semn ci diferentele
liturgice nu aduceau vreo atingere convietuirii pagnice a credinciosilor.

2% Vezi Zugravu 1997, p. 297.

2 Ibidem, p. 300.

% Protase 2000, p. 86-87.

2"Vezi Tautu 1952, p. 18-19; Tautu 1968, p. 175.
2Marcu 1906, p. 203; Vacant-Mangenot 1926, p. 796.
2 Braniste 1954, p. 291.

30 Ibidem, p. 292.

31 Lbidem, p. 292- 293.
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Nu este exclusi existenta unor influente in ritul daco-romanilor venite din partea
unor grupuri monahice de origine orientald (greco-egiptene, siriene, antiohiene,
cappadociene etc.) cate propoviduiau crestinismul cu fervoare, mai ales in zonele aflate in
vecindtatea granitei Imperiului de Résérit, fiind cunoscuti dorinta acestora de a intemeia
comunititi si a le organiza dupd sistemul unui monahism militant care se va extinde din
Egipt in Siria si Asia Mica32.

Inci din secolul TV, pe teritoriul fostelor provincii dacice, crestinismul se face simtit
in domeniul ritualurilor funerare. Unele morminte respectd ritualul funerar crestin —
orientarea V-E a celui Inhumat, altele sunt morminte de incineratie sau inhumatie, dar
avand orientiri diferite. Faptul cd religia crestind s-a rdspandit mai intdi in fostele centre
urbane §i doar mai apoi in mediul rural este dovedit de practicarea exclusiva a ritului
inhumatiei la Apulum, Napoca, Porolissum, Potaissa, Romula, Drobeta, Sucidava, pe toatd
perioada secolului IV33. Ritul incinerarii mortilor persisti in asezdrile rurale, mai
conservatoare, pand spre secolul V, fapt dovedit de etimologia termenului pagus — paganus
din care deriva cuvantul romanesc pagan. Dupi secolul V, cele doud rituri coexista,
proportia practicirii lor modificindu-se pand la generalizarea inhumatiei, in preajma
secolului X.

Practicile funerare ale daco-romanilor din secolul VI riman putin cunoscute,
probabil datoritd numarului redus al descoperirilor funerare din secolele V-VIIL. Majoritatea
cimitirelor descoperite sunt atribuite gepizilor si slavilor. in mormintele apartinand
alogenilor germanici, mai ales gepizilor, s-au gasit piese de inventar care nu sunt conforme
ritualului funerar crestin, arme si vase de ofranda care sunt agezate la capataiul mortului.
Avem aici dovada cd el s-au convertit la crestinism, dar fard si renunte la unele rimasite
pagane®*.

Asemenea gepizilor, si daco-romanii au preluat din piganism anumite practici
funerare pe care le-au perpetuat. Data fiind convietuirea dintre romanici si gepizi, nu este
exclusid exercitarea reciproci a unor influente in domeniul funerar®. Mormintele
descoperite In interiorul arcului intracarpatic sunt fie izolate, fie dispuse in grupuri mici,
fenomen care poate reflecta atat continuarea unor traditii romane potrivit carora locul de
inmormantare este proprietatea fiecdrei familii, cat si practica de origine germanicd a
inhumadrii grupate a membirilor unui clan3.

Nu se stie In ce proportie s-au pastrat elementele pagane in viata crestinilor daco-
romani, dar materialul arheologic de facturd crestind este mult mai bogat decat cel care ar
putea fi pus 1n legiturd cu anumite practici, cutume si superstitii pagane.

4. Probleme de jurisdictie bisericeasca

2 Vlassa 1979, p. 181-182.
P Protase 2000, p.78.

3 Madgearu 2001b, p. 87.
% Zugravu 1997, p. 419.
36 Ibidem, p. 420.
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incepﬁnd din secolul IV crestinimul din fostele provincii dacice cunoaste un proces
de rusticizare. Raspandindu-se intr-o perioadd in care orasele Daciei abandonate erau in
plin proces de ruralizare si decidere, crestinismul daco-roman a fost de la inceput lipsit de
structuri organizatorice complexe?”. Spre secolul VI dar si inainte, credinciosii daco-romani
se aflau probabil sub jurisdictia episcopatelor de pe malul Dunarii. Contactele cu centrele
latine aflate sub autoritatea scaunului Romei sunt cele care au pistrat latinitatea nord-
dundreand.

Prezenta obiectelor crestine de origine orientald, datate in secolele V-VI, descoperite
in teritoriul fostelor provincii dacice, nu atestd dependenta comunitatilor crestine daco-
romane fati de patriarhia constantinopolitand, ci indici, mai degrabi, mobilitatea
negustorilor din provinciile orientale si prosperitatea economica a Imperiului’®. Jurisdictia
romand era deplin exercitati in acea perioadd, dovada cea mai palpabild regisindu-se in
noua configuratie ecleziastica dati zonei Illyricum de catre Iustinian.

Prefectura Illyricum-ului s-a aflat Inci din secolul IV sub jurisdictia pape, iar aceastd
apartenentd initiald a fost unanim recunoscutd de istorici®. Doar Tracia, cu provinciile
ecleziastice Scythia Minor (Dobrogea) si Moesia Secunda, intra in subordinea patriarhului
din Constantinopol®. Vicarul papei In Illyricum era arhiepiscopul de Tesalonic. Vicariatul
a functionat fird intrerupere din secolul IV pani in secolul VI, cand imparatul Iustinian
(527-565) infiinteaza in localitatea sa natald (Tauresium), in Dacia Aureliand, arhiepiscopia
Prima Iustiniana (535)*!. Noii infiintate arhiepiscopii i s-au repartizat mitropoliile si
episcopiile din urmadtoarele provincii ale prefecturii Illyricum: Dacia Mediteranea, Dacia
Ripensis, Moesia Prima (Superior), Praevalitana, Macedonia Secunda, Dardania i o parte
din Pannonia Secunda. Vicariatul patriarhal al Romei in Illyricum va trece asadar la
arhiepiscopatul Primei Tustiniana cu episcopatele latine subordonate lui.

