Omul ca imagine a lui Dumnezeu

Analogia existentei

Csaba Tdodor

1. Introducere

In aceasta cercetare, voi investiga natura umana. Abordarea acestei teme a fost
influentata atat de un motiv direct, cat si de unul indirect. Motivul direct este re-
prezentat de contextul epidemiologic recent, in timp ce motivul indirect deriva
din viata noastra bisericeasca in general, si mai ales din dimensiunea noastra te-
ologica si liturgicd. Am observat ca intrebarile si preocuparile ridicate de multi
dintre noi nu sunt doar subiecte pentru discutii informale, ci necesita o analiza
mai detaliata. Cand folosesc termenul ,noi”, ma refer la membrii laici si clerici ai
Bisericii, care si-au exprimat diverse opinii si perspective in diferite contexte. Mai
mult decat exprimarea acestor opinii, cred ca este crucial s demaram o investi-
gatie teologica specializata asupra naturii umane, ca punct de plecare pentru cer-
cetari si analize ulterioare. Sper ca acest studiu si posibila continuare a sa sa de-
vina subiecte ale investigatiilor teologice, cu privire la criza in care bisericile sunt
expuse in zilele noastre. Daca aceasta cercetare este realizata corespunzator, spe-
ram ca va arunca o noua lumina asupra aspectelor practice ale vietii bisericesti
actuale.

Motivul direct pentru abordarea naturii umane a derivat din restrictiile im-
puse ca urmare a raspandirii virusului COVID-19, care au condus la o izolare sem-
nificativa in viata noastra individuala si comunitara. Aceasta izolare a redus sem-
nificativ caracterul comunitar al vietii bisericesti. Interesul pentru comunitate si
Biserica nu a aparut insd doar in timpul pandemiei, ci mult inainte de aceasta.
Prin urmare, trebuie sa examinam cAt mai curand schimbarile fundamentale ale
misiunii, rolului si relatiei Bisericii cu omul. Ce poate oferi Biserica in aceasta si-
tuatie? Cum ne uitdm la omul care s-a distantat de Biserica si nu mai participa la
viata comunitatii? Cum poate clericul sa se conecteze cu enoriasii? Cum poate fi
interpretat omul in aceasta izolare? Ce a dus la acest lucru?
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Pe de alta parte, reformarea vietii noastre liturgice a fost pusa recent pe or-
dinea de zi prin (re)formarea comisiei liturgice, asa cum ea a fost numita. Nu am
intentia de a detalia istoricul acestei chestiuni si nici de a discuta despre prece-
dentele acestei Intrebari curente. Pentru a analiza si interpreta viata sociala si li-
turgica a Bisericii, cred cd este necesara o cercetare teologica care vizeaza struc-
tura fundamentala a naturii si a relatiei umane. Trebuie sd examinam ce poate
oferi Biserica credinciosilor in acest moment de izolare si, de asemenea, ce pot
oferi credinciosii Bisericii. Aceste intrebari sunt interconectate si au la baza na-
tura umana. Raspunsul la aceasta problema complicatd nu poate fi acelasi ca in
perioada izolarii comuniste. Punctul de plecare al abordérii acestei probleme este
omul. Din perspectiva cercetarii teologice, pozitia de baza este cd intrebarile ridi-
cate de Bisericd au o legitimitate teologicd. Suntem o Bisericd pentru a gandi si a
planifica orice relmprospatare intemeiatd pe o baza teologica si in spirit biseri-
cesc. Prin urmare, este necesar si important sa ne aliniem cu studiile care au de-
marat recent cu privire la aceasta tema si sa incercam sa formulam un cadru teo-

logic si o directie pentru reimprospatarea vietii Bisericii noastre.

2. Libertatea, ca natura creata

In discutiile despre natura umana, incerc sa interpretez si sa aplic teologic con-
ceptul teologia entis, respectiv analogia existentei a lui Anselm.' Unul dintre prin-
cipalele noastre puncte de cercetare teologica este omul. Omul a fost descris in
studiile aparute in ultimul timp ca fiind o creatura inzestrata cu capacitatea si
posibilitatea de a se dezvolta, ca fiind un individ si o comunitate creatoare in ace-
lasi timp. Omul religios traieste in lume incercand sa o modeleze, sa o transforme
si sd o imbunatateasca. Lumea reactioneaza si il ajutd pe om sa devina ceea ce
este. Lumea este contextul si instrumentul devenirii naturii umane.

