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Prefata

Disciplina , bioeticii” a aparut ca raspuns la realizarile fara precedent facute
in ultimele trei decenii In domeniul tehnologiei biomedicale. Multe din acestea
sunt puse in slujpa binelui, de la tehnicile reproductive pentru combaterea
infertilitatii, la terapia genetica pentru combaterea bolilor. Cu toate acestea, 0 mare
parte a noii tehnologii ne aruncd, ca niciodatd, pe un teren minat, de la avorturile
embrionare la sinuciderile asistate, de la sarcinile-surogat la clonarea embrionilor
umani. Cum priveste Ortodoxia toate aceste , realizari”? Care sunt criteriile dupa
care s-ar putea rezolva problemele morale cu care se confruntd preoti, pastori,
medici si laici, atunci cand Incearca sa distingd vointa lui Dumnezeu si sa apere
valorile umane fundamentale in fata presiunilor crescande ale imperativului ,fa-o
pentru ca poate fi facuta”?

Aceasta carte are iIn vedere astfel de probleme, dintr-o perspectiva
scripturistici si patristicd. Incepand cu o discutie asupra dilemelor bioetice de azi,
urmeaza in capitolul intdi o privire generald asupra principalelor teme teologice
care sustin orice raspuns ortodox la probleme privind crearea si finalitatea vietii
omenesti. Capitolele urmatoare pun probleme referitoare la semnificatia
sexualitatii si moralitatea diferitelor forme de comportament sexual; intrebarea
,Cand incepe viata omului?”’; o apreciere morald, din perspectivd ortodoxd,
privind unele proceduri ca avortul, fecundarea ,in vitro” si ingineria genetica
(inclusiv clonarea umand); apoi probleme ce tin de sfarsitul vietii, incluzand
sensurile suferintei, moralitatea euthanasiei si a sinuciderii asistate, ca si Ingrijirea
adecvatd a muribunzilor. Concluzia se prezinta ca o expunere sumara ce
urmdreste sa adune si sa evalueze concluziile majore ale capitolelor precedente.
Trei apendice ofera o expunere a punctului de vedere ortodox privind avortul,
meditatii asupra problemei sinuciderii, bazate in mare masurd pe descoperiri
recente In domeniul neuropsihiatriei, precum si consideratii pastorale cu privire la
inmormantare si incinerare.

O parte a materialului a fost publicat anterior si apare aici intr-o forma
revizuita. Sectiuni din cap. 1-4 au aparut in articole publicate in St. Viadimir’s
Theological Quarterly In 1988 si 1989 si In volumele Salvation in Christ, ed. .
Meyendorff si R. Tobias; Minneapolis: Augsburg Press, 1992 si Ethical Dilemmas:
Crises in Faith and Modern Medicine, ed. J. Chirban; New York; University Press of
America, 1994; o versiune initiald a unei parti din cap. 5 a fost publicatd in revista
Christian Bioethics 1/3, 1995; iar portiuni din ,Sinteza” concluziva au fost extrase
pentru Sourozh: A Journal of Orthodox Life and Thought, ed. Bishop Basil of Sergievo



71, Febr. 1998, si pentru St. Vladimir’s Theological Quarterly (2/1998).

De-a lungul acestor capitole am dorit sa accentuez, inainte de toate, un
element fundamental al teologiei ortodoxe, care este tot mai mult neglijat sau
respins In mod fatis de societatea secularizata si pluralista in care traim. Este vorba
de marturia Scripturii despre viata umand ca dar divin, care trebuie primitd, pretuita
si daruitd Inapoi lui Dumnezeu, printr-o buna chiverniseala. Antropologia
ortodoxa accentueazd, in primul rand, valoarea transcendentda si infinita a
persoanei umane. Aceasta conceptie traditionala crestind a persoanei, creata dupa
chipul si asemanarea lui Dumnezeu si destinata participdrii eterne la viata divina,
e ceea ce da un ultim sens vietii si mortii noastre. Ea este lentila prin care trebuie sa
examinam toate problemele bioetice, pentru a putea solutiona dilemele provocate
de tehnogia biomedicald moderna.

,Darul sacru al vietii” a fost scrisa In primul rand pentru preoti, seminaristi
si persoane laice interesate, membri ai Bisericilor Ortodoxe traditionale (sau care se
identificd cu ceea ce intelegem prin Ortodoxie). Intaia mea preocupare este de a
reflecta pozitia teologicd si spirituala a Traditiei Ortodoxe. Totusi punctele de
vedere expuse aici nu se vor a fi definitive si autoritative. Ele sunt rezultatul
meditatiilor personale, uneori sovaielnice, sustinute pe cat posibil de dialogul cu
alti moralisti, ortodocsi sau nu, ca si de experienta pastorala personala. Desi, am
incercat sa fiu credincios conceptiei ortodoxe in expunerea acestor probleme; altii,
cu precadere episcopii si teologii nostri, vor judeca dacd am prezentat in mod fidel
Traditia Bisericii. Oricum, cartea constituie o foarte limitata abordare, care isi va
atinge scopul atata timp cat ne va determina la continuarea meditatiei si a
dialogului asupra acestor probleme morale stringente.



Introducere

,Slava lui Dumnezeu este o fiintd
vie,  iar viata acestei fiinfe este «viata»
lui Dumnezeu”. — Sf. Irineu

A mers avva Lot la avova losif si
i-a zis: avvo, dupd puterea mea imi fac
putind pravild si putinul post si
rugdciunea i citirea si linistea si dupd
puterea mea sunt curat cu cugetele. Ce
am a mai face? Deci, sculdndu-se
batranul, si-a intins mdinile la cer si i
s-au ficut degetele ca zece ficlii de foc. Si
i-a zis: de voiesti, fi-te tot ca focul!” —
Avva losif cel din Panefo

Indltati-vd, fratilor, indltati-vi
cu mult zel si fiti convingi in addncul
sufletelor voastre de aceastd indltare si
ascultati-L pe Cel care zice: Veniti si sid
mergem pe muntele Domnului si in casa
Dumnezeului nostru, Care ne face

picioarele  asemenea picioarelor
cdprioarei i ne aseazi pe naltimi,

pentru a putea fi triumfitori cu cintecul
Lui”. — Sf. Ioan Scirarul

Sacralitatea si sfintenia vietii umane

Ortodoxia afirma ca viata este un dar, oferit in mod liber de
Dumnezeul iubirii. De aceea, viata umand trebuie intampinata cu bucurie si
multumire. Ea trebuie pretuitd, conservata si protejata ca expresia cea mai sublima
a activitatii creatoare a lui Dumnezeu, Care ne-a adus ,,de la nefiinta la fiinta” nu
doar pentru o existenta biologica. El ne-a ales pentru Viata, a cdrei finalitate este
participarea la slava vesnica a lui Hristos Cel Inviat, ,,]a mostenirea sfintilor, intru
lumina” (Col. 1, 12; Efes. 1, 18).



In limbajul Parintilor risariteni, acest destin transcedental sau telos al
existentei umane e exprimat ca theosis sau , indumnezeire”. In gandirea patristica,
Dumnezeu in adancimea fiintei Sale rdmane de nepdtruns, dincolo de ceea ce
putem cunoaste sau experia. Un abis de netrecut desparte creatura de Creator,
natura umand de natura divind. Cu toate acestea, invatdtura ortodoxda despre
theosis afirma ca vocatia noastra prima este de a participa la viata divina insdsi, de a
,urca spre casa Dumnezeului nostru”, unde ne vom bucura de comuniunea
vesnica cu cele trei Persoane ale Sfintei Treimi. Cum rezolva Ortodoxia aceasta
tensiune intre absoluta transcendenta a lui Dumnezeu si accesibilitatea Sa in viata
credintei? Putem raspunde scurt si schematic in felul urmator.

Din misterul adanc al absolutei Sale ,alteritati”, totala inaccesibilitate a
naturii sau fiintei Sale divine, Dumnezeu se indreapta spre lumea creata si spre
lucrul mainilor Sale, pentru a salva, restaura si vindeca tot ceea ce e pacatos si
corupt. Cu ajutorul a ceea ce Sfantul Irineu numeste cele ,,doud maini” ale sale —
Fiul si Sfantul Duh -Dumnezeu Tatal imbrdtiseaza viata umana, umpland-o cu
atributele sau ,energiile” Sale: iubire, putere, dreptate, bunatate si frumusete.
Astfel, El ne deschide calea spre Imparatia Sa, acolo unde cei care triiesc si mor in
Hristos se alatura sfintilor din toate veacurile, aducand cantari de lauda si
multumire Inaintea maretiei si maiestatii divine. De aceea, viata umana isi gaseste
ultima Tmplinire dincolo de moarte, in nesfarsita comuniune a , dreptatii, pacii si
bucuriei iIn Duhul Sfant”, care constituie fmpéré’gia lui Dumnezeu (Rom. 14, 17).

Totusi, apostolul Pavel, ca si evanghelistul loan si alti autori
neotestamentari, vorbeste despre Impéaritie ca despre o realitate care ne este
accesibila aici si acum: impéré’gia este , printre” noi, in ,mijlocul” nostru sau chiar
,inlduntrul” nostru (acesta e probabil sensul lui entos de la Lc. 17, 21). Desi
plinatatea ei poate fi cunoscutd abia dupa moartea fizica, viata noastra de acum, in
Biserica, ne oferd o reald pregustare a bucuriei inefabile ce va sa fie. ,Dreptatea,
pacea si bucuria” sunt calitdti pe care Sfantul Pavel le considera a fi caracteristice
comunitatii eclesiale de pe pamant, la fel ca si vietii in vesnica ,comuniune a
sfintilor”. In Evanghelia dupa Ioan, lisus le vorbeste celor tentati de apostazie,
tentati sa-si incalce angajamentul luat fata de El si sd revind la iudaism. El 1i se
adreseaza la timpul prezent: ,Adevarat, adevarat zic voua: Cel ce asculta cuvantul
meu si crede in Cel ce M-a trimis are viatd vesnica si la judecata nu va veni, ci s-a
mutat din moarte la viatd” (In. 5, 24). Din aceastd perspectiva, Imparatia lui
Dumnezeu nu este doar un obiect al sperantei noastre viitoare (eshatologice). Ea
este o realitate prezentd, inaugurata prin botez si hranita prin comuniunea cu
Trupul si Sangele lui Hristos. Ea este o realitate ,,sacramentald”, care transforma
radical intelegerea noastra despre originea si finalitatea existentei umane. Viata e
acum experimentata ca un pelerinaj continuu, marcat de o luptd launtricd. Ea
devine in esenta ei askesis sau lupta spirituala intre striciciune, pdcat si



moarte, pe de o parte, si plinatate, sfintenie si viatd vesnic fericita, pe de alta.
Aceasta lupta si izbanda ei finald constituie ,,viata in Hristos”.

Creati de Dumnezeu ca cea mai sublima expresie a iubirii Sale divine, noi
suntem chemati sa ne impartdsim de comuniunea vegnica cu El, in compania celor
care reflecta In eternitate sfintenia Sa radiantd. Totusi, ca si sfintii care au fost
inaintea noastra -miile de martiri, ,marturisitori” si alti oameni sfinti care ,au
luptat lupta cea buna” si au iesit biruitori — noi putem ajunge la sfintenia divina
prin exercitiul bunei chiverniseli, oferindu-ne ,pe noi ingine si unii pe altii si toata
viata noastra lui Hristos”. Mustrand pe membrii Bisericii din Corint, care erau
tentati sa cada In ispita pacatului trupesc (desfraului), Apostolul Pavel ii intreaba
retoric: ,,Sau nu stiti cd trupul vostru este templu al Duhului Sfant care este in voi,
pe care-L aveti de la Dumnezeu?”. Apoi face precizarea cutremuratoare: ,, Voi nu
sunteti ai vostri; caci ati fost cumparati cu pret! Slaviti dar pe Dumnezeu in trupul
(I Cor. 6, 19-20). Buna chiverniseala crestina cere ca noi sa ,dam lui

'II

vostru
Dumnezeu ceea ce este al lui Dumnezeu”. Asa cum aratd parabola talantilor,
aceasta chiverniseala implica nu numai Ingrijirea, ci si Inmultirea roadelor: sa dam
lui Dumnezeu ce este al Sdu, pentru slava Sa si mantuirea lumii.

Creati dupa chipul divin si chemati la asemdnarea cu Dumnezeu prin
dobandirea sfinteniei, dupa cum Tatal nostru ceresc este ,,sfant”, crestinii ortodocsi
cred cd un aspect major al vietii si vocatiei lor este lupta continua impotriva
puterilor demonice ale pacatului si mortii. Purtand zilnic crucea lui Hristos, ei se
imbarcd pentru un pelerinaj interior care duce, prin pocdintd continud, de la
moarte la viatd, pentru a atinge in cele din urma comuniunea cu Dumnezeu.
Aceasta este vocatia primitd de ei de la Dumnezeu, singura care le ofera un ultim
sens si 0 valoare personala.

Aceasta vocatie este cea care confera existentei umane sacralitatea sau
sfinfenia sa. Ea singurd ofera vietii umane valoare eterna, de la concepere, la
moartea fizicd si pana la existenta inviati din Imparitia lui Dumnezeu. Prin
urmare, orice reflectie asupra problemelor morale care influenteaza viata umana
presupune o perspectiva antropologica, fidela Traditiei Bisericii, care recunoaste si
respectd aceasta sfintenie.

A vorbi despre sfintenia sau sacralitatea vietii umane inseamna a vorbi
despre persoand. Este o persoand numai acela care reflecta in sine comuniunea celor
trei Persoane treimice. Acesta este un concept inteles gresit in America de azi, unde
,persoana” este In Intregime confundatd cu ,individul”. Caracteristicile
individuale ne disting unii de altii, in timp ce calitatea-de-persoana ne uneste in
legatura comuniunii cu ceilalti si cu Dumnezeu. Ne putem revendica ca persoane
doar atata vreme cat intrupam si comunicam celorlalti frumusetea, adevarul si
iubirea care unesc cele trei Persoane — Tatal, Fiul si Sfantul Duh - intr-o vesnica
tri-comuniune (tri-unitate). Dumnezeul Treimic este deci modelul, dar si izvorul



si finalitatea a tot ceea ce este cu adevarat personal in experienta umana.

Faptul ca suntem fiinte personale inseamna ca purtam chipul divin; de fapt,
chipul este cel care determina calitatea noastra de persoand. Totusi, noi ne
implinim ca persoane si actualizam deci inlauntrul nostru autentica sfintenie prin
pocdinta continua si prin lupta asceticda ce duce la ridicarea persoanei spre
asemanarea divina. ,Sacralitatea” vietii, cu alte cuvinte, este intrinseca naturii
noastre; totusi, ea este ,actualizatd”, concretizata in existenta de zi cu zi, prin
efortul nostru continuu de a realiza o autentica ,sfintenie” a vietii. De aceea,
dobandirea sfinteniei presupune participarea noastrd activa, ,sinergia” sau
cooperarea cu harul divin, ceea ce implica , dezbrdcarea de vechiul Adam” si
,imbrdcarea cu cel nou”. Sfantul Pavel exprima dinamismul acestei permanente
transformari launtrice in urmatorii termeni: ,Sa va dezbracati de vietuirea voastra
de mai Inainte, de omul cel vechi, care se strica prin poftele amagitoare, si sa va
innoiti In duhul mintii voastre, si sa vd imbrdcati in omul cel nou, cel dupa
Dumnezeu (fon kata theon ), zidit intru dreptate si in sfintenia adevarului” (Efes. 4,
22-24).

,Sacralitatea” si ,sfintenia” sunt adesea folosite ca sinonime, atunci cand
este vorba de originea si scopul divin al existentei umane. In lumina a ceea ce am
subliniat Thainte, ar fi preferabil sa vorbim despre viata noastra ca fiind ,,sacra”, in
virtutea naturii sale create, care intrupeaza si da expresie ,chipului” divin. Viata
fiecdrei persoane este ,sacrd”, de vreme ce ea este creatda de Dumnezeu in scopul
participarii la propria-i sfintenie, si are capacitatea de a reflecta prezenta si maretia
lui Dumnezeu in adancimile ei. (Oricat de mult ar fi aceasta capacitate diminuata
de pdcat si de respingerea voitd a lui Dumnezeu, antropologia ortodoxa afirma ca
chipul divin poate fi alterat, dar niciodatd distrus; nu exista , cadere” totald, oricat
de decazut moral ar fi un individ). ,Sfintenia”, pe de alta parte, s-ar referi la
calitatile personale sau ipostatice pe care cineva le dobandeste prin lupta ascetica
impotriva ispitei si a pacatului, ca si prin atingerea virtutilor. Sacralitatea trebuie
deci privita ca o functie a ,,naturii”, iar sfintenia ca o functie a ,, persoanei”.

Existenta crestind are un caracter paradoxal: desi lupta noastra personald,
,razboiul spiritual” pe care-l ducem este indispensabil si de neocolit in viata
credintei, roadele sale depind cu totul de harul lui Dumnezeu. Ortodoxia insista
asupra necesitatii unei ,sinergii” intre Dumnezeu si fiintele umane create, in
lucrarea sfinteniei. Totusi, sfintenia ramane un dar, cu totul nemeritat si cu totul
inaccesibil prin propriile noastre eforturi. In timp ce ciutarea sfinteniei cere un sens
profund al responsabilitatii din partea noastra, rodul acestei cautdri este dat de
Dumnezeu. Asa cum ,,nu mai traiesc eu, ci Hristos traieste In mine” (Gal. 2, 20), nu
eu sunt cel care realizeaza sfintenia, ci mai degraba , Duhul sfinteniei” (Rom. 1, 4)
care sdlasluieste in mine si lucreaza singur la mantuirea mea.

Inzestratd cu ,sacralitate” de la z&mislirea ei, viata umand isi gdseste,



deci, ultimul sens, adanca ei semnificatie ,spirituald”, in cautarea , sfinteniei”.
Aceasta distinctie intre sacralitate si sfintenie este folositoare si e conforma
antropologiei ortodoxe. Cu toate acestea, discursul etic modern tinde sa confunde
termenii. Acest lucru este evident mai ales in discutiile aride intre cei care
reprezintd fie perspectiva ,sfinteniei vietii”, fie pe cea a ,calitatii vietii” in
abordarea problemelor morale.

Exista in ultimii ani tendinta de a opune aceste doua perspective, punand
,sfintenia” si ,calitatea” intr-o tensiune fara solutie. Sustindtorii principiului
,sfintenia vietii”, potrivit unei caricaturi populare, vor dori sa conserve existenta
biologica cu orice pret, fird a tine seama de gradul de suferinta induratd de
persoana In cauza. Sustinatorii ,,calitatii vietii”, potrivit aceleiasi caricaturi, incearca
mai presus de toate sa evite durerea epuizanta si suferinta. De aceea, ei sprijina
proceduri ca ,avortul la cerere” si ,sinuciderea asistata”, pentru a asigura
controlul asupra calitatii vietii unei femei insdrcinate sau a unui muribund. In
realitate, prima pozitie reprezintd un punct de vedere filosofic, cunoscut sub
numele de ,vitalism”. Este o forma de bio-idolatrie, care prin insasi natura ei
violenteaza ,sfintenia” vietii, de vreme ce viata daruitd de Dumnezeu se
implineste dincolo de limitele existentei biologice. De cealaltd parte, in masura in
care pozitia radicald a ,calitdtii vietii” pune evitarea durerii mentale si fizice
deasupra oricarei alte valori, ea dezbraca viata umanad de valoarea, scopul si
vocatia sadite de Dumnezeu in firea ei.

Ne vom intoarce la aceastda problema mai tarziu, In discutia asupra
euthanasiei si a ,calitatii vietii”, care s-a bucurat de atata atentie din partea
moralistilor in ultimul deceniu. Deocamdata trebuie sa accentuam urmatorul
lucru: ,sfintenia” si , calitatea” vietii nu trebuie privite in opozitie, ele trebuie luate
ca si complementare. Experienta crestind stie ca durerea si suferinta au potential
izbdvitor. Daca anumite niveluri ale suferintei fizice sau psihice pot aparea ca
,dezumanizante”, chiar acei care sufera dureri greu de suportat sunt in mainile lui
Dumnezeu si pot experia grija Lui plind de dragoste si mila Sa. Cu siguranta,
aceste daruri ale iubirii si milei divine asigura adevarata calitate a vietii umane in
orice coditii sau circumstante. In acelasi mod, darul liber al sfinteniei divine inund&
viata umana cu autentica sfinfenie. Daca sfintenia si calitatea vietii umane sunt
privite ca derivand din gratia divina (harul divin), atunci opozitia operatd in
aceasta controversa este falsa. Adevdrata ,calitate” a existentei personale este
oferitd de lucrarea ,sfinteniei”; iar autentica ,sfintenie” deriva numai dintr-o
,calitate” deosebita a vietii, conferita de mila iubitoare a vesnic milostivului
Dumnezeu.

Aceasta complementaritate Intre calitatea vietii si sfintenia ei este posibild
deoarece viata umanad in Insasi natura ei este ,,sacrd”. Originea, scopul si finalitatea
ei sunt date si determinate de Dumnezeu. Inci o dats, ,sacralitatea” si



,sfintenia” trebuie diferentiate: prima se refera la bundtatea esentiala si valoarea
infinitd a vietii umane create dupa chipul divin, iar ultima are in vedere lupta
anevoioasd, dar binecuvantatd a persoanei umane pentru dobandirea asemandrii
cu Dumnezeu.
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Infruntarea dilemelor morale

Aceste consideratii preliminare ne oferd cadrul potrivit pentru a aminti
cateva din cele mai dificile probleme etice cu care noi, crestinii, ne confruntam
astdzi. S-a afirmat adesea cd ,etica crestind” este o notiune apuseand. Ortodoxia
,rasdriteana”, pe de alta parte, se opreste asupra ,teologiei morale”, care este
practic teologia ascetica traditionald: prezentarea luptei launtrice pentru realizarea
sfinteniei cu ajutorul harului si a puterii transfiguratoare a Sfantului Duh. Noua
disciplind a eticii crestine ortodoxe a luat fiinta pentru a ne ajuta pe noi ca preoti, ca
si pe laici, sa tratdm efectiv, in lumina , Traditiei vii” autentice, dilemele morale
ridicate in societatile tehnologice moderne. Scopul ei este in primul rand sa
identifice criteriile care ne permit sa luam deciziile morale potrivite: decizii
conforme cu vointa si scopul lui Dumnezeu in privinta noastra si a lumii in care
traim.

Lumea de azi ridica noi si dificile dileme etice pentru noi toti. Acest lucru
este evident mai ales acolo unde tehnologia modernd a creat probleme si
posibilitati care nu au fost niciodatd prevazute ori mentionate de Scriptura sau de
traditia patristicd. Cateva exemple vor fi suficiente pentru a ilustra aceasta
problema.

1. Progrese uimitoare in sfera tehnologiei biomedicale au ridicat noi intrebari
privind probleme ca procrearea sau sensul ,parenting-ului”’, ajutorarea
muribunzilor si euthanasia, aldturi de problema fierbinte a sinuciderii asistate.

Pilula franceza RU-486 deschide calea avortului personal, iar alte combinatii
de preparate chimice vor permite femeii insarcinate sd avorteze un embrion sau un
fetus In intimitatea toaletei personale. Conceperea extra-uterina a devenit o rutina,
iar consecintele ei pe plan sexual sunt dramatice. Dacd pilula separa sexul de
procreare, fecundarea in vitro separd procrearea de sex. Ca o consecintd, valoarea
relatiilor conjugale, ca mijloc de participare la activitatea creatoare a lui Dumnezeu,
a fost cu totul estompata. Casatoria nu mai este perceputa ca o legatura vegnica a
fidelitatii, responsabilitatii si devotiunii reciproce. Contractele prenuptiale,
concubinajul si divorturile premature devin, tot mai mult, normative. Abia ne mai
surprinde atunci cresterea exponentiald a ,cdsatoriei-surogat” a homosexualilor,
sarcini ale adolescentelor cu single-parenting si exploatarea sexuald a minorilor.

Pe de altd parte, aparatele de respirat, dializele si alte instrumente banale ale
medicinei moderne ridica probleme teribile privind alocarea unor resurse limitate
si selectarea celor care vor beneficia de tratament. Progresele medicale cum ar fi
antibioticele, ventilatoarele sau transplantul de organe vitale fac posibila
mentinerea existentei biologice aproape nedefinit, chiar atunci cand pacientul
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este intr-o comd adanca sau in stare vegetativa prelungita, cazuri care altddata ar fi
permis muribunzilor sa trecd in liniste in mainile lui Dumnezeu. (Doar cei mai in
varsta decat noi isi amintesc de vremea cand pneumonia era declaratd drept
,prietenul muribundului”.) Toate acestea ne pun in fata unor dileme etice:
»deciziile dificile” provocate de progresele biomedicinii. Prin urmare, este absolut
necesar sa meditam impreund cu medicii si cu teologii, pentru a determina uzul si
limitele adecvate ale tehnologiei medicale moderne.

2. Un alt domeniu cu grave implicatii etice este cel al ingineriei genetice,
indeosebi initiativa genomului uman. Putinta de a identifica si restructura
materialul genetic a creat posibilitatea de a manipula viata, umana si nu numai, la
nivelul ei cel mai adanc. O consecintd inspaimantdtoare a acestor progrese este
reactia inevitabila a companiilor de asigurdri, care vor refuza sa pldteasca pentru
ajutorul unui copil declarat in utero cu defecte genetice si de aceea subiect al
avortului legal.

Un alt potential pericol priveste manipularea genetica in numele , eugeniei”,
care cauta Imbunatdtirea genetica a speciilor umane. Eugenia negativa sau
terapeuticd promite sa previna sau sa vindece boli care sunt ori chinuitoare,
epuizante, ori letale. Eugenia pozitiva sau ,inovationald”, care ar intensifica
trasaturile si capacitdtile pozitive, s-a dovedit dezastruoasa In mainile nazistilor si
da slabe semnale in zilele noastre. Unii intreaba: daca putem crea noi forme de
viata In agricultura si la unele animale, de ce nu am perfectiona umanitatea,
sporind inteligenta, puterea fizicd s.a.m.d.? Problema sta, desigur, in deciderea
asupra caracteristicilor care vor fi socotite drept potrivite pentru ceea ce eminentul
eticist protestant Paul Ramsey numea ,omul contraficut” (,omul-surogat”). In
lumea modernd, unde competitia este o fortd dominantd in motivarea
comportamentului uman, iar supravietuirea depinde adesea de rezistenta in fata
amenintdrii fizice si a stresului emotional, criteriile determinarii , calitatilor” care ar
trebui intensificate In specia umana este putin probabil sa fie alese cu referire la
cele zece porunci sau la Predica de pe Munte.

3. Biserica se confrunta cu probleme la fel de grave create de mass-media si
de explozia de informatie computerizatd. Asa-zisa supra-informatie ofera un
remarcabil potential pentru bine, facand posibila educatia interactivd, slujbe la
domiciliu preferabile celor indepdrtate, precum si accesul la resurse globale
interconectate. Dar aceeasi supra-informatie poate duce la subminarea valorilor
sociale si spirituale: de exemplu, controlul mental al T.V. ceea ce Inseamna
aducerea la cel mai josnic numitor comun; sau puterea mediei concentratd in doar
cateva maini, ducand la tot mai multe stiri fabricate sau transmiterea de informatii
negative pe Internet, violand cele mai elementare drepturi ale intimitatii; sau
intensificarea relatiilor Intre universitati, armate si afaceri, rezultand un ,,complex
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militar-industrial-academic” care este cu totul in detrimentul libertatii personale si
academice.

O consecintd de o apreciabild importanta a acestei explozii de informatie
este aceea cd ea concentreaza toata atentia si resursele noastre asupra tehnologiei in
sine, cum putem vedea astdzi in scoli si universitati. Odata cu ,centralizarea
computerizata” creste dezinteresul pentru filosofie, artd si literatura. A scrie un
program pe calculator in zilele noastre este mult mai important si util decat a scrie
un poem. E o stare tragica a lucrurilor, care a diminuat serios capacitatea noastra
de creativitate si a dus la o grava criza spirituald, individuala si colectiva. De aceea,
ea trebuie tratatd ca o problema , bioeticd” de prima importanta.

4. Psihologia modernd a facut si ea progrese in ambele sensuri: pozitiv si
negativ. Pe de o parte, ne-a inzestrat cu o noud si importanta perspectiva a
comportamentelor specifice, de obicei atribuite ,vointei libere”. De pilda, astazi
stim cd alcoolismul este mai degraba o boala decat rezultatul unei , vointe slabe”;
stim ca mania cronicd e adesea expresia unei furii suprimate ca rezultat al unui
abuz din copildrie; si mai stim ca anumite forme ale criminalitatii, si multe cazuri
de sinucidere, sunt rezultatul dezechilibrelor din neurotransmitatorii creierului. Pe
deasupra, intuitiile oferite de studiul psihologic au dus la crearea unor terapii cu
medicamente care au imbunatatit semnificativ calitatea vietii pentru oameni care
sufera de boli altadatda considerate boli mentale in intregime debilitante
mutilatoare.

Cosecintele negative ale fascinatiei noastre pentru psihologia moderna sunt
practic de ordin spiritual. Accentuand corespondentele neuro-chimicale ale
diferitelor tipuri de comportament antisocial — de la alcoolism, la abuzul sexual si
sinucidere — explicatiile psihologice pot duce usor la relativism si la anularea
responsabilititii personale. Intrebarea esentiald provocata de psihologia moderna
este cea pusa cu multi ani iIn urmd de Dr. Karl Menninger: care fapte pot fi
considerate pdcate? Daca crestinii ortodocsi vor birui suspiciunea lor asupra
psihologiei, aceasta nu inseamna ca nu vor fi constienti de puterea pacatului si
importanta responsabilitatii in problemele noastre personale si sociale.
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Etica biomedicala ca disciplina teologica

Acestea sunt doar cateva din problemele contemporane care i-au condus pe
teologi si pe filozofi, ca si pe medici si juristi, la crearea , bioeticii”. Termenul este
nefericit, de vreme ce este separat In conceptia curentd de ceea ce invata teologia
morald pornind de la premisa cd viata umana este cu adevarat un dar divin, al
cdrei sens si finalitate pot fi descrise doar in limbajul ascetismului, sfinteniei,
iluminarii, desavarsirii si iIndumnezeirii.

In capitolele urméatoare ne vom concentra asupra catorva probleme specifice
vietii umane, de la zamislire pand la moarte. Una din primele noastre preocupari
priveste disciplina eticii medicale si incercdrile ei de a pune probleme ce au fost
ridicate de recentele progrese ale tehnologiei biomedicale. inainte de a ne referi la
aceste probleme, trebuie sa aratam de ce, din punct de vedere ortodox, etica
medicala trebuie Inteleasa ca o disciplina teologicd.

In general, , etica” studiazi comportamentul uman. Ea este de regula privita
ca o stiinta descriptivi care Incearca sa inteleaga si sa analizeze principiile si valorile
fundamentale care guverneaza conduita umana. ,Teologia morala”, pe de alta
parte, este de obicei considerata ca fiind prescriptivi: ea propune ,,imperativele” ce
oranduiesc viata morald ca raspuns la poruncile divine asa cum apar ele in
Scriptura si in alte surse ale Sfintei Traditii. Totusi, a vorbi despre o etica , crestina”
specifica inseamna a complica problema, de vreme ce ea sugereaza ca scopul
disciplinei este nu doar de a analiza comportamente, ci si de a propune un
tratament pentru bolile morale, respectiv pentru pécat. In general, deci, etica
crestind si teologia morald crestind sunt echivalente, de vreme ce emiterea de
judecati morale implica prin chiar natura sa o straduinta spre sfintenie. Acest lucru
este valabil si pentru relativ noua disciplina a eticii medicale sau , biomedicale”.
Expresia s-ar putea referi pur si simplu la modul in care medicii si alti specialisti
trateaza pacientii. Astfel, ea ar putea fi pur descriptiva (analizand valorile,
motivele si intentiile echipei medicale); sau, dacd se aventureaza pe taramul
prescriptiei (cum trebuie sd se comporte echipa si de ce), directivele ei morale vor fi
guvernate de perspectiva filosofica personald a eticistilor. Pe de alta parte, , Etica
medicald crestina” (daca este ortodoxd), presupune un sistem valoric bazat pe
anumite adevaruri, sau mai degraba pe Adevarul care s-a revelat si continua sa se
reveleze in Bisericd, adica realitatea atotcuprinzatoare a prezentei lui Dumnezeu in
creatie.

Etica ortodoxa si In special etica medicala sau bioetica, care se ocupad mai
ales de problema vietii si a mortii, este bazata pe cel putin urmadtoarele
presupozitii:

1). Dumnezeu este Stapan peste fiecare aspect al existentei umane, de la
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zamislire pana la mormant si dincolo de moarte. Aceastd convingere este bine
exprimatd intr-o cunoscuta rugaciune de dimineata, atribuita fie Sfantului Filaret al
Moscovei (1867), fie parintilor spirituali de la manastirea Optima: ,Invatd-ma si
intampin cele ce vin asupra mea, cu pacea sufletului si cu convingerea clara ca voia
Ta guverneaz totul... In momente neprevézute, ajuti-ma si-mi amintesc ci toate

'II

sunt trimise de Tine”. Imperativul divin ,, Alege viata!” este Implinit iubindu-L pe
Domnul, supunandu-ne voii Lui si indreptandu-ne spre El (Deut. 30, 19), adica,
oferindu-ne pe noi ingine in intregime autoritdtii Sale divine. Aceasta autoritate
este cu sigurantd prezentd in apelul Bisericii Ortodoxe de a respinge avortul,
euthanasia si alte proceduri prin care ludm viata (sau moartea) In propriile noastre
maini.

2). Stanta Treime — caracterizata prin ,comuniune si alteritate”, prin unitate
de esenta si distinctia persoanelor — trebuie sa fie modelul sau icoana fiecdrei relatii
umane. Uniti prin aceeasi naturd umana in comuniunea Trupului eclesial,
impartagind unii altora diferitele daruri spirituale, noi suntem chemati la
,responsabilitate”: sd rdspundem unul celuilalt cu dragoste jertfelnica, care reflecta
iubirea nesfarsita a celor trei Persoane ale dumnezeirii, impartasita in sanul Treimii
si , revdrsatd in inimile noastre prin Duhul Sfant” (Rom. 5, 5).

3). Cresterea In viata moralda este posibild atat timp cat experimentdm
,tensiunea eshatologicda” a vietii vesnice prezenta in mijlocul nostru. , Vine ceasul
si acum este”, cand singura semnificatie si valoare a existentei umane este sa ne
inchinam Tatalui ,in duh si adevar” (In. 4, 23-24). Etica crestina este esential
,teologica” — in sensul biblic profund — concentrandu-se asupra realizarii aici si
acum a frumusetii, adevarului si desdvarsirii vietii din impéré’gia lui Dumnezeu.

Care sunt implicatiile acestor principii pentru etica medicala? Date fiind
imprejurdrile in care tradim azi, putem afirma urmatoarele.

Sanatatea si integritatea, au sensul lor ultim numai in perspectiva vointei
divine vegnice, a iconomiei divine ce se va implini ,la a doua si marita venire” a lui
lisus Hristos. De aceea, serviciul medical trebuie sa urmareascd nu numai scopul
proxim al redarii si imbunatatirii sanatatii trupesti; el ar trebui sa tinda sa ofere
conditii optime pentru cresterea spirituala a pacientului in fiecare moment din
ciclul vietii. Aceasta Inseamna a vindeca bolile si inseamna, mai ales in cazul
muribunzilor, alinarea durerii prin mijloace adecvate pentru a permite pacientului,
prin rugdciune, spovedanie si impartdsanie, sa se predea in mainile lui Dumnezeu.

,Grandomania medicala” rezulta prea adesea din incercarea trufasa a
personalului medical de a evita ,esecul”, definit ca ,pierdere” a pacientului
datorita mortii sale. Aceastd prezumtie e responsabild in mare parte de suferintele
pacientilor si ale familiilor lor, si este idolatrie de cel mai inalt grad, atata timp cat
echipa medicald isi asuma rolul lui Dumnezeu.

Apoi, probleme ca si ,consimtdmantul” sau ,drepturile
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pacientului” trebuie evaluate in lumina invataturii Evangheliei despre libertate si
responsabilitate. Unii eticisti crestini de astazi sugereaza cd unirea noastra in
Trupul lui Hristos implicd un angajament reciproc care in anumite cazuri
transcende nevoia consimtamantului si transforma notiunea de ,drepturi”
personale in gestul jertfelnic al grijii pentru altii din iubire. In timp ce aceastd
conceptie intinde spectrul , terenului minat” spre paternalism intr-un mod clar si
poate periculos, deci (potential) periclitind autonomia pacientului si insusi
principiul consimtdmantului, conceptia teologicad este profund ,evanghelica”. Ea
recunoaste ca, din punctul de vedere al ingrijirii medicale, sensul si valoarea ultima
in viatd constau nu in conservarea existentei biologice, ci in predarea de sine in
grija lui Dumnezeu. Si se intemeiaza astfel relatii personale — intre medic si pacient,
intre echipa medicala si familia pacientului — bazate pe relatia esentiala a iubirii,
increderii si devotiunii reciproce impartdsitd de cele trei Persoane ale Sfintei
Treimi.

Tehnologia medicald moderna a produs minuni pentru care multi dintre noi
vom fi vesnic recunoscatori. Dar ca orice inventie omeneasca, aceasta tehnologie si
aplicatiile ei trebuie sd fie permanent reevaluate si judecate In lumina Sfintei
Traditii. Parafrazand o celebra maxima, ,etica e prea importanta pentru a fi lasata
in mainile eticistilor”. In esenta ei, etica crestind este un mijloc de a sluji Bisericii.
Aceasta ITnseamna cad a face eticd este o lucrare comuna pentru care fiecare e
responsabil. La fel cum fiecare crestin e chemat sa fie teolog, oferindu-se pe sine si
lumea intrega lui Dumnezeu In rugaciune, fiecare e chemat sa fie un eticist, un
steolog moralist” In sens propriu. Informandu-ne asupra problemelor,
discutandu-le in familie, parohie si la serviciu, luand o pozitie, publicd si
personald, care sa reflecte intelegerea noastra asupra Evangheliei si a imperativelor
divine, le putem fi de folos numerosilor specialisti in ajutorul medical, care traiesc
pentru a ne servi pe noi, furnizandu-le cdlauzirea si discerndmantul pe care-l
cautd. Astfel, ,etica medicald” poate fi repusa in locul ei potrivit, ca o disciplind
teologici care serveste slava lui Hristos si sandtatea spirituald a membrilor Trupului
Sau.

Inainte de a trece la problemele biomedicale specifice, ar fi bine sa detaliem
presupozitiile teologice care guverneaza luarea deciziilor morale. Astfel, capitolul
intai dezvoltd cateva din aceste invataturi dogmatice ortodoxe, notate in aceasta
introducere, mai ales cele care se refera la problema vietii si a mortii. Scopul lor
este de a oferi cititorului o perspectiva concretd, o viziune a prezentei si scopului
lui Dumnezeu in creatie si in existenta umand, asigurand temelia pentru judecatile
morale specifice atinse in capitolele urméatoare. Inainte de toate, se incearcd
argumentarea din Sfanta Traditie a convingerii ca viata umana este intr-adevar un
dar divin, care trebuie primit cu recunostintd profunda si oferit apoi Creatorului
Vietii ca 0, jertfa a laudei”.
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1. Fundamentele Teologice ale Eticii Ortodoxe Crestine

., Totul existd din dorinta Tatdlui, ia fiintd prin
actiunea Fiului si atinge perfectiunea prin

Duhul Sfint ... Numdrul trei, prin urmare, ni

se intipdreste astfel in minte: Dumnezeu — Cel care
porunceste, Cuvintul — Cel care creeazd,

Duhul — Cel care intdreste. Si ce ar putea insemna
sd intdresti,dacd nu sd faci ceva perfect

in sfintenie?” — Sf. Vasile cel Mare

, Frumusetea divind se oglindeste in si prin toate

lucrurile nenumdrate pe care Creatorul le-a ficut,

dar striluceste predominant in icoana vie a

lui Dumnezeu, adicd in fiinta umanda”. - Ep.
Kallistos Ware

Viata Morala: ,Libertatea in duh”

Dumnezeu este Alfa si Omega vietii omenesti, Creatorul, Izbavitorul si
implinirea ultima a fiecdrei existente personale. Fiecare om, barbat si femeie, este
creat dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu (Gen. 1, 26-27). Fiecare, fara
exceptie, are capacitatea de a atinge virtutea, sfintenia, si in cele din urma
theosis-ul sau ,indumnezeirea”: participarea deplind si eternd la energiile sau
atributele divine. Din acest motiv, traditia crestind accentueaza atat de staruitor
faptul ca viata umanad este sacrd. Aceasta sacralitate isi are temeiul in Dumnezeu si
este 0 expresie a iubirii Sale. Ea este un dar: darul vietii si sfinteniei lui Dumnezeu
Insusi, daruite noud fard vreun merit al nostru personal. Despértita de acest dar,
viata este fara sens, absurda.

Recunoagterea si preamadrirea lui Dumnezeu ca Domn al vietii noastre
constituie temelia pe care ne fundamentam intelegerea si speranta care duc spre
viata virtuoasa sau sfantd, viata ce este conforma vointei divine si care manifesta
atributele divine ale frumusetii, adevarului, dreptatii si iubirii. Marturisirea lui
Dumnezeu ca Suveran absolut si celebrarea acestei convingeri in cultul Bisericii
constituie astfel fundamentul teoriei morale crestine.

Problematica teologiei morale, care cauzeaza dileme etice in viata de toate
zilele, este determinata de conflictul dintre marturisirea credintei noastre si
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,pasiunile” noastre, ,imboldirile carnii” care duc la pacat si la despartirea de
Dumnezeu, Care este singurul izvor si unica implinire a existentei umane. Dacd nu
ar exista acest conflict, am putea prin insdsi natura noastrad sa recunoastem vointa
lui Dumnezeu si sa ne conformam atitudinea si actiunile noastre cu ale Acestuia.
Nu ar mai exista astfel , dileme etice” sau alegeri dificile in viata morala. Totusi,
pacatul — care este autonomia umand (autexousia), ravdsita de furie — a corupt
natura noastra creatd, capacitatea ,naturald” a fiecdrei persoane, in virtutea
chipului divin dinlduntru, de a-L cunoaste, de a-L iubi si de a se supune in mod
consecvent lui Dumnezeu inainte de toate. , Fiindca toti au pdcatuit si sunt lipsiti
de slava lui Dumnezeu”, afirma Sfantul Pavel (Rom. 3, 23). Cu totii suportam
efectele istovitoare ale propriei noastre pacatosenii. Ca o consecintd, chiar si cel mai
devotat sau sfant dintre noi traieste conflictul existent intre credintd si pasiuni.

Dobandirea virtutilor bunatatii, iubirii, milei si dreptatii necesita o disciplina
— askesis (luptd) — a pociintei continue. Intoarcerea presupusé de metanoia sau
cdintd, nu poate fi o intoarcere inspre noi insine, inspre natura noastrd cazuta si
coruptd. Aceasta nu poate fi decat o intoarcere la Dumnezeu. Comportamentul etic
crestin nu poate fi predicat pe baza unor idealuri sau teluri omenesti. Conditiile si
scopurile lui, ca si viata umana insasi, trebuie fundamentate in Dumnezeu, Care
singur hotardste ce este bine, drept sau corect, si Care ne descopera aceste hotarari
prin Scriptura, rugaciune si alte aspecte ale experientei eclesiale.

Prin urmare, etica crestina trebuie fundamentata in Revelatie. Daca ne vom
angaja In lucrarea de modelare/conformare a vointei, dorintelor si actiunilor
noastre vointei lui Dumnezeu, trebuie sa stim ce implica aceasta vointa divina.
Cum vrea, de fapt Dumnezeu sa ne purtam? Daca vom cauta raspunsul in
Scriptura sau in traditia Bisericii, vom gasi indicatii precise. Una din ele se remarca
Inaintea tuturor. ,Dumnezeu este iubire”, ne spune Apostolul Ioan (I In. 4, 7-12).
Astfel, faptele si actiunile noastre vor reflecta In mod real iubirea jertfelnica ce a
culminat in rastignirea lui lisus Hristos, Fiul iubit al Tatalui.

Aceasta iubire revelatd este esential trinitara, o comuniune a devotiunii
reciproce si a ddruirii de sine, Impartdsitd In mod egal intre cele trei Persoane
divine. Ca atare ea este Intotdeauna indreptatd spre celdlalt, ea este un dar al
sinelui, oferit In mod liber celuilalt si de dragul celuilalt. Rdspunsul omenesc la
aceasta iubire este, de asemenea, obgstesc. Stiind ca suntem obiectul afectiunii
adanci si tandre a lui Dumnezeu, noi 1i oferim in schimb iubirea noastrd, prin
rugéciunile noastre si prin fidelitatea cu care fi implinim poruncile. In acelasi timp,
noi ne aplecdm, plini de dragoste, spre celalalt — spre fiecare ,celdlalt” — care,
asemenea noua, poarta in adancul sufletului chipul frumusetii si vietii divine. Nu
existd nici o limitd sau restrictie pentru aceastd iubire. Ea va fi impdrtdsita in
aceeasi masura prietenilor sau dusmanilor, ortodocsilor sau eterodocsilor, fara a
tine cont de identitatea etnica, clasd sociald, rasa, religie sau sex. Dumnezeu
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ne-a aratat dragostea Sa nemarginitd, care inzestreaza fiecare fiintd umana cu
valoare si demnitate infinita. Fiecare ,celalalt”, de aceea, este vrednic de dragostea
noastra, pentru ci cere intr-adevar dragostea noastra. In simplele, dar profundele
cuvinte ale lui O. Clement: , Tout homme a droit a une compassion infinite” —
,fiecare persoand merita o compasiune infinita”.

Aceasta convingere i-a determinat pe teologii moralisti ortodocsi sa dezvolte
o ,eticd a iubirii”, distincta de etica , virtutii” sau etica , legii naturale”. Desigur,
cele trei nu se exclud reciproc. Etica ortodoxa poate starui asupra importantei
reflectdrii iubirii divine in faptele oamenilor, dar motivatia din spatele acestor ,acte
ale iubirii” va fi cdutarea virtutii, iar continutul si aplicatia ei vor fi prevdzute de
,legea” lui Dumnezeu Tnsug,i, revelata iIn creatie. Totusi, Invatatura ortodoxa
afirma cd nu exista o distinctie radicald intre revelatia , generald” si cea ,,speciald”,
intre , legea naturald” si ,legea lui Hristos” (Gal. 6, 2). Pentru a cunoaste voia lui
Dumnezeu, trebuie sa cercetam in intregime, adancimile si bogatiile tuturor
surselor revelatiei din Biserica: Scriptura, scrierile doctrinare, ascetice si mistice ale
Sfintilor Parinti, Liturghia crestind si traditiile privind cultul personal (de pilda,
,isthasmul” sau rugdciunea inimii), canoanele, iconografia si alte reprezentdri
grafice ale credintei, precum arhitectura bisericeascd; de asemenea, hagiografia sau
vietile si invataturile sfintilor. Toate aceste surse sunt necesare, pentru ca lisus
Hristos, chipul sau ,icoana” lui Dumnezeu si reflectia slavei Sale (Col. 1, 15; Evrei
1, 3), descopera ,fata” Tatalui — frumusetea si vointa divind — nu doar in timpul
vietii Sale pdmantesti si nu doar in Scripturile canonice, ci si ca Domnul inviat si
marit, Care e prezent si lucreaza in Bisericad prin Sfantul Duh.