Vicarul din fruntea arhiepiscopiei Prima lustiniana era ales de citre episcopii din
eparhiile arondate, fiind confirmat de Imparat si apoi de papa, care-] mandata*?. Vicariatul a
functionat pand pe timpul lui Grigore cel Mare, in ale carui registre scrise apar eparhiile din
Illyricum. Spre 604, teritoriile apartinand vicariatului vor fi invadate de slavi, iar acesta va
continua si existe la Tesalonic, centru care isi va Inceta activitatea o dati cu anexarea
violenta a Illyricum — lui de catre Leon al III — lea, in 733, si trecerea lui in jurisdictia
patriarhului din Constantinopol®.

in perioada sec. VI, existau pe teritoriul fostelor provincii dacice centre ecleziastice
organizate, iar Iustiniana Prima se intindea $i asupra unor regiuni din nordul Dunirii.
Probabil c¢d si crestinii latinofoni nord-dundreni au depins canonic de aceastd

37Madgearu 1997, p. 92.

38 Zugravu 1997, p. 421.

¥ Lot 1968, p. 331; Tanagoca 1987, p. 165.

40 Zugravul999, p. 127-128.

1 Vezi Novela X1, Corpus Iuris Civilis, in FHDR, vol.11, p. 377-379 ; Novela CXXXI, Corpus Iuris Civilis,
in FHDR, vol.IL, p. 383; T4dutu 1952, p. 17; Bodogae 1972, p. 394; Prundus-Plaianu1994, p. 18.

2 T3utu 1968, p. 177.

S Lbiden.
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arhiepiscopie**. Nu se stie dacd Prima Iustiniana si-a extins jurisdictia asupra Transilvaniei,
dar se poate admite ideea cd sudul Banatului si probabil Oltenia depindeau de numita
arhiepiscopie. In Banat, la Lederata si Ricidiva, functionau douid episcopate care depindeau
de Tustiniana Prima?.

Concluzii

Alaturi de terminologia crestina din limba romand, cercetarile arheologice confirma
procesul crestindrii daco-romanilor in secolele IV — VI. Obiectele paleoctestine gisite in
tot spatiul nord-dundrean atesta caracterul latin al crestinismului daco-roman. Nu trebuie
insd trecut cu vederea un aspect important: faptul ci in zonele de contact dintre Apus si
Risirit, de exemplu fostele Dacii, ritul a primit influente din ambele parti, influente atestate
prin prezenta obiectelor crestine de import, care au atat origine occidentald, cat si orientald.
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H.U. VON BALTHASAR PAR LUI-MEME:
LA STRUCTURE DE LA TRILOGIE

Alin TAT

Dans le présent article, je propose une relecture de la derniére conférence donnée
par H. U. von Balthasar le 10 mai 1988 a Madrid, a 'occasion de Pouverture d’un
symposium consacré a sa théologie!. 1l s’agit seulement de cing pages, mais trés denses
et riches en enseignements.

La cinquiéme autoprésentation

Balthasar a fait des essais de relecture de son ceuvre tout au long de sa vie. La
maison d’édition Jobannes V'erlag Einsiedeln, qu’il a lui-méme fondé en 1947, a publié un
volume posthume avec ses autoprésentations, en choississant cing textes significatifs.
Mon but se résume a un commentaire presque suivi de la derniere de ces relectures.

Une des préoccupations majeures de Balthasar a été dintégrer la grande
littérature mondiale dans une vaste visée apologétique, dans le sens d’une théologie
comprenant toutes les réalisations littéraires du point de vue chrétien. Le Christ lui-
méme est proposée comme clef herméneutique du travail inspiré des écrivains. Pourtant,
le centre de son ceuvre ne se laisse pas déviner selon la logique du texte littéraire : “Quand
quelqu’un a composé beaucoup de gros ouvrages, les gens s’interrogent : que veut-il
donc vraiment dire ? Chez un romancier fécond — disons Dickens ou Shakespeare ou
Dostofevski —, il m’est loisible de sélectionner 1'une ou lautre de ses ceuvres, sans
m’occuper plus avant de 'ensemble de son ceuvre. Dans le cas d’'un philosophe ou d’un
théologien, il en va tout autrement. On souhaiterait saisir le cceur de sa pensée, car on
présuppose quil y en a un.”’(R, 85)

L’idée de centre — exprimée ici par 'image a résonance biblique de cwur — est un
theme réccurent chez Balthasar, ce qui n’est pas, peut-étre, sans rapport avec les
tentatives réitérées d’autoévaluation théologique. L’objectif de la conférence est,
pourtant, limité a une partie de I'ceuvre, a savoir la Trilogie : “Un tel résumé risque
assurément dedevenir beaucoup trop abstrait. On devrait donc I'étoffer : d’une part avec
mes ccuvres biographiques (Peres de I'Eglise, Karl Barth, Buber, Bernanos, Guardini,
Reinhold Schneider, tout comme tous les auteurs traités dans ma Trilgie); d’autre part
avec mes ceuvres de spiritualité (la priere contemplative, le Christ, Marie et I’Eglise) ; et
enfin avec les nombreuses traductions des Peres, de théologiens médiévaux et
modernes. Ici, nous devons cependant nous restreindre a offrir un schéma de la Trilggie :
VEsthétigue, la Dramatique et la Logigne”’(R, 85) 1l est important de voir a travers ce texte

1 Cf. H. U. von Balthasar, A propos de mon amvre. Traversée, Bruxelles, 2002, pp. 85-90 (Rétrospective,
abrégée R).
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comment Balthasar envisage sa mission théologique, qui inclut dans le coté pastoral le travail
d’édition et de diffusion d’une certaine théologie.

Le contexte humain et philosophique

Avant de patler de la structure théologique de 'ceuvre, Balthasar fait un exposé
plus général, en esquissant un cadre de la pensée : “Commencons par mentionner un
point qui concerne la situation humaine : ’'homme existe comme un étre limité dans un
monde limité ; sa raison est cependant ouverte sur I'illimité, sur I'ensemble de I'Etre. La
preuve en est donnée dans la reconnaissance qu’il fait de sa finitude, de sa limitation : je
suis, me je pourrais aussi ne pas étre. Une bonne part de ce qui existe pourrait ne pas
étre. Les étres sont limités, PEtre ne l'est pas. Cet écart immense, cette “distinction
réelle” selon S. Thomas, est la source de toute la pensée religieuse et philosophique de
I’humanité.”(R, 86) L’argument de la contingence est employé ici comme source de
I'émerveillement philosophique, mais aussi religieux. Cette origine commune des deux
démarches humaines plaide également en faveur de leur nécessaire dialogue.