Libertatea este unul dintre conceptele fundamentale care definesc fiinta
umand. Atunci cand vorbim despre libertate, nu ne referim doar la o trasatura a
omului, ci la un element fundamental al existentei umane. Omul nu este o fiinta
supusd sau sclava; el este, In schimb, o fiinta libera care trdieste in lume. Folosind
limbajul religios, omul poate fi vazut ca un copil al lumii, dar si ca un mostenitor

' Erich Przywara, Analogia Entis: Metaphysik. Miinchen: Josef Kosel, 1932.
> Janos Erdé, Az ember és a vilag szolgalatdban. In: Keresztény Magvetd 78 (1972), 189.
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al acesteia.s Omului nu i se poate reduce niciodata statutul la cel de instrument
in lume; el ramane intotdeauna un scop in sine. Libertatea umana nu inseamna
doar independenta, ci mai presus de orice, implicd angajament. Libertatea ca ele-
ment al existentei umane este libertatea de a actiona si de a deveni ceva.

In liberalismul clasic, libertatea si responsabilitatea sunt doi piloni centrali
care definesc umanitatea. Omul, creat prin intermediul libertatii si responsabili-
tatii, intrd in relatie cu semenii sai si cu lumea Inconjuratoare. Aceasta definitie
se refera la realitatea umana si la conditia sa existentiala, dar nu poate fi completa
fara interpretarea relatiei omului cu Dumnezeu. Omul nu exista izolat, ci in com-
uniune cu alte fiinte create. Existentialistii sustin cd omul nu doar cu exista in
lumea creata, ci si poseda caracteristici specifice. Omul ca fiinta creata se rapor-
teaza la existenta prin asa-numitele sale calitati fizice, dar si prin trasaturile sale
spirituale si fizice, prin care se leaga de existentd si de Creatorul sau, Dumnezeu.+
Unitatea dintre aceste caracteristici presupune ca trebuie si recunoastem ca ra-
tiunea reprezinta un element fundamental al naturii umane. Ratiunea este o
parte a esentei lui Dumnezeu in om, si prin intermediul ei, Dumnezeu faciliteaza
ridicarea omului.s

Pe de alta parte, responsabilitatea fata de sine implicéd procesul de descope-
rire a Sinelui, lucrul asupra dezvoltarii personale si dezvoltarea propriilor abilitati
pentru a deveni ,el Insusi”, un ,om” in adevaratul sens al cuvantului. Ideea res-
ponsabilitatii sinelui se leaga mai degraba de traditia liberala clasica, ca valoare
centrald a individului liber, prin care omul devine o realitate existentiala, o indi-
vidualitate, prin intermediul procesului sdu personal de dezvoltare. Responsabi-
litatea sa fata de aproapele implicé necesitatea de a fi (si) cu si pentru un alt om,
pentru a atinge adevarata existenta. Relatia cu si pentru celilalt este fundamen-
tata pe iubire, respect si dedicare. Iubirea reprezintd fundamentul slujirii si al
unei vieti dedicate celorlalti.

Suntem in stare sa ramanem noi insine? Sa ne ,pierdem” simbolic, sd ne sa-
crificim pentru binele celuilalt, punandu-1 pe acesta inaintea noastra? Augustin
sustine ca descoperirea luminii divine se transforma in practicarea legii fratesti,

care este iubirea. ,Dacd amandoi constatam ca ceea ce spui tu este adevarat si, de

3 Erd4, Az ember, 190.
4 Elek Rezi, Hiszek az emberben. In: Keresztény Magvetd 98 (1992), 7.
5  Rezi, Hiszek, 8.
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asemenea, tot amandoi constatdm ca si ce spun eu este adevarat, te intreb atunci,
ce anume ne face sa recunoastem aceasta coincidenta?” Dragostea reconstru-
ieste personalitatea cu o creativitate care deseori este neglijatd in lumea mo-
derna. Astfel, dragostea devine o sursa de energie care alimenteaza viata in cau-
tarea perfectiunii. Responsabilitatea fatd de lume presupune sa slujim lumii si s&
ne implicam activ in crearea unui mediu mai bun. Prin folosirea corecta a liber-
tatii, omul decide pana unde si cu ce rezultate avanseaza in procesul sau de dez-
voltare.” Dragostea slujirii este un rezultat al alegerii constiente, un angajament
care se bazeaza pe vointa libera si care se realizeaza in actiuni concrete. Aceasta
dragoste a slujirii se intemeiaza pe vointa libera, in masura in care presupune in-

crederea in om, privit nu doar ca o creatura a lui Dumnezeu, ci ca un copil al Sau.®