Oricat de adevdrate ar fi acestea, descoperirea vointei Tatalui in si prin Fiul
si Duhul se face de foarte putine ori cu privire la actiuni particulare ce trebuie
urmate in situatii concrete. Indeosebi in aceste vremuri ale progreselor teribile in
tehnologia biomedicala, ne confruntdm adesea cu decizii pentru care se pare ca nu
gasim un temei solid In sursele Revelatiei, inclusiv Sfanta Scripturd. Cele zece
porunci, Fericirile si coduri de lege asemanatoare (cf. Efes. 5, Col. 3, I Pt. 2), aldturi
de invdtaturile concrete ale lui Iisus, Pavel si ale altor scriitori apostolici (e.g.
asupra casatoriei si divortului Mt. 19, 3-12; I Cor. 7, 10-16, sau despre inviere si
judecata: Mt. 25, 31-46; In. 5, 19-29; I Cor. 15, 34-58), ne inzestreaza cu un numar
important, dar limitat de reguli in vederea luarii deciziilor etice. Ele interzic sau
proscriu anumite fapte (idolatria, crima, furtul, adulterul) si poruncesc sau prescriu
altele (curdtenia inimii, Impacarea, faptele iubirii, evanghelizarea), uneori cu
nebanuitd concretete: ,Oricine va ldsa pe femeia sa, in afard de pricind de
desfranare, si se va Insura cu alta, savarseste adulter”.(Mt. 19, 9); ,,Sau nu stiti ca cel
ce se alipeste de desfranatd este un singur trup cu ea?” (I Cor. 6, 16); ,Podoaba
voastra sa nu fie cea din afara: impletirea parului” (I Pt. 3, 3).

In zilele noastre, asa cum am precizat in Introducere, se ivesc
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probleme etice majore in privinta carora Biblia si traditia Bisericii par a pastra
tdcerea: politica defensivd intr-o epoca a armelor nucleare si a terorismului
sponsorizat de stat, contraceptia si fertilizarea in vitro, sinuciderea asistatd in cazul
muribunzilor si multe altele. De aceea, intrebarea se ridicd asupra relevantei
marturiei biblice. Cat de folositoare poate fi Biblia pentru indreptarea moralitatii,
daca atatea probleme etice stringente ale zilelor noastre nu sunt nici mdcar
mentionate in ea?

Totusi, a privi lucrurile in acest mod inseamnd a pune o falsd problema.
Valoarea Scripturii si a intregii traditii crestine in privinta indreptarii moralitatii nu
rezidd in cele din urma in regulile variate pe care ea le prescrie. Christos Yannaras
are dreptate cand spune: ,Dacd privim moralitatea ca pe o simpld conformare a
omului fata de un cod de lege autoritativ sau conventional, atunci etica devine
alibiul omului pentru problema lui existentiala”. Acea problema existentiala care
ne atinge pe toti, priveste In ultimd instantd mantuirea noastrda vesnica mai
degraba decat conformitatea cu un cod exterior care sa ne conducd actiunile.
Scopul ultim al moralitatii crestine nu este supunerea, si nici macar ,, desdvarsirea”,
definita ca imitare fideld a atributelor divine ale bunatatii si iubirii. Adevaratul ei
scop este viata: vesnica, binecuvantata si fericitd in sanul Treimii.

Moralitatea se raporteaza la destinul nostru personal ca purtatori ai chipului
divin, fiind chemati, In comuniune cu ceilalti, sa atingem asemdnarea divina.
in’gelegem de aici ca moralitatea este esential eclesiala. Nu exista o , moralitate
personald”, de vreme ce scopul vietii noastre este sa-i imbratisam pe ceilalti cu
puterea mantuitoare a puterii divine. Importanta Scripturii pentru viata morala
consta nu atat in regulile pe care le prescrie, ci in ethos-ul pe care-l releva in
comunitatea credintei. Acest ethos (din care deriva cuvantul ,etica”) poate fi
descris ca un ethos al Duhului, cu temelia in actiunea mantuitoare a lui Hristos si
hranit de viata liturgica sacramentala a Bisericii. Este, inainte de toate, un ethos al
libertatii existentiale, care permite persoanei umane sa realizeze sau sa respinga
scopul vietii, sd rdspunda lui Dumezeu si celorlalti prin iubire jertfelnica sau sa
arunce pe cineva in iadul pe care Sartre il definea sarcastic ca fiind , ceilalti”.

Din aceasta perspectiva, moralitatea poate fi definita ca viatd in libertatea
Duhului. Acestea fiind spuse, este adevarat totusi faptul ca avem nevoie de
anumite directive in viata morala, indicatii clare asupra a ceea ce Dumnezeu ar
vrea sa facem In anumite situatii concrete. Existenta crestind ne antreneaza
permanent intr-o lupta dubld: sa discernem voita divind si sa ne conformam
propria vointa si atitudinile aceleia. O anumitd abordare ,,deontologica” sau dupa
reguli a judecdtilor morale este necesara daca vom duce acea luptd, indiferent de
rezultat. Desi Scriptura si interpretarea ei de-a lungul istoriei Bisericii nu ne vor
oferi raspunsuri explicite la multe din dilemele etice cu care ne confruntam azi, ea
informeazd, contureaza si sustine ethos-ul crestin, prin care pot fi gasite
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asemenea rispunsuri. in cadrul Ortodoxiei, aceasta echivaleazi cu dobandirea
unei ,minti” scripturistice si patristice, 0 perceptie luminata a unor adevaruri
fundamentale care trebuie sd sustina in intregime judecatile etice adecvate. Aceste
adevdruri se refera la Dumnezeu, la noi ingine si la destinul nostru personal si
comunitar. Ele constituie firele vitale din care e construita tesatura vietii noastre
crestine.

Daca existd in prezent atata confuzie in privinta luarii deciziilor etice,
aceasta nu se intampla doar datorita noutatii si complexitatii problemelor cu care
ne confruntam. Motivul principal este faptul cd disciplina eticii a fost taiata din
raddcinile ei teologice. Daca e sd se constituie ca o veritabild ,teologie morala”,
reflectia eticd trebuie sd porneascd de la credinta Bisericii si sa o exprime pe
aceasta. Ea trebuie sd inceapa si sd sfarseascd cu convingerea ca lisus Hristos
singur este Calea, Adevarul si Viata, temelia si finalitatea oricdrei actiuni morale,
oricat de specificd (concretd) sau triviala ar parea. Etica este teologie aplicat,
teologia In actiune. Ca atare, ea isi gaseste cea mai elementara si elocventa afirmare
in cunoscuta exhortatie liturgica care incheie multe slujbele ortodoxe: ,Sa ne
preddm pe noi Ingine si unii pe altii si toata viata noastra lui Hristos Dumnezeul
nostru”.

Inainte de a ne referi la problemele morale concrete, am putea relua cateva
din elementele fundamentale ale credintei crestine care sustin reflectia adevaratei
morale. Urmatoarele parti ale capitolului se vor opri asupra unor doctrine sau
invataturi ale Bisericii care definesc Ortodoxia: invataturi despre Dumnezeu —
Treimea, despre persoana umana ca purtatoare a chipului lui Dumnezeu, despre
lucrarea mantuitoare a lui Dumnezeu in Hristos si despre theosis sau
indumnezeire ca scopul ultim al existentei umane. In final ne vom referi la
problema discerndmantului in viata morald si la lucrarea Sfantului Duh in
constiinta umana in privinta acestui discerndmant.

Astfel, vom putea ardta in ce fel traditia biblica si patristicd poate vorbi
(direct si ferm) despre problemele morale care apar atat de chinuitoare astazi.
Prima intrebare ce trebuie retinuti este aceasta: In ce fel pot fi principiile teologice
abstracte aplicate in ,momente etice” concrete, mai ales cand trebuie luate decizii
de viata si moarte? In ce fel, cu alte cuvinte, pot principiile credintei noastre si ne
ajute sd cunoastem vointa lui Dumnezeu In situatii concrete si sa actionam
conform acestei vointe, pentru binele nostru si al celor pentru care suntem
responsabili?
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Dumnezeu ca Treime

Parintii rasariteni pun iIn centrul reflectiei lor teologice Revelatia:
descoperirea vietii si vointei divine. Dumnezeu Se descopera pe Sine in ordinea
naturala (Rom. 1, 20), dar numai ca si Creator, Domn si Judecator. Cunoasterea lui
Dumnezeu ca Mantuiror si Izbavitor, Care ne comunicd profunzimile iubirii Sale si
ne face partasi la viata Sa divind, este cerutd de revelatia speciala care-si gaseste
expresia in Scriptura, In definitiile dogmatice ale Sinoadelor ecumenice si in
experienta Bisericii. Toate acestea formeaza ceea ce numim Sfanta Traditie, care
vorbeste despre cunoasterea lui Dumnezeu, indispensabila mantuirii umanitatii.

fntreaga Revelatie este, In cele din urma soteriologicd. Ea este data, asa cum
arata Liturghia euharisticd, ,pentru viata lumii si mantuirea ei”. Totusi, pentru
Parintii greci, aceasta nu Inseamna cd il cunoastem pe Dumnezeu numai in actele
sau lucrarea Sa mantuitoare. Putem, de asemenea, cunoaste, intr-o oarecare
masurd, despre fiinta lui Dumnezeu. Prin urmare, ei fac o distinctie intre teologie si
iconomie. Primul termen se refera la relatiile din sanul divinitatii, iar al doilea la
lucrarea mantuitoare a lui Dumnezeu in creatie. Adevarata teologie priveste deci
ceea ce am putea numi ,Treimea imanenta”, pe cand lucrarea mantuirii este o
expresie a , Treimii iconomice”, Dumnezeu ad extra. Distinctia este oarecum
artificiald, dar folositoare, atata vreme cat permite afirmarea cunoasterii noastre
despre Dumnezeu care nu se limiteaza la ,actele Sale atotputernice” in istorie, ci
care include si o perceptie a lui Dumnezeu asa cum este in El Insusi, dincolo de
relatia Sa cu creatia.

Continutul acestei cunoasteri revelate a lui Dumnezeu este exprimat in
modul cel mai adecvat in limbajul primelor doud Sinoade ecumenice, ca unire a
celor trei Persoane divine (hypostasis) intr-o singura Natura sau Esenta divina
(ousia). Potrivit sintezelor teologice facute de Parintii capadocieni ai veacului al
patrulea (Vasile cel Mare, Grigore de Nazianz si Grigore de Nysa), cele trei
ipostasuri se disting in cele din urmad doar datoritd originii lor. Tatal este
,henascut” din vesnicie, Fiul este din vesnicie ,nascut” din Tatal, iar Sfantul Duh
,purcede” din vesnicie din Tatdl. Consubstantiale (homoousios, , de aceeasi natura
[divind]) si fard de inceput, cele trei Impartasesc nu numai aceeasi esentd sau
natura, ci si aceeasi vointd, aceeasi energie sau activitate.

In experienta umanad, vointa divind este exprimata ca ,,iconomie”, actiunea
prin care Dumnezeu mantuieste omenirea si universul laolaltd. Cu totul inaccesibil
in natura Sa divind, Dumnezeu Se descopera pe Sine si isi exercita vointa prin
ipostasurile sau Persoanele divine. Teologia bizantina descrie aceasta ,,iconomie”
in termeni de ,hristologie pneumatica”. Aceasta accentueazd absoluta unire fara
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amestecare a lucrarii conjugate a Fiului si Duhului Sfant in vederea conducerii
credinciosilor spre cunoasterea si unirea cu Tatdl. Revelatia si harul izbavitor vin
de la Tatal prin Fiul si se manifesta si sunt facute accesibile de Sfantul Duh in
Biserica. Hristologia pneumatica distinge o dubld miscare dinspre divinitate inspre
lume. Pe de o parte, credinciosii experiaza prezenta puterii mantuitoare a
Cuvantului lui Dumnezeu, iar Cuvantul sau Fiul divin trimite apoi Duhul peste
comunitatea credinciosilor (In. 15, 26; In. 16, 7; F. Ap. 2, 23). Pe de alta parte, Duhul
,trimite” Fiul prin intrupare (Lc. 1, 35) si 1l manifesta prin Inviere (Rom. 1, 4; I Tim.
3, 16; sensul probabil al expresiei edikaiothe en pneumati). El continud apoi sa-1
reveleze pe Fiul sau pe Cuvantul vesnic in era eshatologica a Bisericii. Aceasta
,dubld revelatie” — a Fiului prin Duhul si a Duhului prin Fiul - face posibila
cunoasterea lui Dumnezeu, pe care lisus o numeste ,,viata vesnica” (In. 17, 3).

Mantuirea consta in ,,cunoasterea lui Dumnezeu”, revendicata de Revelatie.
Aceasta cunoastere, care se refera atat la Treimea ,imanenta”, cat si la cea
,dconomica”, isi are obarsia/temeiul in dezvaluirea de Sine a lui Dumnezeu. Duhul
Insusi e Cel Care manifestds Cuvantul vesnic al lui Dumnezeu si inspira
interpretarea marturiei scripturistice la acest Cuvant. Si tot Duhul face din Cuvant
,puterea lui Dumnezeu pentru mantuirea a tot celui care crede” (Rom. 1, 16).

Revelarea de Sine care duce la cunoasterea lui Dumnezeu si la comuniunea
vesnicd cu El este o expresie a vointei comune a celor trei ipostasuri divine. Este o
revelatie personald, care comunica viata divina ca un act al dragostei care iese din
sine. Aceasta dragoste uneste cele trei Persoane in lduntrul divinitatii (Duhul
ramane un ipostas distinct si nu e redus la un nexus amoris sau ,,pod al iubirii”). in
adancimea si intensitatea ei inepuizabild, aceasta dragoste se revarsa peste
,limitele nesfarsite” ale fiintei divine, pentru a imbratisa, mantui si transfigura
obiectul afectiunii ei.

Dar care este obiectul iubirii mantuitoare a lui Dumnezeu? Pentru Parintii
greci, acesta nu este doar umanitatea — bdrbati si femei creati dupa chipul lui
Dumnezeu - ci intreaga creatie.

Dupa Origen (t 254), creatia este o functie a naturii divine. Prin urmare,
creatia trebuie sd fie co-eterna cu aceastd naturd, de wunde Origen
deduce/postuleazi eternitatea ordinei create. impotriva acestui punct de vedere,
Sfantul Atanasie (t 373) si intreaga Ortodoxie arata ca creatia este ex nihilo, fiinta
din ne-fiintd, savarsita ca o expresie a vointei divine. Dumnezeu, cum se spune
adesea, ,risca enorm creand o natura diferita de a Sa”. ,,Din nimic”, El , cheama
toate la fiinta”, astfel incat creatia are o origine si un telos, un inceput si o implinire,
cand moartea va fi invinsg, iar Fiul Se va supune pe Sine si cosmosul intreg (ta
panta) Tatdlui, ca ,Dumnezeu sa fie totul in toate” (panta en pasin) (I Cor. 15, 28).

Aceasta distinctie necesara si radicala intre natura divina si natura creata 1i
conduce pe Pdrinti, de la Atanasie la Grigore Palama (t 1359), la o alta
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distinctie In sanul divinitatii. Pentru a exprima misterul interventiei divine in
creatie, pastrand totusi absoluta , alteritate” a lui Dumnezeu, ei disting intre esenta
(ousia) si lucrdrile sau energiile divine. In timp ce Dumnezeu rdmane cu totul
incognoscibil si inaccesibil in esenta Sa, El Se descopera pe Sine si isi exercitd vointa
prin energiile Sale — atributele Sale, ca iubirea, mila, intelepciunea, puterea si
dreptatea — care sunt adesea identificate cu harul divin. Aceasta nu este, cum s-a
afirmat, o teorie gnosticizanta a emanatiei. Dumnezeu este prezent in intregime in
energiile Sale, conducand persoanele (umane) si cosmosul spre comuniunea cu EI.
Prin aceste energii, El transfigureaza cosmosul, umpland intreaga creatie cu
sfintenie.

Desi initiativa activitdtii mantuitoare rdmane in intregime a lui Dumnezeu,
obiectul acestei activitati — umanitatea si cosmosul — nu este pasiv sau static. In
virtutea naturii noastre create, posedam predispozitia adanca, dinamicd pentru
raspuns, unul care implicd intregul cosmos, pentru care fiecare din noi e un
,microcosm”. Aceasta predispozitie sdditd de Dumnezeu in noi — care e una a
,libertatii in responsabilitate” — face posibild si necesard angajarea noastra in
continua pocdintd si In lupta ascetica Impotriva puterilor demonice din sanul
creatiei. Dar aceastd capacitate de a raspunde la initiativa lui Dumnezeu in
,libertatea Duhului” ne oferd, de asemenea, posibilitatea de a atinge participarea
transcendentd si transformatoare la energiile divine, ceea ce duce Ila
,Andumnezeirea noastra”.
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Persoana Umana: de la Chip la Asemanare

Persoana umana este expresia cea mai sublima a activitatii creatoare a lui
Dumnezeu. Adam si Eva, barbat si femeie, sunt creati dupa , chipul si asemanarea
lui Dumnezeu” (Fac. 1, 26). Dumnezeu este izvorul si destinul vietii umane create.
,Chipul” Sdu se realizeaza in fiintele umane nu atat prin atribute particulare
(iubire, ratiune), cat prin calitatea personala distinctiva care le plaseaza deasupra
altor fiinte corporale. , Chipul lui Dumnezeu in om” e identificat de multi din
teologii greci ortodocsi contemporani (Yannaras, Zizioulas, Nissiotis, Nellas) cu
,personalitatea” umana: posibilitatea — ca dar divin — pe care o are omul de a intra
in relatie cu Dumnezeu, cu sine si cu altii, exersata in libertate si iubire. Noi suntem
cu adevarat , persoane”, deci, doar atata timp cat oglindim personalitatea esentiala
a lui Dumnezeu, caracterizatd printr-o reciprocitate totald a iubirii Impartdsite intre
Tatal, Fiul si Sfantul Duh.

Dacda suntem, intr-adevdr, obligati asa cum afirma Yannaras, sa ne
confruntam Inainte de toate cu , aventura existentiala a libertatii noastre”, aceasta
se Intampld Intrucat Caderea (individuala si colectivd) ne pune intr-o continua
situatie de a alege. Decizia noastra libera de a ne razvrati impotriva vointei divine
ne-a exilat din Paradis. Omul, potrivit Sfantului Vasile, ,este un animal care a
primit porunca de a deveni Dumnezeu”. Cedand ispitei, ne-am instrdinat de
Dumnezeu si am tridat vocatia noastrd esentiald. In Hristos avem posibilitatea
progresdrii ,,din slava in slava” (I Cor. 3, 18) spre acea comuniune plind si perfecta
cu Viata divind care ne ofera temelia indispensabild pentru autentica umanitate
sau personalitate. Totusi, nevoia constanta de a alege lumina si adevarul in locul
intunericului si minciunii, ne angajeaza intr-o permanenta luptd launtrica
impotriva ispitei demonice si a tendintelor noastre de auto-idolatrie.

Aceasta Tnseamnd cd initiativa lui Dumnezeu trebuie dublata de raspunsul
omenesc, de exercitiul vointei umane — prin pocaintd, rugdciune si acte/fapte ale
iubirii — care ne ajutd, ca purtdtori ai chipului divin, s progresdm printr-un proces
de purificare si sfintire interioard, pana la atingerea , asemanadrii” divine. Sfantul
Diadoh al Foticeei exprimd acest raspuns ascetic bazat pe iubire cu elocventa sa
obisnuita: , Toti oamenii sunt facuti dupa chipul lui Dumnezeu, dar asemanarea Sa
este datd doar acelora care printr-o mare iubire si-au supus libertatea lor lui
Dumnezeu. Pentru cd doar atunci cand nu ne apartinem noua ingine, devenim
intocmai Celui Care prin iubire ne-a impdcat cu Sine”.

Cum putem intelege ,pacatul originar” din aceastd perspectiva? Teologia
ortodoxa nu se opreste atat asupra tensiunii dintre libertate si responsabilitate,
vointa libera si determinism, cum face teologia protestanta. Totusi Ortodoxia
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respinge, de asemenea, dogma scolasticd despre pacatul originar transmis de la
Adam la toate generatiile, ca un fel de defect genetic. De fapt, ortodocsii preferd sa
nu vorbeasca deloc despre pacatul , originar”, decat dacd intelegem prin aceasta ca
originea pacatogeniei cuiva se afld in el Insusi: in vointa corupta, cazuta care retine
posibilitatea de a face binele (incd o datd, nu existd decddere totald) si alege raul, in
mod liber si, uneori, inevitabil. Epistola catre Romani cap. 7 descrie ,,omul sub
Lege”, dar vorbeste de asemenea cu subtilitate despre lupta credinciosilor.

Conceptia apuseand si cea ortodoxa despre , pacatul originar” sunt bazate
pe interpretdri diferite ale textului de la Rom. 5, 12: ,,Precum printr-un om a intrat
pacatul in lume si prin pdcat moartea, asa si moartea a trecut la toti oamenii”.
Expresia esentiald este urmatoarea: eph’ ho pantes hemarton. La ce se refera
propozitia relativa eph’ hd? Teologia scolasticd occidentald o traduce prin ,in care”,
insemnand ca toti vor muri pentru cd toti pdcatuiesc in Adam (in quo omnes
peccaverunt, In versiunea Vulgatei). Traditia patristica rasdriteana, urmatd de cele
mai multe versiuni protestante, traduce eph” ho prin ,pentru ca”: toti vor muri
pentru ca pacatuiesc. Potrivit acestei interpretari, cea ce am ,, mostenit” de la Adam
nu este vinovatia ca si consecintd a pacatului sau in Paradis. Mai degraba, daca se
poate vorbi despre o ,,mostenire”, ea trebuie inteleasd ca o mostenire a mortalitatii:
,moartea a trecut la toti oamenii pentru ca toti pacatuiesc”. Cu buna stiintd ne-am
distrus capacitatea de autodeterminare (autexousia), iar aceasta auto-idolatrie ne-a
instrainat de Dumnezeu si de comuniunea cu viata divind. Moartea este rezultatul
direct al neascultarii noastre: ea este inteleasa fie ca o consecinta ,naturala” a unei
desprinderi din comuniunea cu izvorul vietii, fie ca o limitd asezata de Dumnezeu
peste existenta umand temporala pentru ca instrdinarea noastra sa nu dureze
vesnic (traditia patristicd afirma ambele idei). In ultimul caz, Dumnezeu nu este
doar un judecator, ci si un Milostiv fatd de cei pacatosi, introducand moartea ca
mijloc de stopare a exilului nostru, de readucere a noastra in comuniunea cu
izvorul vietii vesnice.

De aceea, pacatul si moartea sunt privite ca puteri corupatoare care se
determind reciproc. Dacd moartea este urmarea pacatului (Rom. 6, 23), ea este de
asemenea, izvorul sau cauza pacatelor. Traducerea lui eph’ ho prin ,pentru ca”
arata cd moartea Insasi este originea pacatului. Eph’ ho, in acest inteles, se refera la
thanatos (,din cauza careia”, adicA moarte) si, prin urmare, expresia poate fi
inteleasd In sensul ca noi sdavarsim pacatul ,din pricina mortii”. Cu alte cuvinte,
impulsul din spatele pacatului este incercarea disperatd de a ne sustrage mortii si
lipsei de sens. Moartea, sau spaima mortii, devine astfel o motivatie puternica in
viata umana.

Desi pacatul si moartea sunt concepute, in viziunea Sfantului Pavel, ca
puteri cosmice inrobitoare, ele sunt limitate in puterea lor de a corupe si distruge
persoana umand. Teologia ortodoxa sustine ca pdcatul nu poate sterge total
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chipul divin din noi. La fel, vointa noastrd nu poate fi in intregime corupta prin
neascultare si nu este incapabila de pocdintd si de dobandirea virtutilor.
Umanitatea este creata In mod esential ,buna”, precum intreaga creatie a lui
Dumnezeu (Ps. 8). In timp ce chipul divin poate fi serios estompat, o dimensiune a
vointei umane — pe care Sfantul Maxim Marturisitorul o numeste ,gnomica”,
opunand-o celei ,naturale” — poseda o capacitate indestructibild pentru libertatea
de a alege. Inteleasd ca o functie a persoanei, si nu a fiintei — o proprietate
ipostaticd, si nu naturald — vointa gnomica poate raspunde vointei divine cu
credintd, dragoste si supunere. Pocdinta rdmane o posibilitate trainica chiar si in
sufletul cel mai intunecat, pentru cd pacatul isi are originea in dimensiunea
personald si nu in cea naturald a existentei umane. Totusi, prin acest aspect
personal al vietii omului — aspect adesea identificat cu nous, care transcende natura
si face posibila comuniunea cu Dumnezeu — libertatea produce roadele pocdintei,
care deschid calea spre indumnezeirea personala.

Vointa omului este in robie, asa cum afirma atat Luther, cat si psihologia
modernd. Dar aceastd robie e relativa si limitata — ne invata antropologia ortodoxa.
Distinctia lui Maxim intre ,vointa naturald” si , vointa gnomicd” este folositoare,
prin urmare, atata timp cat tine in echilibru sclavia si libertatea vointei umane.
Facand acest lucruy, se rezolva astfel antinomia dintre determinism si vointa libera,
libertate si responsabilitate, si se salveaza initiativa umand, savarsirea ,faptelor
bune” (Efes. 2, 10), ca un element indispensabil in ,, dialogul divino-uman”.

Aceasta Inseamna cd, pentru teologia ortodoxa, mantuirea poate fi realizata
numai prin sinergie: cooperarea sau conlucrarea dintre Dumnezeu si noi,
culminand cu participarea noastra la insdsi viata Lui. Totusi, Ortodoxia cu
gandirea mult Reformata, respinge distinctia scolastica intre harul , operant” si
,cooperant”. Mantuirea si Indumnezeirea nu pot fi exprimate in termeni de cauza
si efect. ,Sinergia” implicd un paradox fundamental (si non-pelagian): initiativa 1i
apartine in intregime lui Dumnezeu, ea isi are originea si implinirea numai in viata
Sfintei Treimi; totusi, aceasta nu inseamna cd Dumnezeu este activ, in timp ce noi
suntem pasivi. Este necesar un rdspuns uman adecvat, pentru a primi harul
mantuitor. Askesis, viata luptei spirituale, implicd actiune, ceea ce implica pocainta,
rugdciunea si faptele iubirii. Initiativa ramane, totusi, in mainile lui Dumnezeu, de
la Care primim harul sfintitor care ne transformd, ca purtdtori ai chipului divin,
,,din slava in slava” (Il Cor. 3, 17). Noi raspundem la inefabila revarsare a iubirii si
harului divin prin integrarea/interiorizarea lui in existenta noastra personald. Dar
chiar aceasta lucrare a , interiorizdrii” e Implinitd nu de noi Insine, ci de Duhul
Sfant, care sdlasluieste si lucreaza in , templul sufletului”.

Pentru Maxim, initiativa omului este mai mult decat un simplu raspuns
personal. Ea include si un aspect cosmic. Persoana umand e un microcosmos, iar
vocatia ei este de a invinge diferitele divizari ivite in creatie prin Cadere:
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divizdri intre fiintele necreate si create, intre celest si terestru, inteligibil si sensibil,
Paradis si lumea fenomenelor naturale, si chiar intre barbat si femeie (cf. Gal. 3, 28).
Aceasta Indatorire teribild e implinitd prin practicarea virtutilor corespunzatoare
fiecdrei situatii. Astfel, castitatea biruieste divizarea sexuald, iubirea Invinge
divizarea cosmicd, s.a.m.d., pana cand persoana ,in Hristos” 1si exerseaza functia
preoteasca de a se oferi pe sine si creatia intreaga napoi lui Dumnezeu. Acest
proces, prin care divizarile esentiale sunt inldturate, duce in cele din urma la
indumnezeirea persoanei si transfigurarea cosmosului.

Totusi, chiar si aici initiativa si puterea efectivd apartine lui Dumnezeu
singur. Pentru ca aceste virtuti care Inldtura divizarile respective, sunt ddruite de
Dumnezeu sub forma energiilor indumnezeitoare: energii care sunt actualizate n
experienta Bisericii prin dimensiunea cosmicd a Liturghiei, numita atat de potrivit
,Divina”.
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Rascumpadrarea: ,Dumnezeu era in Hristos”

Dogma centrala a vietii si credintei ortodoxe este afirmatia: ,,Cuvantul S-a
facut trup” (In. 1, 14). De-a lungul secolelor al treilea si al patrulea ale erei crestine,
teologia trinitara a fost construita pe meditatiile eclesiale privind persoana lui lisus
Hristos. In imp ce doctrina trinitard poate fi, la nivel logic, anterioara celorlalte
dogme crestine, totusi, izvorul nesecat din care isi trag seva toate dogmele
ortodoxe rdmane asumarea naturii umane de cdtre Logos sau Fiul etern al lui
Dumnezeu. Criteriul Ortodoxiei este, deci, hristologia.

Ereziiele ariand, nestoriana si monofizita au reusit sa deformeze marturia
scripturisticdA despre persoana Fiului lui Dumnezeu, punand la indoiald fie
umanitatea Sa deplina, fie divinitatea Sa. Definitia calcedoniana din 451 a cautat
calea de mijloc. Ea recunoaste diversitatea hristologiilor Noului Testament si
inceacd sa o impace intr-o sinteza care sa reflecte experienta eclesiald. Daca Sinodul
I ecumenic de la Nicea (325) afirmase ca Fiul este deofiinta (homoousios) cu Tatal,
Sinodul de la Calcedon sustine ci prin Intrupare, Fiul Si-a asumat intreaga natura
umana In pantecele Fecioarei, devenind asemenea noud, afara de pacat (Evrei 4, 15;
7, 26; 1 Petru 2, 22; [ In. 3, 5). In persoana unica a Cuvantului, doud ,naturi” sau
,esente” (ousiai), divind si umanad, sunt perfect unite, ,neamestecate, neschimbate,
neimpartite si nedespartite”. De vreme ce vointa este o functie a naturii (si nu a
persoanei), Sinodul VI ecumenic (Constantinopol, 680-681) afirmd dogma
,duotelismului”: prezenta a doua vointe in Persoana Cuvantului intrupat. Drept
urmare, umanitatea lui Hristos e pdstrata intacta, impotriva tendintei ,, monofizite”
de a absorbi umanitatea in divinitate.

Totusi, definitia calcedoniand, aldturi de adaugirile ulterioare, insista asupra
faptului ca unirea umanitatii si divinitdtii In Logosul intrupat este , asimetricd”.
Persoana sau Subiectul care Se intrupeaza ramane Fiul lui Dumnezeu, de vreme ce
numai Dumnezeu - si nu o persoand omeneasca — poate aduce mantuirea noastra.
Fiul isi asumad intreaga umanitate si, de aceea, e ,,consubstantial” cu noi; Persoana
sau Ipostasul Sdu ramane astfel aceea a Logosului preexistent. Acest accent pus pe
caracterul asimetric al existentei intrupate a lui Hristos poate parea , monofizit”, ca
si cum natura Sa umana ar fi diminuata de divinitatea Sa, ori subordonata acesteia.
De fapt, echilibrul exprimat de Crezul niceean — Dumnezeu adevarat din
Dumnezeu adevdrat — este pastrat in intregime. Fard a diminua sau limita
umanitatea asumata a lui Hristos, intruparea reinnoieste natura umana in sensul
perfectiunii originare. Rdmanand Cuvantul divin etern, Fiul lui Dumnezeu devine
,Ultimul Adam”. El este, de asemenea, arhetipul Adam. Ca si chip vazut al Tatdlui
nevazut (Col. 1, 15), ,chipul fiintei Tatdlui” (Evr. 1, 3), El este modelul sau
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paradigma divind a existentei persoanei umane, eternul prototip dupa care Adam,
sau Intreaga umanitate, este creata. Prin urmare, deoarece este consubstantial atat
cu Tatdl cat si cu umanitatea, El poate media mantuirea si poate deschide calea
spre indumnezeirea ipostaticdi — cu adevérat personald — a celui care crede. In
cuvintele autorului Epistolei catre Evrei: ,Pentru aceea, dator era intru toate sa Se
asemene fratilor, ca sa fie milostiv si credincios arhiereu in cele catre Dumnezeu,
pentru curatirea pacatelor poporului” (Evr. 2, 17; 4, 15; I In. 2, 1-2).

Eminentul specialist patrolog, parintele Georges Florovsky, atrdgea atentia
in mod repetat asupra unei renasteri a vechilor erezii in lumea pluralista de azi:
neo-arianism, neo-nestorianism, etc. De fapt, multe din orientarile hristologice de
azi sunt mult mai departe de intelegerea biblica si patristica a persoanei si lucrdrii
lui lisus Hristos, decat invataturile vechilor eretici. Traim intr-o epoca in care
umanitatea lui Hristos este intr-atat accentuata incat ,divinitatea” Sa apare
multora ca o simpld metafora. Teologia ,intrupdrii” a fost inlocuita de diverse
teorii care au la baza o hristologie , adoptionisa”. Iisus a fost ,,adoptat” ca Fiu al lui
Dumnezeu la Botez (Mc. 1, 1-15), si ,consacrat” ca Fiu al lui Dumnezeu prin
Invierea Sa din morti (Rom. 1, 1-4). Unii teologi, chiar acei care se identificd cu
credinta ,,catolicd” a Bisericii, nu sunt de acord cu folosirea limbajului metafizic
pentru a exprima taina lui ,Dumnezeu in Hristos” (cf. Col. 2, 9), preferand un
limbaj relational, convingi cd numai acesta poate pastra identitatea deplina a lui
lisus cu oamenii. Consecinta acestui reductionism hristologic: inlaturarea atat a
teologiei Intrupdrii, cat si a celei trinitare. E adevarat cd unii teologi vor recunoaste
de forma teologia trinitard, si totusi ei vor nega existenta oricdrei relatii ontologice
intre Logosul sau Cuvantul lui Dumnezeu si omul lisus din Nazaret. Sau, in cel
mai bun caz, vor reprezenta un soi de dualism nestorian, care sustine ca Iisus este
,omul” in care Cuvantul lui Dumnezeu S-a exprimat, prin invatatura si predica
Acestuia.

Daca lucrarea rascumpadrarii este limitata la o problema strict juridica, in
care pdcatosul este socotit , indreptat” prin credinta in moartea lui Hristos ,, pentru
noi” pe cruce, atunci, intr-adevar, nu mai avem nevoie de o teologie traditionald
trinitard sau de o teologie a intrupadrii. Dacd mantuirea inseamnd simpla noastra
,indreptare” (justificare) — noi fiind declarati drepti, dar rdmanand totusi sub
povara pacatului (expresia simul iustus et peccator, cf. Rom. 7, 24-25) — atunci nu mai
trebuie afirmatd identitatea ontologica intre Fiul etern al lui Dumnezeu si omul
lisus. Totusi, In asemenea caz, ,credinta” e mai putin in persoana lui lisus Hristos,
decat in actiunea lui Dumnezeu prin El. lar accentul acestei actiuni este pus mai
mult pe Rastignire decét pe Inviere. Oricum ar fi formulati de anumite traditii (sau
teologii), lucrarea lui Dumnezeu de rdscumparare — din aceastda perspectivd — e
exprimatd ca o theologia crucis, o ,teologie a Crucii”. In acelasi timp, cei care
reprezinta un asemenea punct de vedere tind sd respinga hristologia
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ortodoxa care, cred ei, face o abordare non-biblicd si pur metafizicA a unei
probleme doctrinare care ar putea fi rezolvatda mai bine folosind termeni
existentiali in locul celor ontologici. De fapt, de ce continua Ortodoxia sa insiste
asupra necesitatii unei abordari ontologice, si nu existentiale a persoanei lui lisus
Hristos si a lucrarii Sale mantuitoare?

Un raspuns concis 1l putem gasi in adevarurile exprimate de doua formule
patristice cunoscute. Este vorba, in primul rand, de afirmatia gasita in diferite
forme la Pdrintii primelor veacuri, dar pe care o atribuim de regula Sfantului
Atanasie: ,Dumnezeu S-a facut om pentru ca omul sd poata deveni Dumnezeu”.
Aceasta formuld exprima convingerea ortodoxa fundamentala ca vocatia noastra
esentiald, ultimul nostru raison d’ctre este de a deveni in har ceea ce Dumnezeu este
in existenta Sa divina. Cu alte cuvinte, sfarsitul (telos) vietii omenesti este
participarea (koinOnia, methexis) la viata insdsi a lui Dumnezeu, fiind, totusi, o
participare la ,energiile” divine, si nu la ,esenta” sau ,natura” cu totul
transcendenta si inaccesibila a lui Dumnezeu.

Aceasta este vocatia originard a lui Adam, pe care el si fiecare Adam o
respinge prin libera decizie de a se razvrati impotriva vointei divine. Adam este
,cazut”. Natura umana este coruptd, devenind subiect al fortelor demonice ale
pacatului si mortii. Prin urmare, in robia pacatului si a mortii sta natura umana si
nu doar relatiile personale sau judecatile juridice. Natura umana cdzutd trebuie
readusd la slava ei originard, o slavd derivatd din crearea ei dupa chipul
Creatorului sau. Totusi, aceasta naturd cazutd nu se poate salva singurd din
mrejele pacatului si mortii, si nici nu poate realiza refacerea chipului divin prin
propriile eforturi. Intr-un cuvant, numai Dumnezeu poate realiza mantuirea noastrd,
De aceea avem nevoie de un Rascumparator, care nu numai sa se identifice cu
conditia umand, ci si sa-si asume, sd elibereze si sa sldveasca/preamdreascd natura
umani in El Insusi, prin victoria Sa asupra puterii stricicioase a morti.

Cea de-a doua formula patristicd, exprimatd mai ales de Sfantul Grigorie de
Nazianz, afirma ca Creatorul trebuie sa-Si asume natura umana creata in
plindtatea ei, pentru a o readuce la sensul ei originar, la desavarsirea si frumusetea
ei: ,,Ceea ce nu este asumat, nu e vindecat, dar ceea ce e unit cu Dumnezeu este
mantuit” (Epistola 101, ad Cledonium).

Perspectiva ortodoxa cuprinde si alte teologii ale rdscumpardrii, care se
opresc In primul rand asupra conceptului juridic de ,indreptare” sau a
caracterului expiator al jertfei substitutive. Teologia bizantind acceptda conceptul
paulin de dicaiosyne — inteles mai mult ca , dreptate” divind decat ca , indreptare” —
la fel cum accepta si alte imagini neotestamentare care vorbesc de valoarea
expiatoare a jertfei hristice (,Mielul lui Dumnezeu”, ,ispdsire”, , rascumparare”).
Poate cd nu exageram dacd spunem ca Parintii greci erau preocupati mai mult de
cine a murit pe Cruce decat de intrebarea de ce era necesard aceasta
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forma de moarte. Aceasta moarte jertfelnica ne aduce mantuirea, intrucat este
vorba de moartea Fiului lui Dumnezeu. Incd o dati, dominante sunt categoriile
ontologice (si nu cele juridice sau sacrificiale). De aceea, Ortodoxia isi exprima
intelegerea asupra mortii rdscumpardtoare a lui Hristos prin doctrina cunoscuta
sub numele de , teopaschism”. Cu cuvintele Sfantului Chiril al Alexandriei, aceasta
inseamnd cd ,logosul a suferit in trup”. Pentru a izbavi creaturile Sale omenesti,
Dumnezeu a trebuit sa-$i asume — in persoana Fiului Sau din veci — plindtatea
naturii umane, iar apoi sa moard si sa invie in acea naturd, astfel incat prin
preamérirea Sa prin Indltare, si poati si ne preamareasci pe noi cu Sine si si faci
posibild participarea noastra la viata divina.

,Ceea ce nu este asumat, nu este mantuit”. Aceasta afirmatie nu se refera
doar la natura umana la modul abstract, de vreme ce o ,naturd” trebuie sa fie
,ipostaziata”, intrupatd intr-o existenta personald. Potrivit lui Leontiu de Bizant,
Hristos ,enipostaziaza” existenta umana in propriul ipostas divin sau mod
personal de a fi. Desi Subiectul intrupérii raméane Fiul lui Dumnezeu, El Isi asuma
o viatd omeneasca personald, care include posibilitatea ispitei si necesitatea mortii.
Cel Care moare pe cruce si coboard in regatul mortii pentru a-i ridica pe cei
adormiti, nu este altul decat Dumnezeu-Omul. In timp ce ,, patripassionismul” este
exclus (Fiul, nu Tatdl, suferd si moare), ,theopaschismul” ramane temelia
ireductibild a oricarei teologii ortodoxe a rascumpdrdrii.

Daca Ortodoxia foloseste foarte putin termenii , indreptare”, , satisfactie” si
Jjertfa substitutivd” si altele asemenea, pentru a explica modul in care Hristos
realizeazd mantuirea noastrd, aceasta se intampla din cel putin doud motive.

In primul rand, asemenea concepte par si reflecte disputa intre
Romano-Catolicism si Protestantism asupra modului in care vina pacatului
originar este stearsa: fie prin acte meritorii, fie prin darul liber al harului lui
Dumnezeu. Asa cum am vdzut, aceastd problemd nu s-a pus in dezvoltarea
doctrinei ortodoxe despre pacatul originar.

Al doilea motiv, si cel mai important, este cel pe care l-am aratat mai
devreme: faptul ca nici una din teoriile traditionale apusene ale indreptarii,
compensatiei etc. nu presupune implicarea divind personald in moarte, care
realizeaza rascumpdrarea noastrd. Daca multi din teologii apuseni de azi tind sa
minimalizeze divinitatea lui Hristos (sau cel putin sa neglijeze formulele
hristologice si trinitare sinodale), se pare ca teoriile apusene ale rascumpararii si
mantuirii pur si simplu nu implicd identificarea ontologica a lui lisus Hristos cu
Divinitatea. Definitia calcedoniana trebuie apdrata ca piatra din capul unghiului a
credintei noastre numai daca lisus din Nazaret a fost ,Dumnezeu in trup”: adics,
numai daca Dumnezeu a asumat umanitatea ,fara schimbare”, a murit pe cruce, S-a
pogorat la iad pentru a rupe lanturile mortii prin Invierea Sa si S-a iniltat in slava
,n trup” (Sfantul Ignatie), si toate acestea pentru a realiza mantuirea
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noastra. Acesta este punctul de vedere ortodox. Si de aceea este strdina ortodoxiei
orice altd abordare care pare sa limiteze mantuirea la o problemd de indreptare sau
compensatie. Pentru ortodocsi, acesta este abia Inceputul unui proces vesnic.
Mantuirea insasi nu e sfarsitul (felos) existentei umane; ea este doar aspectul
,negativ” care realizeazd eliberarea din urmadrile pacatului si mortii. Adevaratul
sens al lucrdrii lui Dumnezeu in Hristos poate fi descoperit in procesul continuu
care duce de la mantuirea initiald/obiectiva, prin lucrarea sfinteniei, spre
,Andumnezeirea prin har” a persoanei umane.

33



,Theosis” sau Indumnezeirea

Participarea divind la existenta umana deschide calea participarii omului la
viata lui Dumnezeu. Daca telos-ul sau punctul final al existentei noastre nu ar fi o
totald participare in viata trinitara — daca am fi chemati, de pilda, la simpla
,camaraderie ,cu Dumnezeu prin justificare sau chiar la bucuria vegnica a , vederii
fericite” — atunci ar fi fost teoretic posibil ca Dumnezeu sa ne mantuiasca fara sa
apeleze la o intrupare reald care presupunea ca Logosul divin etern sa accepte
moartea In umanitatea Sa asumata. Participarea ontolgica deplina a lui Dumnezeu
la viata umana este necesard daca persoanele umane vor participa in acelasi grad
la viata divina.

Crucea lui Hristos inseamna, in cele din urmg, eliberare: din anxietate, pacat,
moarte si stricdciune. Dar, asa cum aratd experienta noastra, fiecare din acestea
ramane o realitate a vietii cotidiene, pentru crestini ca si pentru necredinciosi.
Puterea eliberatoare a Rastignirii reazema in izbanda sa finald asupra acelor
experiente atat de plastic descrise In tabelul eshatologic al ultimului capitol din
Apocalipsa. Potrivit acestei viziuni, Dumnezeu, odihnind in mijlocul poporului
Sdu, ,,va sterge orice lacrima din ochii lor si moarte nu va mai fi...”

Cu toate acestea, moartea Fiului lui Dumnezeu in cadrul istoriei omenesti
are ca efect o transformare eliberatoare a vietii umane deja in orizontul acestei
istorii. Aceasta , libertate existentiald” — o libertate In Duh — ne da posibilitatea sa
raspundem harului dumnezeiesc mantuitor cu credintd, supunere si dragoste. De
aceea, aceasta libertate se constituie ca temelia indispensabila a sfintirii noastre si a
vietii morale crestine.

Ca si mantuirea, sfintirea este un proces ce are la baza sinergia sau
cooperarea divino-umana. Si in acest caz, initiativa Ii apartine in intregime lui
Dumnezeu. Duhul e cel care transmite adevarul, aduce daruri si umple inimile
noastre cu dragostea Tatdlui, toate In launtrul trupului lui Hristos. Duhul e Cel
Care starneste credinta, ddruieste harul si inspird virtutile care iau forma , faptelor
iubirii”. Totusi, fara receptivitatea noastra activa, lucrarea Sa ar fi inutila. Initiativa
divina trebuie sa intalneasca raspunsul nostru moral pentru ca lucrarea sfintenei
sa-si Implineasca scopul sau.

Pentru a evita orice idee de ,absorbtie” in divinitate, care ar implica
pierderea personalitatii individuale, teologia ortodoxa isi fundamenteaza
invatatura despre iIndumnezeire pe doua teme complementare. Prima sustine cd in
Hristos, adevarata umanitate, incluzand identitatea personald unica a fiecdrei fiinte
omenesti este pastrati si readusi la plinitatea si frumusete ei originara. In al doilea
rand, pornind de la distinctia intre esentd si energii, traditia patristica
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greceasca afirma ca Indumnezeirea este realizata prin har, prin puterea sfintitoare a
energiilor divine. Nu se poate vorbi de o , participare la natura divina” daca prin
,naturd” intelegem o ,fiintd” (acesta e Intelesul din II Petru 1, 4), ci esenta divina.
Aceasta esentd ramane total transcendenta si inaccesibild pentru orice formad a
realitatii create. De acee, ,indumnezeirea” nu presupune ca noi devenim
Dumnezeu, in ciuda limbajului destul de indraznet folosit de unii scriitori
patristici. , Indumnezeire” inseamni ci prin initiativa ce apartine celor trei
Persoane divine, omul intrd intr-o relatie personald de participare la energiile divine
necreate sau la harul divin. Astfel, purtdtorul chipului divin devine ,,in har” ceea
ce Dumnezeu este ,,in esenta”.