L’intérét philosophique ne peut pas se détourner des conclusions qui vise les
premiers principes et les causes ultimes, c’est-a-dire la théologie dans son sens naturel:
“Inutile de dire que toute philosophie humaine (a I'exception de celle du domaine
biblique et de sa zone d’'influence) est a la fois essentiellement religieuse et théologique,
car elle questionne sur I'Etre absolu, qu’il soit pensé comme personnel ou non.”(R, 806)
Balthasar ne parait pas s’inquiéter du diagnostic heideggerien portant sur I'impasse onto-
théologique.

L’analyse balthasariénne commnce par le lieu philosophique classique de I’histoire
des idées grecques, qui oppose Parménide a Héraclite : “On peut tenterde surmonter cet
écart entre 'Etre et les étres, entre Infini et le fini en disant soit que tout est Etre
illimité et immuable (Parménide), soit que tout est mouvement, rythme entre contraires,
devenir (Héraclite).”(R, 86) Cet anthagonisme spéculatif n’est pas aléatoire et particulier
a une des histoires philosophiques possibles, mais fondateur dans la raison qui cherche a
comprendre le monde.

Nier le devenir revient 2 un message de sagesse orientale : “Dans le premier cas,
le fini et limité est en soi non-étre, donc apparence, qu’on doit dépasser : c’est la solution
de la mystique bouddhiste de PExtréme-Orient dans ses mille nuances. Solution, aussi,
de Plotin : on ne parvient pas a la vérité que dans extase, dans laquelle on entre en
contact avec I'Un, qui est a la fois Tout et Rien (rien de tout le rste qui parait
exister).”(R, 80)

Mais n’affirmer que le devenir signifie une autre aporie, sinon un paradoxe voulu :
“Le second cas se contredit lui-méme : le pur devenir dans la pure finitude ne peut étre
pensé que dans une identification des contraires : vie et mort, salut et non-salut, sagesse
et folie (ainsi en va-t-il chez Héraclite).”(R, 80)

La philosophie platonicienne s’insinue dans cette opposition initiale en
maintenant les deux théses contraires : “On doit donc partir d’un invincible dualisme : le
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fini n’est pas I'Infini — Platon : le monde tertestre sensible n’est pas le monde divin idéal.
Avec cela se présente I'inéluctable question : D’ou vient cet écart immense ? Pourquoi
ne sommes-nous pas Dieu ?”’(R, 86) Parménide conduit a une mystique naturelle, tandis
que la solution opposée introduit une nécessité en Dieu, ce qui signifie une relativisation
du principe premier : “Premier essai d’'une réponse : il doit y avoir eu une chute, une
dégradation, et le chemin vers le salut ne peut consister que dans le retour du fini
sensible dans I'Infini supra-sensible. C’est la voie de toutes les mystique non bibliques.
Deuxieme essai : 'Infini, Dieu, a besoin d’un monde fini. Pourquoi ? Pour s’accomplir
lui-méme, pour vivre a fond ses propres possibilités ? Ou bien pour avoir un objet de
son amour ? Les deux solutions conduisent au panthéisme. Dans les deux cas, ’Absolu,
Dieu, est devenu indigent, donc fini.”’(R, 86)2

La perspective de Balthasar est théologique et spirituelle ; elle discerne dans les
orientations philosophiques des trajectoires souterraines qui trahissent des conceptions
différentes du divin et de Dieu. La philosophie ne peut pas se clore en systéme, tel est le
constat du théologien : “Pourquoi donc y a-t-il un monde ? Aucune philosophie ne
pourra donner une réponse satisfaisante a cette question. Paul dira aux philosophes que
Dieu a créé 'homme afin quil “cherche” le Divin, afin qu’il “s’efforce” de latteindre.
De la vient que toute philosophie pré-chrétienne est, dans sa pointe, théologique. Et de
fait, a la philosophie, la vraie réponse ne peut étre donnée que par Etre lui-méme,
lorsqu’il se révele lui-méme.”(R, 87) Sans aller jusqu’a la position d’un Karl Barth, qui
semble affirmer une pure verticalité de la Parole de Dieu sans requéte de la part de
I’homme, Balthasar s’inscrit dans un projet de réévaluation de toutes les valeurs
mondaines a partir de la révélation éclairante du Christ. Le témoignage de la Bible
fonctionne comme argument philosophique et comme réponse a des questions
fondamentales : “I’homme sera-t-il capable d’accueillir cette révélation ? Une réponse
positive n’est donnée que par le Dieu de la Bible. D’un c6té, ce Dieu, Créateur du
monde et de ’'homme, connait sa créature : “Moi qui ai créé I'ceil, je ne verrais pas ? Moi
qui ait créé Poreille, je n’entendrais pas?” Et, ajoutons-le : Moi qui ait créé le langage, je
ne parlerais pas et ne pourrais pas me rendre compréhensible ? Or cela pose aussi
Ialternative : pour entendre et pouvoir comprendre I'auto-révélation de Dieu, ’homme
doit étre lui-méme une quéte de Dieu, il doit étre une question pour lui-méme. 1l n’y a
donc aucune théologie biblique sans philosophie religieuse. La raison humaine doit étre
ouverte sur I'infini.”(R, 87)

La pensée fondamentale

L’idée philosophique centrale de la pensée balthasarienne se trouve ici exposée,
comme préalable a sa position théologique : “Ici intervient ma pensée fondamentale.