3. Imago Dei ca analogie

Consider ca nu putem sd ne concentram doar pe natura omului atunci cand dis-
cutam despre preocuparea pentru el. Aceste observatii trebuie sa fie aprofundate
in ceea ce priveste omul. Preocuparea pentru om trebuie sa fie in stransa legatura
cu intelegerea noastra despre Dumnezeu. O modalitate de a face acest lucru este
sa ne concentram pe imaginea lui Dumnezeu. Conform lui Elek Rezi, omul ca
imagine a lui Dumnezeu are doua sensuri. Aceasta expresie subliniaza in primul
rand faptul ca omul este reprezentantul lui Dumnezeu fata de celelalte creatii. E1
este menit sa indeplineasca vointa divina in lume. Al doilea sens este ca imaginea
lui Dumnezeu implicé o relatie apropiata cu Dumnezeu, asemanatoare relatiei
dintre un tati si un copil. In esent, aceasta poate fi considerati o analogie intre
Dumnezeu si om. Dumnezeu ne-a binecuvantat cu anumite daruri speciale pen-
tru a tréi aceasta relatie si pentru a deveni mai asemanatori cu El. Scopul nostru
fundamental este sa mentinem si sa dezvoltdm aceasta relatie cu Dumnezeu. Prin
interpretarea acestor concepte, relatia tata-copil a dus la asocierile dintre imagi-
nea lui Dumnezeu si calitatea de copil al lui Dumnezeu. Cred ca intelegerea ima-
gini lui Dumnezeu trebuie sd includé interpretarea relatiei tata-copil ca fiind o
analogie.

6 Sfantul Augustin, Confesiuni (tr. Eugen Munteanu). Bucuresti: Humanitas, 2018, 643.

7 Erd8, Az ember, 191.
8 Rezi, Hiszek, 11.
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4. Existenta —identitate

In secolul al XX-lea, dialogul dintre catolici si protestanti a reinterpretat concep-
tul analogiei ca analogia entis.° Ce a determinat aceasta reconsiderare? Se pare ca
a fost legata de nevoia de reinnoire a Bisericii in prima parte a secolului al XX-lea.
Asadar, ce reprezenta aceasta analogia entis si de ce a devenit o problema atat de
controversata pentru teologie? Termenul analogia a fost folosit pentru prima
data de greci, in special in matematica, si ulterior a fost adoptat de filozofi precum
Platon si Aristotel pentru a intelege si explica relatiile care nu pot fi reduse la nu-
mere, adica modul in care acelasi termen poate sa se refere la lucruri care nu sunt
identice, dar nici total diferite, ci sunt intr-o relatie analogica. Aceasta utilizare a
analogiei nu contrazice modul in care folosim limbajul in viata de zi cu zi. Ea re-
flectd mai degraba modul cum oamenii invata limba. Un copil invata sa folo-
seasca acelasi cuvant in sensuri diferite, dar in corelatie unul cu celalalt. De exem-
plu, raportul intre cuvintele ,muzica si dans” poate dobandi in alte contexte un
sens analogic. Viziunea florilor si a copacilor dansand in vant formeaza o analogie
cu dansul la muzica.

Aceasta formd de analogie se poate aplica pentru a intelege relatia dintre
Tata si Fiul in contextul in care Fiul este Dumnezeu si, de asemenea, pentru a
intelege relatia dintre Creator si creatura prin intermediul conceptului de analo-
gie. In acest sens, analogia nu se referd (doar) la sinonimie. De exemplu, concep-
tul de Creator nu este (doar) un sinonim al lumii create, la fel cum intelegerea
Fiului ca fiind Dumnezeu nu este (doar) analogi cu conceptul de Dumnezeu. In
plus, in aceastd etapa, se poate deschide o discutie tentantd care exploreaza lega-
turile dintre idealismul german si diverse teorii utilitariste, care trebuie constien-
tizate si evitate in cercetarea teologica. Analogia nu se aplica doar la situatii sim-
ple, ci poate fi folosita si pentru a intelege relatiile complexe, cum ar fi cele in care
oamenii de stiinta folosesc experienta lor in lumea naturald pentru a intelege re-
latia dintre vant si valuri sau pentru a face ipoteze despre modul in care lumina

si sunetul se deplaseaza si reactioneaza ca valuri sau unde."