Are aceasta invatatura temei in Sfanta Scripturd? Sau ea reprezintd ceea ce
Harnack numea ,elenizarea acutda” a credintei crestine primare, o acomodare
nesandtoasa la stilul de gandire al antichitatii pagane?

Platon vorbea de o transformare a vietii umane prin anamnesis (,,amintire” in
sensul unei reactualizari), care sfarseste intr-o anume ,,asemanare” cu Dumnezeu,
iar gnosticii Invatau cd divinizarea umana rezulta din dobandirea cunoasterii
esoterice.

Gandirea ebraicd nu cunoaste acest limbaj si nici ideile dualiste pe care le
ascunde. Aceasta se datoreste in larga mdsurd preocupadrii instinctive a evreilor de
a apara transcendenta divind si de a evita orice confuzie intre realitatea creata si
cea necreatd. Este evident ca scriitori patristici au folosit verbe ca theopoiein (,,a
indumnezei”), iar mai tarziu substantivul thedsis (,indumnezeire”), pentru a
descrie capatul existentei umane. A fost aceasta o simpla incercare de a adopta si
crestiniza llimbajul si ideile de provenientd pur elenistica? Sau acest limbaj reflecta
concepte autentic biblice? Cat de fidele marturiei apostolice sunt expresii precum
genetai Theos (,,a devenit Dumnezeu”, Teofil al Antiohiei, Vasile cel Mare) sau chiar
afirmatiile Sfantului Ignatie ca suntem ,purtitori de Dumnezeu” (theoporoi),
chemati sa fim ,Dumnezei prin participare” (Theon metexete).

Fard a face o exegezd a textelor, putem arata o varietate semnificativa de
pasaje din Noul Testament care intemeiazd si autentificd invatatura patristica
despre indumnezeire.

Textul clasic este II Petru 1, 4, care afirma ca prin fdgaduintele lui
Dumnezeu, ,scdpand de stricaciunea poftei din lume, ne facem padrtasi
dumnezeiestii firi” (genesthe theias koindnoi physeds). Acest verset nu este lipsit de
dificultati, Intrucat, asa cum am vdazut, el afirma ceea ce Ortodoxia respinge cu
fermitate, si anume participarea noastra la insasi natura lui Dumnezeu. Limbajul
teologic era, desigur, fluid la sfarsitul secolului I - inceputul secolului al II-lea, cand
a fost scrisd aceasta epistold. Ne putem aminti cd, nu mai devreme de secolul al
IV-lea, Sfantul Chiril al Alexandriei a putut vorbi de ,,0 (singurd) natura (physis) a
lui Dumnezeu intrupat”.
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Sunt si alte marturii in sprijinul acestei idei in Noul Testament, de la
Apostolul Pavel si evanghelistul Toan, la autorul Evreilor. Invatitura Sfantului
Pavel despre adoptia filiala (Gal. 3, 26; 4, 5; F. Ap. 17, 28), de pilda, alaturi de
binecuvantarea sa care invoca koindnia Duhului (II Cor. 13, 13-14), duce in mod clar
la ideea participarii la viata divind. Totusi, si mai semnificativ este limbajul ce
exprima , christmisticism”-ul sau: expresii ca eu si syn Christd (,in Hristos”) si
exclamatia ,,Nu mai traiesc eu, ci Hristos traieste in mine” (Gal. 2, 20). Atat Sfantul
Pavel cat si Sfantul Ioan ofera o reinterpretare crestina a traditiei merkabah din
izvoarele apocaliptice iudaice, vorbind de o wvedere transfiguratoare a lui
Dumnezeu, cand, la Parusie, il vom vedea pe Hristos si pe noi insine in adevarata
noastra slava: ,,Daca El Se va arata, noi vom fi asemenea Lui (homoivi auto), fiind ca
Il vom vedea cum este” (IIn. 3, 2).

Marturia cea mai clara pentru o doctrina a lui theosis in scrierile ioaneice o
gdsim in conceptul sdldsluirii reciproce exprimat de verbul menein — ,a rdmane/a
sta”, dar si ,,a sdldslui”. Duhul coboara asupra lui Hristos la Botez si ,,sdlasluieste”
in El (In. 1, 32), astfel incat acelasi Duh sa salagluiasca in cei care cred (In. 14, 17; I
In. 3, 24; In. 4, 13). Conceptul ioaneic al , vietii vesnice” deja accesibild in existenta
umana terestrd si implinita la eshaton, in ,ziua cea din urma” (In. 5, 21-29), atesta
de asemenea participarea reala a umanitatii la existenta divina.

Un alt concept cheie In aceasta privintd este acela al ,partasiei” sau
participarii, exprimat de verbul metechd si conotatiile sale, sau de expresia (syn)
koindnos ginomai. Stantul Pavel acceptd misiunea apostolica pentru a putea deveni
partas binecuvantarii Evangheliei (I Cor. 9, 23), care mai este numita , mostenirea
sfintilor, Intru lumina (...) In imparatia Fiului iubirii Sale” (Col. 1, 12-14). Autorul
Epistolei cdtre Evrei merge mai departe atunci cand vorbeste de partasia noastra la
,,0 chemare cereasca” (Evr. 3, 1), care presupune ca noi sa devenim , partasi” lui
Hristos (Evr. 3, 14) si Sfantul Duh (Evr. 6, 4). In sfarsit, Apostolul Pavel afirma inca
o data ca acei care Invie in Hristos ,,se vor imbraca 1n nemurirea nestricacioasa a lui
Dumnezeu (I Cor. 15, 25-27).

Am putea cita multe alte pasaje, care toate par sa reflecte doua teme
fundamnetale: invdtdtura lui Hristos cu privire la participarea credinciosului la
Impéritie, manifestatd in persoana lui lisus si experienta vie a Bisericii, in care
hrist-misticismul paulin culmineaza in transfigurarea personala. A fi ,in Hristos”,
prin harul baptismal cdruia 1i rdspundem cu fidelitate si iubire, Inseamna deja a
pregusta venirea (a doua) si participarea deplina la viata divina. La fel ca ,viata
vesnicd” In perspectiva Evangheliei a IV-a, indumnezeirea este o posibilitate
prezentd pentru cei care raman In Hristos si in Duhul.

Exegetii eterodocsi, a caror traditie sau proprie perspectiva exclud notiunea
,Indumnezeirii”, ar putea insista asupra faptului ca aceste pasaje sunt susceptibile
de interpretari mult diferite de cele oferite mai sus. E adevarat ca e necesara
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o anumitd extrapolare pentru a trece de la marturia Noului Testament la
invatatura patristicd despre thedsis, precum si pentru a trece de la imaginea biblica
a lui Dumnezeu odihnind in ,lumina cea neapropiata”(I Tim. 6, 6-16) la traditia
isihasta atonita, conform cdreia acea lumind poate fi vazuta de ochii trupesti.
Aceasta extrapolare poate fi facutd doar pe baza experientei eclesiale, prin care
Cuvantul viu al lui Dumnezeu este intalnit nu numai in Scripturd, ci si in
celebrarea liturgica si harul sacramental.

In experienta comund a Trupului lui Hristos, ,indumnezeirea este rodul
unei cautari lduntrice neobosite, care Incepe in prezent si se implineste In viata
sfintilor, in Impératia lui Dumnezeu. Forta cilduzitoare din spatele acestui
pelerinaj este ,dorul” dupa Dumnezeu, dorinta ardenta de a-L cunoaste pe
Dumnezeu si de a ne odihni vesnic in comuniunea fericitd cu El. O rugdciune
ortodoxa concentreaza acest ,dor” asupra persoanei Fiului divin: ,Tu esti,
Hristoase, adevarata dorinta si bucuria negrditd a celor ce Te iubesc pe Tine si toata
faptura te lauda in veci!”. Dorul (erds) ce motiveaza pelerinajul spre indumnezeire
este in cele din urma dorul dupa participarea la viata Sfintei Treimi. Acest dor, mai
intens decat oricare altul ne ajutd sa acceptam calea anevoioasa a efortului ascetic
ce duce la purificare, prin sfintire, la iluminarea transfiguratoare. El este, de
asemenea, motivatia ce sta la baza vietii morale crestine. Comportamentul etic nu
este niciodata un scop in sine. Singura sa justificare reala si finald o gasim in
anevoiosul, dar binecuvantatul pelerinaj care duce la comuniunea vegnica cu
Dumnezeul iubirii.

Viata morald este, deci, fundamentata pe nezdruncinata ,,nadejde a slavei”
care este , Hristos cel dintru voi” (Col. 1, 27). Este viata asumata ca dar divin, traita
in libertatea Duhului si destinatd participarii vesnice la slava lui Hristos Cel
preamarit: ,,unde este Duhul Domnului, acolo este libertate. Iar noi toti, privind
(...) slava Domnului, ne prefacem in acelasi chip din slava in slava” (II Cor. 3,
17-18). Din aceasta perspectiva, calea moralitatii crestine nu este altceva decat calea
spre indumnezeire.
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Luarea Deciziilor Morale

Pana aici am trecut in vedere cateva din elementele esentiale ale teologiei
dogmatice ortodoxe care stau la baza deciziilor morale. Ne vom indrepta acum
atentia asupra modului concret in care trebuie luate aceste decizii. Ce este procesul
prin care ajungem la aceste judecdti morale? Cum ne pronuntam asupra ceea ce e
bun, corect, drept si potrivit in comportamentul nostru intr-o situatia data?

Invititura patristici ortodoxd abordeazi aceastd problema accentuand rolul
congtiintei si al virtutii numite diakrisis (discernamant). Constiinta este facultatea
sau capacitatea nascuta de a face judecdti morale. Teologii ortodocsi disting o
constiinta ,,anterioard” (,,initiala”) si una , posterioard” (,,acuzatoare”). Constiinta
anterioara este atat persuasiva cat si deconsiliativa. Ca si constiinta persuasivd, ea
ne conduce la anumite fapte ce sunt considerate de facultatea noastra de
,discernamant” ca , bine”, adica in conformitate cu vointa lui Dumnezeu. Ca si
constiinta consiliativa, constiinta anterioard ne indeamna sa respingem acele fapte,
comportamente si atitudini considerate de diakrisis a fi rele, gresite, nedrepte sau
nepotrivite. Prin urmare, , constiinta anterioara” este o facultate ce exerseaza
discernamantul ce precede infaptuirea oricdrei fapte morale concrete si serveste la
indreptarea comportamentului nostru spre implinirea acelei fapte sau abtinerea de
la savarsirea ei. Pe de alta parte, constiinta ,,posterioara” vine In urma faptei si, tot
prin exercitiul discerndmantului, aratd daca fapta respectiva a fost buna sau rea,
corecta sau gresita, conforma cu vointa lui Dumnezeu sau opusa ei.

Ca dar al lui Dumnezeu prin care emitem judecdti morale, atat anterioare
cat si posterioare faptelor noastre, constiinta este in mod firesc bund. Atunci cand
vorbim de o ,,constiinta rea” (,,cuget rdu”) nu emitem o judecata de valoare asupra
constiintei insagi. Ne referim mai degraba la ceea ce s-ar putea numi mai potrivit o
constiintd ,,vinovatd”. Intelegem prin aceasta ci aceastd constiintd judecitoare a
considerat o anumitd faptd comisd sau un anumit tip de comportament ca fiind
gresite sau rele, iar aceasta judecatd aduce un sentiment de durere si tristete,
perceput ca vinovatie sau rusine.

Vinovatia si rusinea sunt de obicei distinse in felul urmator: simt vinovatie
cand fac o greseald; simt rusine cand eu sunt greseala. Cu alte cuvinte, rusinea este
un sentiment de vinovatie intensificat, transferat de la fapta comisa spre mine
insumi si simtul meu axiologic personal. Sau, putem spune ca ne simtim vinovati
atunci cand am incalcat anumite reguli acceptate de noi ca normative; pe cand
rusinea este vinovatia sporitd si interiorizatd pand acolo incat md condamn pe
mine Insumi, si nu fapta mea.

In viata morali crestind, vinovitia ne ajuti si discernem daci am fost sau
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nu ascultatori vointei lui Dumnezeu exprimatd in poruncile divine. De cealalta
parte, rusinea poate fi atat pozitiva cat si negativa. Daca savarsesc o fapta prin care
stiu cd incalc voia lui Dumnezeu exprimatd in porunci, facand acest lucru in mod
liber, atunci rusinea este un raspuns potrivit: fapta mea imi dezvaluie caracterul si
pune la indoiala fidelitatea mea in calitate de ,,copil al lui Dumnezeu”. Totusi, de
prea multe ori, rusinea apare dintr-un transfer nesanatos al judecatilor mele
valorice de la fapta comisa la mine insumi ca persoan. In acest caz, nu atét fapta
este perceputd ca fiind gresita, pe cat ma consider pe mine ca fiind rdu si cu totul
lipsit de valoare in ochii lui Dumnezeu, ai celorlalti si ai mei.

Aceasta distinctie este foarte importantd in cadrul lucrdrii pastorale. Preotii
care ascultd marturisirea nu inteleg adesea ca penitentul nu poate admite si
invinge vinovatia pentru ca ea s-a transformat in rusine. Ne putem cai de faptele si
actiunile noastre vinovate, dar e nevoie de un cu totul alt tratament pentru a scapa
de ,falsa vinovdtie” sau rusine, mai ales cand ea provine din interiorizarea si
asumarea judecatilor negative facute de altii asupra noastra.

Constiinta este, deci, iIn mod firesc buna, pentru ca reflecta chipul lui
Dumnezeu dupa care suntem creati. O putem considera o functie a naturii noastre,
care este buna in sine, chiar dacd, fiind , vazuta”, este subiect al influentei
pacatului. Cu toate acestea, constiinta este fie dezvoltatd, fie nedezvoltatd, in
functie de gradul in care reflectd chipul divin In om.

In sens moral, termenul ,constiinta” a apdrut in filosofia greacd in secolul I
1.Hr. Substantivul syneidesis este derivat dintr-un verb care avea sensul de a
cunoaste sau de ,,a te cunoaste” cu cineva. Acest sens a fost apoi asociat cu ideea
de a fi martor la, despre sau pentru cineva, in special pentru sine. In gandirea
iudaica, nu existd un echivalent al conceptului grecesc de constiintd, Intrucat
aceasta gandire nu era una introspectiva si nu a meditat asupra mecanismului
intern prin care emitem judecati privind mai ales propriul nostru comportament.
Totusi, Psalmii si Profetii stau marturie simtului sporit de vinovdtie si puternicei
constiinte a pacatului, caracteristice poporului iudeu.

Cea mai veche marturie iudaica despre conceptul de ,constiintd” apare
intr-o lucrare de origine elenistica, intelepciunea lui Solomon (17, 10): , Fiindca

rautatea inimii este plina de temere, ca una ce se stie vinovata si mustrata de ea
insasi; ea isi vede maritd nenorocirea”. In acest context, congtiinta apare ca o voce
morala ce semnaleazd nesupunerea la Legea mozaicd. Rautatea isi pronunta
propria condamnare prin constiinta. Este semnificativa actionarea constiintei atat
inaintea, cat si in urma faptei, judecand-o si condamnand-o o data ce a fost comisa.
Constiinta nu numai cad declara rdutatea ca fiind , plina de temere” si ,, vinovata”, ci
ea este si un bastion impotriva perseverdrii in fapte rele.

Cele doui roluri ale constiintei apar si in Noul Testament. In Epistola sa
citre Romani, Sfantul Pavel, vorbind despre legea naturald primita de

39



neamuri, afirma: ,Ceea ce aratd fapta legii scrisd in inimile lor, prin madrturia
constiintei lor si prin judecatile lor care i invinovatesc sau ii si apara. In ziua in care
Dumnezeu va judeca, prin lisus Hristos, dupa Evanghelia mea, cele ascunse ale
oamenilor” (Rom. 2, 15-16). Acest pasaj dificil cunoscut sugereaza ca constiinta
este, intr-adevar, o facultate inndscuta ce le permite chiar si paganilor sd cunoasca
legea ,naturald” sau vointa lui Dumnezeu, dar aceeasi facultate emite judecati
asupre acelor fapte care contravin legii divine. Pdganii, ca si iudeii, sunt
responsabili pentru faptele lor morale pentru ca si ei sunt calduziti de capacitatea
innascuta — ddruitd de Dumnezeu — de a distinge binele de rdu, dreptatea de
nedreptate. Totusi, asa cum reiese din meditatia indurerata a Sfantului Pavel de la
Rom. 7, constiinta nu determina in mod obligatoriu comportamentul nostru. Chiar
si cei botezati in launtrul Trupului lui Hristos, a caror viatd e plind de harul si
puterea Sfantului Duh, sunt antrenati intr-un conflict permanent intre bine si rdu,
drept si nedrept, intre supunerea fatda de vointa lui Dumnezeu si inrobirea in
propria vointa. Constiinta ramane totusi vocea lduntrica ce judeca actiunile noastre
si ne calduzeste, pas cu pas, spre dobandirea cat mai deplind a virtutilor, care sunt
calitati morale prin care reflectdim in faptele noastre zilnice, compasiunea,
dragostea si milostivirea lui Dumnezeu.

O ilustratie ulterioarad ofera capitolele 8-10 din I Corinteni. Aici, constiinta
are rolul de a face deosebirea intre cei ,slabi” si cei ,puternici” in problema
mancdrii carnii sacrificate idolilor. Constiinta 1i conduce pe cei puternici spre
realizarea unui comportament edificator, care sa serveasca la zidirea Bisericii ca si
comunitate. Ea face acest lucru atat prin canalizarea faptelor noastre inspre bine,
cat si prin condamnarea lor o datd ce au fost savarsite.

In sfarsit, Sfantul Pavel trateazi un aspect al constiintei care confirma
conceptia sa privind destinul , celor de un neam cu mine, dupa trup” (Rom. 9, 1).
El afirma aici despre constiinta sa care depune madrturie despre tristetea pe care o
simte In legdtura cu respingerea lui Hristos de catre prietenii sdi iudei, este reala si
neprefdcuta. Important In acest pasaj este constiinta Apostolului care depune
marturie In Duhul Sfint, iar adevdrul acelei marturii are temelia 71 persoana lui
Hrostos. Asa cum se exprima un exeget, constiinta este , insufletita de Duhul” si
,Juminata de Hristos”.

Discursul moral apusean din perioada medievald (Toma d’Aquino) vorbeste
despre constiintd ca despre acea facultate a intelectului prin care cineva emite
judecdti morale. Ea este capacitatea prin care ne recunoastem datoria de a savarsi
fapte considerate morale sau in conformitate cu vointa divind. Aceastd capacitate
este exersatd in lumina a ceea ce Aquino numeste syneidesis, ,primele principii ale
actiunii morale”. Aceste principii trebuie sa ne devind proprii printr-un proces de
educatie. Desi constiinta este darul lui Dumnezeu, ea poate sd greseascd. Se pot
savarsi fapte reprobabile ,cu constiinta impacatd”, de la abuzul asupra copiilor
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prin pedepse exagerate, pana la crima , purificarii etnice”. De aceea, constiinta
trebuie educatd, iar aceasta educatie se dobandeste In mare masura prin traditia
asceticd a Bisericii: prin rugaciune, slujbele sacramentale si liturgice, studiul biblic,
s.a. Educatia constiintei noastre se bazeaza de asemenea pe modul in care stim sa
invatdm din faptele celor aflati deasupra noastra in credinta, dragostea si
cunoasterea lui Dumnezeu. In zilele noastre, constatim o lipsd a maestrilor
spirituali (cum erau vestitii stareti din Rusia secolului al XIX-lea), a caror viata si
experientd i-au condus la o Inaltime a Intelepciunii care este esentiala pentru
desavarsirea congtiintei. In cea mai mare parte, trebuie si ne bazidm pe traditia
scrisa a Bisericii: Scriptura, Liturghia si hagiografia sau vietile sfintilor.

In aceastd privintd, avem multe de invatat din scrierile Sfantului Maxim
Marturisitorul, care spune: ,Nu dispretui constiinta, pentru ca ea te sfatuieste
intotdeauna spre ce e mai bine. Ea iti aratd vointa lui Dumnezeu si a ingerilor, te
elibereaza de murddriile ascunse ale sufletului, iar cand vei pdrasi aceasta viata, iti
va ddrui intimitatea cu Dumnezeu”.

Sfantul Maxim descrie congtiinta ca pe un prieten apropiat, care te sfatuieste
»spre ce e mai bine”, ne dezvdluie vointa lui Dumnezeu, ne apdra si ne elibereaza
de influenta stricacioasd a propriilor noastre rationament si sentimente sau
,pasiuni”. Si mai surprinzator, Maxim descrie constiinta ca un avocat, care ne
apara si ne dezvinovéteste inaintea judecatii divine. In acelasi timp, ea pune
temelia comuniunii noastre eterne cu Dumnezeu, atata vreme cat ne ajuta sa
devenim , desdvarsiti”, precum si Tatal nostru ceresc desavarsit este.

In altd parte, Maxim aratd ci educatia constiintei noastre se face prin
dobandirea virtutilor: ,,Cel care a dobandit virtutile si s-a imboggatit in cunostintd,
privind de aici inainte lucrurile in chip natural, pe toate le face si le spune dupa
dreapta judecatd, nealunecand nicidecum de la aceasta. Caci dupa cum
intrebuintam lucrurile cu dreapta judecata sau fara judecatd, devenim virtuosi sau
rai”.

Aceasta viziune optimista asupra rolului virtutilor in viata omeneasca isi are
temeiul in experienta personald a Sfantului Maxim. Ea este in conformitate cu
convingerea crestind fundamentald cd constiinta este educatd, iar persoana devine
,bund” prin savarsirea faptelor bune. Virtutea se dobandeste prin exercitiul
taptelor bune.

Aceasta, oricum, ridica intrebarea: cum ne exersam discernamantul care
duce la actiuni virtuoase? In discutia privitoare la aceasta problemd, Fr. Stanley
Harakas enumera cateva elemente care intra in procesul de luare a deciziilor
morale. El pune un accent deosebit pe resursele oferite de Biserica sub forma
Scripturii, a canoanelor, a Invataturii autoritatii ierarhice si a Liturghiei. Acestea
ofera ,legi” sau ,reguli” care servesc la dezvaluirea dorintei lui Dumnezeu si la
crearea raspunsurilor la aceastd dorinta. Limbajul deontologic va aparea rigid
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multora in zilele noastre de acut egocentrism, cu relativismul sau in scop propriu si
cdutare asidud de satisfactie imediata. Oricum, ideea lui este bine primita. America
este 0 societate lipsita de un etos ortodox. Existd o tendinta de a crea tipare de
comportament, mai putin din convingere religioasa cat din putere economica.
Consumul si competitia, considerate vicii de catre traditia biblica si patristicd, au
fost ridicate la statutul de virtuti de citre cultura modernd occidentald. In
consecintd, populatia crestina se gaseste adesea in deriva, incapabila sa distinga
intre valorile veritabile care reflecta vointa lui Dumnezeu si cele care deriva din
obiceiurile sociale sau din comoditate (,De fapt, nu avem nevoie de o noua
magind?”, ,Nu-i mai bine pentru un copil sa fie crescut de un cuplu «de acelasi
sex» decat sd creasca intr-un orfelinat?”). Raspunsul la intrebdrile de acest fel pot fi
formulate cum trebuie doar daca reflectia morala care duce la ele se afla ,in mintea
Bisericii”, traditia vie care ofera ,modele” clare si autoritative de comportament
crestin.

Totusi, asa cum aratd Fr. Harakas, ,regulile” se pot contrazice, iar principiile
traditionale pot fi nepotrivite in actiunea de luare a unor decizii particulare, mai
ales 1n situatiile critice cu care se confruntd sfera bioeticii. Avem nevoie de alte
criterii. De aceea, aldturi de consecintele faptelor noastre, vom pune si intentiile,
motivele si mijloacele noastre. Constient de pericolului unei etici ,,contextuale”, el
face un portret al situatiei In care trebuie luate decizii particulare. Ne vom opri mai
tarziu asupra importantei unui asemenea portret, atunci cand vom incerca sa
convertim principiile morale abstracte in rdspunsuri concrete la momentele critice
din experienta umana. Aceasta nu inseamna cd, in locul principiilor, vom ajunge la
relativism, ci Inseamnd ca recunoastem aplicarea principiilor morale trebuie ficuti
tindnd seama de intregul complex contextual (sau de situatia cu care ne confruntam).
De pilda, vom fi de acord cu mentinerea vietii unui adolescent, victima a unui
accident, dar vom fi impotriva aceluiasi tratament pentru un nou-ndscut.

Desi deciziile noastre morale trebuie luate in functie de contextul sau
situatia noastra, aceasta nu inseamna aderarea la o ,etica contextuald”,
popularizata cateva decenii in urma de Joseph Fletcher, care inca influenteaza
reflctia morali de azi. In , etica contextuald”, criteriile pentru judecitile morale sunt
oferite de situatia insisi. Morala absoluti nu existd. In forma sa extrems, aceasta
este o etica a relativismului, pentru ca ia decizii pe baza unor criterii subiective
precum ,calitatea” vietii in discutie. Vom reveni la relatia dintre ,calitatea” si
,sfintenia” vietii, problema atinsa In treacat in introducere. Deocamdatd ajunge sa
spunem cd morala absoluta oferitd de Sfanta Traditie pot si trebuie tradusa si
aplicata potrivit la fiecare situatie data. Pe langa elementele Traditiei mentionate
mai sus, sunt si alte resurse care se oferd in viata crestind si care ajuta la luarea
deciziilor dificile, atat pentru noi, cat si pentru cei aflati in grija noastra.

Facem judecati etice si actiondm ca atare In aproape fiecare clipd a vietii.
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Intrebarea ,,S& golesc frigiderul?” sau ,,Sa raportez la politie sunetele de pistol pe
care le-am auzit In spatele usii de vis-f-vis?” sunt amandoua intrebdri morale, desi
de o stringenta diferitd. Ele se refera nu doar la comportamentul meu, ci si la
consecintele acestui comportament pentru sandtatea mea spirituala si pentru a altora.
In cele mai multe cazuri, o reflectie de moment — practic un reflex instinctual — ma
determina sa actionez in conformitate cu ceea ce simt eu ca e cel mai bine sau
potrivit. Atunci cand se naste un conflict intre ceea ce vreau si ceea ce stiu cd e
conform vointei lui Dumnezeu, constiinta mea ,, anterioard” intrd in joc. Optiunea
mea va fi determinata de modul in care sistemul meu axiologic a fost modelat de
invatatura Bisericii (si de solutiile comportamentale pe care le dau pe baza acestor
valori). Astfel, acesta este, de obicei, un proces clar definit. Ori ma supun
constiintei mele, ori nu o fac si cad, intentionat, in pdcat sau nesupunere fatd de
poruncile divine.

Oricum, multe din problemele bioetice cu care ne confruntdm fie nu
comporta o solutie concreta care sa acopere toate cazurile, fie nu au fost cantarite
suficient de catre teologi si alti oficiali din cadrul Bisericii, pentru a da un raspuns
definitiv. Chiar cele mai sincere incercari de a analiza o problema in functie de
legile Bisericii, motivele si mijloacele noastre si eventualele consecinte, adesea ne
lasa un sentiment de frustrare. Dar trebuie luata o decizie, poate una de viata si de
moarte; ori ne lipsesc resursele necesare pentru a decide intr-un mod corect sau
conform cu ceea ce credem ca este vointa divind. De fapt, adesea vointa lui
Dumnezeu nu este deloc clard, iar noi suntem tentati sa ne ridicim mainile spre
cer, disperati.

Teologii moralisti ortodocsi (printre ei si Fr. Harakas) ar spune cd procesul
care declanseaza aceasta frustrare nu poate duce decat la un punct mort. Fie ca
deciziile noastre implica probleme cotidiene marunte, fie o judecata de viata si de
moarte ce trebuie luata pe moment, aceste decizii sunt fidele vointei divine atata
timp cat ele sunt niste decizii eclesiale, luate in virtutea unei constiinte care se
conformeaza spiritului Bisericii.

Aceasta mai inseamna ca deciziile dificile pe care suntem chemati sa le
luam, sunt de fapt luate in comunitatea Bisericii, comunitatea celor vii si adormiti, a
,sfintilor” din toate timpurile, cu care formam iImpruna Trupul lui Hristos. Pe de o
parte, apeldm la sfatul lor, printr-un dialog personal sau prin scrierile lor (Cati
dintre noi nu au dobandit o slavatoare intuitie din scrierile unor oameni ca
Nicholas Motorilov, ori parintele Alexander Eltchaninov, ori Sfantul Siluan
Athonitul), pe de alta parte, noi cerem rugdciunea sfintilor, mijlocirea lor pentru noi,
pentru a fi calauziti in reflectiile noastre etice, ne rugam sa fim condusi de harul si
puterea Sfantului Duh spre fapte ce corespund vointei divine.

Trebuie sa spunem ca nu luam niciodata singuri deciziile morale. Judecdtile
noastre morale si faptele ce decurg din acestea, sunt facute intotdeauna in
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launtrul Trupului viu al Bisericii. Prin botez noi devenim ,intrupati”unul in
celalalt, ,madulare unii altora” (Rom. 12, 5). De aceea, deciziile pe care le iau
afecteaza sau influenteaza intregul Trup. Asa cum propria-mi pacdtosenie
afecteaza intreaga comunitate eclesiala, precum si familia si cercul meu de prieteni,
la fel se intampla cu deciziile mele morale, care influenteazd, in bine sau rau,
intreaga ,comunitate a sfintilor”. Aspectul pozitiv, promisiunea minunata a
acestui adevar, este cd ma pot baza pe ajutorul Trupului intreg In momentele mele
critice, prin dragostea membrilor sdi, prin grija, implicarea personala (acolo unde e
nevoie), dar, mai ales, prin rugaciunea acestora.

Concret, aceasta Inseamna ca noi toti, clerici si laici, trebuie sa construim
niste sisteme de sprijin alcdtuite din experti si prieteni apropiati, care sa ne ofere
sprijin si sfaturi atunci cand avem de luat decizii dificile. Si mai inseamna ca noi, ca
Biserici, trebuie sa recunoastem si sd acceptam responsabilitatea noastra fata de
ceilalti, pentru a le oferi ajutorul, ciliuzirea si interventia de care au nevoie. In
pragul mortii sau atunci cand unul din noi e aruncat in depresie si deznadejde de
boala grea de care sufera, ori atunci cand un cuplu se afld in pragul divortului, de
multe ori suntem tentati s ignordm problema, de obicei din jend sau teama. ,Nu
vrem sa ne implicAm”. Este vorba de aceeasi atitudine de conservare, tradus in
cadru parohial, care ne face sd ddm Inapoi pe strazile din Manhattan cand vedem
pe cineva stand pe pragul usii sau intr-un sant. Pur si simplu nu vrem sa ne
amestecam... Nu trebuie deci sa ne miram ca teologii moralisti ortodocsi s-au
simtit obligati sa dezvolte o etica bazata pe imperativul iubirii care se daruieste si
se sacrifica pe sine pentru ceilalti.

In ultima analiz3, exista un singur motiv pentru care crestinii acceptd calea
ingustd a vietii morale. Daca alegem dragostea jertfelnica in locul hedonismului, pe
Dumnezeu in locul Satanei, aceasta se intampld pentru ca suntem convinsi — pe
baza propriei experiente si a marturiei altora — cd Dumnezeu Insusi este iubire, ca
El este Creatorul si Stapanul ultim al vietii noastre pe care El singur o ddruieste cu
sens si valoare. Ca atare, El se implica in fiecare criza cu care ne confruntdm si in
fiecare hotarare pe care o luam. Asemenea crize si alegeri fac parte din viata
zilnicd. Ele nu pot fi evitate, de vreme ce sustragerea de la luarea unei decizii si de
la actionarea In consecintd, este un act moral in sine. Atunci cand se intampla sa nu
discernem vointa lui Dumnezeu intr-o situatie concreta, trebuie sd ne amintim ca
Ispititorul lucreazi cel mai bine prin confuzia, frustrarea si disperarea noastra. in
momentele In care suntem obligati sa ludm o decizie importantd, dar nu putem
identifica vointa diving, trebuie sd cercetam problema cu multa atentie si sd ne
reamintim intuitia marilor asceti ai Bisericii, potrivit careia asemenea momente
critice reprezintd campuri de batdlie, arene ale Spiritului, In care decizia cea mai
importanta pe care o putem lua este sid ne predim in mainile pline de mild ale lui
Dumnezeu atit pe noi, cit si pe ceilalti impicati.
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Ajungem astfel la o concluzie paradoxald, dar inevitabila: daca putem sti cu
siguranta ca o anumita decizie morald este conforma cu vointa lui Dumnezeu si
reprezintd ,alegerea corectd”, in cele din urma nu mai are nici o importanta. Cea ce
conteaza este faptul cd In meditatiile noastre morale agonizante (privind, de pilds,
grija cuvenita oferitd unui pdrinte muribund sau un raspuns adecvat unui
comportament destructiv al unui narcoman), noi vom respinge ispita orgolioasa de
a ne socoti stapani pe situatie si, in schimb, ,ne predam pe noi ingine si pe altii si
toata viata noastra lui Hristos Dumnezeu”. Aceasta nu Thseamnd ca renuntam la
libertatea noastra sau fugim de responsabilitate, ci inseamnad ca ddm lui Dumnezeu
ce este al Sdu, si anume, intreaga noastra viatd, cu motivele si dorintele noastre, cu
alegerile si faptele noastre. Toate acestea le facem cu convingerea neclintita ca in
orice situatie In care actiondm in virtutea unei iubirii dezinteresate, Dumnezeu
poate converti greselile si judecdtile noastre eronate In ceea ce este necesar pentru
realizare scopului Sau. Credinta Bisericii este cd vointa divind conduce totul. Prin
urmare, esenta vietii morale crestine constd in predarea propriei noastre vointe
vointei lui Dumnezeu, cu ruga fierbinte ca vointa Sa sa se implineasca.

Aceasta predare totald este necesard chiar dacd nu suntem siguri cd
actionam potrivit ,spiritului lui Hristos” sau ca ne potrivim faptele noastre cu
acesta. E nevoie de credinta profunda si o smerenie desavarsitd pentru a ne
recunoaste propriile limite atunci cand luam decizii morale pentru a ne adresa
forului potrivit. E nevoie, de asemenea, de smerenie si incredere pentru a ne
indrepta spre ceilalti si a le cere ajutorul in astfel de momente, prin dragostea si
mijlocirea lor. Dar exact aceasta ni se cere ca membri ai Trupului si madulare unii
altora. Prin urmare, intaia si ultima decizie pe care trebuie sa o ludm este aceea de
a supune deliberarile noastre morale celui care este Capul acestui Trup, cu singura
preocupare ca fiecare fapta pe care o vom savarsi intr-o anumita situatie, sa fie spre
slava Sa si spre mantuirea celor pe care ni i-a predat in grija noastra.

In capitolele urméatoare, ne vom indrepta atentia citre unele probleme etice
concrete, dintre care multe au aparut gratie recentelor descoperiri in sfera
biomedicale. Pentru a asigura temelia pentru meditatia asupra moralitatii noilor
proceduri reproductive, alaturi de problema avortului, vom incepe cu cateva
consideratii asupra naturii si semnificatiei sexualitatii umane. Dorim sa oferim o
perspectiva fideld Scripturii si traditiei patristice, accentuand mai ales un aspect nu
numai neglijat, dar si respins de atitudinile predominante: faptul ca activitatea
sexuald isi gaseste Implinirea si unicul context adecvat in legatura consacrata a
casatoriei.

Vom ajunge apoi la o evaluare privind recenta dezbatere asupra
JAnceputului vietii umane”. Concluziile noastre privind aceastd problema vor
determina in mare masura atitudinea pe care o vom adopta vis-a-vis de proceduri
precum avortul, fertilizarea in vitro si ingineria genetica care implicd gametii
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umani. Dar problema inceputului vietii este strans legata de cea a sensului ultim al
existentei personale, al suferintei si mortii. In consecintd, raspunsul la intrebarea
,cand Incepe viata umand?” va determina atitudinea noastrd fata de problemele
legate de sfarsitul vietii, precum iInldturarea durerii, directivele avansate si in
general, grija si tratarea pacientilor muribunzi.
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2. Sexualitate, Casatorie si Responsabilitate

»Sotul si sotia sunt un singur trup la fel cum
Hristos si Tatdl una sunt”.

. Daci ne intemeiem familiile, ciutdnd lucrurile
care plac lui Dumnezeu, vom fi potriviti pentru a
supraveghea Biserica, deoarece, intr-adevir,
familia este o micd Bisericd. De aceea, este posibil
sd-i depdsim pe ceilalti in virtute, devenind niste
buni soti si sotii”.

., Orideciteori dai un sfat sotiei tale, intotdeauna
sd incepi prin a-i spune ce mult o iubesti”.

— Sf. loan Hrisostom

Modul in care ne pronuntdm asupra moralitdtii avortului, a
reproducerii asistate si a manipuldrii in vitro a gametilor umani, depinde de locul
pe care-l atribuim sexualitdtii in experienta omeneasca. Care este scopul prim al
sexualitatii: procrearea, sau ceva mult mai esential, mai profund? Dorinta unui
cuplu de a avea un copil este de la Dumnezeu, sau este doar expresia unui instinct
evolutiv care ne ajutd sa ne pastrdm mostenirea geneticd dand nastere la urmasi
din propriul nostru ADN? Raspunsul la aceste intrebari ne va arata dacad avortul la
cerere este o optiune pentru noi si pana unde putem merge in privinta
tehnologiilor reproductive ce faciliteaza conceptia.

47



Revolutia Sexuala

Conceptia noastra asupra locului si scopului sexualitatii s-a schimbat atat de
mult In ultimele decenii, incat ne-ar fi de folos o evocare, pentru inceput a
»atmosferei sexuale” pe care o intalnim in societatea americand in pragul acestui
mileniu. Dacd experienta sexuald printre adolescenti nu mai este ceva nou,
numarul tinerilor care sunt ,activi sexual” a crescut dramatic In ultimele trei
decenii. Homosexualitatea, candva un subiect tabu ce provoca reactii de la proasta
dispozitie la revoltd, este acum un subiect obisnuit de discutie In media si in
programele de invitamant privind educatia sexuala. In parte datorita crizei SIDA,
dar si din cauza dorintei de afirmare a , mandriei” de a fi homosexual si a
,drepturilor” acestora, s-a inceput un serios studiu stiintific asupra originii
homosexualitdtii, pentru a determina relatia dintre , natura” si ,,educatie” in cadrul
acestui fenomen. Este orientarea sexuald conditionatd, deci modificabila? Sau 1si
are originea In genele noastre si atunci nu se poate schimba nimic. Oricum,
homosexualitatea , a iesit la lumind”, iar unii preoti si teologi se numara printre cei
care o apara ca fiind de la Dumnezeu si voita de Dumnezeu si de aceea trebuie
protejatd prin drepturi si privilegii speciale aprobate prin lege.

Pentru foarte multi oameni, printre ei chiar crestini, aceastd transformare in
ethosul tdrii noastre este de apreciat. Ei considera libertatea sexuald ca fiind un
item vital pe agenda noastra culturald, asemenea miscarii pentru drepturile civile
din anii ‘60. Asa cum Bisericile acelor ani s-au pus In fruntea marsurilor interrasiale
si a altor demonstratii, unele Biserici de azi joacd un rol hotarator in cadrul miscarii
spre emanciparea sexuald prin raspandirea de afise si alte declaratii care considera
activitatile sexuale extraconjugale (indeosebi cele pre-conjugale), alaturi de relatiile
homosexuale, drept normale si chiar de dorit. Multe initiative de acest gen, luate
de diversi lideri din cadrul Bisericilor protestante (mai ales), exprima totusi o
opinie minoritard. Acest lucru este evident din ostilitatea generald ce a insotit
declaratiile recente ale luteranilor si prezbiterienilor asupra sexualitdtii umane,
ambele fiind retrase in urma unor critici mai putin vehemente.

Care este pozitia ortodoxa In aceasta problema? Evident, nu fara o urma de
indoiald/circumspectie, vom incerca in continuare o expunere a punctului de
vedere ortodox.

Incd de la inceputul anilor ‘70, Statele Unite s-au declarat o societate
eliberata sexual”. Sunt de acum trecute constangerile victoriene care, pentru dupa
parerea multora, au adus represiune sexuald si sexism patriarhal. Lucrurile s-au
schimbat 1n mod hotarator, adesea in bine: femeile beneficiaza de un tratament mai
bun la locurile de munca, abuzurile sexuale sunt recunoscute si condamnate, iar
sotii se simt mai putin obligati sda rdmana in cadrul wunei casatorii
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compromise. Totusi, de-a lungul anilor, atat experienta pastorald cat si mass-media
au aratat ca revolutia sexuala a adus in societatea americana mai mult confuzie
decat libertate, mai mult libertinaj decat eliberare. Odata ce televiziunea si-a intrat
in rol, iar producdtorii au iceput sd realizeze puterea sexualitdtii In vanzarea
produselor, a inceput reeducarea sociald in masa privind valorile sexuale, aceasta
ducand la o importanta restructurare a rolurilor sexuale traditionale. O consecinta
majord a fost daramarea vechilor tabuuri legate de pornografie, sex extraconjugal,
si copii ,ilegitimi”. De la jocurile inocente ce caracterizau relatiile (publice) dintre
barbat si femeie din prima jumadtate a secolului, s-a trecut la comportamentul
dezinvolt si la epidemia sarcinilor la adolescente.

Punand lucrurile in balantd, se pare ca aceasta ,,revolutie” nu a adus nimic
deosebit In progresul societatii. S-a creat in schimb o atmosfera de fixatie si
exploatare sexuald ce impune o imoralitate indispensabild — o ieftina si seducatoare
trivialitate — In toate domeniile. Filmele ,R” sau chiar unele ,,PG-B” prezinta acum
actul sexual atat de explicit incat ele ar fi fost evaluate drept pelicule , X” in urma
cu cativa ani. Limbajul explicit sexual si scatologic a devenit obligatoriu, chiar si in
prime time. Prezervativele sunt mai la indemana pentru adolescentii de azi decat
tigarile, iar educatorii, psihologii si pastorii sfatuiesc pe tinerii nostri, baieti si fete,
sa nu plece de acasd fard a avea unul asupra lor. Mare parte din aceasta
indoctrinare perversa (numita in scolile noastre eufemistic: , educatie sexuald”)
este justificata cu referire la SIDA — fard a constientiza faptul ca aceastd boala nu ar
exista daca societatea noastra nu ar scuza ceea ce in generatiile anterioare era
socotit drept comportament imoral.

Cu alte cuvinte, pragul nostru de toleranta a explicitatii si exploatdrii sexuale
s-a micsorat In mod dramatic. Ironic este faptul cd, desi incurajam saturarea
sexuala a mediei si a culturii In general, totusi recunoastem si condamnam
abuzurile abominabile suferite de atatea femei si copii, de la hdrtuirea sexuald la
locul de munca si viol, la pedofilie. Pe de o parte, condamndm forme
comportamentale ce violeaza drepturile omului, pe de altd parte, incurajam o
atmosfera de abuz si exploatare pentru ca ea serveste linia economica de bazd. Dar
o societate care traieste o astfel de ambivalentd, frizand schizofrenia, nu poate
dainui. Peste un milion si un sfert de avorturi in fiecare an, frecventa
inspaimantdtoare de abuzuri la copii, o ratd a divortului de aproape 50% impreuna
cu practica general acceptatd a concubinajului, ,casatoriile” homosexuale si
dezmembrarea excesiva dar nu mai putin reala a familiei moderne ca unitate
sociala de baza — acestea sunt consecintele unei revolutii sexuale deviate, al caror
impact asupra calitatii vietii americane este cel putin la fel de puternic si
defavorabil precum raspandirea continua a SIDA.

Pretul spiritual si psihologic al acestei situatii este incalculabil. Tinerii
adolescenti experimenteaza sexul de multe ori nu dintr-o dorintd personala si
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fara o judecata prealabild, ci doar pentru a fi la moda, pentru a fi priviti de prieteni
cu alti ochi. Dacd ne gandim la filmele care descriu cupluri diverse care ajungand
in dormitor de la prima intalnire, dacd ne uitam la aluziile facute la organele
genitale si la sexul oral, daca homosexualitatea activa se ascunde sub eticheta
aprobata de ,,gay” si e acceptatd ca un ,,stil alternativ de viatd viabil”, atunci nu e
de mirare ca a aparut o prdpastie de netrecut intre morala biblicd si etica
individualista — libertind a vremurilor de azi. Ca o consecintd, tinerii crestini par la
fel de vulnerabili ca oricine la confuzie, disperare si suicid. Educatorii lor — parinti,
preoti, profesori — intampinad de multe ori problemele sexuale fie cu indiferents, fie
cu manie. Nici una din aceste atitudini nu ajuta, intrucat nici una nu vindecd, nu
ofera o solutie. Ambele reactii tind sa-i impinga pe tinerii nostri chiar mai departe
pe drumul spre un comportament destructiv, pentru ei Insisi — promiscuitate, iar
pentru ceilalti — avorturi.

Datoritda mediului In care au crescut, acesti tineri sunt pe cale sa renunte la
morala biblicd, mai ales In ce priveste sexualitatea, considerand-o demodata si
constrangatoare. Madison Avenue ne-a invatat ca acesta este generatia ,sd ne
simtim bine”; juristi ne-au convins de primatul drepturilor asupra
responsabilittilor; iar terapia pop ne-a condus intr-o calatorie implacabild spre sine
avand ca destinatie ,autorealizarea”, adicd Implinirea dorintelor noastre
fundamentale. Dumnezeul nostru este Mamona, scopul nostru ,viatd buna”, iar
modul de a o obtine este competitia agresivd. Suntem mai degrabad intr-un picnic,
decat intr-un pelerinaj, tanjind dupa satisfactia imediata, in loc de consolarea
eternd. Intr-o asemenea atmosfers, imperativele biblice ale fidelitatii, sacrificiului
de sine si luptei impotriva pacatului nu pot apdrea altfel decat demodate,
irelevante si inoportune — mai ales pe taramul sexualitatii, de vreme ce ,sexul” este
una din putinele pldceri de care oamenii se pot bucura in lumea turbulenta si
aparent lipsita de sens a zilelor noastre.

Dacd cei mai multi crestini ortodocsi nu s-ar exprima atat de
vehement/categoric, acesta este totusi modul in care ei experimenteazd ethosul
cultural, al lor si al copiilor lor. Este vorba de o analiza dublata de un sentiment de
frustrare si neputinta. ,,Majoritatea morala”, dacd ea a existat vreodatd, pare sa fi
devenit o minoritate redusa la tdcere, ale carei valori traditionale au fost calcate in
picioare de formula: ,Daca iti face placere, fa-0” (etica satisfactiei personale si
imediate). Desi fara prea multe sanse de a fi luatd In seamd, Biserica Ortodoxa
continua sa afirme invatdtura traditionald asupra sexualitatii, invatatura ce reflecta
valorile conservatoare ale majoritdtii credinciosilor ,traditionalisti”, indiferent de
apartenenta confesionald. Totusi, Ortodoxia 1si fundamenteaza invatatura despre
sexualitate pe viziunea ei teologica specificd, si nu pe moralismul puritan. Acest
lucru esential trebuie bine inteles, daca vrem sa patrundem unicitatea punctului de

vedere ortodox.
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In experienta noastra, sexualitatea nu este o optiune. Ea este un ,imbold”
esential, care exprima o nevoie elementard a fiecarui om: nevoia de afectiune,
intelegere, compasiune, tandrete si dragoste. Sexualitatea Inseamnd mult mai mult
decat simpla activitate genitald. Ea priveste intreaga persoand umana: minte, trup
si suflet. Daruita de Dumnezeu ca nota definitorie a umanitatii noastre (vom
reveni asupra acestui subiect), distinctia sexelor si expresia ei sexuala ne ofera
posibilitatea de a experimenta cele mai adanci si intime relatii pe care le putem
cunoaste.