2 e méme constat se retrouve chez Claude Tresmontant, cf. Etudes de métaphysique bibligue, Patis,

1955.
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Disons encore, auparavant, que 'ancienne expression “métaphysique” désigne I'acte du
dépassement de la physis qui, pour les Grecs, englobait tout le cosmos, don’t ’homme
était une partie. Pour nous, la physique est quelque chose d’autre, a savoir la science du
monde matériel. Le cosmos s’accomplir pour nous dans ’homme, qui est a la fois
récapitulation et dépassement du monde. Notre philosophie sera deés lors
essentiellement une méta-anthropologie, qui n’a pas seulement les sciences
cosmologiques mais également les sciences anthropologiques pour présupposé, et qui les
dépasse en direction de la question de ’homme sur IEtre et les étres.”(R, 87)

Le point de départ le plus adéquat pour lentreprise philosophique est, selon
Balthasar, ’'homme vu dans toute sa complexité, c’est-a-dire non pas I'anthropologie,
mais une méta-anthropologie ouverte sur le questionnement métaphysique. La
perspective ne se réduit pas a un modele abstrait de ’humain, dans la tradition de
Iidéalisme philosophique allemand, mais prend en considération laltérité : “Mais
’homme existe seulement en dialogue avec son prochain. Un enfant est appelé a la
conscience par 'amour, par le sourire de sa mere. Dans cette rencontre s’ouvre pour lui
I'horizon de I'Etre infini tout entier, et quatre choses lui sont montrées : 1. qu’il est wn
dans 'amour avec sa mere, bien qu’il soit face a elle, donc que tout étre est ## ; 2. que cet
amour est born, donc tout étre est bon ; 3. que cet amour est vraz, donc tout étre est vrai ; 4.
que cet amour éveille la joze, donc tout étre est bean.”(R, 87)

La méta-anthropologie proposée est basée sur une doctrine des transcendantaux,
déduite de maniére phénoménologique. Dans P'expérience de I'enfance se trouvent en
esquisse les grandes idées métaphysique ultérieures. Le fondement ultime des choses est
étre, découvert par I'analogie avec la relation entre la mere et Penfant : “Ajoutons que
I’épiphanie de I'Etre n’est pleine de sens que si, dans 'apparition, nous saisissons I’Etre
qui se montre — la chose en soi. L’enfant ne reconnait pas une simple apparition, mais sa
mere telle qu’en elle-méme. Cela n’exclut pas que nous ne saisissons I'Etre qu’a travers
sa manifestation, et non pas en lui-méme (8. Thomas). L’Un, le Bon, le Vrai, le Beau :
ainsi nommons-nous les propriétés transcendantales de I'Etre, puisqu’elles dépassent
toutes les limitations des étres et sont coextensives a ’Etre.”’(R, 87-88)

La différence entre Dieu et le monde n’empéche pas une approche spéculative du
divin a travers le concept d’analogie. L’originalité philosophique balthasarienne est ici
lapplication du principe de lanalogie a Ilintérieur méme de la doctrine des
transcendantaux : “S’il y a une distance invincible entre Dieu et la créature, il y a aussi
une analogie entre eux, qui ne se laisse ramener a aucune forme d’identité, alors il doit
tout aussi bien y avoir une analogie des transcendantaux entre ceux de la créature et ceux
qui se vérifient en Dieu. De la découlent deux conséquences, une positive et une
ntegative. La positive : ’homme n’existe que par le dialogue inter-humain, donc par le
langage, la parole (en gestes, mimiques ou paroles). Pourquoi, alors, refuser la parole a
IEtre lui-méme ? (...) La négative : admettons que Dieu soit véritablement Dieu (c’est-
a-dire la totalit¢ de I’Etre, qui n’a besoin d’aucune créature), alors Dieu est aussi la
plénitude de 'Un, du Bon, du Vrai et du Beau, et en conséquence la créature limitée
n’aura part que partiellement, que d’une maniere fragmentaire, aux transcendantaux.”(R,

88)
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La conséquence théologique

Cette thématisation des transcendantaux explique la structure de la Trilogie. Le
plan de P'ouvrage, qui représente la manicre balthasarienne de théologiser, découle de la
méme base philosophique : “J’ai, en conséquence, tenté de construire une philosophie et
une théologie a partir d’'une analogie, et donc non pas en partant d’un étre abstrait, mais
bien plutdt en partant d'un Etre tel qu’on le rencontre concretement dans ses propriétés
(non pas catégoriales mais transcendentales). Et, patce que les transcendentaux
traversent tout I'Etre, ils doivent étre aussi intérieurs les uns aux autres : ce qui est
effectivement vrai, doit aussi ¢tre bon et beau et un. Un étre apparait, il s’en suit une
épiphanie : en cela il est beau et nous ravit. Apparaissant il se donne, il se donne a nous :
il est bon. Et, se donnant, #/ sexprime, 1l se dévoile lui-méme : il est vrai (en soi, et dans
lautre, auquel il se révele).”(R, 88)

L’ordre des traités théologiques sur les transcendentaux commence par la
révélation divine comme beau non-mondain. La manifestation de Dieu ne peut pas se
confondre avec les choses terrestres, d’ou 'idée dune esthétique spécifiquement héologique
: “Alnsi se laisse profiler avant tout une Esthétigue théologique : Dieu apparait. 1l apparait a
Abraham, a Moise, a Isafe, et enfin il apparait en Jésus-Christ. Une question théologique
: comment son apparition, son épiphanie doit-elle étre reconnue parmi les mille autres
phénomenes qui se produisent en ce monde ? Comment le vrai et unique Dieu vivant se
laisse-t-il  distinguer de tous les dieux environnants, de toutes les tentatives
philosophiques et religieuses de saisir Dieu ? Comment la Gloire incomparable de Dieu
doit-elle étre percue dans la vie, la Croix et la Résurrection du Christ, parmi toute la
gloire de ce monde, qui apparait par ailleurs ?”’(R, 88-89)

Le beau de Dieu appelle plus qu’une contemplation passive d’une essence divine
intemporelle, elle recquiert la participation humaine a une action commune, théandrique.
Le deuxiecme volet de la Trigge représente, par conséquence, le moment de la
communication divino-humaine par l'analogie de l'action théatrale : “Ainsi peut-on
poursuivte avec une Dramatigne, puisque ce Dieu conclut une Alliance avec nous :
comment la liberté absolue de Dieu rencontre-t-elle la relative mais véritable liberté de
I’homme ? N’en arrive-t-on ici a une lutte mortelle entre les deux, chacune défendant
face a l'autre ce qu’elle tient pour le Bien et choisit comme tel ? Comment cette bataille
se déroulera-t-elle, comment se décidera la victoire finale?”’(R, 89)