9 Oliver Davis, Von Balthasar and the Dialogue with Karl Barth. In: New Blackfriars 70 (1988), 48—49.

' Erich Przywara, His Theology and His World. Notre Dame: University of Notre Dame Press, 2002; Davis,
Von Balthasar, 55-60.

T. Edward Oakes, The Theology of Karl Barth: Exposition and Interpretation. In: Erich Przywara and the
Analogy of Being. San Francisco: Ignatius Press, 1951, 15-44.
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Teologii au folosit analogia ca parte a marturiei biblice, deoarece in Evanghe-
lii intelegerea lui Isus despre Dumnezeu se baza pe relatia ,Tatélui” si ,Fiului”.
Conceptul a devenit o provocare pentru teologie atunci cand analogia a fost apli-
cata conceptului de existenta.: Cu analogia entis, Aristotel, impreuna cu Platon,
incearca sa depéseasca prapastia dintre existenta si non-existenta. Pentru a face
acest lucru, au sugerat gradarea existentei, fie intre realitate si aparenta (la Pla-
ton), fie Intre actiune si potentialitate (la Aristotel). Mai tarziu, influenta lui Plo-
tinus a dus la dezvoltarea doctrinei neoplatoniste a unui lant vast de existenta, in
care nivelurile existentei se intindeau de la atomi pana la cele mai joase forme de
existentd.« Aceasta Invatatura nu s-a raspandit doar in lumea antica, ci a prezen-
tat si o provocare speciald pentru teologia crestina. Pe masura ce teologia crestind
vorbea despre un Dumnezeu care s-a dezvaluit in Vechiul Testament prin cuvin-
tele ,Eu sunt Cel ce sunt”, a sugerat implicit o intrebare despre existenta in tota-
litate. Prin creatio ex nihilo, ordinea creata nu ar trebui inteleasa ca o raza divina
—1in care un lant vast de existenta cu niveluri diferite, de la atomi la cele mai joase
forme de existenta, este absent — ci ca fiind creata prin cuvantul creativ al lui

Dumnezeu.»

5. Fiintare si existenta

Intr-o lume creat3, atributele umane sunt date, dar nu sunt identice cu cele deri-
vate din natura sa. Atributele umane, in esenta lor, nu provin din trasaturile indi-
viduale, ci de la Dumnezeu. Aceasta este o distinctie cruciala. Acesta este punctul
in care antropologia traditionala a secolului al XX-lea poate fi interpretata onto-
logic. Nu ne limitam doar la a privi si a intelege natura umana. In schimb, natura
si atributele umane pot fi integrate in analogie cu chipul lui Dumnezeu. Analogia
atributelor — ca rezultat al creatiei divine — nu este un produs al vointei umane.

Aici se poate observa o prabusire a teologizrii liberale a secolului al XX-lea, care

2 Davis, Von Balthasar, 49.
3 Oakes, Theology, 50.
*  T.Edward Oakes, Pattern of Redemption: The Theology of Hans Urs von Balthasar. New York: Continuum,

1944, 75.
5 Eric Lionel Mascall, Existence and Analogy. London: Libra, 1966, 92—121.

100



interpreta natura umana ca fiind atributul libertétii create, adicd ceea ce omul a
creat si atras asupra sa din sine.*

In secolul al XI-lea si al XII-lea, problema a devenit tot mai acuti pentru me-
tafizica crestina odata cu redescoperirea si traducerea textelor lui Aristotel. Rea-
lizarea semnificativa a lui Toma d’Aquino a fost reconcilierea conceptului de sub-
stanta cu cel de atribut, dar cu o ,veritabilad distinctie intre esenta si existenta”.”
Scopul lui d’Aquino era sd demonstreze cum capacitatea de actiune prezenta in
indivizi se deosebeste de esenta lor individuala. Capacitatea de actiune exista in
viata individului ca atribut, dar capacitatea de actiune a existentei individului nu
provine de la acel individ, ci de la Dumnezeu. Desi acest lucru este valabil pentru
creaturi, in cazul lui Dumnezeu nu se aplica, deoarece esenta si capacitatea lui
Dumnezeu sunt cofiintiale (coexistente) si identice. Acest lucru inseamna ca, in
cazul lui Dumnezeu, nu exista nicio diferenta intre esenta sa si existenta sa, aces-
tea fiind una si aceeasi.”