Daca sexualitatea este ieftina si denaturata, la fel se va intampla cu relatiile
pe care le implicd. Atunci cand satisfacerea de sine devine mai importanta decat
sacrificiul de sine facut din dragoste si respect pentru altul, chiar notiunea de
,relatie” — care implica reciprocitate — este adanc compromisa. Ca o consecinta a
revolutiei sexuale, traim urmarile acestui compromis la o scara fara precedent in
istorie. De aceea, este mai important ca niciodata sa auzim si sa proclamam , vocea
Bisericii”: intelepciunea revelata privind adevarata noastra fiinta si relatiile noastre
cu ceilalti.
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Legamantul Conjugal

Care este de fapt invdtdtura ortodoxa privind sexualitatea umana si
responsabilitatile ei inerente? Pentru a rdspunde acestei intrebdri, ne vom
concentra asupra Invataturii biblice si patristice, intrucat cele doua constituie
elementele complementare ce formeaza Sfanta Traditie'.

Studiile recente privind sexualitatea se refera fie la casatoria crestina si
caracterul ei sacramental, fie la problema sensibild a sexelor si implicatiile ei pentru
clerul Bisericii(sacerdotiul crestin). Desi nevoia unui studiu ortodox amplu asupra
sexualitatii este imperioasd, scopul nostru aici este cu totul altul si mult mai
modest. Vom incerca, in primul rand, sd demonstram rolul esential al sexualitatii
in viata umanad si in relatiile intre oameni, si vom formula apoi cateva concluzii
privind unele practici sexuale concrete, atat in cadrul, cat si in afara casatoriei.

Discutiile privind sexualitatea se concentreazd, de regula, asupra relatiei
dintre functiile ei procreative si , unitive”. Care este scopul prim al sexualitatii:
nagterea de copii, sau intdrirea legaturii conjugale printr-o impartasire reciproca,
incluzand placerea experientei sexuale? Problema nu este una noud. Voi incerca sa
o abordez din punctul de vedere al responsabilitdtii ce deriva din legamantul
conjugal, acesta fiind singurul mod in care putem intelege rolul procreerii si al
pldcerii sexuale In cadrul unei relatii.

Legdamantul pe care Dumnezeu il incheie cu Israel implica o responsabilitate
si un angajament reciproc. El le da primilor oameni misiunea: , Cresteti si va
inmultiti si umpleti fata pamantului si il supuneti”, oferindu-le astfel dominatia
asupra creatiei lui Dumnezeu Insusi. Asa cum citim si in Psalmul 8, acest mandat
implicd atat binecuvantare, cat si responsabilitate, elementele componente ale
,Legamantului”. De-a lungul istoriei lui Israel, Dumnezeu a incheiat numeroase
legamanturi: cu Noe, Avraam, Moise si David, fiecare implicand angajamentul Sau
neconditionat de a implini o0 promisiune sau o obligatie cu valoare eternd. Lui Noe,
si prin el intregii creatii, Dumnezeu 1i promite ca nu va mai pierde pamantul
niciodat3 (Gen. 9, 1-17). Ti promite apoi lui Avraam cd 1i va darui lui si urmasilor
sai pdmantul Canaan (Gen. 15), pecetluind promisiunea cu porunca circumciziunii
prin care Israel isi afirma propriul angajament in relatia legamantului. Moise este
receptorul legamantului facut de Dumnezeu cu poporul Sau pe Sinai, care trebuie
pastrat printr-un comportament etic adecvat si prin ceremonii cultice. Prin profetul
Natan, Domnul afirma in privinta lui David: II Sam. 7, 13-14.

1 . . N . . A L. . . - e o
Ortodoxia a considerat intotdeauna Scriptura ca fiind Cuvéantul normativ si canonic al lui Dumnezeu. Ea respectd de asemenea invataturile Parintilor
Bisericii, 1n special traditia greceasca, considerand ca acestia ofera cea mai fidela — deci cea mai autoritativa/normativa — interpretare a Scripturii, desi este

constientd de faptul ca scriitorii patristici pot uneori gresi. Numai Sfanta Scripturd este “canonica”, adica fara gresala in doctrina §i morala sa. Aceasta
inseamna cd Scriptura pastreaza intreg Adevarul revelat, pe care-1 transmite atunci cénd este corect interpretat.
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Dumnezeu promite astfel ca din semintia lui David se va naste
Impératul-Mantuitor al poporului ales. Circumstantele tragice ce-1 inconjoara pe
profetul Osea privind mariajul sau cu desfranata Gomar, traseaza imaginea
fidelitatii divine fatd de fiecare legidmant si pe aceea a tradarii lui Israel. In fine,
Biserica, adevaratul Israel al lui Dumnezeu (Gal. 6, 16), care uneste pe iudei si
pdgani in unicul Trup al lui Hristos, este mostenirea unui nou legamant, nu in
litera, ci in spirit (Il Cor. 3, 6). Acesta este noul legdmant sau ,noul testament” in
sangele lui Hristos, care se varsi pentru viata lumii. in fiecare din aceste cazuri,
cele doua parti implicate se angajeaza la o fidelitate neconditionata fatd de
implinirea unei promisiuni de durata eterna.

Am vazut deci cum Legamantul incheiat de Dumnezeu cu Israel si cu

Biserica implicd fiecare parte intr-o responsabilitate si un angajament reciproc.
Daca Israel ,,se desfraneaza” si comite adulter prin intoarcerea la idoli sau la ,alti
dumnezei”, legamantul poate fi restabilit prin pocdinta poporului si iertarea
divind. La fel se intampla cu membrii Trupului lui Hristos care, uitand de Capul
acestuia, se abandoneaza pacatului. Alegerea implica un angajament etern divin si
uman, In care Dumnezeu rdmane mereu credincios. Dacd noi putem Incdlca acest
angajament prin pacat, astfel incat legatura legamantului poate fi ruptd, totusi,
Dumnezeu nu vrea ca aceasta stare sa ramana pentru vegnicie.

In cadrul Bisericii, expresia cea mai clard si deplina a acestui angajament o
constituie taina casatoriei. (Este, desigur, implicit in alte taine; in special la Botez si
Hirotonie). Scopul cdsatoriei este de a asigura, intre doua persoane, o legdtura
bazatd pe responsabilitate si fidelitate, care reprezintd si reactualizeaza legdtura
vesnica stabilita de Dumnezeu cu poporul Sau ales. Din acestd perspectiva
Apostolul afirma ca mariajul este o ,,mare taina” care este strans legata de Hristos
si Bisericd (Efes. 5, 21-23, epistola ce se citeste la cununia ortodoxd). Aceasta
legatura a legamantului prin care Dumnezeu lucreaza la mantuirea noastra este in
esentd o legaturda nuptiala. Si invers, relatia nuptiala isi atinge scopul si se
implineste numai atata timp cat este bazata pe angajamentul etern al legdmantului.

Expresia sexuala isi are locul potrivit numai in cadrul legamantului
conjugal. Ortodoxia afirma cd singurul loc In care , sexualitatea genitala” poate fi
adecvatd la un sfarsit bun, potrivit, este contextul unei uniri conjugale
binecuvantate, monogame si heterosexuale. Fiecare adjectiv este important.

~Monogama” pentru cd Dumnezeu este un Dumnezeu gelos, angajamentul Sau
fata de poporul Sau este total si fard compromisuri; de aceea, mariajul implica
angajamentul exclusiv si total a doua persoane, una fata de cealaltd, ca reflectie a
unicitatii si fidelitatii angajamentului lui Hristos fata de Biserica. , Heterosexuala”,

intrucat ,Dumnezeu i-a facut barbat si femeie”, cu scopul de a procrea:
continuarea creatiei prin unirea a doud vieti Intr-o imbratisare plina de dragoste,
care, in cuvintele ceremoniei casatoriei, va produce fructul trupurilor lor, copii
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frumosi. ,Binecuvantatda”, deoarece Dumnezeu a binecuvantat de la Inceput
barbatul si femeia cu capacitatea si chemarea de ,,a naste si a se iInmulti”( Gen. 1,
28) si numai El, prin binecuvantarea Sa, poate crea viata in uter. Si in fine,
,Conjugald”, pentru cd unirea la care Dumnezeu 1i cheama pe barbat si pe femeie,
reprezintd o ,noud creatie”, facand din doi ,un singur trup”, nascand copii,
implinindu-se in dragoste si lucrand impreund la mantuirea lor.

Dinamica transfiguratoare si creativa inerentd unei asemenea uniri
conjugale este descrisa elocvent de Sfantul Andrei Criteanul in canonul sau de
penitentd: , Cdsdtoria trebuie cinstitd de toti, iar barbatul si femeia trebuie sa fie
fideli unul altuia, pentru ca Hristos i-a binecuvantat prin prezenta Sa la nunta din
Cana. Acolo El a mancat si a schimbat apa in vin, facind aceasta, prima dintre
minunile Sale, pentru ca tu, sufletul meu, sa te poti de asemenea schimba” (Imnul
9).

Pentru ca sufletul sa se schimbe din apa in vin, pentru ca persoana umand sa
devind ceea ce a fost destinata sa fie — dupad chipul si asemdnarea divina -, trebuie
pastrata in relatia cu Hristos aceeasi fidelitate pe care Hristos o face necesara
intr-un barbat si o femeie prin binecuvantarea Sa. Inca o dats, unirea nuptiala este
imaginea unirii intre Hristos si suflet, intre Hristos si Biserica. De aceea, unirea
nuptiald, cu implicatia ei sexuald, isi gaseste implinirea In comunitatea eclesiala.
Binecuvantatd In Biserica, ea std in slujba Bisericii, continuand lucrarea de creatie a
lui Dumnezeu prin procreere, reflectand iubirea eterna a lui Dumnezeu pentru
Bisericd si prin aceasta pentru lume, si fiind un martor al iubirii intre soti, care
poate sd-i ducd la viata vesnica?.

Totusi, iubirea aceasta, exprimata In experienta conjugald, este in forma ei
cea mai purd, transcendentd dincolo de sine. Scopul ei ultim vizeaza transcenderea
experientei carnale si concentrarea in intregime asupra lui Dumnezeu. Dragostea
erotica 1si are propriul telos, sfarsitul si implinirea, in autenticul eros. Este o iubire
nu mai putin pasionald, nu mai putin care se neaga pe sine si care trece de sine,
decat iubirea conjugala umana in forma ei cea mai pura. Este o iubire ce raspunde
iubirii lui Dumnezeu (cf. I In. 4, 10), miscarea cea mai adanca a sufletului, pe care
nu o putem produce sau sustine. Ea este initiata si sustinuta de iubirea pasionala a

lui Dumnezeu, actionand in sufletul omenesc sau in intreaga persoand umana.
,Dumnezeu este iubire”, afirma Apostolul. Pdrintii Bisericii au inteles aceasta cu
referire la ontologie: la fiinta sau natura lui Dumnezeu. Din adancimile acestei
iubiri nesfarsite, Dumnezeu se intinde sa imbratiseze creatia Sa umana cazuta,
pentru a o ridica si elibera din puterile pacatului, mortii si stricaciunii. El umple
sufletul cu iubirea Sa izbdvitoare, daruindu-i posibilitatea de a iubi ca raspuns.

2 Céteva reflectii romano — catolice recente sunt intru totul compatibile cu punctul de vedere ortodox. Spre exemplu: ” Bérbatul si femeia constituie doua
moduri de realizare, la nivelul creaturii umane, a unei participari la viata divina. (cf. Il Pt. 1, 14): Ei sunt creati “dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu”
si Isi implinesc aceasta vocatie nu ca persoane singulare, ci si ca si cupluri, care sunt comunitati ale iubirii. Orientati spre unire §i fecunditate, barbatul si
femeia casatoriti, participa la iubirea creatoare a lui Dumnezeu, traind in comuniunea cu El prin celalalt...”.
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Iubirea Sa ,erotica”, dorinta Sa profundd de a fi vesnic unit cu creaturile Sale
umane, determind In suflet un raspuns ,erotic’, un dor intens de Dumnezeu pe
care lacrimule il exprima mai bine decat cuvintele. Incluzand intreaga semantica a
cuvantului agape (iubire dezinteresata, jertfelnica), erds este iubirea unitiva ce duce
sufletul In comuniunea eterna cu Dumnezeu. Ea incepe cu pasiunea dorintei sau
dorul fervent si sfarseste 1In bucuria binecuvantatd a nepatimirii
(dispassion-apathein). In aceasta stare, sufletul se trezeste in intregime Inconjurat si
consumat de obiectul dorului sdu cel mai adanc.

Stantul Maxim Marturisitorul spune in acest sens: ,Sufletul atinge
perfectiunea cand puterile pasiunii sale sunt indreptate in iIntregime spre
Dumnezeu”.

Despre raritatea acestei iubiri a vorbit mai ales literatura asceticd, destinata
in primul rand vietii monahale. Dar aceasta iubire poate fi cunoscuta la fel de bine
in cadrul cuplurilor cdsdtorite. Observatia Sfantului Pavel ca barbatul insurat ,se
ingrijeste de cele ale lumii, cum sa placa femeii” (I Cor. 7, 33) este desigur
adevdrata. Aceste preocupari n-ar trebui Insa sa excludda cdutarea erds-ului
autentic, asa cum n-ar trebui sd excluda rugdciunea sau actele de caritate.
Dumnezeu oferd fiecaruia — celibatar sau cdsatorit — posibilitatea exercitdrii a ceea
ce numim aspectul apetitiv al sufletului (to epithymitikon), astfel incat sa
transforme pasiunea in nepatimire, eroticul in eros.

Se afirmd adesea ca monahul isi canalizeaza iubirea sa patimasa direct spre
Dumnezeu, in timp ce o persoana casatoritd isi exprima iubirea pentru Dumnezeu
prin iubirea pentru partener. Aceasta afirmatie ne poate duce la concluzii gresite.
Iubirea pdtimasd a persoanei cdsatorite, nu mai putin decat iubirea nepdtimasa a
monahului (pentru sine, pentru ceilalti pentru intreaga creatie), este fidela
scopului ei ultim, si nu idolatrd, atunci cand este indreptata prin creaturi spre
Creator. In m3sura in care capatul si implinirea ei este Dumnezeu Insusi, iubirea
conjugald, impreuna cu aspectul ei sexual, are capacitatea de a se autodepasi, de a
tansforma pofta trupeascd in eros autentic. Daca reuseste acest lucru -pastrand in
acelasi timp intimitatea si bucuria relatiilor sexuale conjugale — unirea conjugala
devine chipul lui Hristos si a Bisericii. Prin urmare, iubirea conjugald are un
profund caracter eclesial care face din casa crestinului ceea ce Sfantul Ioan
Hrisostom numea ,,0 mica biserica”.

Sfantul Maxim descrie aceasta transformare intr-un pasaj celebru: ,Daca
mintea cuiva cautd pururea spre Dumnezeu, pofta lui de asemenea creste
covarsitor dupa dragostea dumnezeiascd, iar iutimea i se Intoarce intreaga spre
iubirea dumnezeiascd. Caci prin insotirea indelungata cu stralucirea
dumnezeiasca, omul a ajuns intreg chip de lumina. Acela, strangand la sine partea
patimitoare a sa, s-a intors spre iubirea dumnezeiasca neancetatd, neuitandu-se cu
totul de la cele pamantesti spre cele dumnezeiesti” (Filocalia, vol. II, Capete
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despre dragoste, suta a doua, nr. 48). Stim ca Sfantul Maxim, urmand pe Sfantul
Grigorie de Nyssa, respinge ideia cd dorinta sexuald apartine naturii umane?. El
sugereaza cd toate expresiile sexualitatii umane vor fi respinse sau cel putin
depdsite dacd sufletul va atinge perfectiunea. Desi afirmd ca dorinta senzuala
trebuie ,, potolitd”, el se refera mai degraba la dezbracarea ei de tot ce e trupesc si
transformarea ei Intr-un , dor noetic pentru binecuvantarile ceresti”. Asa cum
desprindem din pasajul de mai sus, dorinta trebuie , complet transformatd in
iubire divina”. Aceasta este o tema frecventd in scrierile ascetice. Cand Sfantul
Maxim se gandeste la casatorie, el se referd in primul rand la ,,mariajul sufletului
cu Logosul”, care este singura sursa a pldcerii adevdarate si vegnice.

El spune chiar cd ,nu ni se cere sa traim feciorelnic ori sd ne abtinem de la
casdtorie”. Asemenea sdrdciei evanghelice si chemarii la singurdtate, castitatea
(vocatia monahald in special) este un dar al lui Dumnezeu. Totusi, impreund cu cea
mai mare parte a traditiei ascetice, Sfantul Maxim considera placerea sexuala ca
fiind cauza pdcatului, daca nu chiar pacatoasa in sine. Prin urmare, sexualitatea
trebuie canalizata spre procreare si nu spre satisfacerea dorintelor personale.
Sfantul Grigorie cel Mare (1 604) este reprezentativ pentru aceastd opinie: ,,Cei
casdtoriti trebuie sa-si aminteascd mereu ca scopul unirii lor este procrearea, iar
daca vor intretine relatii intime In mod necumpdtat, placerea se substituie
procreerii. Sa inteleagd ca chiar dacd nu trec dincolo de limita cdsdtoriei, totusi in
cadrul ei i exagereaza drepturile”.

Alti Parinti ortodocsi, confirmand ceremonia cdasatoriei, accentueaza
caracterul pozitiv si sacramental al iubirii conjugale. Un prieten si corespondent al
Sfantului Maxim, egumenul libianTalasie, spune: ,Un dor intens pentru
Dumnezeu ii leaga pe cei care il traiesc atat fatd de Dumnezeu, cat si fatd de
ceilalti”. Talasie se refera aici la iubirea crestind in general, mai degraba decat la
iubirea conjugald. Ideea este ca fiecare expresie a iubirii autentice isi are temelia in
dorul intens dupa unirea cu Dumnezeu: erosul uman ca raspuns la cel divin. In
,Omilia XX la Efeseni”, Sfantul Ioan Hrisostom afirma: ,,Nici o relatie intre oameni
nu este mai stransa ca iubirea existenta intre sot si sotie, daca ei sunt uniti asa cum
ar trebui sa fie”. Si continua: , Aceasta iubire (erds) este adanc inradacinata in fiinta
noastrd. Neobservata, ea atrage trupurile barbatilor si femeilor unele spre altele,
intrucat la Inceput femeia a fost facutd din barbat, iar din barbat si femeie alti
barbati si alte femei”.

Aici, ca si In alte scrieri ale Sfantului lIoan, este afirmat caracterul pozitiv si
importanta deosebitd a aspectului trupesc, fizic al iubirii conjugale. Sexualitatea
tine de procreere si, de aceea, este binecuvantata de Dumnezeu, dar, inca o data,

2 .. . . . . - . N . - N .o

Placerea, dorinta si teama, precum si cele ce izvordsc din ele, nu faceau parte la inceput din natura umana. Sunt de acord in aceasta privintd cu Sfantul
Grigorie de Nyssa, care spune ca acele lucruri sunt rezultatul caderii din desavarsirea originara, infiltrdindu-se in natura noastra in acele locuri dotate cu mai
putind inteligentd).
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numai atunci cand dorinta care motiveaza este indreptata spre altul: spre partener
sau spre Dumnezeu. Asa cum a aratat si Sfantul Talasie, iubirea care uneste pe
barbat si femeie intr-un ,,singur trup” isi are temelia in , dorul dupa Dumnezeu”,
ea este raspunsul omului la iubirea divind eternd care cauta sa aduca la
comuniunea cu Sine pe toti purtatorii chipului divin.

In poemul sau ,Lauda fecioriei”, Sfantul Grigorie de Nazianz vorbeste
despre cuplurile casatorite astfel: ,Uniti intr-un singur trup, una in duh, ei traiesc
prin iubirea lor reciprocd, intrucat casdtoria nu indepdrteaza de Dumnezeu, ci
apropie mai mult de El, pentru cd Dumnezeu Insusi este Cel Care ne atrage spre
aceasta”. Iubirea conjugald are, prin urmare, o valoare sacramentald, tinzand spre
perfectiunea pentru care a fost creata, nu prin simpla satisfactie sexuald, ci prin
indreptarea spre Dumnezeu, obiectul celei mai adanci tanjiri ale sufletului. Totusi,
placerea si dorinta sexuala nu trebuie eliminate total, ci redirectionate dinspre sine
inspre un altul. Acest lucru nu este prea usor, indeosebi in societatea in care iubirea
conjugald a fost redusa la partidele de sex, iar angajamentul conjugal a fost inlocuit
de divorturi, din vina ambelor parti, si contracte prenuptiale. Este nevoie ca
mariajul sd fie asumat ca o vocatie autenticd, o ,,chemare” de a reproduce in viata
conjugala acelasi legdmant al fidelitatii i jertfa de sine pe care Domnul Dumnezeu
l-a incheiat cu poporul Sau Israel, iar Fiul l-a pecetluit prin Biserica.

Iubirea lui Hristos pentru maddularele Trupului Sdu are un caracter
sacramental si eshatologic in acelasi timp. Prin jertfa Sa personald, Hristos cauta sa
,nfatiseze Biserica Siesi, Biserica sldvita, fara pata sau zbarcitura” (Efeseni 5, 27),
adicd In puritate si integritate, curatita de tot ce i-ar putea desparti pe iubitii Sdi de
dragostea eterna a Tatdlui. Aceasta intentie divind se constituie ca model al iubirii
conjugale. Puntru ca barbatul si femeia sd devina ,un singur trup” in sensul pe
care Dumnezeu il doreste, ei trebuie sa dea dovada unul fata de celalalt de aceeasi
fidelitate si jertfa de sine pe care Hristos le-a ardtat si continud sa le arate fata de
poporul Sau. E nevoie pentru aceasta de o luptd asceticd permanentd, deci nu de
eliminarea dorintei sexuale, ci de purificarea si directionarea ei catre celalalt. Astfel

-fiind fideli in micile probleme ale vietii conjugale — cuplul face din unirea lor o
,taind” a iubirii crucificate si mantuitoare, a carei ultim capat este participarea la
viata impéré’,dei lui Dumnezeu.

Din aceasta perspectiva, scopul final al relatiei conjugale nu este nici
procreerea si nici implinirea personald, ci lucrarea reciproca a sotilor la mantuirea

lor. Acest aspect al legdmantului conjugal este de obicei neglijat, chiar in unele
elemente ale traditiei patristice. Sfantul Ioan Hrisostom insistd cd , mariajul este un
remediu Impotriva concubinajului-pacatului trupesc”, iar Sfantul loan Damaschin,
reluand o temd cunoscutd a Sfantului Grigorie de Nyssa, va argumenta ca
,Casatoria are ca scop prezervarea rasei umane prin procreere”. Totusi, trebuie sa
nu uitdm cd acesti mari invatdtori se refereau la probleme particulare, care
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le-au modificat conceptia Intr-un mod semnificativ. De pildd, Sfantul Ioan
Hrisostom, In lucrarea sa despre casatorie, este confruntat cu problema adulterului
savarsit de barbati casatoriti, iar intentia Sfantului Ioan Damaschin este de a lduda
virtutile superioare ale fecioriei. Observatiile lor referitoare la puterea si subtilitatea
ispitei sexuale sunt corecte, iar intentia lor de a apdra castitatea — in interiorul si in
afara cdsatoriei — este laudabild. Totusi, este nu mai putin adevarat ca accentele lor
tind sa lase in umbra marturia biblicd ce plaseaza adevaratul scop al casatoriei in
cadrul providentei divine. Acest scop vizeaza transformarea sexualitatii cazute
intr-un act de adorare — laudd, multumire si mijlocire — prin care unirea dintre
barbat si femeie, prefigureaza si pregateste comuniunea lor eterna cu Dumnezeu.

Adresandu-se problemei corintenilor care intrebau dacd o femeie care s-a
increstinat poate divorta de barbatul ei pagan, Sfantul Pavel le rdspunde ca va
accepta divortul dacd acesta a fost intentat de cel necredincios (I Cor. 7, 13-15). El
isi Incheie totusi meditatia cu doua intrebari retorice: ,,Caci, ce stii tu, femeie, daca
iti vei mantui barbatul? Sau ce stii tu, barbate, daca iti vei mantui femeia?”

Apostolul indeamna cuplurile sd ramand in legatura sfanta a casatoriei,
intrucat aceastd legatura are un profund caracter de legdmant, in care partenerul
credincios trebuie sa-i fie marturie celui necredincios, astfel Incat amandoi sa fie
mantuiti.

58



Sex si Sexualitate

Daca traditia biblica si patristica par sa puna sexualitatea si placerea sexuala
intr-o lumind nefavorabild, trebuie precizat ca puterea ei coplesitoare ne duce la
pacat, deci sexualitatea nu este in sine rea sau pacdtoasa. Legea ebraicd, de pilda,
prescrie pedepse aspre pentru diferite tipuri de activitate sexuald, considerate
aberante sau nenaturale: adulter, incest, homosexualitate si bestialitate (cf. Lev. 18).
Fiecare dintre acestea ameninta atat familia, cat si societatea, deoarece sunt
motivate de pofta trupeasca egocentrica. Pe de alta parte, procreerea este privitad ca
o binecuvantare a lui Dumnezeu, pana acolo incat El introduce casatoria de levirat
pentru a asigura continuitatea numelui si neamului celui decedat (Dt. 25, 5-6; Gen.
38, 8 Mt. 22, 23). Psalmistul exclama: , Iatd, intru firddelegi m-am zamislit si in pdcate
m-a nascut maica mea”(Ps. 50, 5). Asa cum ne arata pluralul , pacate” (hamartiais) din
Septuaginta, nu este vorba de ,pdcatul originar” — vina lui Adam transmisd prin
actul sexual (Sfantul Augustin). Este vorba mai degraba de faptul ca fiecare
persoana se naste intr-o lume cdzutd, marcatd de tragedia pdcatului si a instrdindrii
de Dumnezeu. (Deci continuarea logica este: ,, Farddelegea mea eu o cunosc si pacatul
meu inaintea mea este pururea”). Conceperea si pacatul sunt legate strans, dar nu
cauzal. Actul procrearii nu este judecat in sine.

In acelasi ton, textele liturgice bisericesti avertizeaza in mod repetat asupra
realitatii ispitelor si a stricdciunii posibile asociate comportamentului sexual, si
totusi nu condamnd sexualitatea in sine. Vom lua doud exemple aleatorii. In
rugdciunea din timpul Cantdrii Heruvicului, preotul se roaga: ,Nimeni din cei
legati cu pofte si cu desfatdri trupesti nu este vrednic sa vina, sd se apropie, sau sa
slujeasca Tie, Imparate al slavei; cici a sluji Tie este lucru mare si infricosator chiar
pentru puterile cele ceresti. Dar totusi ...”. Este vorba de atasamentul fatd de
problemele lumesti, ce poate duce la idolatrie, inchinarea la alti dumnezei, dar
poate fi vorba si de o aluzie la ispitele sexuale. In rugiciunea citre Domnul nostru
lisus Hristos (alcatuitd de Antioh monahul), ne rugam: ,5i ne da noud, Stapane,
celor ce mergem spre somn, odihna trupului si sufletului; si ne pazeste pe noi de
intunecatul somn al pacatului si de toata intunecata si cea de noapte patima a
dulcetii. Conteneste intaratarile patimilor, stinge sdgetile vicleanului cele aprinse,
cele pornite asupra noastra cu viclesug. Zburdarile trupului nostru le potoleste si
tot gandul nostru cel pamantesc si trupesc adoarme-l ...”. Aluzia la dorinta
sexuald este evidenta. Acest pasaj se referd la lupta pe care o necesitd pastrarea
castitatii, fie In cadrul casatoriei, fie iIn viata monahala. Dar, la fel ca in citatul
anterior, este vorba si aici de realitatea puterii ispitelor sexuale care duc la pacat;
nu incrimineaza in schimb sexualitatea In sine.

59



Se naste Intrebarea daca sexualitatea si sexul sunt elemente actului creator
originar al lui Dumnezeu, si reflecta deci chipul divin, sau ele sunt urmari ale
cdderii si trebuie puse relatie cu sfera pasiunilor si a nevoilor trupesti care pana la
urma trec.

Exista o discutie fascinanta printre teologii ortodocsi privind tocmai aceasta
problema. Datorita importantei ei pentru atitudinea noastra fata de corpul
omenesc, inclusiv procrearea si ingrijirea medicald, ne vom opri putin mai detaliat
asupra acestei probleme.

Cel mai raspandit raspuns la aceasta problema este acela ca diferentierea
sexuala este un aspect al creatiei bune a lui Dumnezeu. Textul de la Gen. 1, 26-27
este interpretat in sensul ca ,barbat” si ,,femeie” apar in natura umana ca expresii
ale vointei divine. Afirmatia Sfantului Pavel de la Gal. 3, 28 ca in Hristos ,nu este
barbat sau femeie” (accentul este pus mai degraba pe distinctia sexuala decat pe
persoane) se refera la faptul ca incorporarea in Trupul lui Hristos prin botez
permite cuplului, in Biserica, sa depdseasca diferentele date — cu consecintele lor
sociologice si psihologice — Intre iudei si greci, robi si liberi, barbati si femei.

O interpretare similara este data invataturii lui lisus privind viata dupa
inviere: cand vor invia din morti, barbatii si femeile vor fi ,ca Ingerii (hds angelor)
din ceruri” (Mt. 12, 25; Mt. 22, 30; Lc. 20, 36) -"nu vor mai putea muri, pentru ca
vor fe asemenea Ingerilor (isangeloi) si fii ai lui Dumnezeu”. Aceasta inseamna ca
dupa inviere, barbatii si femeile nu se vor mai casatorii, intrucat functiunea
genitala va fi inutild in Tmpéré’gie, de vreme ce nu va exista nevoia procredrii, iar
iubirea va fi Indreptata spre ultimul ei scop — Dumnezeu.

Potrivit acestui punct de vedere, diferentierea sexuala si sexualitatea sunt
elemente ale creatiei bune a lui Dumnezeu si sunt intrinseci naturii umane. in
starea de dupa inviere, nu diferentierea sexuald este abolitd, ci diferitele
consecinte ale acestei diferentieri, printre care activitatea sexuala si relatiile de
dominare si supunere. In terminologia modernd, spunem ci in Hristos si in
Impératie nu mai existdi un dezechilibru al puterii si o dominatie
corespunzdtoare a iudeilor asupra grecilor (ca in primele comunitati crestine), a
celor liberi asupra sclavilor, sau a barbatilor asupra femeilor. Pasajul din Gal. 3,
28 se referd deci la sociologie, nu la ontologie. Acest text proclama egalitatea
intre sexe si nu distrugerea genului.

Alti teologi ortodocsi oferd o interpretare diferita acestor texte. Urmandu-1
pe Sfantul Maxim, care isi bazeaza reflectia pe textul ,,Despre crearea omului” al
Sfantului Grigorie de Nyssa, acesta neaga faptul ca sexualitatea si diferentierea
sexuald sunt componente esentiale ale naturii umane, si sustin ca acestea apar ca o
consecinta a cdderii. Valerie Karras, de pildd, isi argumenteaza foarte interesant
acest punct de vedere. Interpretand invatatura patristica, ea afirma ca trupul
omenesc in starea cdzuta nu reflectd trupul divin. Sfintii Parinti, spune ea
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,fac distinctie intre efectele fizice, emotionale si psihologice ale trupurilor noastre
cazute, in special ale genului, si natura ultima nediferentiata sexual a sufletului
uman”. Ea continua: , Dincolo de actul fizic sexual, genul in sine este privit de
Parinti ca un element adaugat umanitatii noastre datorita prestiintei lui Dumnezeu
cu privire la cadere”, pentru a concluziona: ,,Dar daca chipul lui Dumnezeu in
umanitate nu se extinde asupra sexualitatii, si nici nu va fi diferentiata sexual dupa
inviere, atunci nu existd nici o dimensiune spirituald si nici o semnificatie

ontologicd a genului.

Pe langa faptul ca introduce un dualism intolerabil trup-suflet in
antropologia ortodoxd, aceasta argumentatie face de asemenea confuzie intre gen
si sexualitate, intre ,trup” si ,carne”. Un suport partial pentru acest punct de
vedere poate fi gasit In teza Stantului Maxim potrivit careia toate diviziunile din
sanul creatiei vor fi in final depasite, inclusiv distinctia intre barbat si femeie.
Totusi, pentru Sfantul Maxim, aceasta distinctie nu este rea in sine, si nici nu e o
consecinta a cdderii. La fel ca celelalte patru distinctii (paradis — lumea locuita, rai —
pamant, inteligibil — sensibil, necreat — creat), diferentierea sexuala este un dat al
ordinii create. Ea este susceptibila pdcatului si aceea susceptibilitate se exprima
prin sexualitate decdzuta. Procrearea sexuald a devenit necesara ca o consecinta a
pacatului care este moartea. Comentand , Ambigua” Sfantului Maxim, Lars
Thumberg spune: ,Din moment ce Sfantul Maxim presupune cd Dumnezeu a
pregatit o altd forma de inmultire pentru omul ne-pacatos, aceasta perspectiva
negativa asupra sexualitdtii nu implica faptul cd forta reproductiva a omului este
cu desavarsire rea. Ea poate fi folosita intr-un mod pozitiv, spiritual. Elementele
masculin si feminin nu sunt menite sa dispard, ci doar sa fie subsumate
principiului naturii umane.

Diviziunea intre barbat si femeie, care este depasita prin mijlocirea dubla a
lui Hristos si a omului, se refera la sexualitate, nu la gen. In acelasi mod, cand
Sfantul Maxim vorbeste despre aspecte care ,nu au fost de la inceput create ca
elemente ale naturii umane”, el numeste pldcerea si durerea, dorinta si frica, si cele
ce derivd din acestea. Inci o dat3, el se referd la pasiuni, sexuale sau de alt tip, si nu
la gen.

Incercand si demonstreze ca toti Sfintii Parinti (si nu doar Sfantul Grigorie
de Nyssa si Sfantul Maxim) Invatd cd genul este ,un element adaugat umanitatii
numai datorita prestiintei lui Dumnezeu cu privire la caderea omului”, Dr. Karras
face referire la punctul de vedere al Sfantului Ioan Damaschin in tratatul sau
despre feciorie si viata conjugala: ,loan Damaschinul rezuma intreaga traditie
patristica afirmand ca Dumnezeu, prin prestiinta Sa, a creat umanitatea Impartita
in genuri in scop procreativ”’. Sfantul loan sustine ca fecioria era o calitate
originard, Inndscutd, a naturii umane in starea ei dinainte de cadere. Abia dupa ce
moartea a fost introdusad ca o consecintd a pacatului, procrearea sexuald a
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devenit necesara, In scopul de a conserva rasa umana. Este, de asemanea, adevarat
ca Sfantul Ioan pretuieste mai mult fecioria decat viata conjugala. Dar, incd o datd,
aici este vorba de sexualitate. Nu se face nici o referire la diferentierea sexuala care,
asa cum afirmd atat el cat si majoritatea madrturiilor patristice, apare o data cu
crearea primului barbat si a primei femei in conditia lor dinaintea caderii.
Intr-adevar, in acelasi capitol, Damaschinul afirma ca casdtoria este ,,buna” (chiar
daca fecioria e mai ,buna”), citand binecuvantarea casatoriei facuta de lisus in
Cana (In. 2), precum si porunca de la Evr. 13, 4: ,Cinstita sa fie nunta Intru toate si
patul nespurcat”. Chiar si aici, accentul cade pe curatie si castitate in relatiile
conjugale. Prin urmare, Sfantul Ioan poate concluziona ca ,casatoria este buna”
atata timp cat relatiile firesti fac ca ,,nebunia dorintei” sa nu se concretizeze in acte
nefiresti sau Impotriva firii (anomos).

Nimic din acestea nu aduce vreo marturie in sprijinul ideii ca genul a aparut
abia dupa Cadere sau ca nu este un element constitutiv al naturii umane. Pe de alta
parte, In conceptia patristicd, sexualitatea este In mod cert post — lapsariana,
accentuand acest lucru pentru a evita ideea ca concupiscenta si alte pasiuni sunt
expresii ale naturii create, care este iIn mod esential ,buna”. Totusi, nu se poate
afirma ca sexualitatea este rea In sine sau ca activitatea sexuald este pacatoasa.
Combdtand povestirile jidovesti si notiunile veterotestamentare de puritate si
impuritate (curatie si necurdtie), Sfantul Ioan Hrisostom afirma: ,toate lucrurile

sunt curate. Dumnezeu nu a fdcut nimic necurat, pentru cd numai pacatul este
necurat. Acela ajunge in suflet si il pangareste... Puteti vedea cate feluri de
necurdtii exista (din punct de vedere omenesc). Totusi, Dumnezeu a facut nasterea
de prunci si samanta imperecherii”. Pentru Sfantul Ioan Hrisostom, nu functia
biologica este pdcatoasd, ci gresita ei intrebuintare. De aceea, in aceeasi omilie, el
afirma ca adulterinul este necurat ,nu din pricina relatiilor intime (pentru ca din
acest punct de vedere, fiecare barbat care trdieste cu sotia sa ar fi necurat), ci
datorita rautatii actului, si din cauza prejudiciului adus aproapelui”. Prin urmare,
nu relatia in sine face adulterul un pacat, ci intentiile ascunse si Iimprejurdrile ce
insotesc actul.

In orice caz, nici o exegeza rezonabila a pasajelor citate mai sus (Gal. 3, 28;
Mc. 12, 25) nu poate concluziona ca genul va fi eliminat dupa inviere, asa cum
textul de la Fac. 1, 26-27, nu poate fi interpretat in sensul cd genul nu era un aspect
esential sau ,natural” al omului inainte de Cadere (ce inseamnd, de fapt, cd ,i-a
facut barbat si femeie”?). La fel stau lucrurile si In cazul afirmatiei cd distinctia
sexuald a existat inainte de cadere doar pentru ca Dumnezeu stia dinainte ca omul
va pacatui si va aduce moartea, deci procreerea sexuala va fi necesara pentru a
asigura continuitatea speciei umane. Aceastd idee nu numai cd nu apare in textele
scripturistice, dar ea este contrazisa de referatul creatiei, care include diferentierea
in activitatea creatoare ,bund” a lui Dumnezeu, de binecuvantarea
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cdsatoriei In Cana si de invatdtura Sfantului Pavel despre trup ca , madular al lui
Hristos” (I Cor. 6, 15), care chiar in starea cazuta este capabil de sanctificare (I Tes.
5, 23). Mult mai clara este afirmatia lui lisus care confirma bunatatea genului si
locul sau in iconomia divina: ,,Dar de la inceputul fapturii, barbat si femeie i-a
facut Dumnezeu”, astfel incat in cadrul casatoriei, ,,nu mai sunt doi, ci un trup”
(Mc. 10, 6-8)°.

Prin urmare, genul nu este o reflexie tarzie si nici o concesie facuta rautatii
omenesti. In cuvintele lui Thomas Hopho: ,Diferentierea sexuald a fapturilor
umane este un element esential in capacitatea lor de a reflecta si de a participa la
viata divina, al cdrei continut este dragostea. Numai ca bdrbat si femeie, intr-o
comuniune stransa, fiintele umane se implinesc ca si creaturi facute dupa chipul si
asemanarea lui Dumnezeu”4.

Concluzia intre termenii ,carne” si ,trup” pare sa fie responsabild in mare
masura de opinia gnostica potrivit careia trupul - si, o data cu el, genul — ,nu are o
dimensiune spirituald si nici vreo semnificatie ontologica”>.

Aceasta opinie se bazeazd pe (porneste de la) ideea ca trupul cazut, fizic, nu
reflectd chipul lui Dumnezeu si prin urmare, genul nu este un aspect esential al
umanitatii noastre. Am ardtat ca aceasta opinie presupune un dualism trup-suflet
care este stdin Scripturii si Traditiei ortodoxe. Ceea ce Dr. Karras numaste , trupul
in starea post-lapsiana (de dupa cadere)”, este in realitate acea orientare a trupului
pe care Stantul Pavel o numeste ,carnea” (sarx) sau , vechiul Adam”. ,Carnea” se
referd In primul rand la aspectul superficial al fiintei noastre, locul pasiunilor in
permanenta supus ispitelor si pacatului. Termenul pe care Sfantul Pavel il opune
,cdrnii” este nu ,trupul”, ci ,spiritul”. Desi limbajul biblic si patristic este fluid,
termenul ,trup” (sOma) arata in general intreaga fiinta: inimd, minte, carne si spirit
(sau suflet). La inviere, trupul va fi cu siguranta schimbat: transformat dintr-un
Jtrup fizic” intr-un , trup spiritual” (I Cor. 15, 44), dar va ramane un trup unic, un
singur ipostas, in continuitate cu existenta sa terestra personald. (Sa luam, de pilda,
aratarea lui lisus inviat catre Maria Magdalena si ucenicilor Sai: In. 20, Lc. 29, etc.
Desi in primul moment nu e recunoscut, o data ce se descopera prin cuvant sau
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Intr-o anumita méasurd, problema este una metodologica. Mai exact, ea deriva dintr-o tendinta spre texte-proba: selectarea unor pasaje din Scripturd — sau
din Sfintii Parinti — §i comentarea lor in afara contextului. Aceasta ispitd nu pandeste pe toti, ea se ascunde in incercarile noastre de a extrage din marturiile
biblice si patristice invataturi sistematice care de fapt nu se afld acolo. Datorita importantei argumentarii Dr. Karras si a semnificatiei acesteia pentru
antropologia ortodoxa, ar fi de folos sa aruncam o privire mai atentd la trimiterile patristice pe care le aduce in sprijinul tezei sale.

Dr. Karras citeaza acest pasaj si il critica, dar isi concentreaza comentariul asupra intrebarii daca genul reflectd Persoanele Treimice. Aceasta este 0
problema dificild — pe care Thomas Hopho a tratat-o cu mare atentie— dar nu priveste teza sa principala cd genul este un “element esential” al existentei
umane, necesar pentru stabilirea comuniunii in dragoste intre soti §i apoi intre acestia i Dumnezeu.

Un bine cunoscut logion din Evanghelia gnostici a lui Toma (Log. 22) pare si sustina ideea ci diferenta de gen va dispirea in Impdritia lui Dumnezeu.
Ca replica la intrebarea ucenicilor: "Noi, fiind copii, vom intra in fmparitie?”, Iisus rispunde: . Feministii au folosit aceasta apocrifa in sprijinul ideii ca
diferentierea sexuald (si in special dominatia masculind) va dispérea in Imparitie. Ironia este ca teologia gnosticd a lui “single one”(monachos), in ciuda
impresiei ce rezulta din acest logion, afirma de fapt ca femininul va fi absorbit de masculin. Noul chip” nu inseamna androginia si nici lipsa sexului, ci
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”dominatia masculind”. Acesta este unul din motivele pentru care Biserica nu a acceptat aceasta scriere gnostica drept Evanghelia a cincea.
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prin ,frangerea painii”, El este perceput ca ceea ce este El in identitatea Sa
personala unica: Domnul inviat este acelasi cu lisus din Nazaret.)

E adevarat ca literatura ascetica vorbeste adesea despre trup in termeni
negativi. Este vorba de fapt de lupta pe care monahii trebuie sa o duca pentru
pastrarea castitatii si a puritdtii gandului. Totusi, atunci cand Parintii folosesc
cuvantul ,trup ,in acest context, ei se referd de regula la notiunea paulind de
,carne”, locul razboiului spiritual. ,Carnea” si ,trupul” nu sunt componente
separateale persoanei umane care se afd in opozitie fatd de ,suflet”, asa cum
,carnea” si ,spiritul” sunt parti sau aspecte diferite ale fiintei noastre ce se afla
permanent in razboi. Aceasta este parerea comunad, sustinuta si de faptul ca nici
Scriptura si nici scrierile patristice nu folosesc termenii in mod sistematic. , Sarx”
(carne) si ,sOma” (trup) reprezintd totalitatea persoanei, dar sunt privite din
perspective diferite. De asemenea, atunci cand termenii ,,carne” si ,spirit” sunt
folositi impreuna in contextul dualismului etic al Sfantului Pavel, fiecare se refera
la persoana intreagd: , carne” pentru omul cazut si ,,spirit” pentru omul mantuit.
Expresiile pauline: mintea spiritului i mintea cdrnii, se refera deci la o orientare
specifica a Intregii fiinte: spre viata si pace sau spre moarte (Rom. 8, 5-6).

Prin urmare, , carnea” vizeaza orientarea persoanei spre pdcat si moarte, de
vreme ce ,mintea cdrnii” se concentreaza asupra lucrurilor acestei lumi, si nu
asupra lui Dumnezeu. Pe de altd parte, ,, trupul” poate fi folosit in multe moduri. E1
poate reprezenta aspectul fizic sau psihologic al fiintei noastre, fiind aproape
sinonim In acest sens cu termenul ,carne”. Dar el poate semnifica si Intreaga
persoanad, care prin har se poate transfigura dupa chipul lui Hristos. Primul sens il
gasim In meditatia Sfantului Pavel despre ,trupul mortii”, unde sinele (eul) este
,carnal, vandut pacatului” (Rom. 7, 14-25). Cel de-al doilea sens, il gdsim in apelul
sau de a ,prezenta trupurile noastre ca un sacrificiu viu, sfant si placut lui
Dumnezeu”(Rom. 12, 1) si In mustrarea facuta corintenilor (I Cor. 6, 18-20).
Combinarea celor doua sensuri apare in I Cor. 15, 38-39, unde sarx este sinonim cu
soma. In sfarsit, sensul normativ apare din nou in mod clar in pasajul ce urmeaza
(15, 44): la inviere, trupul fizic pamantesc (soma psychikon) va fi transformat
intr-un trup spiritual ceresc (soma pneumatikon). Apostolul se referd aici nu doar
la carne, ci la intreaga persoang, la fiinta intreaga a omului.
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Aceste reflectii ne duc la concluzia ca umanitatea (adica ,trupul” in stare
prelapsariand) includea si genul, iar diferentierea sexuald, ca aspect esential al
existentei trupesti, va fi pastrata si la inviere®.

Diferentierea sexuala este inerenta naturii umane, ea fiind daruita de
Creator ,,de la inceput”. Prin urmare, nu putem accepta teza potrivit careia genul
nu are ,,nici o dimensiune spirituald, nici o semnificatie ontologica”.

Ca functiune esentiald a naturii umane, genul permite procrearea, care , de
la inceput, si nu in urma caderii, este binecuvantatda de Dumnezeu ca mijloc prin
care persoanele care-i poarta chipul sa poatd participa la activitatea Sa creatoare
(Gen. 1, 28; 2, 23-24). Daca evitam sa confruntam genul cu sexualitatea (cazutad),
atunci este evident cd genul are intr-adevdr si ,, semnificatie ontologicd”, precum si
o profundd ,dimensiune spirituald”. Prin el, barbatul si femeia pot Implini
porunca divina de a se inmulti si a umple pamantul, dar se pot implini si unul pe
celalalt prin iubire.