Apres la manifestation divine et la coaction théandrique vient finalement la
compréhension humaine de la logique de Dieu. Ce volet du tryptique, conclusif,
correspond pour la plupart a la dogmatique traditionnelle, traitant des personnes de la
Trinité, ad intra et ad extra, de la christologie, ainsi que d’autres aspects de la théologie
surnaturelle : “On peut conclure avec une Logigne (une Théo-logigune) : comment Dieu se
rendra-t-il compréhensible a ’homme, comment une Parole infinie peut-elle s’exprimer
en une parole finie, sans perdre son sens ? Ici se pose le probléme des deux natures du
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Christ. Et comment I'esprit limité doit-il saisir le sens illimité de la Parole de Dieu ? Ici se
pose le probleme de ’Esprit Saint.”’(R, 89)

Conclusions

La Trilogie balthasarienne représente sa réponse théologique a la problématique
philosophico-religicuse initiale. Le théologien suisse propose et prouve lutilisation de la
méthode de 'analogie appliquée aux transcendentaux comme spécificité chrétienne : “La
réponse chrétienne est contenue dans les deux dogmes fondamentaux, la Trinité et
IIncarnation. Dans le dogme trinitaire, Dieu est un, bon, vrai et beau, parce quil est
essentiellement amour, et que Pamour présuppose 'Un, Autre et leur unité. Et si, en
Dieu, I’Autre, la Parole, le Fils doit étre posé, alors altérité de la création n’est pas une
dégradation, pas un abaissement, mais une image de Dieu, sana ¢tre elle-méme Dieu. Et
puisque le Fils est 'Icone éternelle du Pere, il pourra sans contradiction assumer en lui
I'image qu’est la création, la purifier sans la dissoudre (dans une fausse mystique),
lintroduire dans la cwmmmunio de la vie divine. Ici, on devra distinguer nature et grice”’(R,
89-90)

La réponse de la spécificité chrétienne dépasse toutes les tentatives de solution
alternatives et, en méme temps, ouvre le vrai horizon du dialogue inter-religieux. Mais
dans la conclusion de sa conférence, Balthasar n’hésite pas a formuler le constat selon
lequel la réponse apportée ne constitue pas moins la pierre d'achoppement de tout
questionnement humain : “Toute solution authentique offerte dans la foi chrétienne
dépend de ces deux mysteres qui sont catégoriquement refusés par une raison humaine
qui se pose absolument elle-méme. II résulte de la que la véritable bataille entre les
religions ne commnece quapres la venue du Christ. L’humanité renoncera a tout
questionnement philosophique — marxisme ou positivisme de toute nuance —, plus
volontiers que d’accepter une philosophie qui trouve sa derniére réponse dans la
Révélation du Christ.”(R, 90)

La Trilogie offre une puissante synthése des vérités chrétiennes, ainsi qu’une
méthode spéculative pour les présenter et pour les soutenir, ce qui fait que cette ceuvre
théologique soit une magistrale demonstratio evangelica de notre temps.
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CONCEPTUL FILOSOFIC AL PERSONALITATII DIVINE
LA JEAN DANIELOU

Alin TAT

Motto : “La personne présente un noyau irréductible a
Ianalyse du discours.”(Jean Daniélou, Diex et nous, p. 67)

RESUME : Le présent article a comme but P'élucidation du concept philosophique
de personnalité divine chez Jean Daniélou. L’utilisation de cette notion montre
comment se pose concrétement le rapport entre philosophie et théologie, ainsi que
les limites de la raison discursive en matiere théologique. La conclusion de I'analyse
pointe également sur la portée rationnelle de la foi et propose une clef trinitaire au
discours méme de la métaphysique.

Prezentul articol are ca obiectiv schitarea conceptului de persoand diving, asa cum
reiese acesta din apologetica lui Jean Daniélou. Teologul francez trateaza in mod explicit
tema filosoficd a persoanei In capitolul intitulat Ie Diex des philosophes din lucrarea sa Dien et
nous. Analiza noastrd se referd la acest text-sursd, pe care il vom comenta pornind de la o
premisa enuntatd de Daniélou in acelasi capitol : “il y a un bon et un mauvais usage de la
philosophie, il y a un faux Dieu des philosophes et pourtant une vraie philosophie de
Dieu.”t Conceptul filosofic al personalitatii divine ilustreazd tocmai aceastd situatie
ambivalenta.

Persoana, intre realitate i concept

Inainte de a fi un concept, persoana reprezinti locul existential in care se pun si in
care rezoneazd marile probleme filosofice. In acest sens, chestiunea existentei lui
Dumnezeu nu se reduce la o simpld problema teoretici printre altele, ci il angajeazi pe cel
care o formuleaza : “Si les problémes-limites obligent a une conversion, c’est qu’ils
engagent l'existence de la personne. Or je n’ai jamais le droit de traiter la personne comme
un pur objet de pensée. Aussi bien la chose est-elle impossible. Car la personne présente
un noyau irréductible a I'analyse du discours. Elle se présente comme existant en elle-
méme, comme un centre spirituel distinct. Et ce noyau irréductible ne peut étre atteint que
par amour, qui m’oblige a sortir du moi.”(DN, 67)

Acest argument teologic sau, mai exact, spiritual, conduce la o punere in gardd in
domeniul filosofiei : “Cest pourquoi une philosophie idéaliste, qui réduit tout a la pensée,
est une philosophie tronquée. Une philosophie intégrale ne saurait étre qu’un réalisme
spirituel, qui m’oblige a adhérer par 'amour a la personne de I'autre et qui me fait atteindre

U Dien et nous (abreviat DN), Grasset, Paris, 1956, p. 56.
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en elle ce qui est vraiment réel, c’est-a-dire ce dont je ne peux disposer, ce qui est
irréductible a 'avoir et qui est du domaine de 'étre.”(DN, 67) Optiunea pentru realismul
filosofic decurge, asadar, din acest a priori religios.

Problematizarea persoanei devine prioritara in interiorul teologiei crestine, avand in
vedere ci acest concept se aplicd In chiar analiza cu privire la Dumnezeu. Cunoasterea
teologicd se supune normelor experientel umane in general si de aceea, abia gandita in
regim analogic, ea poate evita riscurile antropomorfismului. Pentru teologul francez,
conceptul persoanei reprezinti un exemplu privilegiat al utilizarii teologice a analogiei.