Pentru a interpreta atributele analogiei Fiului lui Dumnezeu, trebuie sa ne
intoarcem la Aristotel. Analiza atributelor este legatd de analogia unui lucru cu
un alt lucru comun. In hermeneutica, acest lucru este cunoscut drept ,primul lu-
cru”. In scoala medievalg, acest ,primul lucru” a evoluat intr-un ,prim lucru onto-
logic”. In acest context, diverse fiinte si dependente existentiale sunt conectate
una la cealalt. In intelegerea lui Jiingel, ,primul lucru” hermeneutic apare ca o
origine ontologicd, care poate fi inteleasa ca o ,cauza ontologica” in anumite con-
ditii.» Aceasta abordare ontologica joaca un rol crucial in utilizarea analogiei atri-
butelor, care are semnificatii teologice atat pentru Toma d'Aquino, cat si pentru
Kant. Pentru Aquino, Dumnezeu Creator este intotdeauna cea mai inaltd esenta
si prima cauza a creatiei. Conceptul de analogie apare la Aquino ca un instrument
pentru a raspunde la intrebarea cum poate limbajul uman sa vorbeasca despre
Dumnezeu, care este cu totul altceva decat lumea. Pentru Aquino, asa cum a fost
pentru Kant si Aristotel, analogia reprezinta un echilibru intre monotonie si cla-
ritate. Conform perspectivelor lui Aquino, limbajul uman nu poate fi utilizat in

James Zeitz, Przywara and von Balthasar on Analogy. In: The Thomist 52 (1988), 482.

7 Henry Blumenthal, Plotinus. A Guide to Greek Thought. Cambridge, MA: The Belknap Press of Harvard
University Press, 2003, 171-181.

8 Huber Jedin (ed.), The History of the Church: The Church in the Industrial Age. Vol. 9. New York: Crossroad,
1981, 420—480.

9 Eberhard Jiingel, God as the Mystery of the World. Edinburgh: T&T Clark, 1983, 288.
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mod explicit cand se vorbeste despre creatie si Creator. Daca cineva incearca sa
defineasca in mod explicit pe Dumnezeu, nu reuseste sa faca o distinctie adecvata
intre esenta lui Dumnezeu si fiinta creata.

Desi lucrarile lui Dumnezeu sunt reale si pot fi recunoscute de citre creaturs,
surprinderea esentei lui Dumnezeu in intregime nu poate firealizatd de catre om.
Atat pentru d’Aquino, cat si pentru Kant, principiul analogiei proportionalitatii a
oferit o solutie evidenti la aceasti problema.> In acest sens, problema lui d’Aqu-
ino este asemanatoare cu cea folositd de Kant prin analogie. Bazandu-se pe Aris-
totel, amandoi ganditori confunda analogia proportionalitatii cu analogia atribu-
tiilor. Pentru d’Aquino si Kant, analogia proportionalitatii este esentiald in toate
discutiile legate de Dumnezeu. Analogia atributiilor intervine atunci cand doua
lucruri sunt asociate cu un ,prim lucru” in acelasi sens. In discutiile despre Dum-
nezeu, se poate face o astfel de asociere prin analogie. d’Aquino foloseste exem-
plul lui Aristotel cu ,sanatatea” pentru a ilustra acest punct. Expresia ,sanatate”
se refera la un prim obiect ontologic, care este Dumnezeu. Pentru d’Aquino, Dum-
nezeu devine perfectiunea si cauza existentei — Dumnezeu este primul obiect on-
tologic si hermeneutic —, deoarece Dumnezeu se exprima prin creatii cu o perfec-
tiune similard (cu mici diferente). Aici apare analogia atributiilor, care ,include”
si analogia proportionalitétii.» Principiul analogic este utilizat de d’Aquino, Kant
si in mare parte de traditia teologica clasica pentru a rezolva problema vorbirii
despre Dumnezeu si a gandirii despre El. In acest context, cum poate omul s se
refera la Dumnezeu fara si-L reduca la o forma umana sau sa-L limiteze la dimen-

siunile lumii noastre?