Lasand la o parte intrebarea dacd Sfanta Treime se poate oferi ca prototip,
genul ca functie a existentei trupesti este daruit de Dumnezeu si binecuvantat de El
la creatie. Deci, semnificatia lui se extinde dincolo de placerea fizica si chiar dincolo
de procreare. Pentru cd, in cele din urmd, genul, care se exprima in iubirea sexuald,
este 0 imagine sau icoana a legaturii nuptiale ce-L unegste pe Hristos cu toti cei care
aderd la El prin credintd. Totusi, acest lucru poate avea loc doar in contextul
cdsdtoriei crestine, pe care am numit-o ,,unire conjugald monogama, heterosexuala
si binecuvantata”. Acesta este singurul context care permite genului si expresiei

sale sexuale sa primeasca o autentica valoare sacramentala. Unirea barbatului cu
femeia pentru a crea ,un singur trup” este un mister profund (mystérion,
sacramentum) — ne spune Apostolul — si este legatd de unirea mistica,
sacramentald Intre Hristos si Trupul Sau, Biserica. Chr. Saunaras vorbeste de acest
aspect sacramental astfel:

In taina casitoriei, Biserica intervine pentru a da iubirii sexuale
dimensiunea ei completd, pentru a elibera puterea de iubire a omului de
necesitatea naturald, si pentru a reflecta in unirea barbatului si a femeii, imaginea
Bisericii si darul vietii adevarate”.

6 Dr. Karras afirma ca acest lucru introduce inevitabil ’un nivel ontologic intermediar intre esentd sau natura ... si manifestarea ei concreta in persoana sau
ipostas, iar aceasta duce la “negarea libertatii absolute a persoanei in relatia ei cu Dumnezeu si cu celelalte persoane umane”. Daca genul sau diferentierea
sexuali este inteleasd ca o “functiune” sau un “clement esential” al naturii umane, atunci nu se mai poate ajunge la o asemenea concluzie. In mod sigur,
natura trebuie depasitd: persoana, exercitindu-si libertatea, trebuie sa treacd dincolo de limitele necesitatii naturale pentru a atinge asemanarea cu
Dumnezeu sau indumnezeirea. Totusi, natura si persoana nu sunt doud principii opuse. in limbajul lui Leontiu de Bizant, natura este “enipostaziata”. Ea
este “continuti de” sau proprie, “specifici” persoanei. in cuvintele lui Vladimir Lossky natura este continutul persoanei, iar persoana-existenta naturii”.
Daca natura este depasitda” in cresterea dinamica spre asemanarea divina, ea nu este distrusd sau eliminata, ci este transformata in ceea ce trebuia sa fie de
la inceput. Ceea ce dispare este fragmentarea naturii in entitati individuale. Thedsis-ul implica transformarea individului intr-o persoand care exprima
complet si perfect natura umand, creatd pentru a reflecta asemanarea cu natura divind. Desi Lossky poate afirma (impotriva lui Grigorie de Nyssa si a
Sfantului Maxim) ca ” Eva luata din firea lui Adam, os din osul lui, carne din carnea lui, noua persoana umana a completat firea lui Adam, a fost o singura
fire, o singura carne cu el. Prin urmare, el concluzioneaza: ’Persoana devine chipul perfect al lui Dumnezeu prin dobandirea asemanarii, care inseamna
desavarsirea naturii comune tuturor oamenilor”. Din moment ce aceastd naturd comuna apartine in aceeasi masura lui Adam si Evei inainte de pacat, se
poate concluziona ca genul este un element esential al naturii umane, care va rimane si in viata de dupa inviere.
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In aceeasi tonalitate, Ortodoxia priveste casdtoria ca pe o vocatie cresting, o
unire In si cu Hristos’. Tinta finald a cestei vocatii este identica cu a monahismului:

thedsis sau participarea eternd la viata lui Dumnezeu. Ca si monahismul, cdsatoria
crestind presupune/implicd o continud asceza: o luptd spirituald, bazatd pe
permanenta pocainta. In cuvintele lui lannaras, , La adevirata feciorie si adevarata
cdsatorie se ajunge pe acelasi drum: negarea de sine a crucii, si ddruirea asceticd de
sine”. Aceastd Cale a Crucii e simbolizatd in ceremonia ortodoxa a casatoriei de
coroanele nuptiale, care sunt coroane ale victoriei si martiriului in acelasi timp. ,,O,
Sfintilor Mucenici” canta Biserica in timpul procesiunii nuptiale ,care bine v-ati
nevoit si v-ati incununat, rugati-vd Domnului sd se mantuiasca sufletele noastre”.

Casatoria crestina angajeazd cuplul intr-un rdzboi spiritual neincetat, la
fiecare nivel al vietii lor. Prin pocdinta continud si prin cdutarea iertdrii, mandria se
transforma In afectiune, iar dorinta egoista in devotiune jertfelnica. Pe de alta
parte, aceasta lupta i unegte pe cei doi intr-un oficiu ,,preotesc”, intrucat ei se ofera
pe ei insisi si unul pe celdlalt lui Dumnezeu ca o ,jerttd a laudei”. Telos-ul sau tinta
finald a wunirii conjugale este deci mantuirea celuilalt®. Data fiind
trivializarea/banalizarea cdsatoriei din zilele noastre, chiar in cadrul cuplurilor
crestine, aceasta este cu siguranta o ,,invatatura grea” pe care multi ar ridiculiza-o.
Dar ea trebuie rostita in bisericile noastre, daca vrem sa se concretizeze In
experienta noastra. La fel trebuie afirmate consecintele acestei invataturi pentru
toate aspectele comportamentului sexual, inclusiv relatiile pre-conjugale,
extraconjugale si homosexuale, precum si masturbarea si
pornografia. In urmétorul capitol ma voi referi pe scurt la implicatiile morale ale
fiecaruia din acestea®.

Ea incearcd sa demonstreze ca, ontologic, -la nivelul sufletului — barbatul si
femeia sunt creati la fel. Acest lucru este dincolo de orice dubiu, atat in Scriptura
cat si la Sfintii Parinti. Dar se face apoi un salt de la egalitatea esentiald, ontologica
dintre barbat si femeie, la dubla concluzie cd trupul nu reflecta chipul lui
Dumnezeu si cd, prin urmare, diferentierea sexuald va dispdrea in existenta

! Deci “casatoriile” facute in afara binecuvantirii sacramentale a Bisericii sunt simple aranjamente sociale, consfintite din motive juridice (protectia
copiilor, transferul de proprietate, etc.), dar fara vreo valoare spirituald. Faptul ca cei mai multi crestini vad in cdsatorie putin mai mult decat o conventie
gracticé, explicd rata mare a divorturilor. Acesta este un subiect pastoral de importanta majora ce trebuie abordat in fiecare comunitate parohiala.

Vigen Guroian exprima foarte clar acest lucru: “Casatoria este o forma de martiriu ... o imagine si o experientd anticipatoare a Noii Creatii in care erds-
ul, purificat prin castitate si eliberat de senzualitate, este transformat intr-o dorintd ne-egoistd si o preocupare activa pentru binele celuilalt (de compasiune).
De asemenea, sacrificiul de sine devine o comuniune liberd, neconstrénsi de pacat sau necesitatea naturald. Casatoria devine o intrare in Impiritie prin
crucificare (askésis)”.

in privinta punctului de vedere expus de Karras, potrivit caruia diferentierea sexuald nu va mai exista dupa inviere, trebuie s3 examinam contextul in care
apar textele ce vin in sprijinul acestei idei. Doamna Karras citeaza pasaje intregi din Sfantul Vasile si Sfantul Grigore de Nazianz pentru a sustine idea ca:
“Parintii afirma ca trupul fizic nu reflecta chipul lui Dumnezeu”. ”Sfantul Vasile -spune ea— este ferm in distinctia pe care o face intre persoana exterioara
si cea launtricd. Omul adevirat este cel launtric; cel exterior, pur si simplu tine de omul launtric”. Ea adauga apoi un citat din Sfantul Grigorie: “Natura
femeii, depasind pe cea a barbatului in lupta comuna pentru salvare si demonstrand ca distinctia dintre masculin si feminin este una a trupului, nu a
sufletului”.
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inviata. Rationamentul acesta presupune un dualism intre ,,omul exterior” (trupul)
si ,omul launtric” (sufletul), riscind o iIndepadrtare de conceptia biblica si patristica.

Atunci cand distinge intre omul ,exterior” si cel ,launtric” (literal, omul
,manifest’, anthrépos phainomenon, si omul ,din lduntru” sau ,interior”,
anthrdpos eso), Sfantul Vasile se referd la distinctia Sfantului Pavel de la II Cor. 4
16: ,,Chiar dacd omul nostru cel din afard (eso anthrdpos) se trece, cel dinauntru (eso
hemon) se innoieste din zi in zi”. Nu este vorba aici de trup, In contrast cu sufletul.

Apostolul, preluand intr-un context crestin o tema familiara din filosofia platonica,
neoplatonica si stoicd, pune in contrast viata interioard a persoanei -umpluta si
condusa de Duhul - si dimensiunea , carnii”, care este supusa pdcatului si ispitei
(din context observam ca se are in vedere deteriorarea fizicA ca urmare a
persecutiei).

Cu alte cuvinte, ,omul launtric” reprezinta ,noua creatie” in Hristos,
persoana umana umpluta de Duh si intdritd prin credinta. De cealaltd parte, ,,omul
exterior” este ,vechiul Adam”: aspectul vizibil, vulnerabil al existentei umane,
supusa pdcatului si ,trecerii”. Tensiunea nu este dualistd (trup-suflet), ci
eshatologica. Este vorba de transformarea continud a persoanei, ce va culmina la
inviere. Sfantul Pavel arata cd Mantuitorul, prin aceastd transformare spirituald,
,va schimba trupul(soma) smereniei noastre ca sa fie asemenea trupului slavei
Sale” (Filip. 3, 21). Aceasta metamorfoza eshatologica se refera la ,trup”, adica
intreaga persoana, in identitatea ei ,,ipostaticd” originara.

Stantul Vasile il urmeaza pe Sfantul Pavel atunci cand distinge ,doi
oameni” (duo gndrizd anthrépous): unul manifest si un altul ascuns, nevazut. In

unele privinte, spune el, noi suntem , dubli” sau ,duali” (diploi), dar de fapt
suntem in mod esential o fiinta ,launtrica” (endon esmen). Dualitatea se refera la

ceea ce este esential: viata ,,interioara” a ,,noii creatii In Hristos”, in contrast cu ceea
ce trece: trupul (fizic), pasiunile. Ceea ce ramane este , sufletul” (psyche), adauga
el, adicd ratiunea umanad ca aspect al chipului lui Dumnezeu.

Confuzia apare datorita faptului ca Sfantul Vasile, aldturi de multi alti
Parinti greci, foloseste in acelasi timp limbajul biblic si cel filosofic. Luat in afara
contextului, acest pasaj poate fi interpretat in sensul in care doreste Dr. Karras,
sugerand un dualism fundamental in gandirea Sfantului Vasile intre trup si suflet.
Cuvantul ,trup” se poate, intr-adevar, referi la aspectul coruptibil al existentei
umane (desi mai potrivit ar fi termenul ,carne”). In aceeasi omilie, de pilds,
Stantul Vasile -urmand pe Platon, Filon si Origen — limiteazd sensul cuvantului
sOma (trup) la aspectul tranzitoriu, schimbator al omului, care nu reflecta chipul
lui Dumnezeu: ,,nu suntem dupa chipul lui Dumnezeu prin trup. Pentru ca trupul
este supus stricaciunii”. In acest sens, ,trupul” este apropiat ca sens ,carnii”.
Intr-un alt loc, Sfantul Vasile foloseste notiunea de sdbma in sensul ei larg,
normativ, referindu-se la persoand in totalitatea ei.
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Dr. Karras 1l citeazd, de asemenea, pe Sfantul Grigorie Teologul (care lauda
virtutea surorii sale Gorgonia) afirmand ca , distinctia intre barbat si femeie este
una trupeascd, nu sufleteasca”. Scopul ei este de a dovedi convingerea Sfantului
Grigorie ca virtutile morale ale femeii sunt egale sau chiar mai mari decat cele ale
barbatului. Sufletul este sediul virtutilor, pe care barbatul si femeia le impartasesc
in aceeasi masura, femeia fiind in unele privinte superioara. Totusi aceasta nu
inseamna ca genul este strict fizic si va disparea in viata de dupd inviere.
Preocuparea ei ldudabila de a accentua ,egalitatea ontologica” dintre barbat si
femeie o conduce la concluzia nefondata ca deoarece o femeie poate intrece un
barbat In problemele spirituale si deoarece verbul andrizo (,,a fi barbatesc”) este
folosit pentru a descrie femeile sfinte, urmeaza ca diferentierea sexuald nu va mai
exista dupa inviere.

De fapt, tot ce poate fi spus aici e ceea ce chiar ea afirma: faptul ca andrizo, In
limbajul patristic, ,este folosit pentru a trece dincolo de diferentierea sexuala
traditionald”. Putem accepta acest lucru daca diferentierea sexuala traditionala o
intelegem nu in sens ontologic, ci in sensul unei discriminari, care o considera pe
femeie inferioara barbatului (moral, spiritual si chiar fizic). Daca prin aceasta
intelegem ca genul in sine nu va fi o caracteristica a trupului inviat (séma
pneumatikon din I Cor 15, 44), concluzia pur si simplu nu rezulta din premise.

Acelasi lucru il putem spune despre un alt citat, luat dintr-un panegiric
rostit de Sfantul Grigorie la moartea fratelui sdau, Stantul Cezar. Punand alaturi
Gal. 3, 28 si Col. 3, 11, Stfantul Grigorie afirmad ca suntem una in Hristos, ,,ca putem
sa nu mai fim barbat si femeie, barbar, scit, sclav sau liber, ci putem purta in noi
forma lui Dumnezeu” (ton theion characktera: ,,amprenta divind”). Trebuie sa ne
amintim cd este vorba de o predica funerard, in care Sfantul Grigorie vorbeste
despre misterul mortii si despre speranta invierii. In aceastd viatd, spune el,
suntem legati atat de carne (sarkos), cat si de spirit (pneumatos). Trebuie sa ma
ingrop cu Hristos, sd 1Inviez cu Hristos, sda fiu un Impreund
mostenitor(co-mostenitor) cu Hristos, sa devin un fiu al lui Dumnezeu, chiar
Dumnezeu insusi (huion genesthai theon, theon auton).

Totul trebuie privit din perspectiva eshatologicd, inclusiv trimiterea de la
Gal. 3, 28. Sfantul Grigorie distinge Intre pamantesc si ceresc, muritor si nemuritor.
In acest context funerar, el deplange caracterul schimbator al existentei terestre. El
multumeste totusi ca moartea lui Cezar i-a reamintit esenta credintei sale, din
moment ce l-a facut ,,mult mai nerabdator sa pdrdseasca lumea acesta”. Accentul
sau cade pe unitatea In Hristos, unde toate diferentele lumesti vot fi depadsite,
inclusiv cele care separd sexele, grupurile etnice si clasele sociale. Prin urmare,
accentul este pus pe eliminarea diviziunii, si nu pe particularitatea ontologica a

persoanelor in cauza. Aceasta inseamna ca este gresit sa se foloseasca acest pasaj
(ca si cel al Sfantului Vasile) pentru a afirma ca ,trupul” nu reflecta chipul lui
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Dumnezeu sau ca genul nu va fi o caracteristica a existentei personale in impéré’gia
lui Dumnezeu.

Mai putem adduga un lucru, nesemnificativ in aparenta: Sfantul Grigorie il
numeste pe Cezar cu pronumele ,el”! Pentru Sfantul Grigorie, fratele rdposat nu
este mai putin ,barbat” decat atunci cand era In viata; si nimic nu sugereaza ca
,masculinitatea” va disparea la Inviere. Cei care progreseazd in thedsis, in
asemanarea cu Dumnezeu, pana cand , devin Dumnezei” poartd aceeasi identitate
personald pe care au avut-o de la nastere. Ei nu devin androgini (si nici , neutri”).
Aceasta idee nu este contrazisa de Sfantul Grigorie care afirma ca in Dumnezeu
vom ,,purta In noi numai amprenta divina” si vom fi modelati de Dumnezeu astfel
incat vom fi recunoscuti numai prin aceasta. Pentru cd persoana e cea care ajunge
la asemanarea cu Dumnezeu, iar genul este un semn distinctiv esential al
identitdtii personale.
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Responsabilitate si Comportament Sexual

. Picatul este o incercare de a umple un gol”.
— Simone Weil

Egalitatea Sexelor

Din cele mai vechi timpuri a existat in mintea multor oameni un
dezechilibru nedrept privind necesitatea fidelitdtii sexuale si a responsabilitatii.
Greutatea a atarnat mai mult pe umerii femeii, decat pe cei ai barbatului. Aceasta
se datoreste In parte unei mosteniri neproportionale pe care am putea-o numi in
limbajul modern ,patriarhalism sexist”. Acolo unde sotia e considerata
proprietatea sotului ei, ea trebuie sd rdmana fecioara pana la casdtorie, iar apoi
,credincioasa” barbatului ei. Cu putine exceptii, barbatul nu sufera de astfel de
ingrddiri. Cel putin in teorie, dacd nu in practica, lucrurile se schimba o datd cu
,Schimbarea radicald” adusa de lisus Hristos. Afirmatia Sfantului Pavel — ,in
Hristos nu este nici barbat, nici femeie” — are in vedere abolirea inegalitatii sociale
si culturale intre sexe. Ea se refera, de asemenea, la faptul ca, in Hristos, barbatii si
femeile poartd in aceeasi mdsurd responsabilitatea pentru sustinerea unui ethos
moral necesar pentru pastrarea integritdtii vietii familiale. Barbatul mai trebuie sa
implineascd, la fel ca sotia, poruncile din Efes. 5. Daca sotia ,,se supune” barbatului
ca lui Hristos, aceasta supunere o reflecta pe cea a Bisericii in relatia ei cu Hristos.
La fel, dacd barbatul este capul familiei, acest lucru oglindeste relatia lui Hristos cu
Trupul Sau, Biserica. Barbatul are datoria de a-si iubi sotia asa cum ,,Hristos a iubit
Biserica si S-a dat pe Sine pentru ea” dintr-o dragoste jertfelnica si dezinteresata.
Cheia acestei relatii reciproce ne-o ofera versetul care introduce intregul pasaj: Efes.
5, 21: ,,Supuneti-va unul altuia” din respect pentru Hristos, ca act de adorare a lui
Hristos. Cu alte cuvinte, supunerea este reciproca. Ea implicd ambele parti, dar
intr-un mod diferit: sotia prin acceptarea barbatului ca si cap al familiei, iar
barbatul prin iubirea oferita sotiei sale.

Datoriile si obligatiile relatiei conjugale sunt reciproce si egale. Sotul si sotia
exercitd functiuni diferite In sanul familiei, la fel cum preotul si laicul o fac in
,familia” comunitatii parohiale. Totusi, aceste functiuni sunt complementare, fiind
eficace doar atata timp cat se bazeaza pe egalitatea deplind si neconditionata a
tiecdrei parti implicate.

Autentica ierarhie, In cadrul Sfintei Treimi sau in Biserica, presupune o stare
de egalitate. Ordinea in sanul Treimii depinde de originea si functiunea
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tiecdrui ipostas: Tatdl este sursa, cauza si izvorul nendscut al Fiului si Duhului,
precum si al intregii creatii; Fiul este nascut din veci de Tatal si are in iconomia
divind rolul de (Descoperitor), Izbavitor si Mantuitor; Duhul purcede din veci din
Tatdl si e trimis, in cadrul aceleiasi iconomii, de Tatal prin Fiul sa creeze, sa inspire,
sa sfinteasca si sd sustina Biserica. Totusi, aceastd lucrare complementara este
posibila doar pentru ca cele Trei Persoane impadrtdsesc aceeasi fiinta si vointa
divina.

In cadrul Bisericii, relatiile ierarhice sunt de asemenea stabilite: de origine —
botezul si hirotonia oferite prin puterea divina, si de functiune — serviciul specific
asumat de ierarhia formata din episcop, preot, diacon si laic. Episcopul este
pastorul conducator si aparatorul unitatii, fiind chemat sa rosteasca cu adevarat
,cuvantul adevdrului”; preotul e ,pdrintele” comunitatii si oficiantul Sfintelor
Taine; iar laicul e trimis spre a da madrturie ... lumii intregi. Dacd putem vorbi de
hirotonie ca Taina ce ofera ,harul divin”, putem de asemenea sustine ca acest har
,vindeca ce e bolnav si ofera ceea ce lipseste”. El nu conferd insd vreun statut sau
valoare ontologica speciald. Ierarhia presupune si chiar reclama egalitatea deplina
a membrilor sai, egalitate ce deriva din statutul de persoane create dupa chipul lui
Dumnezeu si chemate in aceeasi masura la asemanarea divina.

Acelasi lucru se intampla in cadrul familiei. Daca se poate vorbi de o ordine
ierarhica intre sot, sotie si copii, acest lucru se face cu referire la originea lor,
exprimata functional in termeni de roluri specifice de tata, mama si copil. Asa cum
se arata in Efes. 5, 21/ 6, 4 si Col. 3, 18-22, aceste roluri privesc datoriile si
responsabilitatile celor care se impartasesc in mod egal de noua viata in Hristos.
Nu se poate vorbi de vreo superioritate spirituald sau ontologica a unui rol anume.

Si totusi aceste roluri sunt specifice fiecaruia in parte. Chiar daca sotul de azi
este sau nu cel care intretine familia si chiar dacd sotia se ocupa sau nu de
problemele casnice, ei isi pot implini posibilitatile si responsabilitatile doar atata
timp cat isi asuma rolul patern si, respectiv, matern in cadrul familiei. Desigur,
exista astazi mai multa confuzie ca niciodata cu privire la continutul acestor roluri.
Motivul nu este insd vreo ambiguitate in functiunile stabilite In mod divin in sine,
ci mai degraba este vorba de o devalorizare a specificitatii de gen care s-a petrecut
in societatea occidentala in ultimele decenii. Biserica priveste critic ,,unisexismul”
pentru ca acesta promoveaza devalorizarea de care vorbeam sfarsind intr-un
amestec al rolurilor celor doua sexe. Dacd manadstirile noastre insista ca femeile sa
poarte fusta in loc de pantaloni si daca unele parohii Indeamna inca femeile sa-si
acopere capul, aceasta se petrece in primul rand pentru a intelege si respecta
specificitatea de gen si pentru a evita orice confuzie. La fel, in sanul familiilor,
Biserica indeamna cuplurile sa-si Implineasca rolurile specifice, recunoscute in
toate culturile ca patern si matern, oricat de dificil ar fi sa definim exact acesti
termeni.
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S-a afirmat pe buna dreptate ca problema teologica majord a zilelor noastre
o constituie problema sexualititi si a genului. In aceastd privints, existd o
dezbatere curenta ce vizeaza sensul paternitatii si al maternitdtii. Pentru trasarea
specificului celor doud roluri, s-au folosit termeni ca ,activ/pasiv”,
Jjertfelnic/receptiv”, , protector/educator” si ,,dupa chipul lui Hristos/dupa chipul
Duhului”. Nici unul insd nu este potrivit, intrucat se poate usor demonstra cd
fiecare expresie se refera atat la barbat (sot) cat si la femeie (sotie). Dezbaterea, ce
include cdutarea unui limbaj teologic adecvat, este totusi necesard si folositoare.
Asa cum afirma J. Potter Stewart referindu-se la pornografie, putem spune despre
specificitatea de gen ca nu o putem defini cu exactitate, dar o putem recunoaste.
Acest lucru confirmd o intuitie veche precum naratiunea Genezei: genul este un
element esential si durabil al umanitatii noastre, o functiune a naturii noastre
umane , personalizate”.

Am insistat atat de mult asupra acestui subiect, intrucat este foarte
important in discutia privind comportamentul sexual. Daca genul si expresia sa
sexuald nu are nici importantda ontologicd si nici una spirituald, atunci
comportamentul sexual se reduce la viata pamanteascd, fard nici un fel de
consecinte viitoare.

In acest caz, moralitatea sexuald ar fi o simpld problem3 psihologicd sau
sociologicd, si nu una teologicd. Pe de alta parte, daca sexele sunt ontologic egale si
complementare, impartdsind o natura comunad, dar oglindind, in moduri adecvate
genului lor specific, frumusetea si perfectiunea naturii divine, atunci conduita
sexuald influenteaza direct cresterea persoanei in asemdnarea cu Dumnezeu.
Traditia ortodoxa sustine acest punct de vedere. Dupd ce am accentuat
semnificatia eternd a genului, ne-am referit si la egalitatea ontologica a sexelor,
pentru a combate ,sexismul” si exploatarea sexuald, dar si pentru a situa
comportamentul sexual in cadrul legamantului eshatologic si sacramental ce
confera sotului si sotiei o responsabilitate egala in atingerea prin har a
indumnezeirii existentei lor personale. Nimic din ceea ce putem spune despre
sexul extra-conjugal sau homosexualitate — sau, de exemplu, despre avort si
fertilizare in vitro — nu are vreo importanta teologica daca nu afirmam de la
inceput ca, in ochii lui Dumnezeu, barbatul si femeia sunt (prin fire) ontologic egali
si ca fiecare gen poseda propria valoare eterna.
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Virtutea Castitatii

Care este atunci semnificatia teologicd a comportamentului sexual in
launtrul si in afara unirii conjugale? Intr-un cuvant, sexualitatea este criteriul care
determind si descopera angajamentul nostru in cadrul legamantului facut de
Dumnezeu cu poporul Siu. In mare masurs, angajamentul nostru si fidelitatea fatd
de acest legamant se masoara prin sexualitate. De notat faptul cd vorbele lui lisus
cu privire la angajamentul de neincdlcat al cdsatoriei sunt urmate de cel privind
celibatul voluntar: ,sunt fameni care s-au fdcut fameni pe ei insisi, pentru
impdrdtia cerurilor” (Mt. 19, 8-12). In Bisericd existi doud vocatii esentiale:
celibatul non-clerical si laic, dar consacrat si unirea conjugala binecuvantata. Desi
multi Sfinti Parinti prefera castitatea, Ortodoxia a afirmat In general ca cele doua
vocatii sunt egale In privinta valorii spirituale si a posibilitatilor de a conduce pe
om la mantuire. Biserica 1i cheama pe cei necasatoriti la celibat din acelasi motiv
pentru care 1i cheamd pe unii la viata monahald: ca prin harul Duhului sa
transforme pofta in iubire, eroticul in erds. Totusi, Biserica invatad ca cadsdtoria are
aceeasi finalitate: iubirea purificata si sanctificatd este oferitd liber partenerului si
copiilor.

Sexualitatea are deci o semnificatie spirituald si teologica profunda, ca si
calvarul in care lupta asceticdi conduce cdtre transcendenta naturii umane
decazute.

Daca traditia apostolicd condamna , pacatele cdrnii”, este pentru ca drumul
spre Imparitie trece prin castitate, fie in cadrul casitoriei, fie al vietii celibatare.
Prin autentica feciorie, omul se depaseste si nu se neagd pe sine. Ca disciplind a
spiritului, ea promoveaza plindtatea, integritatea si stabilitatea persoanei
concentrand energia sexuald din directia sinelui si a nevoilor sale spre Dumnezeu.

Desi este pe deplin compatibild cu sexualitatea conjugala, castitatea In
cadrul cdsdtoriei va impune limite exprimarii sexuale (impotriva expresiei
hedoniste ca ,totul trece”), dirijand in acelasi timp iubirea cuplului astfel incat sa-i
cuprinda pe amandoi partenerii in devotiune, atentie si bucurie reciproca. Pe de
alta parte, castitatea ca feciorie este o vocatie speciala care in primul rand reflecta
puritatea personald, abandonul de sine si fidelitatea fata de Dumnezeul Pururea
Fecioarei Maria. Este o vocatie eclesiald in care se reflecta fidelitatea necompromisa
ceruta de la fiecare crestin de relatia stabilita de legdmantul pecetluit de Dumnezeu
cu poporul Sdu. Totusi fidelitatea ambelor vocatii este aceeasi: primirea in viata
cuplului casatorit sau a cdlugdrului solitar a iubirii pe care Dumnezeu o numeste
iubire nuptiald.

De aceea, literatura asceticd abunda inimagini aparent contradictorii
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ale sotilor, al caror legamant conjugal si comuniune cu Dumnezeu sunt adancite
prin castitate, si ale cdlugdrului care se raporteaza la Dumnezeu prin ceea ce este
virtual o unire nuptiala. Prima imagine care descrie ambele vocatii — conjugala si
monasticd — este cea a cdsdtoriei: casatoria inteleasd ca angajament etern al fidelitatii
iubitoare intre Hristos si Biserica. La fel, telos-ul sau implinirea ambelor vocatii
constd in participarea lor eternd la ospatul conjugal al celui care este atat Mielul
jertfit, cat si Mirele. (Apoc. 19, 9; 21, 2; 22, 17).
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Sexualitatea preconjugala

Acest tip de reflectie ne ofera bazele trasdrii unor concluzii concrete cu
privire la activitatea sexuald preconjugald si extraconjugald, precum si la
homosexualitatea activi. Intdia binecuvantare a sexualititii o gasim in procreare,
care pand nu demult a fost universal recunoscuta ca avandu-si locul potrivit in
cadrul uniunii familiale create de sot si sotie. Presiuni actuale privind crearea unor
familii surogat conduse de iubiti homosexuali sau pdrinti singuri violeaza
intelegerea fundamentald a Bisericii asupra a ceea ce Dumnezeu numeste
,familie”: un barbat si o femeie care devin ,un singur trup” pentru adancirea
iubirii lor reciproce prin cresterea ,fructului trupului lor”.

Prin urmare, valoarea unitiva a cdsatoriei este In mod esential legata de
potentialul ei procreativ. Dacd un sot si sotia sa nu pot avea copii dintr-un motiv
anume, unirea lor conjugald nu este diminuatd. Dar, asa cum aratd suferinta unui
cuplu steril, casatoria si sexualitatea isi gasesc Implinirea si isi ating scopul
aducand la lumind o noua viata.

De aceea, Ortodoxia — ca si Romano Catolicismul — insistd asupra faptului
cd, la fiecare act al relatiei sexuale, cuplul trebuie sa accepte posibilitatea conceperii.
In cazurile in care sunt luate masuri pentru evitarea zamislirii, dar aceasta are
totusi loc, cuplul va trebui sa primeasca aceasta viatda noua cu recunostintd si
bucurie. Ei o vor primi ca un dar al lui Dumnezeu, o vor pretui, proteja si hrani pe
toata perioada gestatiei. Dar, mai ales, vor fi constienti ca orice decizie de a avorta
acea viatd nu poate fi privita de Bisericd decat ca cel mai mare pdcat, echivalent cu
crima. Spre deosebire de echivalentii lor catolici, episcopii si preotii ortodocsi de
azi, sunt de acord de obicei ca cuplurile casatorite ar trebui sa practice o forma de
planning familial, incluzand unele metode de contraceptie. Totusi, nu toti sunt de
aceeasi parere. Acest dezacord ne arata ca in Ortodoxie procrearea e inteleasa ca
principalul scop si justificarea esentiala pentru activitatea sexuald. Prin urmare,
aspectul unitiv al iubirii sexuale este doar un corolar binecuvantat al procreerii,
care este un dar pentru care trebuie sd ne bucuram si sa aducem multumire, cu atat
mai mult cu cat principalul scop al cdsatoriei crestine este participarea directa la
lucrarea creatoare a lui Dumnezeu, prin cresterea de prunci.

Relatiile sexuale preconjugale si extraconjugale (adulterele) violeaza
angajamentul legdmantului pe care casdtoria e menitd sa-1 stabileasca. Dincolo de
actele criminale violente — ca violul sau incestul — sexul preconjugal ia cele doua
forme cunoscute: una a relatiei Intamplatoare intre cunostinte, si cealalta a relatiei
mai adnci intre doud persoane care vor si se cisitoreasci. in primul caz, singurul
scop este placerea — pentru distractie si satisfactie — cu accentul pe sine si pe
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nevoile si dorintele personale. Pentru ca lipseste angajamentul personal si prin
urmare, responsabilitatea personala, actul respectiv echivaleaza cu exploatarea
celuilalt, chiar si atunci cand dorinta este reciproca. De aceea nu poate fi considerat
decat — in limbaj catolic — un , rdu moral”. In conceptia Bisericii, cu alte cuvinte,
actul sexual in afara angajamentului conjugal este pacat.

Mai dificil de abordat este cazul relatiilor sexuale. Aceasta nu pentru cd
atitudinea Bisericii ar fi ambivalentd, ci intrucat exista in societatea contemporana
o frecventd ridicatd a cuplurilor necdsdtorite care trdiesc impreund, chiar daca ei
considera ci acest aranjament este de proba sau nu. In urma acestui fenomen, un
cuplu logodit doreste sa-si exprime dragostea si angajamentul in mod sexual. De
ce ar fi ei obligati sa astepte, mai ales daca situatia financiara sau alte motive nu le
permit sa se cdsatoreasca imediat? De ce sd impartaseasca practic totul ca un cuplu
logodit, dar sa nu se bucure de placerile sexului, mai ales in aceste vremuri In care
contraceptia este atat de facild si eficace?

Intrebarea aduce rispunsul cu sine. Acolo unde deschiderea de citre
procreere este In mod sistematic respinsd, sexualitatea nu-gi poate implini scopul
divin. La fel se intampla in cadrul unui mariaj in care cuplul refuza sa aiba copii.
Nu discutam situatiile In care cuplul intarzie acest lucru pentru o anumita
perioadd de timp sau chiar acelea in care, dupa nasterea a multi copii, pdrintii se
decid pentru metodele contraceptive cu scopul de a mentine familia la un numar
rezonabil. Este vorba de situatia In care procrearea e respinsa in principiu, in
cadrul, sau In afara unirii conjugale. Prin Insdsi natura sa, aceasta atitudine este
pacatoasa. Intentionalitatea sa o face un rdu moral, si nu numai unul ,,ontic”.

Cu privire la viitorii soti, existd o problema teologica esentiald ce trebuie
abordata. In I Cor. 7, Sfantul Pavel sfituieste cuplurile care nu-si pot asuma lupta
abstinentei sa se cdsatoreascad , de vreme ce e mai bine sa te casatoresti, decat sa
arzi (de poftda)”. Tonul ezitant al acestei concesii poate fi inteles in lumina
convingerii Apostolului ca parusia, a doua venire a lui Hristos, este aproape. Deci
este mai bine ca cineva sd rdmana in starea actuald, casatorit sau singur, sclav sau
liber. Astazi, in mod tragic, am pierdut aceasta speranta eshatologicd. Prin urmare,
perioada dinaintea casdtoriei poate fi apdsdtoare atunci cand e secondata de
decizia cuplului de a se abtine de la relatiile sexuale.

Totusi intreaga existenta cresting, inclusiv sexualitatea trebuie privitd in
aceasta perspectiva eshatologicd. De aceea, Sfantul Pavel leaga admonestdrile sale
privind  puritatea sexuala - respingerea concubinajului, adulterului,
homosexualitatii si a tot ce implica porneia — de apelul asumarii noii vieti in Hristos
si iIn Duhul. ,,54 umbldm cuviincios, ca ziua: nu in ospete si in betii, nu in
desfranari si in fapte de rusine, nu in cearta si in pizma; Ci imbracati-va in Domnul
Tisus Hristos si grija de trup sa nu o faceti spre pofte” (Rom. 13, 13-14). , Zic dar: In
Duhul sa umblati si sa nu impliniti pofta trupului. Caci trupul pofteste impotriva
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duhului, iar duhul impotriva trupului; caci acestea se impotrivesc unul altuia, ca sa
nu faceti cele ce ati voi. Iar de va purtati in Duhul nu sinteti sub Lege. lar faptele
trupului sint cunoscute, si ele sint: adulter, desfrinare, necuratie, destrabalare, ...”
(Gal. 5, 16-19).

In aceastd perspectiva eshatologici, cisitoria are o importantd teologica
tiind martor al noii creatii a lui Hristos, sustinuta de Sfantul Duh. Exista un singur
raspuns la intrebare. De ce sd astepti pana la cdsdtorie pentru a te bucura de
relatiile sexuale? Raspunsul: pentru cd sexualitatea este modul in care se realizeaza
legdtura sacramentald a ,unui singur trup”. Ea este singurul semn al acestei
legaturi si singurul mod prin care este pecetluitd, asa cum oficierea Euharistiei este
semnul si Intaia expresie a preotiei. Ca Taina a Bisericii, cdsatoria trebuie oficiata in
public. Ea trebuie celebratd ca martor al harului coborat atat peste cuplu, cat si
peste comunitatea credintei. Taina Casatoriei, ca si cea a Preotiei, initiaza
persoanele intr-o viata a angajamentului plin de dragoste si a slujirii sacrificatoare,
si face acest lucru In si pentru viata Bisericii ca intreg.

Limbajul contractual, propriu slujbei cdsdtoriei in Apus, a obscurat
caracterul esential sacramental al casdtoriei. De asemenea, a fost uitat caracterul de
legamant al vocatiei conjugale. Ca taina si legdmant, casatoria trebuie oficiata prin
ritualul liturgic al Bisericii, de vreme ce slujba in sine este cea prin care este
exprimat public angajamentul reciproc al cuplului, iar unirea lor e pecetluita de
binecuvantarea lui Dumnezeu.

Aceasta binecuvantare creazd singurd o unire conjugald, ce oferd unicul
context in care sexualitatea genitald poate fi exercitata in acord cu voia lui
Dumnezeu. Persoanele necdsdtorite angajate in relatii sexuale se aseamana copiilor
nostri care se joaca ,,de-a preotul”. Copiii pot citi din cartile de cult, pot face fiecare
gest si pot consuma paine si vin. Totusi, ei nu sunt preoti, iar jocul lor nu e o taing,
de vreme ce nu sunt hirotoniti, iar dimensiunea eclesiala lipseste. Pentru ca oficiul
preotesc sa fie nu numai ,valid”, ci si real, Biserica trebuie sa primeasca si sa
consfinteascd pe cel chemat la hirotonie, si sa asigure contextul sacramental in care
Dumnezeu a ales sa-si reverse harul Sdu. Acelasi lucru se intampla in cazul celor
chemati la viata unirii conjugale. Fara acel context si acea binecuvantare
sacramentald, nu existd nici preotie, nici casdtorie. Nu este decat, in cel mai bun
caz, actorie, iar In cel mai rau, blasfemie.

Paralela trasata adesea intre relatiile sexuale si celebrarea euharistica nu este
nici prea romanticd si nici frivold. Ambele actiuni presupun consacrarea
sacramentald si culmineaza in consumarea care aduce comuniunea cu cel iubit.
Mai mult, ambele actiuni se bazeaza pe jertfa care pecetluieste relatia: jertfa lui
Hristos reactualizatd in Euharistie si jertfa cuplului, simbolizatd de cununile
nuptiale, prin oferirea unuia celuilalt si lui Dumnezeu. Asa cum nimeni nu poate
participa la Sfanta Impdrtisanie fara sa fi fost botezat, iar preotul nu poate oficia
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o Liturghie reala fara sa fi fost hirotonit, cuplul nu poate beneficia de harul pe care
Dumnezeu il trimite prin unirea sexuala fara ca relatia lor sa fie binecuvantata de
El, asa cum Biserica a Invatat si a practicat dintotdeauna. Dragostea lor poate fi
adanca, iar angajamentul reciproc autentic, dar fara harul dobandit prin Taina
Casatoriei, nu se poate vorbi de o comuniune reala intre cei doi. Relatiile lor
sexuale nu fac decat sa hraneasca ,dorintele si placerile carnii”, iar ei sunt
incapabili sd ajunga la comuniunea eternd si la bucuria inefabild a erds-ului divin
care 1i uneste cu Dumnezeu, precum si pe unul cu celalalt.

Daca preotul trebuie hirotonit pentru a primi ,harul divin” care sa-i
implineasca oficiul, barbatul si femeia care doresc sa trdiasca ca ,,un singur trup”
trebuie sa fie casatoriti pentru a-si implini chemarea lor personala. Altfel, ei trdiesc
In minciuna, iar sarcina este un accident regretabil, pe cand angajamentul divin ce
realizeazd mantuirea reciprocd nu existd. Prin urmare, numai in contextul unei
uniri conjugale binecuvantate, sexualitatea Insasi poate fi privita ca mijloc esential
al implinirii vointei lui Dumnezeu in privinta vietii si mantuirii cuplului.

Cum vor reusi Insa tinerii sa abordeze tensiunile firesti ce sunt asociate cu
sexualitatea adolescentind? Aceasta este o problema dificila, de vreme ce cdsatoria
este adesea amanata in zilele noastre panad ce cuplul a ajuns in jurul varstei de
treizeci de ani. Pe de alta parte, posibilitatea procreerii precum si energia sexuala
exista inca de la pubertate. Se ridica astfel problema expresiilor sexuale adecvate in
timpul , prieteniei” sau pe toata perioada logodnei.

Anumite culturi incearca sa evite problema prin interzicerea , intalnirilor” si
prin impunerea ,cisitoriilor aranjate”. In functie de etosul cultural respectiv,
aceasta atitudine poate sau nu sd se sfarseasca bine. Unii crestini ortodocsi din
S.U.A,, ingrijorati de presiunile sexuale si promiscuitate, au Incercat de asemenea
sa-i opreasca pe copiii lor ,,sd se implice In jocul Intalnirilor”. Uneori, acest lucru a
avut un rezultat pozitiv. Totusi, pericolul constd in izolarea tinerilor de perechile
lor si de cultura ca intreg. O abordare mult mai eficace ar fi sa-i invatam pe copiii
nostri incd din copilarie adevaratul sens al sexualitdtii, sddind In ei un simt al
respectului si responsabilititii in toate relatiile lor personale. in orice caz,
incercarile adultilor de a controla comportamentul sexual al adolescentilor — in loc
sa-i conduca si sd-i ghideze — sunt sortite esecului, exceptand rarele cazuri in care
copiii chiar isi doresc un asemenea control. Motivatia pentru un comportament
responsabil trebuie sd vind din lduntrul tanarului. Ea nu poate fi in mod artificial
impusa de altii, fie ei pdrintii, fard sa creeze resentimente si instrainare.

Una din cele mai dificile decizii pe care trebuie sa o ia un cuplu necasatorit
este ,pana unde sa meargd”. Cand tinerii Incep sa se gandeasca la aceasta
problemad, ei au de obicei in minte un numar de comportamente concrete de la
tinutul de maini, la sarut si pipdit, si pana la relatiile intime. Preocuparea lor ar
putea fi determinarea dinainte a nivelului implicdrii sexuale pe care si-o
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vor permite. Totusi, in lumina a ceea am spus despre natura si scopul sexualitatii,
aceasti abordare este cu totul inadecvatd. In primul rand, este foarte greu de
stabilit dinainte limite precise. De exemplu, cuplul poate decide sd nu se angajeze
in relatii intime, iar jocurile sexuale care duc la acestea s fie evitate. Emotiile sunt
insd atat de nestatornice, iar pasiunea tinde sa domine ratiunea, incat limita
propusa este cdlcata. Aceasta pana ce unul il convinge pe celdlalt sa se opreasca,
sau celalalt capituleaza in fata dorintelor interioare si a presiunilor exterioare. In
asemenea circumstante au loc atat de frecventele abuzuri cunoscute sub numele de
,date rape” (viol la intalnire).

Poate suna ciudat astdzi, dar singura calduza morala in conformitate cu
invatatura Bisericii privind sexualitatea preconjugala este abstinenta. Fecioria are o
valoare emotionala si spirituald intotdeauna recunoscutd si pretuitd printre
crestini, iudei si altii cu un angajament religios solid. Se pare ca multi tineri de azi
redescopera aceastd valoare. Lupta lor trebuie recunoscuta si sprijinitd de catre
parohie, dar si de familiile lor. (Din pacate, cu putine exceptii, scolile publice nu
pot oferi nici un fel de ajutor sau asistentd privind acest aspect. Este mai usor sa
distribui prezervative decat sd te confrunti cu problemele morale si psihologice
care se ridica vis-a-vis de fascinatia adolescentind pentru sex. Oricum, profesorii
preocupati se confrunta cu teribilul adevar ca peste jumadtate din baietii si fetele din
tara noastrd au relatii intime de la varsta de aproximativ 18 ani).

Singura speranta pentru a-i ajuta pe copiii nostri sa-si pastreze virginitatea
sau chiar sa se protejeze in mod eficace de SIDA, este aceea de a-i incuraja sa se
abtind de la relatiile sexuale pana la cdsatorie. Aceasta incurajare trebuie dublata
de programe educationale sponsorizate de comunitatea parohiald, programe in
cadrul carora responsabilitatea este In primul rand a preotului. Asemenea
programe ar trebui sa-i implice si pe parinti pe cat posibil, invatandu-i semnificatia
adanca a sexualitatii si sfatuindu-i sa faca acelasi lucru cu copiii lor, inca din primii
ani de scoala.

De asemenea, este important ca tinerii sa fie sensibilizati asupra necesitatii
de a redirectiona energia sexuald dinspre sine spre ceilalti si, mai ales, catre
Dumnezeu. Convertirea eroticului in er6s nu este un simplu exercitiu monastic, ci
implica folosirea adecvatd a sexualitatii de cdtre fiecare crestin, barbat sau femeie,
casatorit sau singur. Prin urmare, o reguld importanta pentru cei necdsatoriti ar fi
abtinerea de la activitatea care ar putea produce un nivel de stimulare sexuald ce ar
conduce la orgasm. Pe masura ce cele doud persoane se cunosc, se bucurd si se
pretuiesc unul pe celdlalt, este natural ca ei sd treaca de la gesturile timide de
afectiune la sdruturi si mangaieri. Totusi ei ar trebui sa-si aminteasca de fiecare
datd ca ,naturalul” este cazut si — cu precddere pe taramul sexualitatii — este in
mod constant deschis spre demonic. Rationalizarea, sau pasiunile , rationalizate”
pot trece usor de la un grad de intimitate la altul, pana cand cele mai
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bune intentii s-au pierdut, iar cuplul a cedat poftei. Asa cum multi tineri recunosc
la spovedanie: cand se Intampla acest lucru, ei se simt murdari si ieftini, nu din
pricina sexului In sine, ci pentru ca s-a spulberat un ideal si, mult prea des, cineva
este iremediabil rdnit. E de prisos sd spunem cd, In asemenea momente,
sensibilitatea pastorala este indispensabild. Ea trebuie insotita de fermitate, dar
trebuie sa ddruiascd iertare si compasiune.