Daniélou schiteazd istoria filosofica a conceptului persoanei pentru a sublinia, in
final, aportul pe care il aduce revelatia iudeo-crestind, inclusiv in materie filosoficd : “La
personne apparait comme la valeur supréme au niveau humain et elle existe donc
nécessairement en Dieu (...) Les Anciens semblent bien ne pas 'avoir atteinte : cela ne fait
aucun doute pour la philosophie de IInde, qui n’a jamais pu porter lidée de la
transcendance divine ; et si Platon et Plotin ont entrevu quelque chose de la personnalité
divine, ils ne P'ont jamais clairement dégagée. C’est a la suite de la Révélation que la
philosophie a pu faire cet ultime progres dans la connaissance naturelle qu’elle peut avoir
de Dieu.”(DN, 72-73)

Este interesant de remarcat faptul ci, prin aceste observatii, Daniélou se insctie in
traditia comund a gandirii scolastice, potrivit careia existi doud specii ale cunoasterii
teologice, si anume cea naturald, al cirei etaj suprem il constituie concluziile metafizice cu
privire la Dumnezeu si cea supranaturald propriu-zisa, reprezentata de revelatia pozitiva.
Demersul autorului se bazeazd pe analizele istorico-filosofice ale lui Etienne Gilson?, iar
perspectiva de ansamblu este consonantd cu cea a sustinatorilor ideil unei filosofii crestine.
Etienne Borne, citat de Daniélou, afirmid aceeasi ambiguitate istorico-filosofici a
conceptului de persoand aplicat in teologia naturald : “En droit, la raison aurait pu par ses
seules forces s’élever a la notion d’'un Dieu personnel ; mais en fait il a fallu que son
attention fit attirée par la foi sur la charité pour qu’elle prit garde a ce qu’elle savait déja
implicitement, que Dieu est une personne.”” Statutul filosofic al conceptului persoanei
ilustreaza, asadar, o cunoastere zplicitd, ajunsa la o clard constiintd de sine abia prin
discutiile dogmatice prilejuite de revelatie. Ipostaza implicitd a conceptului persoanei derivi
si din importanta temei, si anume caracterul metafizic suprem al concluziei teologice in
lumina ratiunii naturale.

Dupa momentul confruntirii cu revelatia, istoria filosofiei pare si-si continue
propriul destin imanent, Implinit in modernitate, incapabil si integreze conceptul
filosofico-teologic al persoanei : “le panthéisme de Spinoza, aussi bien que 'idéalisme de
Hegel ou de Brunchvicg nient la personnalité d'un Dieu subsistant distinct du monde.
Toutes leurs difficultés se ramenent a celle de concilier I'infinité de la perfection divine
avec la limitation que semble apporter la notion de personne.”(DN, 73)

2 Printre cele sapte referinte bibliografice de la sfarsitul aceluiasi capitol figureazi E. Gilson, I Esprit
de la philosophie médiévale, 2¢ éd., Paris, 1952.
3 “Le probléme de la philosophie chrétienne”, in Esprit, 1932, p. 337.
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Impasul modernismului

Schita istoriei filosofice a persoanei culmineazi cu o antinomie. Conceptul
divinititii ce rezultd din analiza filosoficd nu necesitd includerea caracterului personal,
considerat — din nou — drept un antropomorfism. Potrivit acestei interpretdri, rationalitatea
filosofica este incapabili sd descopere la nivelul principiului suprem atributul personalitati.
In schimb, aceasti dimensiune ultimi provine din domeniul moralei sau al religiei, ceea ce
conduce, insi, la un dualism de tip modernist : “Certains, frappés de l'apparente
impossibilité pour le philosophe de concilier ces deux notions de Dieu et ne voulant
sacrifier ni Pune ni Pautre, ont concédé que la philosophie ne saurait en effet a elle seule
atteindre que le Dieu principe supréme d’intelligibilité et que la notion du Dieu personne
était du domaine de Texpérience morale et religieuse. Ainsi le Pere Laberthonniere
opposant le Dieu-Nature de I'idéalisme grec, lieu immobile des idées, au Dieu-Personne
du réalisme chrétien, source de la vie.”(DN, 73-74)

Aceeasi opozitie tipologicd se regiseste si la E. Le Roy, citat de Daniélou : “Il y a
une dualité, presque une antinomie dans la conception commune de Dieu ; car on
lenvisage d’un double point de vue : point de vue métaphysique, ou apparait comme
principe supréme d’explication et centre d’unité intelligible ; point de vue moral et
religieux, ou Dieu est surtout fondement et garantie des valeurs humaines, avec qui on
entre en communion d’esprit. J’ai dit que C’est la, d’'une certaine maniére, 'opposition de
Ihellénisme et du judaisme (...) Le pur philosophe n’a pas a établir une démonstration de
réalité au sujet de la personnalité divine.”*

Daniélou combate aceasta pozitie filosofici, explicitindu-i premisele. Critica poarta,
astfel, asupra fundamentului idealist al acestei perspective, tributare filosofiei kantiene.
Solutia propusa constd intr-o infuzie existentiald in locul unei pure constructii intelectuale :
“il nous semble que pareille distinction est itrecevable, fondée qu’elle est sur la conception
idéaliste de la philosophie, qui exclut du champ de la métaphysique la considération des
existences pour ne s’occuper que de lintelligibilité, de I'essence des choses. Il est bien
évident qu’une telle philosophie ne saurait admettre la notion de personne qui est une
perfection de l'ordre existentiel et concret. Mais c’est la une mutilation indue de la
métapysique dont l'objet est de connaitre les étres dans tout ce qulils requiérent pour
exister, c’est-a-dire a la fois dans leur nature et dans leur subsistance.” (DN, 74)

Antropomorfism, agnosticism, analogie

Teza pe care Daniélou o contrapune idealismului se sprijind, din nou, pe
posibilitatea unei cunoagteri filosofice implicite a personalitatii divine : “Si en fait la raison
humaine n’a pas connu clairement la personnalité divine avant la Révélation, elle pouvait
cependant y arriver par ses seules forces, elle la connaissait déja implicitement : sur ce point