6. Analogia in creatia divina

Avand in vedere cele de mai sus, sd examinam posibilitatile ulterioare ale defini-
tiei de imagine a lui Dumnezeu.» Imaginea lui Dumnezeu este, pentru noi, un
simbol teologic care exprima cel mai concis (a) starea umana, (b) scopul vietii
umane si (c) caracteristicile de baza ale sistemului de relatii interpersonale. In

2 Mascall, Existence, 51.

#  P. Erich Przywara, Polarity: A German Catholic’s Interpretation of Religion. Oxford: Oxford University
Press, 1935.

Szabolcs Czire, Az ember mint Isten képmasa. In: Keresztény Magvetd 110 (2004), 256 (249—258).

22
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primul rand, imaginea lui Dumnezeu este o stare umana, dar nu numai si nu in
primul rand o stare existentiald. Referirea la imaginea lui Dumnezeu inseamna,
teologic, ca omul nu poate fi inteles cu adevarat dacé este scos din relatia cu Dum-
nezeu.

Fiindca toti oamenii au primit viata pe pamant din dragostea si binecuvan-
tarea lui Dumnezeu ca imagini ale lui Dumnezeu, toti suntem impartasiti cu ace-
easi conditie umana (conditio humana). Relatia dintre prezenta lui Dumnezeu si
transcendenta Sa nu a fost niciodata inteleasa, experimentata si exprimata de om
decat prin gandirea creatoare a existentei sale. Repet, aici vad prabusirea teolo-
giei liberal-progresive a secolului al XX-lea. De la Platon si Aristotel, la Descartes
si Kant, la Hegel, fiecare a accentuat una sau alta dintre extreme, dar fiecare vic-
torie a dus la colapsul lui Dumnezeu in lumea in care omul a gandit. In ciutarea
unei solutii, Przywara considera ca se poate mentine diferenta lui Dumnezeu fata
de lume, plasandu-1 pe om intr-un fel in care Dumnezeu sa fie scopul final.s Prin
urmare, aceasta viziune se conformeaza perspectivei noastre, potrivit careia pla-
sarea lui Dumnezeu ca scop 1n existenta umana poate mentine un echilibru si un
ritm, necesare atat individului, cat si Bisericii pe calea spre perfectiune. Deci, me-
diul pentru perfectionare este lumea creata, dar scopul este Dumnezeu. Acest
gand este de extractie augustiniana, adicd ,teama si iubirea trebuie sd mearga im-
preund”. Aceasta este o abordare polara, o relatie in care teologia antropologica
a secolului al XXI-lea poate gasi din nou sens. Aceasta este numiti de Kenan Os-
borne teologia relational, bazata pe gandirea lui Duns Scotus.= In viziunea au-
gustiniana, teama se potriveste cu exterioritatea lui Dumnezeu, in timp ce dra-
gostea se potriveste cu interioritatea Sa. Ambele, teama si dragostea, sunt nece-
sare, deoarece respingerea oricaruia dintre poli ar elimina diferenta dintre Dum-
nezeu si creaturd si trebuie si se tini impreuni intr-o tensiune adecvati. In
aceasta tensiune, transcendenta si imanenta lui Dumnezeu nu se disipeaza una
in cealalta, ci sunt legate una de cealalta.

Relatia cu Dumnezeu nu exclude realizarea unicitatii (originalitatii). Unici-
tatea exprimd, in esentd, faptul ca umanitatea este realizata de fiecare individ

3 Przywara, Analogia, 27-30.

> Patrick Sherry, Spirit and Beauty. London: SCM Press, 2002, 167.

5 Allan Wolter, Duns Scotus on the Will and Morality. Washington: Catholic University of America, 1986, 9—
29.
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intr-un mod si intr-o masura diferite, adica imaginea lui Dumnezeu este purtata
de fiecare in contextul personalitatii si realizarii sale si, prin urmare, iIn mod unic
si irepetabil. Povestea creatiei devine cea mai clara si detaliata atunci cand vor-
bim despre scopul imaginarului uman: care este rolul omului?