Este imposibil sa impui limite — deci rdspunsuri concrete la intrebarea , pana
unde...” — pentru ca este dificil sa le observi cand ele par sa fie legale si arbitrare.
Abordarea cea mai eficace este incurajarea tinerilor, incepand cu preadolescenta, sa
mediteze si sa vorbeasca despre sensul vietii lor ca si copii ai lui Dumnezeu, ca
purtatori ai chipului Sdu, si ca persoane a cdror singura valoare vine din fidelitatea
fatd de Dumnezeu si marturia datd despre El inaintea oamenilor. Din aceasta
perspectiva trebuie abordatd sexualitatea, In mod ferm si deschis, cu respect deplin
pentru puterile ei, cat si pentru frumusetea si puterea ei creatoare.
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Adulterul

Aceste concluzii privind relatiile sexuale preconjugale tin a fortiori pentru
relatiile extra-conjugale, care constituie adulterul. Termenul adulter se refera in
general la relatiile sexuale intre o persoana casdtorita si un partener de sex opus
care nu-i este sot sau sotie. Conceptul trebuie totusi largit, pentru a include orice
tip de sexualitate genitala impartitd de 2 persoane care nu sunt unite prin
cdsdtorie, inclusiv relatiile homosexuale. De pildd, un barbat cdsatorit care
practicda homosexualitatea nu e mai putin un adulter decat barbatul care face
dragoste cu altd femeie decat sotia sa.

Scriptura este clara in privinta problemei adulterului, de la porunca a 7-a
pana la invatdtura lui lisus. Una din marile ,antiteze” ale Predicii de pe Munte
aratd ca pacatul trupesc implica in aceeasi masurd mintea si inima (Mt. 5, 27-28).

Aceasta este In esenta chemarea de a ne feri de la idolatrie. Prin insasi
natura sa, pofta este obsesivd. Ea se concentreazd intr-un mod nesandtos
(disfunctional, am spune azi) asupra unei persoane reduse in acest fel la un
simplu obiect, si care devine astfel un ,idol”. Dar, ca si orice idol si acesta este
ireal; el este produsul imaginar al fanteziei.

Pofta care aduce cu sine adulterul, rupe legatura creata intre soti prin Taina
Casdtoriei. De aceea, lisus adauga la cuvintele despre adulter sfatul ferm de a ne
tdia mai bine madularul bolnav decat sa mearga trupul intreg in iad (Mt. 5, 29-30).
Legatura conjugala poate fi durabila numai daca e construitd pe incredere si
fidelitate. Intrucat adulterul submineazi in mod cert aceste valori, lisus (potrivit
traditiei lui Matei) permite faimoasa , exceptie” de la interzicerea divortului (Mt.
5,31, Mt. 19, 9).

Fie cd porunca se referd in acest context explicit la adulter, fie ca Inseamna
mai mult dect atat, ideea este clara. In afara unirii conjugale, activitatea sexuald
distruge legdtura intima a increderii si fidelitatii, care este conditia sine qua non a
casdtoriei. Ea violeaza relatia dintre soti si indeparteaza pe Dumnezeu, intrucat
Acesta este ultima sursa si finalitatea acelei relatii. De aceea, Dumnezeul
Vechiului Legamant condamna idolatria ca o forma de adulter, asa cum Iisus
condamna adulterul ca opunandu-se scopului divin de a face din barbat si femeie
,un singur trup” (cf. Mc. 10, 4-9).

Canoanele Bisericii prescriu adesea excomunicari pentru cazuri de adulter,
atat ca pedeapsa, cat si ca mijloc de constientizare a penitentului asupra gravitatii
faptei sale. Sinodul de la Ancira, de pildd, prescrie o pedeapsa de 7 ani (de
penitentd) pentru sotul sau sotia care au comis adulterul. Chiar con-locuirea cu o
sotie adultera este suficientd pentru a opri un laic de la Taina Preotiei sau
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pentru a depune un cleric. Sfantul Vasile 1i pune pe adulteri la un loc cu criminalii
si sodomitii (homosexualii), propunand aceeasi pedeapsa pentru toti. Canonul
sdau 58 (a treia epistold canonicd) stipuleaza: Adulterul ,in patru ani va fi
tanguindu-se, iar in cinci ascultdnd, in patru prosternindu-se, in doi impreund stand”
inainte de a i se permite primirea Sfintei Impartasanii.

Ispita sexului extra-conjugal este mai puternicd acolo unde este singuratate
si frustrare, fiind legatd mai ales de criza varstei de mijloc. Inafars de barbatii
divortati sau separati de sotiile lor, clientul tipic al unei prostituate este barbatul
alb de varsta mijlocie care are o ,cdsnicie fericita” si o stare materiala acceptabila.
El plateste pentru sex fie pentru a compensa faptul ca sotia nu-i mai satisface
dorintele, fie din pricina stresului provocat de cariera sa. Nici clericii nu sunt
imuni la astfel de sentimente si dezamagiri. Daca ei cad cu buna stiintd in pacatul
trupesc, indeosebi cu o femeie cdsatoritd, ei spulbera increderea sufletelor de care
sunt responsabili si prin aceasta isi trddeaza vocatia. De aceea, Canonul 25
Apostolic spune: ,, Episcopul, prezbiterul ori diaconul, prinzindu-se in desfranare sau in
jurdmdnt stramb sau in furtisag, sd se cateriseasca”.

Iar Canonul 1 al Sinodului din Neocezareea (inceputul sec. IV) afirma clar:
»Prezbiterul dacd se va insura, si se scoatd din trepta sa, iar de va fi desfrinat, sau va
comite adulter, sd se excludd cu desdvdrsire si sd se supund penitentei”.

Este un lucru ingrozitor ca membrii clerului sa distruga relatiile conjugale
prin savarsirea adulterului, iar canoanele reflecta acest lucru.

Cum ramane insa cu dimensiunea pastorald a acestei probleme? Daca o
femeie vine la duhovnicul sdu pretinzand ca sotul ei a comis adulter, trebuie ea
incurajata sa intenteze divort? Dacd unul din soti savarseste adulterul, este in
acest fel distrusd legatura creatd intre ei prin Taina Casatoriei?

Pe scara valorilor morale, adulterul este In mod evident mult mai grav
decat activitatea sexuald pre-conjugald, intrucat violeaza un legamant conjugal
real: legdtura dragostei si a increderii dintre doua persoane. Totusi, nici sexul
pre-conjugal si nici cel extra-conjugal nu sunt picate de neiertat. In cazul
adulterului, exista o singura posibilitate de reconciliere: pocainta din partea celui
care a gresit si iertarea oferita de partener. Nu exista probabil nici o altd situatie
care sa provoace resursele emotionale si spirituale ale unui cuplu ca si in cazul in
care unul din ei comite adulter. Partenerul ofensat se va simti tradat, respins,
umilit. Acestea sunt sentimente puternice care trebuie Infruntate, exprimate si
depasite -adesea cu sprijinul unei terte persoane — pentru ca vindecarea sa aiba
loc.

Dar, ca si in cazul celorlalte pacate, adulterul nu afecteaza doar persoanele
implicate direct, ci intreaga comunitate eclesiald. Noi suntem ,madulare unul
altuia”, uniti intr-un singur Trup, al carui cap este Hristos. Avem fata de fiecare
madular responsabilitatea de a aduce Impacarea si pacea atunci cand este
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posibil. Pentru pastrarea confidentialitatii, preotul trebuie uneori sa reprezinte
comunitatea, incercand sa Impace si sd vindece cuplul ranit. Dar toti cei care
cunosc situatia — partenerul, prietenii, preotul — pot si trebuie sa participe la acest
proces prin rugdciunea continua a fiecdruia pentru cei doi.

Un lucru esential in astfel de cazuri este pastrarea confidentialitdtii de catre
preot, dar si de catre ceilalti implicati, mai ales atunci cand este vorba de
confesiunea unui penitent. Totusi, existd unele cazuri care ar putea cere ruperea
acestei tdinuiri, in primul rand cazurile de pedofilie, incest sau viol. Daca preotul
este obligat sa spuna tot ce stie autoritdtilor sau sa se confrunte cu faptasul, el
trebuie sd ia toate masurile de precautie pentru a pdstra confidentialitatea
confesionald. Afard de situatiile in care pacatul marturisit pune in pericol alte vieti
— pedofilia, violul in serie sau crima premeditata — confidentialitatea trebuie sa
ramanad absolutd. Preotul se poate trezi ca trebuie sd rezolove singur situatia. El
poate fi ajutat de alte persoane din cadrul sau din afara parohiei care cunosc
cuplul si in care se poate avea deplind incredere. In orice caz, scopul urmarit
trebuie sa fie pocdinta sincera a celui care a pacatuit si iertarea partenerului. Daca
cea de-a treia persoana este deschisa unui astfel de proces, preotul 1i va oferi de
asemenea Ingrijirea pastorala cuvenita.

Chiar dacd preocuparea principald a preotului este persoana adulterului
(mai ales daca i este prieten sau daca e un alt preot) el trebuie sa fie sensibil mai
ales la nevoile si sentimentele partii ofensate. Adesea apare ispita de a salva pe cel
care a gresit, neglijand partenerul. Amandoi insd trebuie sa se bucure de aceeasi
atentie din partea preotului. Problema este si mai complexd, cerand o si mai
atenta sensibilitate pastorald atunci cand cea de-a treia persoana face parte din
aceeasi comunitate parohiald. Prioritatea trebuie sd se dea pastrdrii si Intaririi
familiei, mai ales cand sunt si copii la mijloc. Aceasta inseamna in primul rand ca
preotul 1l va incuraja pe cel care a sdvarsit adulterul sd-i impartaseascd secretul
partenerului sdu de viata -sa deschida rana pentru a o putea trata — si va face tot
ce este necesar pentru ca acesta sa se vindece prin pocainta si asistenta adecvata.

In opera asistentei pastorale, preotul trebuie si expuna in predicile sale
invatatura Bisericii privind sexualitatea In general si pdcatele legate de ea, In
particular. Este important sa se evite accentuarea valorilor spirituale si teologice
ale sexualitatii. Accentul se va pune pe importanta ascezei in viata credintei.
Obiectivul nu este doar prevenirea pdcatelor sexuale, ci angajarea in razboiul
spiritual care duce la viata transfigurata.

Lupta impotriva gandurilor pacdtoase, ca si cea impotriva manifestarilor
sexuale exterioare, este una profund spirituald. Iisus si Scripturile in general
condamnd aceste pdcate atat de vehement, pentru ca ele distrug relatiile
interumane, reducand persoana la o caricaturd a adevératei umanitati. Inca o
datd, sexualitatea trebuie privitd din perspectiva eshatologica. Pentru ca in
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cele din urmd, moralitatea sexuala este justificatd atata timp cat traseaza drumul
care duce la Impdratia lui Dumnezeu.
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Pornografia

Din aceasta perspectivd, putem sd ne ddm seama care este punctul de
vedere ortodox privind pornografia. Fenomenul constituie o afacere uriasd in
S.U.A,, iar eforturile de a-l1 controla au avut putin succes. Una din probleme este
dificultatea de a o defini cu exactitate. Imagistica sexuala prezintd valori diferite in
diferitele civilizatii. Francezii, de pilda, sunt de acord cu nuditatea partiald sau
chiar totald la T.V. si pe plaja, dar cei mai multi ar fi ofensati de senzualitatea
ieftina ce constituie hrana obisnuita a tinerilor americani. Totusi, sunt anumite
intuitii generale In privinta subiectului (,,il recunoastem cand il vedem”) care ne
permit sa facem cateva distinctii si sa sugerdm unele solutii.

Facem o prima distinctie intre pornografia totald (, hard-core”) si cea usoardi
(,soft core”). Prima, incluzand imagini sadomasochiste si pedofile, duce la
exploatare si abuz de cel mai rdu soi. Datoritd urmarilor distructive, parintii,
educatorii si publicul intreg ar trebui sa faca orice efort pentru a lupta impotriva
acestora. Pornografia , hard-core” este o napasta pe care nici o societate civilizata
nu ar trebui sa o tolereze. Raspandirea sa si enorma influentd economicd in
aceasta tara tind sa confirme, din pdcate, morbida observatie a lui Georges
Clemenceau, ca S.U.A. este singura natiune din istorie care trece de la barbarism
la decadenta fara a traversa o perioada de civilizatie.

Pentru o trecere in revista fugard a impactului pornografiei , hard-core”
asupra etosului american, e de ajuns sd ne aruncdm o privire asupra subiectului
din 10 febr. 1997 al revistei U.S. News&World Report. Langd imaginea unui
cunoscut star porno, citim pe coperta ca , America este de departe principalul
producator de filme porno in lume, cu o incredibila rata de 150 de titluri noi pe
saptamana”. Urmeaza o statisticd: ,Un club striptease profitabil castigd 5 milioane
de dolari pe an; starurile porno de prima marime castiga 20.000$/saptamana
dansand. Aproximativ 8 miliarde de dolari au fost cheltuiti anul trecut in afacerile
porno”; numarul inchirierilor de casete video ,hard-core” a crescut de la 75
milioane in 1985 la 665 milioane in 1996, la un pret de peste 8 miliarde de dolari
etc.; reportajul Incepe cu prezentarea producatorului de filme porno aflat in top, a
cdrui companie se numeste sugestiv ,, Evil Angel Videos”. Se arata apoi ca industria
respectiva a redus femeia la un obiect dezumanizat al dorintelor/obsesiilor altora.
Este o cronicd remarcabild despre depravarea pe care multi cititori, probabil, o
intampind cu un zambet si o ridicare din umeri. lar exploatarea continua
implacabil.

Pornografia ,soft-core” este atat de agresiva Incat cu greu o mai putem
recunoaste. De la blajinele cataloage Victoria’s Secret, la revistele si filmele mai
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explicite, pornografia ,soft-core” umple casele noastre, locurile de munca dar si
scolile noastre. Si aici avem o problema de definit: relatiile sexuale explicite intr-o
suma ,,R” sunt ,hard” sau ,soft”? $i, pand la urmd, oare mai conteaza? Problema
este care sunt efectele saturarii mediei si a obsesiei publicului de sex? Ce se
intampld cu mintile si sentimentele celor care privesc telenovele zilnic, sau
talk-show-uri cu subiecte sexuale? Ce impresie isi fac copiii nostri cand vad sex si
violentd In desenele animate de sambata dimineata?

Potrivit majoritatii cercetarilor, Inca nu exista o dovada clard a faptului ca
pornografia duce la cresterea criminalitatii sexuale. Totusi, prevaleta acesteia in
casele celor care savarsesc viol, abuz infantil sau alte fapte violente legate de sex,
sprijina teoria ca pornografia stimuleaza comportamentele deviante. Este fara
dubiu faptul ca ii raneste si 1i degradeaza pe cei pe care 1i infatiseaza, fie ei barbati,
femei sau copii. De asemenea, goleste cel mai intim comportament uman de orice
sens al iubirii, fidelitatii ori responsabilitatii si, In acelasi timp, obiectiveaza si
relativizeaza sexul prin accentul pus pe imagine — o fantezie — care prin definitie
nu are substantd, realitate. (Manualele sexuale care sfatuiesc cuplul sa-si imagineze
cd partenerul este o persoand mai aratoasd, nu fac altceva decat sd incite la adulter).
Astfel, ea degradeaza si depersonalizeaza sexualitatea intr-un mod abuziv. Data
fiind aceastd influentd, e greu sa intelegem cum oameni sanatosi din punct de
vedere moral cer ca pornografia, mai ales cea ,hard-core”, sa fie protejata de
primul Amendament.

Filosoful german ateu Ludwig Feuerbach afirma: ,,Man ist was man ipt!” —
,Suntem ceea ce mancam!”. Pr. Alexander Schmemann preia aceasta fraza intr-un
mod genial, demonstrand ca principalul nostru scop in viata este sa consumam
Sfanta Euharistie si in aces fel ,,sa devenim euharistici”. Rostul iconografiei in
Bisericd este de a hrani mintea si inima cu mancare cereascd, mancarea puritatii,
binecuvantarii si sfinteniei. Pornografia este o iconografie demonicd. Ea
inzestreazd mintea cu imagini corupte care provoaca striciciune in adancimile
sufletului. Pornografia creeaza dependenta. Cei care se folosesc de ea — fie pentru
a-si elibera tensiunea ori nelinistea, fie pe post de stimul sexual — vor simti
inevitabil nevoia s& mireasca doza pentru a obtine acelasi efect. In cele din urma,
pornografia este abuziva. Ca industrie, ea exploateaza si manipuleaza pe cei care o
folosesc pentru stimularea sexuald. Oricat de mult ar contribui la GNP, putine se
pot spune pentru a o justifica. Daca, intr-adevdr, ,suntem ceea ce mancam”,
pornografia este evident o otrava pentru sistem. Ca si antiteza perversa a
iconografiei autentice, ea reclama tratamentul pe care lisus il recomanda pentru
orice pdcat legat de privire (Mt. 5, 29). O solutie mai putin radicald, dar poate la fel
de eficace, este renuntarea la materialele pornografice.

Un canon al Sinodului Trulan (,,Quinisext”, 692) spune in legatura cu acest
subiect: ,Ochii tdi sd priveascd cele drepte si cu toata paza tineretii inima ta porunceste
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Intelepciunea (Prov. 4; 232-25) cici simtirile trupului lesne strecoard in suflet cele ale lor.
Poruncim agadar ca de acum inainte, in nici un chip si nu se mai zugriveascd, fie pe
tablouri, fie altcumva infitisate, chipuri care amdgesc vederea si care stricd mintea si
imping spre atétdirile plicerilor rusinoase” (Canonul 100).

Traditia ortodoxa si intuitiile crestinilor condamna pornografia tocmai
pentru cd , simtirile trupului lesne strecoara in suflet cele ale lor”. Pornografia 1i
corupe atat pe cei care o produc, cat si pe cei care o folosesc. De aceea, ea este o
problema sociald si morald de mari proportii. $Si pentru cd dezumanizeaza prin
deformarea chipului lui Dumnezeu din om, ea este si o problema profund
spirituala.
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Masturbarea

Strans legata de problema pornografiei este practica masturbarii. In ultimii
ani, parerile s-au Impartit referitor la aceastd problema, trecand de la o extrema la
alta. De la teama fara temei cd masturbarea provoaca boli mentale si deformari
tizice, s-a ajuns ca multi medici, si chiar clerici, sa o prezinte ca pe o activitate fara
urmari negative ce trebuie incurajata ca mijloc de a rezolva tensiunile sexuale in
cadrul casatoriei sau in afara ei.

In copildrie, anumite forme de ,explorare a sinelui”, numite adesea cu
termenul , masturbare”, sunt perfect normale. Pe masura ce copilul creste si se
apropie de pubertate, schimbadrile sexuale creeaza nevoi ce fac parte din cresterea
biologica normala. Unele astfel de explorari si stimuldri sunt inevitabile la aceasta
varstd si chiar inofensive. Primejdia apare In momentul in care acest
comportament este dublat de sentimente puternice de vinad sau rusine, care sunt
de regula consecinta dezaprobarii exprimate de parinti sau alte persoane
importante din viata copilului. Este esential, prin urmare, ca atitudinea fata de
copiii nostri sd fie bazata atat pe Traditia Bisericii, cat si pe realitatea biologica.
Parintii care au dificultati cu propria sexualitate sau practica masturbarea — si o
fac avand sentimentul de jend — e probabil sa transfere aceste dificultdti si
sentimente copiilor lor. Sexualitatea, ca si cea mai mare parte a comportamentului
uman, este puternic influentatd de pasiuni si atitudini proprii ,sistemului
familial”. Daca aceste atitudini sunt sanatoase si realiste, iar pasiunile sunt
inlocuite de o cdlduzire Intelegdtoare exista toate sansele ca un copil sa-si pdstreze
sdandtatea sexuald si sa se apropie de maturitatea sexuala.

Daca nevoia care duce la masturbare este in esenta una biologica si este
intdrita de influente externe, de ce majoritatea moralistilor ortodocsi ,impreund
cu episcopii si cu preotii nostri afirma cd aceastda practica este gresita” sau cel
putin nesandtoasa? Raspunsul este complex, dar el include aceiasi factori pe care
i-am mentionat in legatura cu relatiile preconjugale si pornografia.

In primul rand, masturbarea este de obicei insotitd de imagini care sunt in
esenta pornografice. Fie cd aceste imagini sunt interne (imaginatia) sau externe,
ele implica exploatarea si devalorizarea altor persoane. Panda la urms,
masturbarea este caricatura unei relatii conjugale adecvate. Ea se concentreaza
exclusiv asupra propriei persoane si a satisfactiei personale. Elementele de baza
ale dragostei si angajamentului, caracteristice relatiilor conjugale autentice lipsesc
cu desdvarsire. Din acest motiv, bazandu-se pe teologia Legii naturale,
Romano-Catolicii considerd cd masturbarea este contrara scopului ,natural”
pentru care Dumnezeu a creat sexualitatea la inceput. Ii lipseste
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finalitatea — procreerea —, ddruirea de sine reciproca si Incalca porunca de a duce
o viatd virgind. Pentru a-si Implini scopul, sexualitatea trebuie sa formeze
comuniunea intre doud persoane, unirea durabila a unui ,singur trup”.

In plus fatd de aceste obiectii teologice trebuie si addugdm faptul ci
masturbarea creeaza foarte usor dependenta. Vor trebui gasite tot mai mari doze
de stimulante, indiferent de natura lor, pentru a produce acelasi nivel de excitatie.
O data devenit un viciu, comportamentul este greu de infrant.

Dacd un penitent isi marturiseste in mod repetat pacatul masturbarii,
preotul ar trebui sa inteleagd ca se afld in fata unui caz de dependenta. Simplul
sfat de a-si schimba atitudinea nu va da roade in majoritatea cazurilor. Solutiile ar
trebui sa fie includerea persoanei in cadrul unor programe de terapie in acest
sens, precum si rugdciunea si perioade scurte de abstinenta totald, pentru ca
dependenta sa fie infranta.

Este important, totusi, ca persoana in cauza sa fie tratatd ca suferind de o
boald, iar nu ca un pdcatos. Cei care se luptd cu dependenta sexuala admit de
reguld ca este o cruce dureroasa, rusinoasa si adesea imposibil de purtat.
Indiferent de manifestarea lui exterioara, un dependent sexual nu va avea mai
multa placere decat un star porno care reia de mai multe ori aceeasi scend erotica.
De fapt, masturbarea devenitd viciu este Insotita adesea de sentimente de rusine,
manie sau dezgust fata de sine. La nivelul la care aceste sentimente sunt mai
degraba cauza decat consecinta comportamentului auto-erotic, este necesara o
forma de terapie adecvata.

Grija pastorala pentru o persoand care se confrunta cu o astfel de problema
trebuie sa se manifeste prin iertare si suport moral, si nu judecare si condamnare.
Preotul va trebui de asemenea sa insoteasca persoana respectivd, cu dragoste,
intelegere si rugdciune, pe parcursul intregului drum al vindecarii.

Scurgerile Nocturne

Trebuie sa facem cateva scurte referiri la secretiile nocturne si la modul
gresit in care acestea au fost intelese. De multe ori vin la spovedanie tineri care
poarta un sentiment de vina pentru aceste secretii. Dacd ele au loc sambata sau in
ajunul unei sarbatori, problema este daci ei pot primi Sfanta Impértaganie.

Adesea barbatul este preocupat de faptul ca a savarsit , pdcatul lui Onan”
(Gen. 39, 9) si se simte responsabil pentru a-si fi , risipit sdmanta”. Desi in limbajul
zilelor noastre, ,onania” se refera la masturbarea masculind, sensul sau originar
era legat mai degraba de coitus interruptus. (Pacatul lui Onan nu consta in faptul ca
el se masturbeaza, ci In aceea cd refuza sa Implineasca responsabilitatea
leviratului, a cdrui datorie era sa o Insamanteze pe vaduva fratelui sdu in
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scopul de a asigura continuitatea neamului acestuia. Cu alte cuvinte, pacatul nu
consta atat in , iImprastierea samantei pe jos”, cat in refuzul de a se supune legii
leviratului). Daca sperma este risipita prin masturbare, aceasta este rezultatul unei
actiuni pacdtoase. Totusi, nu se poate spune acelasi lucru despre secretiile
nocturne.

Trebuie sd intelegem ca aceste secretii sunt un aspect normal si sanatos al
functionarii trupului. Ca si multe altele, ele pot fi cauza pdcatului daca sunt
insotite de sentimente si imagini corespunzatoare si, mai ales, daca duc la
masturbare. Chiar sentimentele senzuale ce Insotesc si provoacd adesea secretiile,
sunt produsul biologiei noastre si cu greu pot fi calificate drept un rau moral.

Epistola Sfantului Atanasie cdtre cdlugarul Ammus meritd citatd in acest
sens:

,Polutiile nocturne involuntare nu sunt un picat: cdci ce fel de pdcat sau necurdtie
poate avea in sine un excrement natural? Gdandeste-te ce absurd e si consideri un pdcat
ceara din urechi sau scuipatul din gqurd. Mai mult, am putea spune si alte lucruri: am
putea explica de pildd cum excretiile stomacale sunt necesare pentru viata animalelor. Dar
dacd credem cd omul este lucrul mainilor lui Dumnezeu, cum ne invatd Scriptura, cum
am putea in mod necesar sd producem ceva impur?”

Atanasie se refera aici la F. Ap. 10, 15: ,Cele ce Dumnezeu a curitit tu sid nu le
numesti spurcate”. Desi este folosit termenul peiorativ ,,polutie”, in acest context, el
inseamna pur si simplu ,secretie”. Ideea este clara: secretiile nocturne, ca si alte
,risipe” trupesti, sunt rezultatul functiilor naturale create si binecuvantate de
Dumnezeu. Ele nu sunt in ele insele un impediment la primirea Impartisaniei. in
acelasi fel, epistola canonicd a lui Dionisie al Alexandriei catre episcopul Vasilide (
canonul 4), sfatuieste: , Cei care au avut polutii nocturne involuntare si facd precum vor
voi (sd se impdrtiseascd sau nu)”. Raspunsul canonic al lui Timotei al Alexandriei
(intrebarea 12), face o distinctie importantd intre pofta omeneascd si ispita
demonica: ,,Cum va fi sfituit cel care vrea sd se Impdrtiseascd dupi ce a avut polutii
nocturne? Raspuns: Dacd au venit din dorinta pentru o femeie, se va opri, dar dacd au fost
o ispitd a diavolului, se va Impdrtdsi pentru cd ispititorul il va munci cdnd va dori sd se
impdrtdgeascd”.

La fel ca si In cazul ,gandurilor”, pe care pdrintii desertului le considerau
atat de periculoase, sentimentele si emotiile care insotesc secretiile pot duce
usor la pacat, desi ele nu sunt in sine decat ,ispite”. Totul depinde de
raspunsul nostru. Ca si toate ,,gandurile”, ele ar trebui vazute asa cum sunt, iar
apoi inlaturate. Intr-un cuvant, si le preddm in mainile lui Dumnezeu si s&
adormim din nou.
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Homosexualitatea

In final, ne vom referi la problema dificild si delicatdi a homosexualitatii.
Subiectul este delicat Intrucat implica comportamente care au fost condamnate de
societate si de autoritatea biblicd pe parcursul istoriei, iar specialistii sustin ca cel
putin 10% din populatie este angajata intr-o forma oarecare de homosexualitate
sau ar dori sd facd acest lucru, in timp ce 3-4% sunt de orientare exclusiv
homosexuald. Subiectul este dificil pentru ci a implicat atitea controverse. In
ultimii ani am fost martorii unei polarizdrii intre cei care confunda , orientarea”
homosexuald cu comportamente specifice, alaturi de condamnarea persoanei
respective, si cei care afirma ca homosexualitatea este neutra din punct de vedere
moral si, prin urmare, ea este ,alternativ un mod de viata viabil”. Cei care se
considerd ca facand parte din miscarea homosexual-lesbiana sunt intr-un conflict
adanc cu cei care apara valorile traditionale (exclusiv unirile heterosexuale in
cadrul mariajului). Conflictul s-a largit in sfera publica prin cererile homosexualilor
si ale lesbienelor, care-si doresc o legislatie speciala care sa permita casdtoriile
,homosexuale”, adoptiile in cadrul acestora si un acces fara restrictii la cazare si
angajare. In cadrul Bisericii, problema esentiald a dezbaterii este legata de accesul
homosexualilor activi la serviciul divin (la Taina Preotiei). Conflictul este sporit de
limbajul folosit de ,,homofobi” (epitete care 1i denigreaza pe homosexuali si acuza
comportamentul homo-erotic) si ,homofili” (acuze de ,homofobie” si
,heterosexism patriarhal” aduse fara discriminare celor care nu sunt de acord cu
ei).

Homosexualitatea este definitd de reguld ca o ,atractie psihosexuald
predominants si persistenta fatd de membri ai aceluiasi sex”. In general, termenul
desemneaza atat dorinta sexuald pentru o persoana de acelasi sex, cat si
comportamentul legat de aceasta dorinta. Unele studii clinice recente au aratat ca
homosexualitatea este conditionatd de factori multipli: fiziologici, psihologici,
genetici si sociali. Este Inca greu de precizat relatia reald intre ,natura” si
,educatie” (intre modul in care datele genetice si mediul influenteaza orientarea
homosexuald). Homosexualii militanti insistd asupra componentei genetice,
pentru a apdra teoria conform cdreia homosexualitatea este Innascuta si
ireversibila si pentru a se putea constitui legal ca grup minoritar. Altii accentueaza
rolul factorilor de mediu, in general problemele de relatie care apar in sanul
familiei.

In 1991, neurobiologul Simon Le Vay a descoperit ci un mic grup de
neuroni din hipotalamusul creierului barbatilor homosexuali este doar a treia
parte dintr-o jumatate din marimea celui Intalnit la barbatii heterosexuali si
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aproape de aceeasi marime cu cel al femeilor heterosexuale. Intrucat atat barbatii
homosexuali cat si femeile heterosexuale sunt atrasi de bdrbati, s-a ajuns la
concluzia cd marimea nucleului hipotalamic este legata de orientarea sexuald.
(Hipotalamusul regleaza temperatura corpului, somnul, foamea, ritmul cardiac si
alte activitati autonome, incluzand-o pe cea sexuald). Totusi, intrebarea care se
pune este dacd madrimea redusa a nucleului este cauza sau consecinta
homosexualitatii. In 1992, psihologul J. M. Bailey si psihiatrul R. C. Pillard au adus
alte dovezi care sprijind ideea cd factorii genetici sunt semnificativi in formarea
orientarii sexuale. Alte cercetdri au sprijinit, dar nu au stabilit definitiv justetea
teoriei ca genele ar juca un rol in preferintele sexuale. Oricum, toti specialistii
insista sa se ia In considerare si factorii sociali si psihologici. Asa cum a aratat John
F. Harvey, faptul ca aproape jumatate din gemeni nu au orientarea sexuald a
celuilat intdreste ideea ca dezvoltarea psiho-sexuala depinde intr-o oarecare
masurd de mediul in care creste copilul.

Distinctia intre actele homosexuale si orientarea homosexuald este una
recenta, bazatd pe opera lui Freud si a altor cercetdtori din aria sexualitatii umane.
Aceasta distinctie era necunoscutd in vremurile biblice, cand se afirma ca
comportamentul homosexual este o pervertire voitd si pacdtoasa a posibilitatilor
sexuale daruite de Dumnezeu. Intrebarea este in ce fel trebuie revizuitd aceasts
judecatd acum cand ,orientarea” sexuald este un fapt stabilit? Pe de altd parte,
realitatea ,,orientdrii” implicd considerarea faptelor ce decurg din ea ca fiind juste
din punct de vedere moral?

Pozitia Bisericii Ortodoxe este ca toate faptele homosexuale sunt
inacceptabile din punct de vedere moral: ele denatureaza scopul si functiunea
fireasca a organelor trupesti, nu au nici o valoare procreativa si reprezinta o
parodie a wunirii ,intr-un singur trup”. Caracterul de promiscuitate al
comportamentului homosexual in genere il arata ca fiind un pdcat, in timp ce
actele specifice — incluzand relatiile anale si stimularea oral-genitald si oral-anald —
provoaca multora repulsie si dezgust. Aceste sentimente sunt oglindite in multe
pasaje biblice si scrieri patristice care condamna activitatea homosexuala.

Textele scripturistice principale sunt:

Gen. 19, 4-11 — barbatii Sodomei incearca sa violeze musafirii lui Lot

Lev. 18, 22: ,,Sd nu te culci cu barbat ca si cu femeie; aceasta este spurciciune” si
Lev. 20, 13: ,,De se va culca cineva cu birbat ca si cu femeie, amandoi au ficut nelegiuire
si sd se omoare, cd sangele lor asupra lor este”.

Rom. 1, 26-27: barbatii au renuntat la relatiile naturale cu femeile, , sdvdrsind
rusinea si ludnd in ei rdsplata cuvenitd ritdcirii lor”.

I Cor 6, 9-11: intre cei care nu vor mosteni Impéaratia lui Dumnezeu se
numardara idolatrii, adulterii si sodomitii (arsenokoitai — se refera la
homosexualitatea masculind).
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I Tim 1, 8-11: legea este pusa penntru cei fara de lege si pacatosi, ca si pentru
pornois, arsenokoitais si andrapodistais (desfranati, homosexuali si vanzatori de
oameni).

Iuda 7: se refera la imoralitatea sexuald si pofta nefireasca
(ekporneusasai...sakos heteras) a Sodomei si Gomorei. La aceasta am mai putea
adduga Dt. 23, 17 care interzice prostitutia feminind si cea masculina in Israel I
Regi 14, 24 si 22, 46 care includ prostitutia masculind intre ,spurcaciunile”
savarsite in fata lui Dumnezeu.

Unii reputati biblisti si altii alaturi de ei au facut eforturi considerabile
pentru a arata ca aceste pasaje nu pot fi citite ca o condamnare fara echivoc a
homosexualitatii. O parte a acestor eforturi au fost rodnice, dar cea mai mare
parte a fost motivatd de un plan al ,corectitudinii politice”, care a produs o
exegeza Ingeldtoare. Conform acestei exegeze, barbatii sodomiti sunt vinovati nu
de ,,sodomie”, ci de nerespectarea ospitalitatii orientale; prescriptiile levitice se
referd la , curdtia cultica”; in Epistola cdtre Romani, Sfantul Pavel criticd idolatria,
alaturi de pofta care-i urmeazd; iar in Epistola cdtre Corinteni si Timotei, referirea
trebuie inteleasd ca o condamnare exclusiv a pederastiei greco-romane si nu a
homosexualitatii in sine. (Din informatiille mele nimeni nu a construit un
argument rezonabil impotriva sensului din prima facie din Iuda 7). Daca aceste
texte sunt citite in context — si mai ales cand sunt privite in lumina Invataturii lui
lisus despre cdsatorie si unirea conjugala — este putin probabil ca ele sa nu
condamne actele homosexuale.

O atitudine similara intalnim in literatura patristica. In Didahii 2,2 se spune:
St nu savdrsesti crimd, adulter, pederastie (paidophthoreseis), pdcat trupesc..”.. Teofil al
Antiohiei, Clement si Atanasie ai Alexandriei, loan Damaschin si multi altii
condamna paidophthoria, dar aceasta s-ar putea limita la ceea ce numim pedofilie
(sau abuz sexual infantil).

Mai putin ambigue sunt scrierile Sfantului Vasile cel Mare si mai ales ale
Stantului Ioan Hrisostom. Canonul 7 al Sfantului Vasile din prima Epistola
canonica, precizeaza: ,Stricitorii de parte barbiteascd si stricitorii de animale, si
ucigasii, si fermecatorii, si adulterii si idolatri sunt vrednici de aceeasi pedeapsd, iar in
privinta celor ce 30 de ani s-au curitit pentru necurdtirea pe care au ficut-o intru
nestiintd, nu se cuvine nici a ne indoi de primirea lor”. Canonul 62 din a treia Epistola
canonica afirma: ,, Cel ce a ardatat imoralitate in cele barbitesti, i se va hotari timpul de
penitentd ca celui ce nelegiuieste intru adulter” (15 ani de excomunicare — Can. 58), iar
Can. 63 adauga: ,La fel si cel ce isi aratd pagindtatea sa intre cele necuvintditoare.”..
Canonul 61 Apostolic considera pacatul trupesc, adulterul si homosexualitatea ca
impedimente pentru Taina Preotiei: ,Dacd impotriva unui credincios se face vreo
invinuire de desfranare, de adulter sau de o altd oarecare faptd opritd inclusiv actele
homosexuale si s-ar dovedi, acela si nu devind cleric”.
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Cel mai riguros dintre toti este Sfantul Ioan Hristosom, mai ales in Omiliile
sale la Romani cap. 1 si 4. Comportamentul homosexual este numit ,,0 nebunie
monstruoasa”, o pasiune nefireasca a celor care ,L-au parasit pe Dumnezeu”.
Aceasta nebunie, care este mult mai rea decat desfranarea, degradeaza pe om,
coborandu-1 mai jos ca animalele. Retorica lui Hrisostom trebuie explicata, cel
putin In parte, prin convingerea sa ca activitatea homosexuald este pur voluntara:
o pervertire voitd a heterosexualitatii comune tuturor barbatilor. Acest punct de
vedere nu mai este valabil, de vreme ce existd o ,orientare” sexuala conditionata
psihologic si genetic, si care este In multe cazuri ireversibild. Acest fapt stabilit
clinic i-a facut pe moralisti sd redefineasca relatia dintre orientare si
comportament, ca si semnificatia morala a actelor homosexuale in sine.

Conducerea Bisericii Romano-Catolice, exprimata prin Congregatia Sacra
pentru Doctrina Credintei, a solicitat acordarea unui suport pastoral celor care
sunt de orientare homosexuald, considerand in acelasi timp ca aceasta conditie
este In sine ,disfunctionald” sau cel putin incompletd. Multi moralisti catolici
(McCormick, Curran, Cahill s.a.) s-au intrebat dacd este adecvata expresia
disfunctie obiectivd pentru a descrie conditia homosexuala, pretinzand cd arunca o
patd neagra asupra persoanei, si nu doar asupra comportamentului. Adeptii
termenului au replicat ca aceasta nu inseamna cd ,,homosexualul este rau in sine”.
In timp ce condamna ca fiind inacceptabild din punct de vedere moral orice
activitate genitala homosexuald, acestia cer sa se recunoasca faptul ca
homosexualitatea in sine — chiar daca este , disfunctionald” — nu este neaparat un
pacat. Distinctia, precum si terminologia, se sprijind pe teologia catolicd despre
natura.

De la o extrema la alta, rdspunsurile crestine la problema homosexualitatii
se impart precum urmeaza:

1. O atitudine , nefavorabild-puritivi”, condamnand atat actele, cat si
orientarea ca , deviante”, perverse etc.

2. O atitudine , nefavorabild-non-puritivd” care considera homosexualitatea ca
o disfunctie, condamna totusi pacatul, dar nu si pe pacatos.

3. O acceptare prudenta, limitatd, intelegand homosexualitatea si actele sale
ca un rdu ontic si totusi in cazurile ireversibile sunt acceptate relatiile stabile, iar
actele homosexuale in aceste relatii sunt considerate permise si chiar responsabile.

4. , Acceptarea deplina” considerand orientarea homosexuald ca fiind
inndscutd (deci daruitd de Dumnezeu), iar comportamentul care o insoteste ca
adecvat din punct de vedere moral, si chiar de dorit.

Numerosi eticisti catolici sunt pentru cea de-a treia abordare (desi au fost
etichetati drept , revizionisti” de mai multi catolici conservatori, care reprezinta
atitudinea ,nefavorabila-non-pu-ritiva”). Pozitia lor are la baza o importanta
reflectie asupra naturii actelor in sine. Se pune iIntrebarea: Imprejurdrile
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particulare modificd numai relatia cuiva cu o faptd anume, sau si valoarea morala
a faptei in sine?

In studiul sdu din 1977 — ,,Moralitatea sexuali. O abordare catolicd”, Philip
S. Keane raspunde afirmativ. El afirma cd exista o prioritate si o normativitate a
actelor si relatiilor heterosexuale ce nu pot fi eludate de nici o teologie a
homosexualitatii. Totusi, el se foloseste de o metodologie care priveste anumite
fapte obiectiv grave, dar subiectiv necondamnabile. El spune: , sunt cazuri in care
raul ontic al faptelor homosexuale nu devine un rau moral obiectiv, intrucat in
imprejurarile respective it is truly proportionate for the homosexual acts to be posited”.
Prin urmare, concluzia este: ,, persoana ramane membru al Bisericii si este liberd sa
primeasca Sfintele Taine”.

Aceeasi pozitie o adopta Lisa Cahill si Richard McCormick. Pentru Cahill,
actele homosexuale sunt ,ne-normativ dar obiectiv justificabile in situatii
exceptionale”, in care doud persoane de acelasi sex formeaza o relatie permenenta
si exclusiva. McCormick conchide ca sunt doud criterii dupa care relatiile
homosexuale pot fi considerate ca permise (si nu justificabile, de vreme ce
orientarea si actele heterosexuale raman normative).

1. Daca persoana in cauza este ireversibil homosexuala.

2. Daci persoana in cauzi nu este chemati la celibat pentru Impératie.

El insista ca aceste judecati constituie responsabilitatea persoanei inaintea
lui Dumnezeu si, In scopul unei aborddri pastorale adecvate, ele ar trebui
respectate de Biserica.

Incd o dati problema esentiali este cea ridicatd de Philip Keane:
,circumstantele legate de o faptd schimba relatia morala a unei persoane cu fapta
respectivd, sau si caracterul moral al faptei in sine?”. Referindu-ne la criteriile lui
McCormick, ne vom intreba daca sensul moral al unei fapte depinde de
circumstante sau fapta poseda in ea insasi o valoare morala?

Ortodocsii, impreuna cu alti crestini, recunosc ca anumite Imprejurari pot
diminua raul sau gravitatea unor fapte, cum ar fi omorul in timp de rdzboi sau
avortul In cazul unei sarcini ectopice. Totusi, unde vom aseza limita? Justifica oare
grija pastorala acceptarea relatiilor homosexuale pana acolo incat 1i vom primi la
Sfanta Impartisanie, i vom privi ca pe un cuplu si le vom permite si adopte
copii? Cu alte cuvinte exista circumstante care sd prezinte actele homosexuale ca
»acceptabile”, desi ne-normative? Sau vom putea spune ca aceste imprejurdri
schimba natura faptei in sine, astfel incat sa o putem considera , obiectiv grava”,
dar ,,subiectiv necondamnabila”?

Raspunsul ortodox este cd faptele poseda iIn sine valoare morald
,independent de imprejurdri”. (Punctul de vedere expus de Philip Keane este un
exemplu de proportionalism extrem, care ar putea usor aluneca in relativismul
situatiei sau etica contextuald). Faptele in sine si nu doar intentiile, atitudinile,
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consecintele sunt bune sau rele, juste sau gresite.

Abordarea conservatoare si foarte nepopulard astazi a crestinilor ortodocsi
fata de aceasta problema este sau ar trebui sa fie bazata teologic pe principiile
morale si nu pe reactiile emotionale la fenomenul homosexual in sine. Acest
principiu care sustine intreaga antropologie ortodoxa — afirma ca unicul scop al
vietii omenesti, incluzand existenta trupeasca, este slavirea lui Dumnezeu. Acelasi
principiu sta la baza poruncii lui Iisus: ,Fiti desdvarsiti, precum Tatil vostru Cel
ceresc desavirsit este” (Mt. 5, 48) si a avertismentului Sfantului Pavel: ,sldviti pe
Dumnezeu in trupul vostru” (I Cor. 6, 20).

Actele homosexuale (genitale) prin iInsasi natura lor violeaza acest
principiu, din motive pe care le-am mentionat mai devreme. Homosexualii
deviaza actiunea naturala a organelor sexuale in incercarea de a-si satisface pofta
egoista si parodiaza legatura unui singur trup pe care numai un bdrbat si o femeie
o pot avea, cdutand sa compenseze patologic lipsa unei identitati din copildrie (cu
parintele de acelasi sex, potrivit lui Elisabeth Moberly).

Mult mai important din punct de vedere pastoral este un aspect mentionat
adesea in literatura de specialitate: faptul ca actele homosexuale sunt in mod
evident diunitoare celor angajati in ele. In loc si repare sau si vindece ruptura
din relatiile personale care la un anumit nivel le sustine (in plus fatd de
componenta genetica posibild), actele respective nu fac decat sa mentina boala sau
disfunctia. Desi afectiunea a doi homosexuali este adesea adanca si autenticd, ea
este inevitabil viciata de un erotism narcisist, produsul a ceea ce Basil Zion numea
,,yobia dublului narcisist”.

Puterea acestei robii pare sd stea In aspectul de stare de dependenta a
homosexualitatii, care impiedicd persoana sa se raporteze la un altul ca
,persoana”, prin oferirea unei iubiri jertfelnice si dezinteresate. Sunt desigur si
exceptii: cazuri In care relatiile intre homosexuali reflectd o asemenea iubire intr-o
masura mai mare decat multe casdtorii. Dar acestea sunt exceptii care Intaresc
regula.

Acestea fiind spuse, este necesar sd mentinem clard distinctia dintre act si
orientare. Daca este cauzata genetic sau de catre mediu, ori (mult mai probabil) de
amandoua la un loc, orientarea homosexuald nu este nici un pacat, nici un rau.
Persoanele care au aceasta orientare sunt in sensul cel mai deplin , persoane”,
purtdtoare ale chipului lui Dumnezeu si chemate sa creascd, alaturi de ceilalti,
spre asemdnarea divind. Mai ales atunci cand incearca sa-si schimbe orientarea
sexuald — sau pur si simplu continud in lupta lor de a-si pdstra castitatea — ele au
nevoie de sprijinul, sfatul si dragostea Bisericii (episcopi, preoti si laici).

Totusi, este clar faptul ca conditia homosexuala este adesea ireversibila:
orientarea este permanentd. In ciuda acestui fapt, Biserica Ortodoxd nu poate
scuza manifestarile exterioare ale acestei orientari, chiar in cadrul unei
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relatii stabile. Datorita faptului cd aceste relatii sunt un pacat si distrug persoana,
teologia morala ortodoxa se opune ferm , casatoriilor” homosexuale. Dintr-o grija
pastorald pentru sanatatea spirituald, psihicd si fizicd a membrilor sdi — ,normali
sau homosexuali” — Biserica trebuie sa respinga astfel de relatii, asa cum trebuie
sa se opuna adoptiilor in cazul unor cupluri homosexuale. Ireversibilitatea
orientarii homosexuale nu justifica institutionalizarea ei si ridicarea casatoriilor de
acest gen la gradul de mariaje autentice, acceptate de vointa divina. Acest lucru
nu justifica nici expunerea copiilor la un ,stil de viata homosexual” sub pretentia
cd un copil poate creste la fel de bine cu ,,doua mamici” sau ,doi tatici” ca si cu
parintii sai biologici. Problema nu este daca un copil e mai bine sa nu fie crescut
de un cuplu homosexual decat de un singur pdrinte sau un orfelinat. Adevarata
problemd se refera la natura actelor homosexuale si efectul lor asupra celor
implicati. Dacd este adevdrat — si credem acest lucru — cd asemenea acte sunt un
pacat si sunt in detrimentul persoanelor implicate, atunci singurul mod in care un
cuplu homosexual poate creste un copil intr-un mod sandtos si responsabil este sa
ramana celibi.