4 Bulletin de la Société francaise de Philosophie, Séance du 4 janvier 1930, /e Problense de Dien, p. 26 ; 39.
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comme sur d’autres, la Révélation a conduit la métaphysique a la découverte de vérités
nouvelles, mais qui n’en restent pas moins strictement.” (DN, 75)

Dificultatea de a-l gandi pe Dumnezeu prin conceptul persoanei provine din
prejudecata simtului comun, potrivit cireia aceastd notiune se referd in mod necesar la o
fiintd finitd. Le Roy, in acelasi context modernist, de inspiratie filosofici postkantiand,
consideri ci trebuie optat intre antropomortfismul subiacent conceptului persoanei divine
si agnosticismul care respectd misterul filosofic al primului principiu®. Aceasti pozitie
filosoficd ignora existenta unei a trela cdi, $i anume cea a analogiei : “Entre
Panthropomorphisme proprement dit, en effet, et 'agnosticisme, il y a I'analogie. Mais
justement la garnde difficulté des modernes a comprendre la personnalité divine est cette
méprise intellectuelle qui leur fait méconnaitre lanalogie et rejeter comme
anthropomorphique toute tentative visant a connaitre Dieu au moyen de '’homme (...)
Nous avons donc le droit de nous former une idée de la personnalité divine a partir de la
seule personnalité que nous connaissions, la personnalité humaine, mais a condition de ne
retenir de celle-ci que les traits essentiels, ceux qui ont une valeur analogique et justifient
ainsi l'attribution de la personnalité a la fois a Dieu et a la créature.”(DN, 77)

Utilizarea consecventd a analogiei conduce la risturnarea perspectivei, si anume la
relativizarea cunoagterii umane in general, in functie de norma transcendenta pe care o
constituie ideea divind : “Ainsi pouvons-nous écarter I'objection préliminaire qui verrait
dans son attribution a Dieu un anthropomorphisme. Nous devons dire au contraire que si,
dans lordre de la connaissance, c’est a partir de la connaissance que nous avons des
personnes humaines que nous formons notre notion de la personnalité divine, dans 'ordre
de Pétre, c’est a Dieu que convient premic¢rement et proprement la personnalité, dont nos
pauvres personnes humaines ne sont que des participations déficientes.”(DN, 78)

La conceptul persoanei divine se ajunge parcurgand mai multe etape ale gandului
filosofic : de la ideea de aseitate a primului principiu la cea a substantei, iar apoi la realizarea
eminenti a acesteia reprezentati de suprema entitate, careia nu-i poate lipsi inteligenta si
vointa. Cu ajutorul analogiei, Daniélou urci treptele de inteligibilitate corespunzatoare
demmitatii persoanel umane : “Si la personnalité humaine comporte cette dignité (de
pouvoir dire 7e), il est bien évident que, tant qu’on n’a pas attribué a Dieu la personnalité, il
y a une lighe au moins, celle de la substance spirituelle, dans laquelle ’homme n’est pas
transcendé : si Dieu n’est pas une personne et que '’homme en soit une, en tant que
personne au moins, en tant qu’il juge et choisit, il échappe au domaine de Dieu.”(DN, 79)

Teologul francez se bazeazi aici pe analizele filosofice ale lui Gilson, Maritain,
Borne, L. de Grandmaison, agadar pe concluziile unor autori care continua si nuanteaza
intuitiile metafizice ale traditiei scolastice. Spre deosebire de viziunile filosofice influente in
modernitate, care par si ignore folosirea metafizici a analogiei, Daniélou recurge la aceastd
metoda in domeniul speculativ al teologiei naturale. Conceptul de persoand se inscrie in
aceeagi logicd cu finalitate teologica. Caracteristicile notiunii cuprind note aparent
contradictorii, precum incomunicabilitatea si comunicativitatea, posesia de sine si ddruirea
de sine : “La personnalité divine exptime donc avant tout P'abime infini qui sépare Dieu de

5 Cf boc. ait, p. 26.
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sa créature. Dieu se suffit a lui-méme, toute la création ensemble est devant lui comme un
pur néant, qui n’ajoute rien a ce qu’il est déja. Mais a ce premier aspect vient s’en ajouter
un second qui semble au premier abord le contredire : ce méme attribut qui acheve de
nous rendre Dieu inaccessible est en méme temps ce qui va nous permettre d’entrer en
relation avec lui (...) L’opposition de P'ouverture envers les autres et de la suffisance a soi-
méme, quimplique par ailleurs la personnalité, n’est qu'apparente. Posséder et donner sont
deux termes contradictoires 1a ou il s’agit d’objet matériels dont la possession par 'un
exclut la possession par P'autre, mais il n’en est plus de méme la ou il s’agit de personnes
spirituelles. Non seulement elles peuvent se donner, se communiquer sans cesser de se
posséder, mais c’est cette possession qu'elles ont d’elles-mémes qui leur permet de se
communiquer.” (DN, 80-81)

Inloc de concluzie : persoana divind, concept discriminatoriu

Dincolo de ideea unei cunoasteri implicite a conceptului de persoani diving,
Daniélou considerid aceastd notiune drept un criteriu semnificativ de departajare a
perspectivelor filosofice : “La ou il s’agit de Dieu en effet, quand on dit qu’il est personnel,
il semble quavec sa transcendance ce qu’on veut signifier avant tout c’est qu’on peut
entrer en communication, en communion avec lui. Cest méme en cela que le Dieu de la
vraie philosophie s’oppose au Dieu impersonnel de Tidéalisme et méme au Dieu
indifférent au monde d’Aristote et de Plotin, et prépare la révélation du Dieu d’Abraham
qui “patle” a son peuple, qui le “gouverne”, qui 'entoure de son “amour”. Or ce sont la
des traits caractéristiques de la personnalité comme telle.”(DN, 82)