Dumnezeu este Creator si Necreat, astfel ca se afld deasupra lumii create, fi-
ind complet diferit de aceasta. Putem spune ca Dumnezeu este realitatea care se
afld dincolo de atributele umane. Omul a primit invitatia, prin intermediul daru-
rilor si insusirilor spirituale primite de la Dumnezeu, de a deveni un partener ac-
tiv al Creatorului in dezvoltarea sa, In propria sa persoand, in comunitate si in
intreaga lume creata. Directia acestei dezvoltari este marcata de perfectionare,
care determina si directia vietii umane. Perfectionarea omului nu este altceva de-
cat realizarea ipostazei divine. Adicd, Dumnezeu introdus in existenta umana ca
imanent este analogia finala a creaturii.

Omul este o fiinta sociala. Toate creaturile exista sub acelasi raport cu Dum-
nezeu, deoarece in afara de Dumnezeu, orice altceva si oricine altcineva isi pri-
mesc existenta proprie de la Dumnezeu. Problema este cd, desi omul poate re-
flecta asupra propriei persoane si existente si poate sa cunoasca acest model, in-
telegerea si trairea sa completa pot fi abordate doar ca o intentie si doar astfel ne
putem apropia de ele. Interpretarea lui Szabolcs Czire referitoare la intelegerea
unitatii, pe care o tratez la o sectiune mai tarzie a studiului, poate fi inteleasa doar
ca o continuare a acestei perspective. Przywara sustine aceasta realitate prin stu-
dierea constiintei umane, aratand ca traditia filozofica a fost incapabila sa desco-
pere adevarata natura a relatiei dintre constiinta umana si Dumnezeu. Acest esec
— sustine Przywara — a lasat neimplinite filozofii religioase, deoarece nu si-au pu-
tut atinge scopul.

Asadar, intrebarea se afla in acest punct: istoria protestanta a Bisericii desco-
pera adevirata natura a existentei (sociale) umane si relatia sa cu Dumnezeu,
analogia sa finald? Misiunea Bisericii este aceea de a ardta acest model lumii. Re-
venind la radacinile problemei: membrii Bisericii Protestante, bazata pe volunta-
riat, ritualurile non-salvatoare pot atrage lumea si pot indemna acestea pe pro-
priile lor conditii? in ceea ce priveste adevirul esentei umane demonstrat prin
relatia sa cu Dumnezeu, care merge in directia sa, poate Biserica Protestanta li-
bera sa fie martor si marturisitor in societatea postmoderna? Criza actuald a Bi-

sericii, neactualizarea sistemului sdu institutional, lipsa motivatiei preotilor
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slujitori reprezinta, in opinia mea, atat o problema teologica si ecleziologica, cat
si o problema institutionald, administrativa sau de disciplina. Acest lucru nu in-
seamna cd Biserica nu trebuie sa functioneze ca o institutie administrativa la ni-
vel de baza si sd-si defineascd misiunea in secolul XXI prin analize teologice si
legaturi. Biserica trebuie sa ajute lumea creata sa descopere esenta sa adevarata,
astfel incat sa indeparteze omenirea de disperare si teama, mentinand echilibrul

polilor iubirii si ai pacii, in relatia cu Dumnezeu si cu ceilalti.

7. Identitatea existentiala si contextul bisericesc

Ce Inseamnd analogia entis in contextul nostru ecleziastic actual? Przywara rede-
fineste conceptul ca o reimaginare a metafizicii lui Toma d’Aquino. d’Aquino uti-
lizeaza diferentierea intre esenta si existenta pentru a descrie cum fiecare fiinta
umani exista individual si unic, dar in relatie ca Dumnezeu. in acest sens, nu pu-
tem vorbi doar despre un sistem de relatii interpersonale, adica doar omul poarta
chipul lui Dumnezeu. Experienta imediatd a lui Dumnezeu ca scop este, in gene-
ral, obiectul teologiei, iar omului i revine propriul sdu scop particular. Potrivit lui
Szabolcs Czire, aceasta experienta realizabila a unitatii ca scop poate fi marcata
ca un comportament dual presupus al omului.” Exista o directie ascendenta a si-
multaneitatii, adica de la Mult la Unu, care este calea intelepciunii. Cu toate aces-
tea, sursa tuturor formelor si fenomenelor este Unul Dumnezeu, ca o singura rea-
litate. Acesta este izvorul comportamentului moral.