,A-L slavi pe Dumnezeu in trup” Inseamnd a reduce activitatea sexuala
genitald la unire conjugald heterosexuala, binecuvantata de Dumnezeu. Biserica nu
poate sd-i binecuvinteze mai mult pe homosexualii care doresc sa trdiasca si sa-si
exprime sexualitatea Impreund, decat poate s-o faca in cazul adulterilor sau a
desfranatilor. Chiar si acolo unde promiscuitatea nu este prezenta iar relatia pare
sa fie bazata pe o grijd si dragoste autenticd, stilul de viatd homosexual rdmane in
antitezd cu chemarea pe care o adreseaza Evanghelia oamenilor. Homosexualii
trebuie sa faca o alegere: fie sd se abtind de la activitatea sexuald genitala, fie —in
virtutea refuzului lor — sa se rupa de comuniunea deplinad cu Trupul lui Hristos.

Acest lucru inseamnd ca persoanele de orientare sexuala care isi asuma
crucea abstinentei sexuale pot primi Sfanta Impartésanie ca oricare alt membru al
Bisericii. De asemenea, nu mai existd in acest caz nici un impediment la Taina
Preotiei. Din punct de vedere moral, un bdrbat sau o femeie de orientare
homosexuala care acceptd celibatul nu este cu nimic diferit de un heterosexual
celib sau care isi limiteazd experienta sexuald la sfera mariajului. Daca, totusi,
homosexualii aleg sa se manifeste si in exterior, ei se fac vinovati moral ca si cum
ar persista in desfranare sau adulter.

Din punct de vedere pastoral, cedarea lor in fata ispitei ar trebui tratata ca si
in cazul altor pdcate sexuale: chemarea ferma la pocdintd, dublatd de asigurarea
unei iertdri plind de dragoste pentru momentul caintei. Daca preotului i se aduce
la cunostinta existenta unui credincios al parohiei sale care este activ homosexual
si refuza sa se caiasca — sa renunte la activitatea sexuala si sa caute vindecarea —
preotul va trebui, cu sfatul si sprijinul episcopului, sa-1 excomunice temporar pe
cel vizat. Aceastd pedeapsa suna destul de aspru In vremurile noastre. Totusi,
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este crucial ca persoanele implicate sa fie constientizate de seriozitatea si
nocivitatea comportamentului lor. Excomunicarea trebuie insa aplicata cu o grija
pastorald autenticd: ea este o madsura temporard, menitd sa aducd persoana
respectiva la pocainta.

Cu privire la criteriile lui McCormick notate mai sus, avem un singur lucru
de spus: din perspectiva ortodoxd, fiecare persoana care nu e chemata la unirea
conjugald este chematd la celibat pentru Imparitie. Este un ideal greu de
indeplinit, dar miile de sfinti din istoria Bisericii dovedesc ca nu este imposibil.
Multi din ei, fard sa-i stie nimeni, doar inaintea lui Dumnezeu, au ajuns la
sfintenie prin lupta lor inflacarata impotriva ispitei sexuale. Motivatia lor ar trebui
impartdsitd de toti credinciosii crestini, fara exceptie. Este evident faptul ca fiecare
gand si gest al nostru, sexual sau nu, reflectd credinta si fidelitatea noastra fata de
Dumnezeu si arata pana unde mergem cu raspunsul nostru la dragostea pe care
El ne-o ofera.

Atunci cand cerem cuiva sa-si asume crucea castitatii, nu trebuie sa trecem
cu vederea faptul ca viata conjugald are nevoie adesea de anumite limite in
expresia ei sexuald, mergand uneori pana la abstinenta totald, si aceasta cruce
trebuie acceptatd, daca persoana sau cuplul doreste sa-si implineasca vocatia cu
fidelitate. Pentru ca telul ambelor vocatii — viata conjugald si celibatul — este
asumarea vietii si a conditiilor particulare cu multumire, si predarea lor ca o jertfa
a laudei spre slava lui Dumnezeu.
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3. Procrearea si inceputul vietii

A fost necesar pentru om si fie creat;
iar mai apoi, creat fiind, si creascd; si crescut
fiind, sd devind matur; si devenind matur, sd se
inmulteascd; si inmultindu-se, si devind puternic;
si devenind puternic, sd fie glorificat;
si fiind glorificat, sd priveascd la Dumnezeu”.

— Sf. Irineu

,Dumnezeu a creat omul, dand nastere

trupului sdu din materia preexistentd,

pe care El a insufletit-ocu propriul Sau Duh”.
— Sf. Grigorie de Nazianz

,,fnceputul existentei este unul si acelasi
pentru trup si suflet”.
— Sf. Grigorie de Nyssa

Despre sensul ,,conceptiei”
»,Cand incepe viata omului?”

Raspunsurile variate propuse la aceastd problema indelung discutatd
exprimd adesea a political or social agenda as much as they do current
knowledge of embryo development. Sugestiile se refera, pe rand, la momentul in
care mama simte pentru intaia oard copilul miscandu-se in pantecul ei; la
momentul In care fetusul poate supravietui in afara uterului (de obicei dupa 24 de
saptamani) ; la momentul nagterii, cand copilul incepe sa respire singur, sau la o
perioadd de cateva zile dupa nastere, o data ce nou-nascutul si-a demonstrat
dreptul la viatd (aceasta insemnand, printre altele, absenta oricarei boli sau
dereglari psiho-somatice). Cu cat marim distanta intre ,inceputul vietii umane” si
momentul fertilizdrii, cu atat se dilata si deschiderea pentru avorturi, infanticid si
experimente embrionare.

Pe de alta parte, Biserica a afirmat dintotdeauna cd viata umana Incepe cu
conceperea, care face frontiera comund cu fertilizarea. Cu mult timp inainte ca
medicii specialisti sd descopere celulele embrionare si cromozomii, scriitorii
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crestini condamnau avortul in orice stadiu al sarcinii, pe temeiul ca fetusul , format
sau neformat”, este intru totul om si poartd in el ,,chipul lui Dumnezeu”.

Problema este din nou ridicata azi dintr-o perspectiva diferitd, care incearca
sa fundamenteze reflectia teologica pe datele biologice. Urmandu-i pe embriologii
britanici, cativa moralisti crestini au facut o distinctie intre embrion si asa numitul
,pre-embrion”. Acesta din urma e descris ca o masa de celule nediferentiate, de la
zigotul uni-celular si pana la dezvoltarea , primei trasdturi” sau a primului ,ax” al
trupului in timpul sdptdmanii a treia a sarcinii.

In acest punct, dupi implantarea in peretele uterului, el suferd o
transformare radicala numita ,singularitate” si se poate spune astfel ca poseda
suflet omenesc sau individualitate umana. Potrivit acestei scheme, ,,conceperea”
nu trebuie Inteleasa ca un moment (e.g. la Incheierea fertilizarii), ci ca un proces.
Trecerea de la ,,pre-embrion” la ,,embrion”, adica de la existenta potentiala la cea
actuald, are loc doar la finalizarea acestui proces. Se afirmd, totusi, ca viata umana
,incepe cu conceperea”. Dar definitia ,conceperii” este modificatd, pe baza
recentelor descoperiri din cadrul embriologiei, ea insumand ,,singularitatea” prin
implantarea conceptus-ului In membrana uterind, lucru care se intampla la
aproximativ doud sdaptdmani dupa fertilizare. Cu alte cuvinte, conceperea si
fertilizarea nu mai sunt intelese ca fiind simultane. Fertilizarea marcheaza
inceputul procesului conceperii, proces care dureazad 12 — 14 zile. Abia la sfarsitul
acestei perioade se poate vorbi de o noua ,viatd umana” si de existenta unui
,,suflet omenesc” unic.

Cercetdrile si discutiile pe aceastda tema au fost conduse de o reala
preocupare pastorald. In confuzia morali cauzati de proliferarea avorturilor legale
in S.U.A. si in alte tari dezvoltate, data fiind sensibilitatea la traumele produse de
violuri si incesturi, multi teologi cauta sincer un mijloc care sa permita victimelor
violentei sexuale sa pund capat unei sarcini nedorite intr-un mod , licit”, care sa fie
conform invataturii morale traditionale a Bisericii.

Daca distinctia iIntre pre-embrion si embrion este legitima, atunci
intreruperea unei sarcini inainte de implantare — adicd Tnainte de finalizarea
procesului conceperii si de Insufletire, nu va fi considerat ,,avort”, asa cum este
definit termenul in mod traditional de diferitele Biserici. Mai mult, distinctia
medicald si morald Intre pre-embrion si embrion implica faptul ca primul
reprezinta mai degraba viata umana potentiald, decat cea actuala, si este in acest fel
mai putin Indreptatit sa beneficieze de drepturile si protectia sociala acordate
individualitatilor umane sau ,persoanelor”. O consecintda majora a acceptarii
acestei distinctii constd In eliminarea obiectiilor morale privind proceduri ca
fertilizarea in vitro sau cercetarile si experimentele pe embrion In scopuri
terapeutice.

Daca astfel de preocupdri pastorale siterapeutice sunt laudabile si

100



sincere, ele presupun totusi o perspectiva stiintifica a dezvoltdrii embrionului, care
este departe de a fi unanim acceptatd de specialistii In domeniu; de asemenea, ei se
opresc asupra problemei teologice a Insufletirii si a calitdtii de persoana ce deriva
de aici, care din perspectiva ortodoxd ridica serioase obiectii. Vom incerca in acest
capitol sa schitim argumentul formulat de trei din cei mai mari eticigti
romano-catolici care au abordat acest subiect, si vom arata de ce credem ca punctul
lor de vedere ar trebui schimbat, in baza recentelor cercetari embriologice. Vom
concluziona cu o evaluare a implicatiilor teologice ale pozitiilor lor, din perspectiva
ortodoxa.
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Shannon, Wolter and McCormick on the ,,Pre-Embryo”

Pe baza ultimelor descoperiri in domeniul embriologiei, putem schita
urmatoarele stadii in dezvoltarea ,, pre-embrionului”.

Multe celule din corpul omenesc sunt celule ,,somatice”, fiecare continand in
nucleul sau 46 de cromozomi. Sperma masculind si ovulele feminine (vocilele sau
oudle), sunt celule embrionare sau ,gameti”, fiecare cu cate 23 de cromozomi.
Unirea acestor gameti intro singura celula zigot (intr-un zigot unicelar) care
contine 46 de cromozomi dispusi in 23 de perechi, se petrece prin procesul
fertilizarii. Fertilizarea are loc la capatul trompei uterine, langa ovare. Sperma
depozitata in traiectul reproductiv feminin are nevoie de aproximativ 7 ore pand ce
enzimele sale penetreaza peretele exterior al ovulului. Vor mai trece apoi trei ore
pana ce sperma 1si va face ,caldtoria” spre locul unde va avea loc fertilizarea. Din
milioanele de spermatozoizi, unul singur va penetra protectia (zona pellucida)
ovulului si isi va face loc prin citoplasma pentru a se uni cu nucleul haploid (care
contine un singur set de cromozomi nepereche). Acesta va produce ceea ce se
numeste ,,singamie”: unirea a doi gameti in vederea formadrii unei individualitati
unice din punct de vedere genetic. Nucleul diploid rezultat contine acum un
aranjament wunic al materialului genetic (ADN) care determina sexul
conceptus-ului si creaza conditiile pentru mitoza : divizarea celulelor individuale
(blastomeri). Procesul incepe cu o celuld dubld, o celuld tripla a-cronica, apoi o
celula cvadrupla, dupa care progreseaza prin multipli de 2 (8, 16, 32, etc.), pana
cand embrionul se implanteazd in membrana uterina, spre finalul saptdmanii a
doua a sarcinii.

Timpul desfasurdrii acestui proces este bine determinat: aproximativ sapte
ore de la relatia intimd la fecundare, inca trei ore pand ce sperma va ajunge la ovul,
si Inca doisprezece pentru penetrare. Fuziunea celor doua celule, singamia, mai
dureaza Inca o zi. Prin urmare, intregul proces ce duce la fertilizare dureaza intre
36 — 48 de ore. In ziua a patra, embrionul numéra circa 16 celule si este localizat
langd gura (intrarea) uterului. Stadiul ,blastocit” este atins atunci cand celulele
care se divizeaza (continuu) formeaza o sfera sau un disc, al carui invelis exterior
(trofoblast) va da nastere structurilor nutritive, inclusiv placenta, in timp ce masa
interna (embrioblast) constituie embrionul insusi. In acest moment, zona pellucida
se rupe, iar embrionul, pentru a se atasa peretelui uterului.

In timpul acestei perioade de 10 — 12 zile, anterioard implantarii, are loc
fenomenul impropriu numit , pierdere”. Se estimeaza ca intre jumadtate si 2/3 din
ovulele fertilizate sunt date afara din uter. Ele nu reusesc sa se implanteze si sunt
avortate (fara ca mama sa stie), dintr-o multime de motive, cum ar fi
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dezechilibre chimice in sistemul reproductiv sau gene defective purtate de
embrion. Dacd embrionul se implanteaza cu succes, el suferd o restructurare
numitd ,gastrulatie” sau , organogenezd”, rearanjare a celulelor in ectoderma,
endoderma si mezoderma embrionara. O data cu aceasta se contureaza si trasatura
primitiva sau primitive body axix, care duce la dezvoltarea initiald a sistemului
nervos embrionic.

La sfarsitul saptamanii a opta, sistemul nervos este pe deplin alcatuit, iar
copilul in crestere, numit acum fetus, se poate misca si poate simti durerea.

Apeland la noile descoperiri din domeniul embriologiei, Thomas Shannon si
Allan Wolter afirma aldturi de alti embriologisti sau teologi, cd trebuie facuta o
distinctie clard intre pre-embrion si embrionul propriu-zis. Pre-embrionul, sustin
ei, este compus dintr-o masd de celule nediferentiate (blastomeri), fiecare din
acestea posedand totipotentd. Asemenea hologramei, fiecare blastomer este
inzestrat cu aceeasi informatie genetica, pe care o posedd intregul. Aceasta
inseamnd cd de la zigot la formarea primei trasaturi, fiecare celuld a morulei are
capacitatea de a se dezvolta singurd intr-o individualitate umand. Aceasta
capacitate este totusi , potentiald”, atata timp cat concept-usul trebuie sa primeasca
informatie geneticd aditionalda de la mama dupa implantare, pentru a ajunge la
,singularitate” si a se dezvoltaintr-un embrion adevarat. Acest lucru este
evidentiat de faptul ca pre-embrionul se poate in doua entitdti identice din punct
de vedere genetic (dand nastere la doi gemeni), apoi in cazuri rare, cele doud se pot
reuni pentru a produce o individualitate unica. Se mai afirma ca aceasta capacitate
de impartire si reunire persista pand la , gastrulatie” numita si ,restrictie”, atunci
cand incepe diferentierea celulelor, iar totipotenta se pierde. Cu alte cuvinte,
zigotul nu poate deveni un embrion uman pana ce nu primeste informatie genetica
suplimentara de la gazda maternd, si nu de la gameti. Altfel se poate transforma
intr-o ,,alunitd hidatidiforma” canceroasd, compusa din tesutul placental.

Prin urmare, afirma aceeasi moralisti, este impropriu (incorect) sa se
vorbeascd despre existenta embrionului inainte de implantare. De-a lungul
primelor doua sdptamani, in timp ce se finalizeaza procesul conceperii,
concept-usul trebuie numit , pre-embrion”, ceea ce nu implicd o ,individualitate
ontologicd” sau a fortiori, calitatea de persoana.

Aceasta indicatie, alaturi de fenomenul , risipirii” (wastage) i-a condus la
concluzia ca pre-embrionul nu poseda suflet imaterial si rational. Mergand mai
departe, ei sustin teoria ,animatiei mediate” si nu a celei imediate, afirmand ca
insufletirea nu poate avea loc Inaintea ,singularitdtii” si a rearanjamentului
structurii celulare necesare aparitiei embrionului. Pre-embrionul devine estfel, prin
definitie, un candidat pentru avortul licit din punct de vedere moral si pentru
experimentele stiintifice (desi Shannon si Wolter nu merg atat de departe in mod
explicit).
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O abordare la fel de atenta si informata stiintific o face Richard Mc Cormick
in articolul sau ,,Cine sau ce este Pre-embrionul ?” El afirma ca termenul
,pre-embrion” a fost adoptat de Societatea Americana pentru Fertilitate si de B. V.
L. A., ,intrucat primele stadii de dezvoltare a mamiferelor implicad in primul rand
stabilirea trofoblastului non-embrionic, si nu formarea embrionului”. Vom vedea
indatd cd aceastd problema este pusa la indoiald de recentele cercetari
embriologice.

Articolul lui Mc Cormick prezinta diferite opinii romano-catolice care
presupun cd inceputul individualitdtii umane coincide cu inceputul calitatii de
persoand a omului. El vrea sa demonstreze, asemenea lui Shannon si Wolter, ca
individualitatea umana nu este determinatd de fertilizare, ci de Intregul proces
care duce la singularitate si la formarea primei trasdturi (dupd care formarea
gemenilor nu mai e posibild). El face in acest sens o distinctie importanta intre
,individualitatea genetica” si ,individualitatea de dezvoltare”. Prima exista
intr-adevar de la fertilizare, dar aceasta nu Inseamnd ca conceptus-ul a primit
calitatea de persoana sau ca poate fi considerat ,,0 persoana umana insufletita”. Si
aceasta pentru ca trebuie sa existe o anumitd stabilitate biologica In organism
inainte de a fi posibild calitatea de persoand. Aceasta stabilitate nu apare inainte de
stadiul organizdrii embrionare primare, adicd inainte de aparitia primei trasaturi.
Desi concluzia este cd pre-embrionul trebuie tratat ca o persoand, intrucat el este
intr-un sens ,persoana in devenire”, el mentine totusi termenul , pre-embrion”
datorita totipotentei sale caracteristice si a capacitdtii de a se diviza in doua parti
eglale (de a da nastere unor gemeni). Prin urmare, ,pre-embrionul” nu este un
,cine”, ci este un ,,ce”, care e unic din punct de vedere genetic si are ,,posibilitatea
de a deveni adult”. Dar aceastd potentialitate se poate realiza numai prin
dobandirea ,individualitatii de dezvoltare”, dupd aparitia primei trasaturi. El
conchide cd pre-embrionul trebuie tratat ca o persoand, dar numai intrucat are un
,potential intrinsec” de a deveni persoand si intrucat intreaga problema e
inconjuratd de ,, multe incertitudini”, incheie el.

Fr. Mc Cormick nu exclude nici experimentele non-terapeutice, intrucat
pentru el pre-embrionul nu poate fi considerat o persoand umana insufletitd in
realitate. Totusi, el ar aproba cercetdrile pre-embrionare numai atunci cand
criteriile pentru aceste cercetari sunt stabilite la nivel national. Desi nu abordeaza
problema avorturilor pre-implantatorii, implicatiile punctului sdu de vedere sunt
cd acestea sunt permise din punct de vedere moral in cazul sarcinilor cauzate de
abuzuri sexuale.
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Jérome Lejeune and the ,,Concentration Can”

Cum vom aprecia aceste argumente in favoarea distinctiei intre pre-embrion
si embrion, sau Intre individualitatea genetica si cea de dezvoltare? Problema se
reduce practic la acuratetea evidentei stiintifice care sustine ,totipotenta”
blastomerilor si la afirmatia lui Mc Cormick ca ,primele stadii ale dezvoltarii
mamiferelor implica in primul rand stabilirea trofoblastului nonembrionic, si nu
formarea embrionului”.

Desi au fost aduse marturii solide in favoarea ambelor idei, alte studii
recente aduc concluzii diferite.

Totusi, inainte de a nota aceste consideratii, e nevoie sd accentuam faptul ca
stiinta embriologiei e intr-o stare de flux. Mai ales in S. U. A. si Franta, dezbaterea
se concentreazd acum asupra unor probleme precum rolul citoplasmei in
transmiterea informatiei genetice spre ovulul proaspat fertilizat, dar parerea
specialistilor asupra acestui subiect nu a ajuns incd la un consens.

Evidenta care incepe sa se impuna tinde totusi sa sprijine teoria ca viata
umand — existenta individuald si, prin urmare, cea personald, incep de fapt, nu
odata cu implantarea, ci odata cu finalizarea fertilizarii si singamia, sau, in cele din
urmd, cu stadiul bi-celular al mitozei. Pentru a intelege aceasta problema vom
reaminti un caz recent care a atras atentia In mass-media, intrucat a adus disciplina
arcana a embriologiei in sfera legii civile.

In aprilie 1989, New York Times relata despre divortul in curs dintre Mary
Sue Devis si Jr. Lewis Davis, din Maryville, Tennessee. Ceea ce fdcea din aceasta
intamplare un fapt unic si o cause célébre internationald este faptul ca cei doi
apelasera la fertilizarea in vitro, care a produs un total de 9 embrioni. Doi dintre
acestia au fost transferati in uterul doamnei Davis, dar nu au reusit sa se
implanteze. Ceilalti 7 au fost inghetati pentru o intrebuintare ulterioara. In timpul
divortului, d-na Davis a cerut custodie fie pentru a primi embrionii chiar ea, fie
pentru a-i dona cuiva. D1. Davis a afirmat, pe de-o parte, ca nu poate fi obligat sa-si
asume responsabilitatea de parinte dupa divort si prin urmare, a cerut si el
custodie, pentru a distruge embrionii, ca o parte a proprietatii comune a cuplului.
Pe langa problema conservarii criogenice si posibilitatea ca embrionii sd moard in
concentration can, datorita intarzierilor sistemului juridic, adevarata problema
morala se reduce la un fapt esential: erau embrionii persoane umane cu , drepturi”
vrednice de protectia legii, sau erau o simpld proprietate comuna care trebuia
Impadrtitd intre cele doud parti si folosita in consecintd? Problema a fost in cele din
urma decisa la recurs. Jr. Davis a primit custodia si embrionii au fost, probabil,
distrusi.
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Unul din martorii apdrarii (mama) a fost eminentul genetician francez Dr.
Jérome Lejeune, care isi casigase recunoasterea mondiala pentru descoperirea
trisomy 21, cauza sindromului Down.

Marturia lui Lejeune este reprodusa in cartea sa The Concentration Can, Cind
incepe viata umand ? Desi Lejeun, decedat intre timp, a fost criticat pentru
perspectiva sa ,integrista” si pentru apdrarea Inflacdratd a invataturii
romano-catolice despre avort, marturia sa se bazeaza pe cercetdri facute in Anglia,
Franta si S. U. A. si care au fost acceptate de comunitatea stiintifica internationala.
Foarte pe scurt, argumentarea sa este urmatoarea :

La sfarsitul anilor ‘80, cercetarile geneticianului britanic Alec Jeffreys au
confirmat unicitatea geneticdA a fiecarui ovul uman fertilizat, stabilind prin
experiment stiintific ca zigotul unicelular se caracterizeaza prin ,individualitate
genetica”. Alte cercetdri intreprinse de grupuri ale Universitatilor Cambridge si
Duke au aratat cd procesul chimic numit ,,metilatie” determind informatia care va
fi transmisd de anumite segmente de ADN in timpul fertilizarii. S-a crezut mult
timp ca cromozomii gametilor materni si corespondentii lor masculini care se
unesc pentru a crea cele 23 perechi de cromozomi ai nucleului diploid, sunt
identici. Descoperirea metilatiei a infirmat acest lucru, aratand ca fiecare
cromozom masculin si fiecare cromozom feminin aduce zigotului o informatie
unicd. Addugarea de metil (CHs) peste baza cytosine a ADN-ului are un efect de
sau de suprimare a activitatii genetice astfel incat, cu fiecare divizare succesivd,
celulele devin tot mai diferentiate.

In exprimarea lui Lejeune, ,,oul fertilizat este cea mai diferentiata celuld de
sub soare”. El contine toatd informatia necesara pentru a produce o fiinta umana
vie. Expresia primara a vietii umane deriva din alinierea unicd a materialului
cromozomic in nucleul acestei celule originare. Atunci cand fertilizarea e incheiatd,
acea expresie incepe sa dirijeze functionarea celulara.

Acest lucru este adevdrat in ciuda faptului ca RNA-ul matern derivat din
citoplasma ovulului dirijeaza dezvoltarea zigotului pana la mitoza, cand genomul
embrionic este activat. Acest prim proces de dezvoltare are loc o data cu singamia.
Individualitatea unicd din punct de vedere genetic care rezulta e formatd din
interactiunea nucleului si a citoplasmei, care continud chiar dupa ce genele
embrionului sunt ,,activate”. Totusi, ,expresia primard” care ar putea fi identificata
cu ,sufletul”, trebuie sa fie prezenta de la singamie, pentru a crea conditii pentru
interactiune si pentru a dirija cresterea zigotului.

Pe parcurs, in timp ce zigotul unicelular sufera mitoza, anumite portiuni din
informatia sa genetica sunt ,dezactivate” de metilatie. Astfel, diferentierea poate
avea loc, permitind dezvoltarea organismului de-a Ilungul perioadei
pre-implantarii.

Dacda Lejeune are dreptate, diferentierea celulara este
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,programatd” sau ,inscrisa” in concept-us de la Inceputul existentei sale. Prin
diferentierea initiald, informatia genetica este transmisd de la prima celuld la a
doua. Lejeune vorbeste de un stadiu ipotetic tri-celular al mitozei si afirma ca la
acest nivel are loc individualizarea. Aceasta (fie la stadiul tri-celular, fie la cel
tetra-celular) e confirmata de faptul ca dincolo de acest punct este imposibil sa se
creeze o0 himera (o fiintd care rezultd din amestecarea materialului neasemanator
genetic, precum anomalia tapului ,geep”). Pe mdsurd ce celulele continua sa se
divizeze, o alta informatie este , dezactivata”, si are loc o diferentiere si mai
pronuntata. Aceasta inseamna ca diferentierea celulara incepe nu cu implantarea,
ci cu ,singularitatea”, abia la sfarsitul primelor doua saptamani ale sarcinii. Ea
incepe cu zigotul unicelular, atunci cand o ,,expresie primard” dirijeazd un proces
continuu care, in conditii normale, va duce la nasterea unui copil. Prin urmare, in
viziunea lui Lejeune, este gresit sa se vorbeasca de ,pre-embrion” ca o ,masa
nediferentiata de celule”. Diferentierea, care implica existenta individuala, se
petrece o data cu incheierea fertilizdrii. Prin urmare, fertilizarea si conceperea
trebuie recunoscute ca fiind simultane.

Pe de alta parte, chiar expresia , pre-embrion” se arata ca fiind una gresita,
care trebuie abandonata. Daca fertilizarea si conceperea sunt simultane, atunci
distinctia intre ,,individualitate genetica” si ,,individualitate de dezvoltare” nu mai
poate exista. Fertilizarea marcheaza in mod obisnuit inceputul unui proces
continuu, neintrerupt, care implicad ,individuazarea” progresiva prin diferentiere
si de la stadiul ,,bi-” si ,tri-” celular al dezvoltdrii embrionului. Viata umana incepe
mai degraba cu fertilizarea, atunci cand intregul ,,cod” sau , program” inscris in

zigot Incepe sa dirijeze diviziunea celulara si schimbul de informatie genetica.
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O evaluare ortodoxa

Problema esentiald ridicata de aceasta dezbatere se refera la
,individualitate”, procesul prin care individualitatea de dezvoltare si cea
ontologica — deci un individ uman distinct sau o , persoand” — se poate spune ca
exist. In prezent, embriologistii si eticistii sunt impértiti in doua tabere in aceastd
privinta. Pentru unii, totipotenta si lipsa aparenta a diferentierii intre blastomeri
sau primele celule embrionare (alaturi de procentajul mare de ovule fertilizate
respinse, sunt marturii ale ,animatiei intarziate” si a legitimitatii caracterizarii
conceptus-ului ~ pre-implantatoriu ca un ,pre-embrion”. Pentru altii,
individualitatea geneticd (care exista fard discutie de la singamie) si continuitatea
dezvoltdrii de la fertilizare la implantare si mai departe, sunt argumente puternice
in favoarea ,animatiei imediate”. Aceasta Inseamna ca de la fertilizare, embrionul
este o individualitate umand, care poate fi numita ,persoana”, cu drepturi de
protectie deplind din partea legii.

Dilemele etice ridicate de aceasta dezbatere sunt multiple. Dacd animatia
sau identitatea individuala apar o datd cu trasatura primara la implantare, atunci
s-ar putea vorbi de mai multe niveluri de protectie acordata conceptus-ului. Cei
care acceptd acest punct de vedere vor fi de acord ca , pre-embrionul” — ca
individualitate umana potentiald — are dreptul la respect si protectie impotriva
manipularii nediscriminate. Ei nu vor accepta totusi, experimentele pe embrion in
vederea obtinerii unor rezultate care sa imbunatateasca tehnicile pentru proceduri
ca schimbarea genelor, reproducerea asistata prin FIV (fertilizarea in vitro) sau
contraceptie. De asemenea, ei vor socoti drept morala intreruperea sarcinilor
rezultate din viol sau incest si poate chiar vor sustine avorturile ,,selective”.

Daca este definitiv dovedit faptul cd diferentierea celulard incepe de la
fertilizare, i. e, cd animatia sau insufletirea au loc o data cu singamia, atunci,
pentru multi eticisti, fereastra de doud saptdmani pretinsa de Shannon, Wolter s. a.
ar dispdrea.

Totipotenta ar apdrea ea Insasi ca o himera: un concept hibrid nascut din
interese si dintr-o stiinta defectuoasa.

Fertilizarea in vitro si experimentele pe embrion ar insemna manipulare care
violenteaza drepturile individului la protectie. Si indiferent de modul in care a fost
conceput embrionul, a pune capat intentionat unei sarcini in orice moment al ei ar
implica un act ilicit de avort, intrucat el distruge o persoand umana in curs de
dezvoltare.

Care este opinia Ortodoxiei fata de aceastd problemd? Antropologia
Bisericii, fundamentatd pe un principiu dublu al ,sacralitatii si sfinteniei vietii”,
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cheama la recunoasterea calitatii de persoana a omului din , momentul
conceperii”. In timp ce embriologia moderna a demonstrat ambiguitatea inerenta
acestei expresii, respingerea ortodoxa a avortului in orice stadiu, (,indiferent ca
fetusul este format sau neformat”, in limbajul Sfantului Vasile), se aliniaza cu
perspectiva mai conservatoare a Bisericii Romano-Catolice care sustine animatia
imediata.

Opiniile celor doua Biserici se despart in privinta doctrinei catolice despre
,Insufletire”, mai ales asa cum a fost exprimata ea in termeni aristotelici si tomisti.
Expresii precum ,insufletire”, ,infuzia unui suflet imaterial, rational”, sau ,un
principiu al unei individualitati materiale sau principiu al sinelui” sunt dualiste in
viziunea ortodoxd, fiind o mostenire origenista. Din perspectiva patristica
rasdriteana (si cea biblicd), sufletul sau nephesh-ul este chiar calitatea de persoana
a individului (Facerea 1, 26 — 27 ; 2, 7) Prin urmare, este mai potrivit a spune: ,Sunt
un suflet” decat ,Am un suflet”. De aceea, lunga controversa legatd de animatia
imediata — mediatd, isi are obarsia intr-o antropologie defectuoasa, care crede ca
trupul material este animat de un suflet rational creat separat de el si infuzat in el
la fertilizare, la implantare sau la un alt stadiu al dezvoltdrii sale.

Sustinatorii teoriei animatiei intarziate argumenteaza de reguld cu doua acte
biologice: unul monozigotic ,identical twinning” si ,risipa” (wastage =
respingerea ovulelor fertilizate Inaintea implantdrii). Anthony Fisher a discutat
ambele probleme in articolul sau ,,Individuogenesis” si a adus argumente ce sunt
compatibile cu punctul de vedere ortodox. In timp ce problema risipei poate fi
rezolvata doar prin ideea de teodicee, cu privire la ,twinning” putem afirma
urmatoarele:

Este un lucru stabilit faptul cd blastomerii au o anumita totipotenta pana la
gastrulatie si singularitate. Una sau mai multe celule ale morulei pot fi separate de
masa principala si, intrucat grupul separat contine toatda informatia genetica a
zigotului originar, el se poate dezvolta intr-un ,geaman identic”. De fapt, gemenii,
posedand material genetic similar, nu sunt deloc ,identici” in sensul strict al
cuvantului, asa cum orice pdrinte al unor gemeni crede. Daca fiecare se dezvolta
dintr-un genom comun, ei sunt — in virtutea metilatiei si a actiunii citoplasmei
oocite (RNA matern) — diferentiati genetic, de vreme ce blastomerii insisi sunt
diferentiati de la stadiul bi-celular al mitozei, cand incepe expresia genomica.

Prin urmare, celulele pre-implantatorii se pot desparti in gemeni. Problema
spinoasa a existentei unui suflet sau a doud suflete se rezolva daca privim fiecare
entitate ca ,fiind” un suflet si nu ca ,avand” un suflet, pentru ca prin ,suflet”
intelegem puterea daruitd de Dumnezeu sau dynamis (cea dintai expresie a lui
Lejeune) care actualizeazi existenta umana personald. In cazurile de reunire,
identitatea personalda nu mai este exprimata de doua existente individuale, ci de
una singurd. Gemenii ,identici” nu sunt deci fiinte identice. Identitatea lor este
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geneticd, dar este limitata de metilatie astfel incat fiecare se dezvoltd intr-o
persoana unica si distincta.

Fenomenul totipotentei, limitat cum este, nu se prezintd deci ca un
impediment in calea ideii ca embrionul pre-implantatoriu trebuie privit ca o fiinta
umana personald. Daca formarea primei trasaturi marcheaza sfarsitul totipotentei
si a posibilitatii de a produce gemeni, diferentierea celulara incepe nu in acest
moment, ci aproape imediat dupa fertilizare, la stadiul bi-celular al divizarii.

O asemenea diferentiere prematura pare sd pund in discutie ideea lui Mc
Cormick, cd ,stadiile primare” ale dezvoltdrii mamiferelor implica in primul rand
stabilirea trofoblastului non-embrionic si nu formarea embrionului. La acest
stadiu, trofoblastul este un element si o conditie vitala in dezvoltarea embrionica la
fel cum sunt , organele vitale” care se dezvolta ulterior. Acest lucru este adevarat
in ciuda faptului cd placenta este inlaturata la nastere. Dintii de lapte, parul si
fiecare celula somatica a fiecarui organ inlaturatd la un anumit punct al dezvoltarii
umane si este Inlocuitd de altele. Nu se poate spune atunci ca organizarea si
cresterea trofoblastului in stadiul pre-implantatoriu exclude ideea ca embrionul
este 0 viatda umana individuald, pentru ca, desi trofoblastul este manifestarea
vizibild a acestei noi vieti, , programul” sau , expresia primara” care va determina
dezvoltarea sa ulterioard in organe vitale este deja activa (asteptand sa ia expresie
la momentul potrivit in ciclul vietii. In conditii normale, existd o continuitate in
dezvoltarea umand, de la formarea zigotului, la implantare si formarea sistemului
nervos, si pana la nastere. Singurul moment in cadrul acestui continuum in care se
poate spune ca Incepe viata umana este chiar inceputul sau.

Acest tip de gandire ridica intrebdri esentiale privind moralitatea unor

proceduri ca IVH (FIV) si avortul, fie terapeutice sau elective. Oricat de dezirabila
ar fi acea ,fereastrd” de doua saptamani, pentru a facilita reproducerea, pentru a
pune capat sarcinilor tragice si nedorite sau pentru a permite experimentele pe
embrion, descoperirile recente In embriologie si geneticd arata ca o astfel de
fereastra nu exista. Dacd intr-adevar diferentierea celulard incepe in stadiul
bicelular, atunci numirea formei de viatd embrionare primare ca , pre-embrion”
este In cel mai bun caz amagitoare. Aceastd diferentiere — sugeratd clar de
fenomenul metilatiei, de imposibilitatea creerii de himere la stadiul tetra — celular
al divizdrii si de Insdsi natura inteleasd corect — confirma parerea traditionald a
Bisericii ca viata umanad incepe cu fertilizarea si singamia ce-i urmeaza.

Totusi, chiar dacd embriologii ar demonstra in cele din urma ca o asemenea
diferentiere nu exista — ca metilatia nu se aplicd la oameni si ca pre-embrionul este
o ,masa de celule nediferentiate — aceasta nu ar schimba convingerea Bisericii
Ortodoxe cd viata umana incepe cu conceptia, adicd fertilizarea. Acest lucru s-ar
intampla nu datoritd unui conservatorism incdpatanat, ci evidentei clare ca
,sufletul” omenesc este prezent chiar de la inceput, cand , pro-nucleii” spermei
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si ai oocitului se unesc pentru a forma zigotul, creand astfel o fiintd umana noua si
unica. Principiul vietii sau , expresia primara” care produce o dezvoltare continua,
ducand in mod normal la nasterea unui copil, este prezent de la primul stadiu.
Prin urmare, nu se poate face nici o afirmatie rezonabild privind moralitatea
avortului, a reproducerii asistate si a experimentelor embrionare, fard sa se tina
cont de acest adevar esential.

Ne vom intoarce acum la problemele avortului, procrearii asistate medical si
a ingineriei genetice, pentru a ne intreba asupra moralitatii acestor proceduri, in
lumina concluziei de mai sus: viata umana incepe de la fertilizare si reclama
respect si protectie deplina din acel moment.
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3. Procrearea si inceputul vietii

“In privinta omului, acesta se cuvenea ca
intdi sd fie creat; creat, trebuia sd creascd;
crescut fiind, trebuia sd devind adult;
adult, sd se inmulteascd; inmultindu-se,
sd se intdreascd; intdrit, sd fie sldvit si
slavit sd vadd pe Dumnezeul Sau.” - Sf.
Irineu

“Dumnezeu a creat omul dind nastere
trupului sau din materia preexistentd, pe
care El a insufletit-o cu propriul Sdiu
Duh.” - Sf. Grigorie Teologul

“Inceputul existentei este unul si acelasi
pentru trup si suflet.” - Sf. Grigorie de
Nyssa

Despre sensul “conceptiei”!’
“Cand incepe viata omului?”

Raspunsurile variate propuse la aceastd problema indelung discutata
exprimad adesea atitudinea corespunzdtoare ordinii de zi politice sau sociale si, de
asemenea, cunostintele culturale despre dezvoltarea embrionard. Sugestiile se
refera, pe rand, la momentul in care mama simte pentru intdia oard copilul
miscandu-se in pantecele ei; la momentul in care fetusul poate supravietui in afara
uterului (de obicei dupa 24 de saptamani); la momentul nasterii, cand copilul
incepe sa respire singur, sau la o perioada de cateva zile dupa nastere, dupa ce
nou-nascutul si-a demonstrat dreptul la viata (aceasta Insemnand, printre altele,
absenta oricdrei boli sau dereglari psiho-somatice). Cu cat mdrim distanta intre

% Doresc s& multumesc doctorilor Robert C. Cefalo, Germain Grisez si Paul Kimissis pentru materialele
oferite si refletiile lor privitoare la acest capitol. Orice eventuald greseala in interpretarea materialelor, Tmi
apartine.
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“Inceputul vietii umane” si momentul fertilizdrii, cu atat se dilatd si deschiderea
pentru avorturi, infanticid si experimente embrionare.

Pe de alta parte, Biserica a afirmat dintotdeauna ca viata umana incepe o
data cu conceptia, care face frontiera comuna cu fertilizarea. Cu mult timp inainte
ca medicii specialisti sa descopere celulele embrionare si cromozomii, scriitorii
crestini condamnau avortul in orice stadiu al sarcinii, pe temeiul ca fetusul “format
sau neformat” este intru totul om si poarta in el “chipul lui Dumnezeu”!!.

Problema este ridicatd astdazi din nou dintr-o perspectiva diferita, care
incearca sa fundamenteze reflectia teologica pe datele biologice. Urmandu-i pe
embriologii britanici, cativa moralisti crestini au facut o distinctie intre embrion si
asa numitul “pre-embrion”. Acesta din urma e descris ca 0 masd de celule
nediferentiate, de la zigotul unicelular si pana la dezvoltarea “primei trasaturi” sau
a primului “ax” al trupului in timpul sdptdmanii a treia de sarcina.

In acest punct, dupi implantarea in peretele uterului, el suferd o
transformare radicala numita “singularizare” si se poate spune astfel ca poseda
suflet omenesc sau individualitate umana. Potrivit acestei scheme, “conceptia” nu
trebuie Inteleasd ca un moment (de exemplu la incheierea fertilizarii), ci ca un
proces. Trecerea de la “pre-embrion” la “embrion”, adicad de la existenta potentiald
la cea actuald, are loc doar la finalizarea acestui proces. Se afirma totusi ca viata
umana “incepe cu conceptia”. Dar definitia “conceptiei” este modificata pe baza
recentelor descoperiri din cadrul embriologiei, ea cuprinzand si “singularizarea”
prin implantarea conceptus-ului (produsului conceptiei) in membrana uterina,
lucru care se intampla la aproximativ doua saptamani dupa fertilizare. Cu alte
cuvinte, conceptia si fertilizarea nu mai sunt intelese ca fiind simultane. Fertilizarea
marcheazd inceputul procesului conceptiei, proces care dureaza 12 — 14 zile. Abia
la sfarsitul acestei perioade se poate vorbi despre o noua “viatd umana” si despre
existenta unui “suflet omenesc” unic.

Cercetdrile si discutiile pe aceasta temad au fost rodul unei preocupari
pastorale reale. In confuzia morald cauzati de proliferarea avorturilor legale in
S.U.A. si In alte tari dezvoltate, data fiind sensibilitatea la traumele produse de
violuri si incesturi, multi teologi cauta sincer un mijloc care sa permita victimelor
violentei sexuale sa puna capat unei sarcini nedorite intr-un mod “licit”, care sa fie
conform Invataturii morale traditionale a Bisericii. Dacd distinctia intre pre-
embrion si embrion este legitima, atunci intreruperea unei sarcini inainte de
implantare, adica inainte de finalizarea procesului conceptiei si de insufletire, nu
va fi considerat “avort” in acceptia traditionald a termenului, cum este definit de
cdtre diferitele Biserici. Mai mult, distinctia medicala si morald intre pre-embrion si
embrion implica faptul ca primul reprezinta mai degraba viata umana potentiala

i Vezi Didahia 2, 2; 5, 2; Sfantul Vasile cel Mare, Canonoanele 2 si 8 (loan N. Floca, op. cit., p. 342 si 345-348). Juramantul lui
Hipocrate avea aceeasi baza, interzicand administrarea de otravuri sau avortul.
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decat cea actuala si este, in acest fel, mai putin indreptatit sd beneficieze de
drepturile si protectia sociald acordate individualitatilor umane sau “persoanelor”.
O consecinta majord a acceptdrii acestei distinctii consta in eliminarea obiectiilor
morale privind proceduri ca fertilizarea in vitro sau cercetarile si experimentele pe
embrion in scopuri terapeutice.

Daca astfel de preocupdri pastorale si terapeutice sunt laudabile si sincere,
ele presupun totusi o perspectiva stiintifica a dezvoltarii embrionului, care este
departe de a fi unanim acceptata de catre specialistii In domeniu; de asemenea, ei
se opresc asupra problemei teologice a insufletirii si a calitatii de persoana ce
deriva de aici, care ridica serioase obiectii din perspectivad ortodoxd. Vom incerca in
acest capitol sa schitdm argumentul formulat de catre trei dintre cei mai mari
eticieni romano-catolici care au abordat acest subiect si vom arata de ce credem ca
punctul lor de vedere ar trebui schimbat, datorita recentelor cercetari embriologice.
In concluzie vom evalua implicatiile teologice ale pozitiilor lor, din perspectiva
ortodoxa.

Shannon, Wolter si McCormick despre “pre-embrion”12

Pe baza ultimelor descoperiri iIn domeniul embriologiei, putem schita
urmatoarele stadii in dezvoltarea “pre-embrionului”:

Multe celule din corpul omenesc sunt celule “somatice”, fiecare continand in
nucleul sdu 46 de cromozomi. Sperma masculina si ovulul feminin sunt celule
embrionare sau “gameti”, fiecare cu cate 23 de cromozomi'®. Unirea acestor gameti
intr-o singurd celula zigot (intr-un zigot unicelular), care contine 46 de cromozomi
dispusi In 23 de perechi, se petrece prin procesul fertilizarii. Fertilizarea are loc la
capatul trompei uterine, langa ovare. Sperma depozitata in traiectul reproductiv
feminin are nevoie de aproximativ 7 ore pana ce enzimele sale penetreaza peretele
exterior al ovulului. Vor mai trece apoi trei ore pand ce sperma isi va face
“calatoria” spre locul unde va avea loc fertilizarea. Dintre milioanele de

2 Thomas A. Shannon si Allan B. Wolter, OFM, “Reflections on the Moral Status of the Pre-Embryo”,
Theological Studies 51/4, dec. 1990, p. 603-625, retiparita in T.A. Shannon, ed. Bioethics, editia a 4-a,
Mahwah, NJ: Paulist, 1993, p. 36-60 si Richard A. McCormick, SJ, “Who or What is the Preembryo ?”,
Kennedy Institute of Ethics Journal 1/1, martie 1991, p. 1-15. Vezi de asemenea Joseph Donceel, SJ,
“Immediate Animation and Delayed Hominization”, Theological Studies 31/1, 1970, p. 76-105, al carui studiu
a dat nastere la aceasta dezbatere si raspunsurile date de Germain Grisez, “When Do People Beging?”,
Proceedings of the American Catholic Philosophical Association 63, 1989, p. 27-47, revizuita de Stephen J.
Heaney, ed., Abortion: A New Generation of Catholic Responses, The Pope John Center, 1992, p. 3-27 si
William E. May, “Zygotes, Embryos and Persons” partea |, Ethics and Medics, oct. 1991, p. 2-4 si partea a II-
a, Ethics and Medics, ian. 1992, p. 1-3.

'® Cromozomii cuprind materialul genetic sau genele: unitati ale acidului dezoxiribonucleic (AND) ce
determina caracteristicile ereditare — forma fizica, comportamentul pana la un punct, abilitati, talentul sau
malformatiile individului. Fiecare cromozom cuprinde aprox. 1 metru de material genetic, cca. 50.000 -
100.000 de gene individuale.
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spermatozoizi, unul singur va penetra zona de protectie (zona pellucida) a ovulului
si isi va face loc prin citoplasma pentru a se uni cu nucleul haploid (care contine un
singur set de cromozomi nepereche). Acesta va produce ceea ce se numeste
“singamie”: unirea a doi gameti in vederea formarii unei individualitati unice din
punct de vedere genetic. Nucleul diploid rezultat contine acum un aranjament
unic al materialului genetic (ADN), care determina sexul conceptus-ului si creeaza
conditiile pentru mitoza : divizarea celulelor individuale (blastomeri). Procesul
incepe cu o celula dubla, o celuld tripld a-cronicd, apoi o celuld cvadrupld, dupa
care progreseaza prin multipli de 2 (8, 16, 32, etc.), pand cand embrionul se
implanteaza in membrana utering, spre finalul saptamanii a doua de sarcina.