Caracterul personal al divinitatii inseamna mai mult decat doar atribuirea unui alt
aspect principiului prim, deoarece aceasti tezd filosofici are consecinte in celelalte domenii
ale investigatiei antropologice. Conceptul persoanei divine face posibili o noud intemeiere
a moralitatii, dar si a religiel in general. Astfel, notiunea functioneazi ca un test
discriminatoriu in interiorul teologiei Insesi : “Ainsi s’explique que quand nous disions que
Dieu est personnel nous voulions dire non seulement qu’il nous transcende infiniment,
mais encore qu’il nous connait et qu’il nous aime. Et comme tout a ’heure la personnalité
divine nous a paru fonder la vraie moralité, elle devient maintenant le fondement de la
religion, C’est-a-dire des liens qui unissent ’homme a Dieu, puisque c’est elle a la fois qui
fait que Dieu est infiniment loin de nous et que nous pouvons communiquer avec lui.
Parce que Dieu est une personne nous pouvons lui parler et 'aimer comme il nous parle et
nous aime. Et comme la personnalit¢ divine nous a permis de discriminer la vraie
philosophie d’avec la fausse, elle nous permet maintenant de discriminer la vraie religion
d’avec ses succédanés.”(DN, 83)

Conceptul filosofic al personalititii divine nu constituie, insd, etapa ultimi a
ragionalititii cu privire la Dumnezeu deoarece existd si un nivel propriu-zis teologic al
utilizarii acestei notiuni. Filosofia afirmi cu certitudine incomunicabilitatea dintre Creator
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si creaturd, caracterul necesar al acestei diferente teologice (H. U. von Balthasar), dar este
incapabild si sondeze misterul intim al divinitatii. Despre aspectul personal al lui
Dumnezeu ad intra, filosoful poate doar conjectura, situandu-se asadar la nivel ipotetic :
“Mais il reste cependant que c’est de manicere tres différente que la philosophie connait ce
que la personnalité divine dit d’incommunicabilité et ce qu’elle dit de communication et de
relation. Sous le premier aspect, elle la connait comme une nécessité : aussi est-ce celui
quelle entend signifier proprement quand elle dit que Dieu est personnel. Sous e second,
au contraire, elle la connait seulement comme une possibilité. Elle ne connait de
communication en Dieu que celle quil fait de P'existence a ses créatures. Or la création
étant un fait proprement contingent et n’étant aucunement exigée par 'essence divine ne
saurait aucunement permettre de conclure quil soit de lessence de Dieu de se
communiquer et donc de faire du don de soi un élément constitutif de la personnalité
divine. Nous aboutissons ici encore a un de ces problemes-limites, que la raison pose et ne
peut résoudre : seule la Révélation trinitaire lui apportera la réponse.”(DN, 83-84)

Incheierea analizei lui Daniélou sti sub semnul unei intuitii filosofico-teologice
potrivit cireia revelatia religioasi genereazi rationalitate (Gilson) intrucat cheia metafizicii
insesi este de naturd trinitara.
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SALVATORE TARANTO, Agostino
e Ia filosofia dellamore, Morcelliana,
Brescia, 2003, 337 pagini.

In vasta literaturd exegeticd dedica-
ta lui Augustin doar o parte a studiilor
atestd o reald simpatie hermeneuticd fata
de wrmpus-ul investigat. Printre acestea se
numadrd si lucrarea tandrului cercetitor
italian Salvatore Taranto consacratd temei
[filosofice a iubirii in opera lui Augustin.
Trebuie mentionat ci autorul se afli la cea
de a doua carte pe teme augustiniene,
dupd Lorigzonte dell assoluto : il tempo della
liberta. Una proposta per una nnova ermenentica
del tempo in Agostino di Ippona (Ed. Axa,
Botogani, 2000) ; de asemenea, faptul ci
subiectele abordate in cele doua carti sunt
centrale in problematica augustinismului,
fiind dintre cele mai discutate In literatura
de specialitate. Pluralitatea interpretarilor
si a solutilor propuse amplifici insi
munca cercetitorului dornic de rezultate
probate riguros.

Raportul dintre libertate — /iber
arbitrn, in limbaj augustinian — si har este o
temd larg dezbatutd in crestinismul antic,
iar rispunsul augustinian a generat adesea
polemici in teologilor.
Interpretarile date depind, de cele mai
multe ori, dupa cum remarca si autorul,
de pozitile
cercetitorilor in cauzi. Astfel, nu avem de
abordari  stiintifice
nepartinitoare, ¢l cu perspective teoretice
si/sau ideologice predeterminate,
travestite in pretentii de obiectivitate.
Hermeneutica lui S. T. se bazeazi pe
doui elemente, pe textele insesi, dar si pe
contextul care le pune in lumina :

lumea

filosofico-teologice  ale

a  face cu

“per la ricostruzione la piu autentica
possibile di un pensiero, ¢ necessatio,
almeno credo, che i testi addott a
giustificazione della proposta
ermeneutica contengano la possibilita
di una tale esegesi e che il pit ampio
ambiente  vitale  ne  favorisca  la
legitimazione.”(p. 11)

In conformitate cu aceste aspecte
hermenecutice, lucrarea are doua parti : in
prima sunt explicitate posibilele influente ale
unor autori antetiori (cap. 1 : Plotin, I/
Jondamento  della poena peccatl. La “natura
inesistente” del male ; cap. 2 : Otigen, La
prescienza di Dio e la liberta dellmomo 5 cap. 3 :
Grigore de Nyssa, La /liberta dell'immagine,
grazia “potenzialmente efficace” e fondamento del
ritorno all'Essere ¢ al Bene), iar in cea de a doua
sunt expuse solutile conceptuale ale lui
Augustin (cap. 1 : Lamwore universalmente salvifico
di Dio come fondamento cosmico della “grazia della
liberta” ; cap. 2 : La liberta della volont. La
Filosofia dell- Amore 5 cap. 3 : La gratuita della
grazia. Uno spunto per una riflessione storico-critica ;
cap. 4 : La misericordia di Dio, sintesi della Filosofia
dell’Amore).

Interpretarea augustinismului ca filosofze
a lubirii este validatd, in Incheiere, printr-o
aplicatie hermeneutici la textul Confesiunilor (3.
4. L Amore-Misericordia, espressione del senso ultinto
delle Confessioni), care apare astfel drept un
rezumat esential al intregii opere.

Ampla bibliografie consultati (pp.
315-3206), precum si cele doud liste de indici
(tematicdi si de autor]) contribuie la
consolidarea stiintificd a unui demers analitic
foarte bine condus.

Alin TAT
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