Timpul desfasurarii acestui proces este bine determinat: aproximativ sapte
ore de la relatia intimd la fecundare, inca trei ore pana ce sperma va ajunge la ovul
si Inca doudsprezece pentru penetrare. Fuziunea celor doua celule, singamia, mai
dureazd incd o zi. Prin urmare, intregul proces ce duce la fertilizare dureaza intre
36 — 48 de ore. In ziua a patra, embrionul numara circa 16 celule si este localizat
langa intrarea uterului'*. Stadiul “blastula” este atins atunci cand celulele care se
divizeaza (continuu) formeaza o sfera sau un disc, al carui invelis exterior
(trofoblast) va da nastere structurilor nutritive, inclusiv placentei, in timp ce masa
interni (embrioblast) constituie embrionul insusi. In acest moment, zona pellucida se
rupe, iar embrionul se “cuibareste”, se ataseaza de peretele uterului.

In timpul acestei perioade de 10 — 12 zile, anterioard implantarii, are loc
fenomenul impropriu numit “pierdere”. Se estimeaza cad intre jumadtate si 2/3 din
ovulele fertilizate sunt date afara din uter. Ele nu reusesc sa se implanteze si sunt
avortate (fara ca mama sa stie), dintr-o multime de motive, cum ar fi dezechilibre
chimice in sistemul reproductiv sau gene cu defecte purtate de embrion. Daca
embrionul se implanteaza cu succes, el sufera o restructurare numita “gastrulatie”
sau “organogenezd”, rearanjare a celulelor in ectoderm, endoderm si mezoderm
embrionar. O data cu aceasta se contureaza si trasatura primitiva sau pritimive body
axix, care duce la dezvoltarea initiald a sistemului nervos al embrionului. La
sfarsitul saptamanii a opta, sistemul nervos este pe deplin alcatuit, iar copilul in
crestere, numit acum fat (fetus), se poate misca si simte durerea'.

Apeland la noile descoperiri din domeniul embriologiei, Thomas Shannon si
Allan Wolter afirma aldturi de alti embriologi si de unii teologi, ca trebuie facuta o
distinctie clard intre pre-embrion si embrionul propriu-zis'¢. Pre-embrionul, sustin

4 Este stiut ca la acest stadiu “morula” (din latind, cuvantul folosit pentru duda, intrebuintat aici datorita
formei embrionului) este 0 masa de celule adunate in ciorchine, ce formeaza embrionul.

'® Vezi ACOG Committee Opinion of the American College of Obstetricians and Gynecologists, No. 136,
aprilie 1994: “Preembrryo Research: History, Scientific Background and Ethical Considerations”.

'® O mare parte din discutia pe aceastd tema a fost initiatdh de Norman Ford, When Did | Begin?
Conception of the Human Individual in History, Philosophy and Science, Cambridge University Press, 1988.
Ford sustine “Insufletirea intarziatd” afirmand ca, ontologic (si nu genetic), individul uman devine fiintd numai
la doua saptaméni dupa fertilizare, o datd cu aparitia primei trasaturi. Antholy Fisher face o analiza
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ei, este compus dintr-o masa de celule nediferentiate (blastomeri), fiecare dintre
acestea posedand totipotentd. Asemenea hologramei, fiecare blastomer este
inzestrat cu aceeasi informatie genetica pe care o poseda intregul. Aceasta
inseamnd cd de la zigot la formarea primei trasaturi, fiecare celuld a morulei are
capacitatea de a se dezvolta singura intr-o individualitate umana. Totusi, este o
capacitate “potentiald”, atata timp cat conceptus-ul trebuie sa primeasca informatie
genetica aditionald de la mama dupa implantare, pentru a ajunge la
“singularizare” si a se dezvolta Intr-un embrion adevdrat. Acest lucru este
evidentiat de faptul ca pre-embrionul se poate imparti in doua entitati identice din
punct de vedere genetic (dand nastere la doi gemeni), apoi, In cazuri rare, cele
doud se pot reuni pentru a produce o individualitate unicd. Se mai afirma ca
aceasta capacitate de impartire si reunire persista pana la “gastrulatie” numita si
“restrictie”, atunci cand Incepe diferentierea celulelor, iar totipotenta se pierde. Cu
alte cuvinte, zigotul nu poate deveni un embrion uman pand ce nu primeste
informatie genetica suplimentard de la gazda materna si nu de la gameti”. Altfel se
poate transforma intr-o “mola hidatidiforma” canceroasa, compusa din tesut
placentar?®.

Prin urmare, afirma aceiasi moralisti, este impropriu sa se vorbeasca despre
existenta embrionului Inainte de implantare. De-a lungul primelor doua
saptamani, In timp ce se finalizeazd procesul conceptiei, conceptus-ul trebuie
numit “pre-embrion”, ceea ce nu implica o “individualitate ontologicd” sau, a
fortiori, calitatea de persoand. Aceasta indicatie, aldturi de fenomenul “risipirii”
(wastage), i-a condus la concluzia ca pre-embrionul nu poseda ”suflet” imaterial si
rational'®. Mergand mai departe, ei sustin teoria “Iinsufletirii mediate” si nu a celei
“imediate”?, afirmand ca insufletirea nu poate avea loc inaintea “singularizarii” si
a rearanjamentului structurii celulare necesare aparitiei embrionului. Pre-

amanuntita despre parerile lui Ford: “Individuogenesis and a Recent Book de Fr. Norman Ford*, Revista di
Studi sulla Persona e La Famiglia: Anthropotes, 2, 1991, p. 199-244. Opinia romano-catolica este divergenta
referitor la “individualizare”. Pentru o trecere in revista a literaturii privitoare la acest subiect, vezi Lisa Sowle
Cahill, “The Embryo and the Fetus: New Moral Contexts”, Theological Studies 54/1, martie 1993, p. 124-142.

i O afirmare clara a acestei pozitii gasim la Carlos A. Bedate si Robert C. Cefalo, “The Zygote: To Be Or Not To Be A Person”, The
Journal of Medicine and Philosophy 14 (1989), 641-645. Ei ajung la concluzia ca: “formarea embrionului depinde de o serie de evenimente
din cursul ontogenezei, unele fiind in afara controlului programului genetic. Zigotul poseda suficienta informatie, pentru a produce exclusiv
tesut uman, dar nu pentru a deveni o fiintd umana” (p. 644).

8 O mol3 hidatidiforma este o tumora, formata in uter, ce rezultd din degenerarea oului fertilizat. Este
adesea rezultatul fertilizarii oului de catre doi spermatozoizi cu cariotipul cromozomial de 69 in loc de 46 céat e
normal. O asemenea anomalie nu poate fi considerata “om” (Chiar daca cineva doreste sa afirme ca sufletul
uman exista imediat dupa fertilizare, asta nu inseamna ca o mola hidatidiforma este un om malformat.
Deoarece nu are numarul de cromozomi ce determina o fiintd umana, AND - ul unei mole hidatidiforme este,
de la inceput, preparat sa fie o mola si nu o fiintd umana). Alte anomalii ca “Trisomia 21” (un cromozom 21 Tn
plusg ce produce sindromul Down nu scade, nu afecteaza in vreun fel umanitatea individului.

' Privitor la “risipire” (wastage), ei spun: “O asemenea pierdere mare de embrioni constituie un argument
impotriva crearii unui izvor al individualitatii imateriale la conceptie”.

2 “Mediate animation” (Insufletire mediata) este cunoscutd ca “delayed hominization” (ominizare
intarziata). Vezi Germain Grisez, “When Do People Begin?”, si Wiliam E. May, “Zygotes, Embryos and
Persons”, partea a ll-a, pentru critica acestei teorii.
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embrionul devine astfel, prin definitie, un candidat pentru avortul licit din punct
de vedere moral si pentru experimentele stiintifice (desi Shannon si Wolter nu
merg atat de departe in mod explicit).

O abordare la fel de atenta si informata stiintific o face Richard McCormick
in articolul sdu “Cine sau ce este pre-embrionul ?” El afirma ca termenul “pre-
embrion” a fost adoptat de catre Societatea Americand pentru Fertilitate si de catre
British Voluntary Licensing Authority, “Intrucat primele stadii de dezvoltare a
mamiferelor implica in primul rand stabilirea trofoblastului non-embrionic si nu
formarea embrionului”?!. Vom vedea indata ca aceasta problema este pusa la
indoiald de recentele cercetdri embriologice.

Articolul lui McCormick prezinta diferite opinii romano-catolice care
presupun ca inceputul individualitatii umane coincide cu inceputul calitdtii de
persoana a omului. El vrea sd demonstreze, asemenea lui Shannon si Wolter, ca
individualitatea umana nu este determinata de fertilizare, ci de intregul proces
care duce la singularizare si la formarea primei trasaturi (dupa care formarea
gemenilor nu mai e posibild). El face in acest sens o distinctie importanta intre
“individualitatea geneticd” si “individualitatea de dezvoltare”. Prima exista intr-
adevar de la fertilizare, dar aceasta nu inseamna ca conceptus-ul a primit calitatea
de persoana sau ca poate fi considerat “o persoana umana insufletitd”, deoarece
trebuie sa existe o anumitd stabilitate biologica in organism inainte de a fi posibila
calitatea de persoand. Aceasta stabilitate nu apare inainte de stadiul organizarii
embrionare primare, adicd Inainte de aparitia primei trasaturi??. Desi concluzia este
ca pre-embrionul trebuie tratat ca o persoand, intrucat el este intr-un sens
“persoana In devenire”??, el mentine totusi termenul “pre-embrion” datorita
totipotentei sale caracteristice si a capacitatii de a se diviza in doua parti eglale (de
a da nastere unor gemeni). Prin urmare, pre-embrionul nu este un “cine”, ci este
un “ce”, care e unic din punct de vedere genetic si are “posibilitatea de a deveni
adult”?*. Dar aceastd potentialitate se poate realiza numai prin dobandirea
“individualitatii de dezvoltare”, dupa aparitia primei trasaturi. El conchide ca pre-
embrionul trebuie tratat ca o persoand, dar numai intrucat are un “potential
intrinsec” de a deveni persoand si intrucat intreaga problema e inconjurata de
“multe incertitudini”, incheie el.

McCormick nu exclude nici experimentele non-terapeutice, intrucat pentru
el pre-embrionul nu poate fi considerat o persoana umana insufletita in realitate.
Totusi, el ar aproba cercetarile pre-embrionare numai atunci cand criteriile pentru
aceste cercetari sunt stabilite la nivel national. Desi nu abordeaza problema

2 atcit, p. 1.
2 Ibid., p. 9.

% Ibid, p. 13
* Ibid, p. 3.
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avorturilor pre-implantatorii, opinia sa duce la acceptarea avorturilor din punct de
vedere moral, In cazul sarcinilor cauzate de abuzuri sexuale?.

Jéréme Lejeune si “cutia de concentrare”

Cum vom aprecia aceste argumente in favoarea distinctiei intre pre-embrion
si embrion, sau intre individualitatea genetica si cea de dezvoltare? Problema se
reduce practic la acuratetea evidentei stiintifice care sustine “totipotenta”
blastomerilor si la afirmatia lui McCormick ca “primele stadii ale dezvoltarii
mamiferelor implicd, In primul rand, stabilirea trofoblastului non-embrionic si nu
formarea embrionului”. Desi au fost aduse marturii solide in favoarea ambelor
idei, alte studii recente duc la concluzii diferite.

Totusi, inainte de a nota aceste consideratii, este nevoie sd accentuam faptul
cd stiinta embriologiei se afld intr-o stare de flux. Mai ales in S. U. A. si In Franta,
dezbaterea se concentreaza acum asupra unor probleme precum rolul citoplasmei
in transmiterea informatiei genetice catre ovululul proaspat fertilizat, dar parerile
specialistilor asupra acestui subiect nu au ajuns inca la un consens. Evidenta care
incepe sd se impuna tinde totusi sa sprijine teoria ca viata umana (existenta
individuald si, prin urmare, cea personald) incepe nu o data cu implantarea, ci o
data cu finalizarea fertilizarii si cu singamia sau, in cele din urma, cu stadiul bi-
celular al mitozei. Pentru a intelege aceastd problema, vom reaminti un caz recent
care a atras atentia In mass-media, intrucat a adus disciplina secreta a embriologiei
in sfera legii civile.

In aprilie 1989, New York Times relata despre divortul in curs dintre Mary
Sue Devis si Jr. Lewis Davis, din Maryville, Tennessee. Ceea ce fdcea din aceasta
intamplare un fapt unic si un caz celebru pe plan international era faptul ca cei doi
apelasera la fertilizarea in vitro, care a produs un total de 9 embrioni. Doi dintre
acestia au fost transferati in uterul doamnei Davis, dar nu au reusit sa se
implanteze. Ceilalti 7 au fost inghetati pentru o intrebuintare ulterioara. In timpul
divortului, doamna Davis a cerut custodie, fie pentru a primi embrionii chiar ea, fie
pentru a-i dona cuiva. Domnul Davis a afirmat, pe de-o parte, cd nu poate fi
obligat sa-si asume responsabilitatea de parinte dupa divort si, prin urmare, a

2 Peter Steinfels, “Catholocs Scholars, Citing New Data, Widen Debate on When Life Begins”, New York Times (13 ianuarie 1991)
ofera o concisa analiza a articolelor lui McCormick si Shannon-Wolter ce prezinta corect criteriul frecvent propus al nasterii creierului (brain
birth). Unii sustin ca trebuie recunoscuta o simetrie intre inceputul activitatii cerebrale (brain birth) si sfarsitul ei (brain death). Daca moartea
cerebrald Tnseamnéa decesul persoanei, ei argumenteaza ca nagterea sau originea persoanei ar trebui determinata de inceputul activitatii
cerebrale. McCormick noteaza ca “Activitatea cerebrala fetala nu provoaca un proces de dezvoltare organica integrald, in acelasi fel in
care pierderea activitatii cerebrale determina sfarsitul ei”. Nu s-a ajuns la nici un consens referitor la punctul in care incepe activitatea
cerebrala (brain birth).
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cerut si el custodie pentru a distruge embrionii, ca o parte a proprietadtii comune a
cuplului. Pe langa problema conservarii criogenice si posibilitatea ca embrionii sa
moard In cutia de concentrare, datorita intarzierilor sistemului juridic, adevarata
problema morala se reduce la un fapt esential: embrionii erau persoane umane cu
“drepturi” vrednice de protectia legii, sau erau o simpla proprietate comuna care
trebuia Impartita intre cele doua parti si folosita in consecintd ? Decizia a fost, in
cele din urma, luata la recurs. DI1. Davis a primit custodia si embrionii au fost,
probabil, distrusi?.

Unul din martorii apdrarii (ai mamei) a fost eminentul genetician francez
Dr. Jérome Lejeune, care 1si casigase recunoasterea mondiald pentru descoperirea
trisomiei 21, cauza sindromului Down. Marturia lui Lejeune este reprodusa in
cartea sa The Concentration Can, When Does Human Life Begin??’ Desi Lejeune,
decedat intre timp, a fost criticat pentru perspectiva sa “integrista” si pentru
apdrarea inflacarata a invataturii romano-catolice despre avort, mdrturia sa se
bazeazd pe cercetdri facute In Anglia, Franta si S. U. A. care au fost acceptate de
comunitatea stiintifica internationald. Expunem pe scurt, in cele ce urmeazs,
argumentarea sa.

La sfarsitul anilor "80, cercetarile geneticianului britanic Alec Jeffreys au
confirmat unicitatea geneticd a fiecarui ovul uman fertilizat, stabilind prin
experiment stiintific cd zigotul unicelular se caracterizeaza prin “individualitate
geneticd”. Alte cercetdri intreprinse de grupuri ale Universitatilor Cambridge si
Duke au aratat ca procesul chimic numit “metilare” determina informatia care va
fi transmisd de anumite segmente de ADN in timpul fertilizarii. S-a crezut mult
timp despre cromozomii gametilor materni si corespondentii lor masculini, care se
unesc pentru a crea cele 23 de perechi de cromozomi ai nucleului diploid, ca sunt
identici. Descoperirea metildrii a infirmat acest lucru, aratand ca fiecare cromozom
masculin si fiecare cromozom feminin aduce zigotului o informatie unica.
Adaugarea de metil (CHs) peste baza citozina a ADN-ului are un efect de
intrerupere sau de suprimare a activitatii genetice specifice astfel incat, cu fiecare
divizare succesiva, celulele devin tot mai diferentiate. In exprimarea lui Lejeune,
“oul fertilizat este cea mai diferentiata celuld de sub soare”?8. El contine toata
informatia necesara pentru a produce o fiintd umana vie. “Expresia primara” a
vietii umane deriva din alinierea unica a materialului cromozomic in nucleul

% Embrionii congelati au o viata de 2 ani, desi tehnicile noi prelungesc acest timp pana la 5 ani. Cu tehnicile moderne prin care ouale
nefecundate pot fi congelate pentru perioade mai mari de timp, se spera ca crioprezervarea embrionilor fertilizati va fi, eventual, o practica
ce tine de domeniul trecutului.

7 San Francisco: Ignatius Press, 1992; originalul in franceza a fost publicat in 1990, inaintea ultimului apel judecatoresc al cazului.
Primul verdict a fost dat de judecatorul Dale Young, in favoarea paratului, afirmand umanitatea embrionilor din momentul fertilizarii.
Verdictul acesta a fost schimbat la apel. Vezi R. Smothers, “Embrions in a Divorce Case: Joint Property or Offspring”, New York Times (22
aprilie 1989); si “Frozen Embryos Fate Awaits L. |I. Custody Battle”, New York Times, 25 iunie 1994. Ultimul articol se ocupa de o alta
femeie care cauta sa obtina controlul embrionilor ei congelati, intr-un caz de divort.

8 The concentration Can, p. 44.
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acestei celule originare. Atunci cand fertilizarea e incheiatd, acea expresie incepe sa
dirijeze functionarea celulara.

Afirmatia este adevdratd in ciuda faptului cd ARN-ul matern, derivat din
citoplasma ovulului, dirijeazd dezvoltarea zigotului pana la mitoza, cand genomul
embrionic este activat. Acest prim proces de dezvoltare are loc o datd cu singamia.
Individualizarea ce rezultd, unica din punct de vedere genetic, e formatd din
interactiunea nucleului si a citoplasmei, care continud chiar dupa ce genele
embrionului sunt “activate”. Totusi, “expresia primarad” care ar putea fi identificata
cu “sufletul”, trebuie sa fie prezenta de la singamie, pentru a crea conditiile
necesare interactiunii si pentru a dirija cregterea zigotului. Pe parcurs, in timp ce
zigotul unicelular suferd mitoza, anumite portiuni din informatia sa genetica sunt
“dezactivate” de metilare. Astfel, diferentierea poate avea loc, permitand
dezvoltarea organismului de-a lungul perioadei pre-implantarii®.

Daca Lejeune are dreptate, diferentierea celulara este “programata” sau
“Inscrisa” In conceptus de la Inceputul existentei sale. Prin diferentierea initiald,
informatia genetica este transmisa de la prima celula la a doua. Lejeune vorbeste
despre un stadiu ipotetic tri-celular al mitozei si afirmad ca individualizarea are loc
la acest nivel. Faptul e confirmat (fie la stadiul tri-celular, fie la cel tetra-celular)
prin aceea cd, dincolo de acest punct, este imposibil sa se creeze o himera (o fiinta
care rezulta din amestecarea materialului neasemanator genetic, precum anomalia
oaie-tap numita “geep”). Pe masurd ce continua diviziunea celulard, o alta
informatie este “dezactivata” si are loc o diferentiere si mai pronuntata. Aceasta
inseamna cd diferentierea celulard Incepe nu cu implantarea, ci cu
“singularizarea”, abia la sfarsitul primelor doud sdptdamani ale sarcinii. Ea incepe
cu zigotul unicelular, atunci cand o “expresie primard” dirijeazd un proces
continuu care, in conditii normale, va duce la nasterea unui copil. Prin urmare, in
viziunea lui Lejeune, este gresit sa se vorbeasca de “pre-embrion” ca o “masa
nediferentiata de celule”. Diferentierea, care implica existenta individuala, se
petrece o data cu incheierea fertilizarii. Deci fertilizarea si conceptia trebuie
recunoscute ca fiind simultane.

Pe de alta parte, chiar expresia “pre-embrion” se arata ca fiind una gresitd,
care trebuie abandonata. Daca fertilizarea si conceptia sunt simultane, atunci
distinctia intre “individualitate genetica” si “individualitate de dezvoltare” nu mai

% Un nume important implicat in aceasta cercetare este M. Azim Surani de la Departamentul de Embriologie Moleculara al Institutului
de Fiziologie Animala si Cercetare Genetica, Cambridge, Anglia. El, impreuna cu echipa de cercetatori, s-au concentrat asupra procesului
de metilare la embrionii de soarece. Vezi Surani si altii, “Developmental consequences of imprinting of parental chromosomes by DNA
methylation”, Phil. Trans. R. Soc. Lond. 1990, 313-327; si “Genome Imprinting and Development in the Mouse”, Development 1990
Supplement (1990), p. 89-98. Studiile lor demonstreaza ca si genomul matern si cel patern sunt necesari pentru dezvoltarea normala a
embrionului de soarece, indicand ca genoamele difera; si ca intiparirea initiald a genomului are loc in linia genetica, inainte de fertilizare.
Mai mult, citoplasma oocitului matern contribuie semnificativ la procesul de intiparire. Cuplata cu fenomenul de metilare, aceasta dovada
sustine puternic teoria potrivit careia diferentierea celulara are loc, la embrionul soarecelui, de la stadiul de doua celule. Specialigtii in
embriologie nu au cazut de acord daca metilarea AND-ului are loc si la oameni.
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poate exista. Fertilizarea marcheaza in mod obisnuit inceputul unui proces
continuu, neintrerupt, care implica “individuazarea” progresiva prin diferentiere
si specificitate, de la stadiul bi si tri-celular al dezvoltarii embrionului. Viata umana
incepe deci, mai degraba cu fertilizarea, atunci cand intregul “cod” sau “program”
inscris in zigot Incepe sa dirijeze diviziunea celulara si schimbul de informatie
genetica.

O evaluare ortodoxa

Problema esentiald ridicata de aceasta dezbatere se refera la
“individualizare”, procesul In urma caruia individualitatea de dezvoltare si cea
ontologica — deci un individ uman distinct, sau o “persoana” — se poate spune ca
existd. In aceastd privintd embriologii si eticienii sunt impartiti astizi in doud
tabere. Pentru unii, totipotenta si lipsa aparenta a diferentierii intre blastomeri sau
primele celule embrionare (alaturi de procentajul mare de ovule fertilizate
respinse) sunt marturii ale “insufletirii intarziate” si a legitimitatii caracterizarii
conceptus-ului pre-implantat ca un “pre-embrion”. Pentru altii, individualitatea
genetica (care exista fara discutie de la singamie) si continuitatea dezvoltarii de la
fertilizare la implantare si mai departe, sunt argumente puternice in favoarea
“Insufletirii imediate”. Aceasta Inseamnd ca de la fertilizare, embrionul este o
individualitate umanad, care poate fi numita “persoana”, cu drepturi de protectie
deplind din partea legii®.

Dilemele etice ridicate de aceasta dezbatere sunt multiple. Daca insufletirea
sau identitatea individuala apare o data cu trdsatura primard la implantare, atunci
s-ar putea vorbi de mai multe niveluri de protectie acordata conceptus-ului. Cei
care accepta acest punct de vedere vor fi de acord cd “pre-embrionul”, ca
individualitate umana potentiald, are dreptul la respect si protectie impotriva
manipularii hazardate. Ei vor accepta totusi experimentele pe embrion in vederea
obtinerii unor rezultate care sa Imbunatdteascd tehnicile pentru proceduri ca
schimbarea genelor, reproducerea asistatd prin FIV (fertilizarea in vitro) sau
contraceptia. De asemenea, ei vor socoti drept morald intreruperea sarcinilor
rezultate din viol sau incest si poate chiar vor sustine avorturile “selective”.

Daca este definitiv dovedit faptul cd diferentierea celulard incepe de la
fertilizare, adica faptul cd insufletirea are loc o datd cu singamia, atunci, pentru
multi eticieni, “fereastra” de doud saptamani, pretinsa de Shannon, Wolter s. a.
dispare. Totipotenta ar apdrea ea insasi ca o himera: un concept hibrid nascut din

0 Pentru un argument elocvent privitor la “personalitatea” embrionului de la inceputul formarii, vezi Germain Grisez, “When Do People
Begin?” si “Living a Christian Life”, Vol. 2 al The Way of the Lord Jesus, Quincy, IL: Franciscan Press, 1993, p. 489 - 498.
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interese si dintr-o stiinta defectuoasd. Fertilizarea in vitro si experimentele pe
embrion ar Insemna manipulare care violeaza drepturile individului la protectie. {i
indiferent de modul in care a fost conceput embrionul, a pune capat intentionat
unei sarcini, In orice moment al ei, Inseamna un act ilicit de avort, Intrucat el
distruge o persoana umana in curs de dezvoltare.

Care este opinia Ortodoxiei fata de aceastd problemd? Antropologia
Bisericii, fundamentatd pe un principiu dublu al “sacralitatii si sfinteniei vietii”,
cheamad la recunoasterea calitatii de persoand a omului din “momentul conceptiei”.
In timp ce embriologia modernd a demonstrat ambiguitatea inerentd acestei
expresii, respingerea ortodoxa a avortului in orice stadiu (“indiferent ca fetusul
este format sau neformat”, in limbajul Sfantului Vasile), se aliniaza cu perspectiva
mai conservatoare a Bisericii Romano-Catolice care sustine insufletirea imediata.

Opiniile celor doua Biserici se despart in privinta doctrinei catolice despre
“Insufletire”, mai ales asa cum a fost exprimatd ea in termeni aristotelici si
tomisti3!. Expresii precum “insufletire”, “infuzia unui suflet imaterial rational”, sau
“un principiu al unei individualitati materiale sau principiu al sinelui” sunt
dualiste in viziunea ortodoxd, fiind o mostenire origenistd. Din perspectiva
patristica rasariteand, sufletul sau nephesh-ul este chiar calitatea de persoana a
individului (Facerea 1, 26-27; 2, 7) Prin urmare, este mai potrivit a spune: “Sunt un
suflet” decat “Am un suflet”. De aceea, lunga controversa legatd de insufletirea
imediatd sau mediatd (Intarziatd), isi are obarsia intr-o antropologie defectuoass,
care crede ca trupul material este animat de un suflet rational creat separat de el si
infuzat in el la fertilizare, la implantare sau la un alt stadiu al dezvoltarii sale.

Sustinatorii teoriei Insufletirii intarziate argumenteaza de regula cu doua
acte biologice: multiplicarea monozigotica (“identical twinning”) si “risipa”
(wastage — respingerea ovulelor fertilizate inaintea implantarii). Anthony Fisher a
discutat ambele probleme in articolul sau Individuogenesis si a adus argumente ce
sunt compatibile cu punctul de vedere ortodox. In timp ce problema “risipei”
poate fi rezolvata doar prin ideea de teodicee®, cu privire la multiplicarea
monozigotica (twinning), noi putem afirma urmatoarele:

31 Pe langa studiul lui N. Ford, vezi W.E. May, Zygotes, Embryos and Persons, Partea a ll-a; A. Fisher, Individuogenesis 202 p. 212-
215;3%i Shannon si Wolter, Reflections, p. 614 -618.

Asa cum am arétat si in capitolul |, teologia ortodoxa interpreteaza pasaje precum cel din Epistola catre Romani 5, 12 in intelesul ca
ceea ce noi mostenim de la Adam nu e vinovatie personala, ci mortalitatea. Ea nu impartaseste parerea scolii apusene potrivit careia nou
nascutii nebotezati (inclusiv fetusii) sunt condamnati pentru vecie. Moartea prematura a embrionilor, cauzata de "pierderi naturale” ("natural
wastage"), nu se deosebeste, logic, de moartea prematura a copiilor, cauzata de boala ori accidente. Daca accidentele sunt privit ca un
eveniment tragic, este datorita pierderii legaturii cu un copil, resimtite de catre parinti sau de catre rude. Bineinteles, o asemenea relatie nu
exista inca intre embrion si mama. Dar aceasta relatie nu lipseste embrionul de “personalitate” din moment ce acea calitate deriva nu din
infuzia unui suflet ci din relatia pe care Dumnezeu o stabileste cu creatura in stadiul de embrion. Astfel, personalitatea nu depinde nici de
"un suflet infuzat", nici de relatia constienta cu altii; depinde, mai degraba, de dragostea lui Dumnezeu, Care-l imbratiseaza pe purtatorul
chipului Sau de la zamislire, prin moarte si dincolo, pana pe celdlalt taram. De aceea pacientii aflati in coma sau cei intr-o stare vegetativa
permanenta, raméan persoane in sensul deplin al cuvantului: ei sunt recunoscuti de Dumnezeu ca atare.
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Este un lucru stabilit faptul cd blastomerii au o anumita totipotenta pana la
gastrulatie si la atingerea singularizarii. Una sau mai multe celule ale morulei pot fi
separate de masa principald si, intrucat grupul separat contine toata informatia
geneticd a zigotului originar, el se poate dezvolta intr-un “geaman identic”. De fapt
gemenii, posedand material genetic similar, nu sunt deloc “identici” in sensul strict
al cuvantului, asa cum orice parinte al unor gemeni stie. Daca fiecare se dezvolta
dintr-un genom comun, ei sunt — in virtutea metilarii si a actiunii citoplasmei
oocite (ARN matern) — diferentiati genetic, de vreme ce blastomerii Ingisi sunt
diferentiati de la stadiul bi-celular al mitozei, cand incepe expresia genomica.

Prin urmare, celulele pre-implantatorii se pot desparti In gemeni. Problema
spinoasa a existentei unui suflet sau a doua suflete se rezolva daca privim fiecare
entitate ca “fiind” un suflet si nu ca “avand” un suflet, pentru ca prin “suflet”
intelegem puterea daruita de Dumnezeu sau dynamis ("formula primara" a lui
Lejeune) care actualizeazi existenta umani personald. In cazurile de reunire,
identitatea personald nu mai este exprimatd de doua existente individuale, ci de
una singurd. Gemenii “identici” nu sunt deci fiinte identice. Identitatea lor este
geneticd, dar este limitata de metilare, astfel incat fiecare se dezvoltd intr-o
persoand unica si distincta.

Fenomenul totipotentei, limitat cum este, nu se prezinta deci ca un
impediment in calea ideii cd embrionul pre-implantatoriu trebuie privit ca o fiinta
umana personald. Daca formarea primei trasaturi marcheaza sfarsitul totipotentei
si a posibilitatii de a produce gemeni, diferentierea celulara incepe nu in acest
moment, ci aproape imediat dupa fertilizare, la stadiul bi-celular al divizarii.

O asemenea diferentiere prematura pare sa puna in discutie ideea lui
McCormick potrivit cdreia “stadiile primare” ale dezvoltarii mamiferelor implica
in primul rand stabilirea trofoblastului non-embrionic si nu formarea
embrionului®. In acest stadiu, trofoblastul este un element si o conditie vitald in
dezvoltarea embrionicd, la fel cum sunt “organele vitale” care se dezvolta ulterior.
Acest lucru este adevdrat in ciuda faptului ca placenta este inldturata la nastere.
Dintii de lapte, parul si fiecare celuld somaticd a fiecdrui organ inldturat la un
anumit punct al dezvoltarii umane, sunt inlocuite de altele. Nu se poate spune
atunci cd organizarea si cresterea trofoblastului in stadiul pre-implantatoriu
exclude ideea ca embrionul este o viatda umand individuald, pentru ca, desi
trofoblastul constituie manifestarea vizibild a acestei noi vieti, “programul” (sau
“formula primara”) care va determina dezvoltarea sa ulterioard in organe vitale
este deja activ, asteptand si ia expresie la momentul potrivit in ciclul vietii*. In

3 Who or What is the Preembryo ?, p. 1.

% Profesorul Germain Grisez a scris referitor la aceastd problem&: “Faptul ca efortul principal de
dezvoltare se indreapta la inceput spre trofoblast, nu arata deloc ca aceasta dezvoltare nu este a
embrionului. Pentru ca ceea ce se arunca la nastere, reprezinta pana atunci organe vitale ale individului
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conditii normale, exista o continuitate iIn dezvoltarea umand, de la formarea
zigotului la implantare, apoi la formarea sistemului nervos, pand la nastere.
Singurul moment In cadrul acestui continuum in care se poate spune cd incepe
viata umanad nu este altul decdt chiar inceputul sdu.

Acest tip de gandire ridica intrebdri esentiale privind moralitatea unor
proceduri ca FIV si avortul terapeutic sau la cerere. Oricat de doritd ar fi acea
“fereastra” de doua saptamani pentru a facilita reproducerea, pentru a pune capat
sarcinilor tragice si nedorite sau pentru a permite experimentele pe embrion,
descoperirile recente in embriologie si geneticd aratd ca o astfel de fereastra nu
existd. Daca intr-adevar diferentierea celulara incepe in stadiul bi-celular, atunci
numirea formei embrionare primare de viata ca “pre-embrion” este in cel mai bun
caz amagitoare. Aceasta diferentiere, sugerata clar de fenomenul metildrii, de
imposibilitatea credrii de himere la stadiul tetra-celular al divizarii, confirma
parerea traditionala a Bisericii ca viata umana Incepe cu fertilizarea si singamia ce-i
urmeaza.

Totusi, chiar daca embriologii ar demonstra in cele din urma ca o asemenea
diferentiere nu exista — ca metilarea nu se aplicd la oameni si ca pre-embrionul este
0 “masa de celule nediferentiate — aceasta nu ar schimba convingerea Bisericii
Ortodoxe ca viata umand incepe cu conceptia, adica o data cu fertilizarea. {i nu
datorita unui conservatorism incdpdtanat, ci datorita evidentei clare ca “sufletul”
omenesc este prezent chiar de la inceput, cand “pro-nucleii” spermei si ai oocitului
se unesc pentru a forma zigotul, creand astfel o fiinta umand noud si unica.
Principiul vietii sau “formula primara” care produce o dezvoltare continua,
ajungand in mod normal la nasterea unui copil, este prezent de la primul stadiu.
Prin urmare, nu se poate face nici o afirmatie rezonabild privind moralitatea
avortului, a reproducerii asistate si a experimentelor embrionare, fard sd se tina
cont de acest adevar esential.

Ne vom intoarce acum la problemele avortului, ale procredrii asistate
medical si ale ingineriei genetice, pentru a ne intreba asupra moralitatii acestor
proceduri, in lumina concluziei de mai sus: viata umand incepe de la fertilizare si
reclama respect si ocrotire deplina din acel moment.

X

nenascut, nu mai putin organe decét inima, plamanii, rinichii si stomacul tdu“. Natural, dezvoltarea produce
mai Tntai organe esentiale pentru primul stadiu al vietii (din corespondenta personald, 7 septembrie 1994).
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Apendice 1

Aceasta declaratie sumara despre avort a fost scrisa de cdtre autor acum
cativa ani, ca o brosura pentru a fi distribuita in parohiile ortodoxe si nu numai. A
fost publicatd de catre Departamentul Educatiei Religioase al Bisericii Ortodoxe
din America si se poate obtine prin DRE, PO Box. 675, Syosset, N. Y. 11791.

Ortodoxia si avortul
Avortul: pozitia Bisericii

Fiecare fiintda umand fiind creata de cdtre Dumnezeu, poartd chipul lui
Dumnezeu si primeste darul vietii pentru a-L slavi pe Dumnezeu si a se bucura de
comuniunea vesnici cu El Invititura crestini insists, asadar, asupra sfinteniei vietii
omenesti din momentul conceptiei.

In cadrul dezbaterii asupra avortului se ridicd urmatoarea intrebare : care
anume este momentul inceputului vietii? Cand incepe viata umana? Aceasta este o
intrebare cruciald, Intrucat in societatea americana luarea voita a vietii omenesti
incd este consideratd drept crima. Cei care promoveaza avortul la cerere (“pro-
alegerea”) nu sunt, In mod rational, “pro-crima”, adica pentru crimd. Mai degraba
ei neaga faptul ca fetusul este cu adevarat om.

Biserica Ortodoxa a invatat intotdeauna ca viata umana incepe la conceptie,
cand un spermatozoid se contopeste cu un ovul pentru a produce o fiinta vie,
unica din punct de vedere genetic. Acuzand avortul inca din secolul IV, Sfantul
Vasile cel Mare spunea: “Cea care cu buna stiinta distruge fetusul, va fi pedepsita
pentru crima ... si la noi nu este dupa subtilitatea expresiunii de fat format si
neformat” (Canoanele 2 si 8)®. Consensul patristic sustine ca sufletul e creat la
conceptie. Noi exprimam acest adevar in chip liturgic, sarbatorind zamislirea
Sfantului Ioan Botezatorul (24 septembrie), cea a Maicii Domnului (8 decembrie) si
a Mantuitorului insusi (Bunavestire, 25 martie). Ortodoxia conchide, asadar, ca
avortul facut in orice moment al sarcinii este o forma de omucidere si atrage vina
asupra celui care sdavarseste acest lucru la fel de mult ca si asupra mamei.

% N. Floca, Op. cit., p. 342.
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Exceptiile si “cazurile grave”

Datd fiind aceastd pozitie, poate vreodatd Biserica si admitd exceptii? In
acele cazuri, tot mai rare, In care alegerea medicala trebuie facutd intre viata mamei
si cea a copilului nendscut, este admisibil moral sa se acorde prioritate mamei.
Aceasta nu pentru cd ea ar fi o “persoand” integrd, In timp ce copilul este doar o
“viatd potentiala” — deoarece amandoi sunt oameni, In aceeasi mdsura — ci pentru
ca mama isi are locul ei si responsabilitatea ei in familie, unde prezenta sa iubitoare
influenteaza direct viata sotului si a celorlalti copii ai sai.

Cu toate acestea, 0 mama care 1si da viata in mod voit, in favoarea copilului
ei, savarseste actul cel mai profund de binefacere crestina. “Mai mare dragoste
decat aceasta nimeni nu are — spune lisus — ca viata lui sd si-o pund pentru
prieteni.” (Ioan 15, 13). Insi orice decizie de acest gen trebuie ficuti in lumina
nevoilor si dorintelor membrilor familiei, intrucat familia ca intreg, constituie un
trup ce reflectd iubirea dintre Hristos si Trupul Sau, Biserica (Efeseni 5). De aceea
este recomandabil ca cei doi soti sa discute deschis si cinstit impreund cu
duhovnicul lor, o astfel de eventualitate incad din timpul fazelor primare ale
sarcinii.

Cele doua traume identice, ale violului si ale incestului, sunt adesea invocate ca
justificare pentru avort. Ambele acte sunt, prin Insasi natura lor, brutale si
dezumanizante. Totusi, sunt foarte rare sarcinile ce au o asemenea cauza. Cand o
femeie devine victima a violului sau a incestului, ar trebui sa caute imediat un
tratament medical pentru oprirea conceptiei. {tiinta embriologiei a aratat ca
fertilizarea, adicd unirea nucleului spermatozoidului cu nucleul ovulului, necesita
36 de ore pentru finalizare. Acest lucru deschide o “fereastrd” de mai mult de o zi
pentru a se face o astfel de interventie, fara riscul de a avorta un rod al conceptiei,
recunoscut de cdtre Biserica drept o “persoana” umand, un “individ” uman.

De la o varsta foarte micd, copiii ar trebui invatati cu grija, dar deschis, despre locul
si functia sexualitdtii in relatia conjugala. Ei ar mai trebui sd afle cd violenta sexuala
existd, si in interiorul si in afara familiei, si ca nu ar trebui sa se rusineze daca devin
victimele ei. Mai degraba ar trebui sa caute un tratament medical, spiritual si
psihologic, pentru a vindeca urmarile traumei, ca si pentru a evita conceptia.

Daca sarcina se produce ca rezultat al violului sau al incestului, atunci copilul ar
trebui 1dsat sd se nasca si, dacd mama nu poate accepta responsabilitatea pentru
acesta, copilul ar putea fi oferit spre adoptie. Aceasta e o “invatatura grea” cu
siguranta, mai ales in societatea noastra unde avortul a devenit o forma de control
al nasterii, acceptata si considerata legala. Este tragic faptul ca femei crestine, prea
traumatizate de viol pentru a mai apela la medic, s-au sinucis deoarece un preot
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bine intentionat sau un membru al familiei le-a obligat sa poarte copilul zamislit.
“Sfintenia vietii”, principiul ei, se aplicd In aceeasi masura mamei cat si copilului in
astfel de cazuri, iar in situatia rara in care trauma este atat de mare incat constituie
un adevadrat pericol pentru viata mamei, avortul dupa implantare (care are loc la
sase sau opt zile dupa conceptie) poate fi cel mai mic dintre doua rele. insa
conceptul de “traumad” nu trebuie extins pentru a se referi la cazurile care implica
simplul disconfort al mamei, anxietatea, problemele financiare, planurile
referitoare la cariera mamei, etc. Nici nu ar trebui invocat in cazurile In care mama
devine insdrcinata ca rezultat al liberei angajari in relatia sexuala.

Acceptd Biserica avortul In cazurile in care copilul este descoperit, prin investigare
genetica, ca anormal, destinat sa traiasca cu un grav handicap o viata intreagd?
Data fiind sfintenia inerenta fiecarei vieti umane, raspunsul nu poate fi decat ca
Biserica nu poate si nici nu o face. In unele cazuri, precum cazul sindromului
Down, parintii sau ingrijitorii sunt cei care simt handicapul, iar nu copilul. In alte
cazuri grave, precum cel de spina bifida, tehnologia medicald poate aduce o
insemnatd usurare pacientului, ajutandu-1 sa duca o existenta relativ fara durere si
creatoare. In rarele situatii de boli incurabile, care debiliteaza fiinta umand, precum
sindromul Lesch-Nyhan sau fibroza cistica, dilema pare mai acutd, intrucat
suferinta fizicd nealinata si cea psihica pot sd se adauge bolii, iar tratamentul
prelungit poate impune o povara financiard insuportabila adupra familiei. Totusi,
nu exista alta explicatie pentru avortarea unor astfel de copii, decat aceea ca se
ucide un nou-nascut “anormal”, care poate supravietui cu ingrijirea medicalad
necesara si ingrijirea parinteasca plina de iubire. Datd fiind originea vietii in
momentul conceptiei, avortul poate fi perceput ca infanticid. Tragedia epocii
noastre este cd acesta din urma devine la fel de acceptabil ca si primul, in gandirea
obisnuita. Daca 1l putem distruge pe cel nendscut, de ce nu am face la fel si in cazul
celui nou-ndscut nedorit? Intrebarea a fost pusi si este pusa in tonalitati tot mai
stridente, chiar si de catre asa-zisi eticieni cregstini.
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Un raspuns ortodox

Impotriva afirmatiilor facute de citre militantii pro-avort, sarcina nu implica
doar femeia si propriul ei trup. Sarcina este o relatie creatd intre mama si fiinta
unicd, personald care trdieste si se dezvolta in ea. Fie ca recunoaste sau nu acest
lucru, propria ei viata 1i apartine lui Dumnezeu si se afld in intregime sub puterea
Lui. Acelasi lucru este adevarat, implicit si In mod necesar, si In ceea ce priveste
copilul cel nendscut.

Crestinii ortodocsi din S. U. A. traiesc intr-o societate in care 6 % din tinerele
femei au facut cel putin un avort la varsta de 15 ani, iar numarul acestora creste.
Sarcina la adolescente nu constituie singurul motiv pentru avort, insa este unul
major. Biserica trebuie sd-i invete pe cei tineri si pe cei bdtrani laolalta insemnatatea
sexualitdtii si necesitatea responsabilitatii sexuale. Ea trebuie sa faca tot posibilul
pentru a convinge tinerii crestini cd activitatea sexuala isi are locul potrivit doar in
contextul unei uniri binecuvantate, heterosexuale si conjugale. Biserica mai trebuie
sa accentueze responsabilitatea tatalui, deplina si egala moral, spiritual si financiar,
in orice situatie In care este conceput un copil. O astfel de instruire nu ar trebui
lasatd in seama scolilor sau a altor organizatii din cadrul societdtii noastre, caci
acestea au dovedit adesea cd submineaza valorile etice crestine. Raspandirea
necontrolatd a SIDA, datoratad astazi In mare parte optiunii majoritare pentru asa
numita “viatd sexuald sigura”, in defavoarea principiului moral autentic.

Dar nu este de ajuns ca noi crestinii sa marturisim doar pozitia traditionald a
Bisericii fata de problema avortului. Trebuie facut orice efort pentru ajutarea
copiilor nedoritii sau abuzati care nu pot sau nu ar trebui crescuti in familia lor de
origine. Aceasta insemna oferirea de suport financiar unde e nevoie, si pentru
mama si pentru copil, si eforturi pentru ca legislatia sa faciliteze cu responsabilitate
procedurile pentru adoptie in toatd tara. Pe scurt aceasta inseamna ca nu putem
condamna avortul in chip rezonabil daca nu vrem sd ne asumam responsabilitatea
pentru bunastarea copiilor nedoriti ce se nasc, indiferent de sanatatea lor, de
capacitatea mintala sau de mediul rasial.

Vorbind de dimensiunile responsabilitatii crestine in Biserica si in intreaga

lume creata de catre Dumnezeu, Sfantul Pavel ne-a oferit o imagine ce se aplica
atat responsabilitatii noastre fata de cei ce aleg avortul, cat si fatd de cei care vor fi
victimele lui: “Asa si noi, cei multi, un trup suntem in Hristos si fiecare suntem
maddulare unii altora” (Romani 12, 5).
Daca refuzam sa aplicim aceasta imagine problemei avortului, il trdddm nu numai
pe cel nendscut, dar si pe nsusi Autorul vietii. {i invers, a oferi sprijin material
adecvat si ingrijire iubitoare “unora ca acestia”, inseamna a-I ardta respect si a-I
sluji Lui.
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Al Zecelea Conciliu din Intreaga America al Bisericii Ortodoxe din America a
lansat urmatoarea declaratie, distribuita in toate parohiile, despre Duminica
Sfinteniei Vietii, 18 ianuarie 1998:

Afirmatia sinodald despre avort

Avortul este un act de crima pentru care cei implicati, voluntar si involuntar,
vor raspunde in fata lui Dumnezeu.

Cei care se gdsesc in situatii tragice — precum cele implicand violul, incestul
si boala — in care vietile mamelor si ale copiilor nenascuti sunt amenintate, si este
nevoie sd se ia hotarari dureroase, de viata si de moarte, trebuie sfatuiti sa ia
atitudini responsabile in fata lui Dumnezeu, Care este drept si milostiv, Caruia 1i
vor da socoteald pentru faptele lor.

Femei si bdrbati, inclusiv membrii familiei si prietenii femeii insdrcinate,
tentati sa recurga la avort, ar trebui incurajati sa reziste acestui act rdu si ajutati sa-
si nasca copiii, sd-i creasca in conditii materiale si spirituale sandtoase.

Femeile care au recurs la avort, barbatii care erau parintii copiilor avortati si
alte persoane implicate In cazuri de avort, ar trebui ingrijiti pastoral, incluzand aici
recunoasterea gravitatii actului si incredintarea ca exista mila din partea lui
Dumnezeu pentru cei care se caiesc de pacatele lor.

Crestinii ortodocsi trebuie sa contribuie la procesele legislative in functie de
cunoasterea, competenta, abilitatea si influenta lor, astfel incat sa fie puse in
aplicare legi care ocrotesc si apara vietile copiilor nendscuti, tinand seama in acelasi
timp de complexitatea si de tragediile din societatea contemporana.
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