Cealalta cale este calea iubirii: cel care si-a dat seama ca Unul se manifesta
in Multime, devine vizibil si perceput, se intoarce cu dragoste, compasiune si grija
spre toti ceilalti, spre toti ceilalti membri ai creatiei. Dragostea, bunatatea — cum
am vazut mai devreme — este, in fond, deja dinamica chemarii la existentd, che-
marea in forma: iubirea fara sfarsit a lui Dumnezeu se manifesta in lume, creatia
fiind cea mai completi oferire de sine. In conceptia lui Czire se exprima aceeasi
polaritate, ca si in cazul lui Agustin. Acolo, iubirea este teama, iar aici polaritatea
iubirii se afla in jurul bunatétii sau a tuturor elementelor pozitive ale vietii
umane, care permit o interpretare libera a bunastarii existentiale. Deci, esenta
este In conectarea vietii umane, subliniind ca aceasta nu este doar o conexiune

26 Czire, Az ember, 258.
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orizontala, ci si o conexiune verticala si transcendenta. Conexiunea orizontala in-
clude, bineinteles, relatia omului ca individ cu celalalt ca individ, dar include si
relatia comunitatilor cu alte comunitati, cum ar fi dialogul dintre Biserici in mis-
carea ecumenica a secolului al XX-lea.” Nu consider ca auto-daruirea omului tre-
buie privita ca atare si inteleasa ca o esenta individuala. Adevarata incercare de
auto-daruire se realizeaza in relatia cu Dumnezeu. Analogia entis se concreti-

zeazd in actul de oferire dintre Creator si creatie.

8. Identitatea ca transcendenta a individului

Natura creatiei (creaturii) ca ,esentd dincolo de existenta” poate fi definita simplu
ca faptul cé creatia, ca entitate, se afla intr-o relatie ca Dumnezeu si marturiseste
acest lucruy, chiar daca Dumnezeu este fundamental diferit de ea. Przywara abor-
deaza acest aspect atunci cand vorbeste despre omul care exista ,analogic” in re-
latie cu Dumnezeu. In viziunea sa, omul are o aseminare cu esenta si unitatea
fiintei, dar chiar si In aceasta ,asemanare”, omul nu este identic cu Dumnezeu in
esentd, deoarece in Dumnezeu esenta si unitatea esentei divine sunt identice, in
timp ce in creatie existd o anumita tensiune intre esenta si unitatea fiintei.

Deoarece raportul dintre esenta si fiinta este numit ,esenta fiintei”, Dumne-
zeu si creatia sunt analogi unul pentru celalalt, si aceasta este ceea ce intelegem
prin analogia entis: analogia fiintei. Przywara sustine cd creatura marturiseste
despre Dumnezeu prin miscarea sa continua indreptata spre Dumnezeu, care re-
prezinti fundatia si scopul esentei sale. In aceasti miscare, creatura este in tota-
litate dependentd de Dumnezeu in fiecare moment, in timp ce Dumnezeu ra-
mane fundamental diferit de ea. Cu alte cuvinte, asa cum Przywara sugereaza,
Dumnezeu ca ,existenta pura” patrunde atat de profund in creatura incat aceasta
devine trecatoare. ,Existenta pura” are originea sa doar de la El si exista numai in
El, dar, in acelasi timp, se afla deasupra creaturii ca ,existent pur”, iar in aceasta
dimensiune nu existd separare, despartire sau tensiune. Prin urmare, nu este
Dumnezeu cel care este in tensiune cu omul, ci dimpotriva, omul se afld in relatia
sa cu Dumnezeu, in experienta sa de a se apropia de Dumnezeu, unde tensiunea
este justificata.

27 Davis, Von Balthasar, 48.
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Aceasta constructie poate parea complicatd, dar esenta sa este simpla: uni-
tatea finala a creaturii nu se gaseste in ea Insasi, ci in ceea ce este mai presus de
ea. O intelegere corectd a lui Dumnezeu nu il va reduce pe Dumnezeu la nivelul
creaturii si nu il va separa pe Dumnezeu de creatura, asa cum se intampla in filo-
zofia religioasd moderna sau in unele cazuri in teologia protestanta prin antropo-
morfizarea conceptului de Dumnezeu. Am utilizat limbajul antropomorfizant
pentru a ne ajuta sa exprimam realitatea relatiei umane cu Dumnezeu, permi-
tandu-ne si credm o reprezentare a acestei relatii. In timp ce Israelul nu a accep-
tat niciodata reprezentarea lui Dumnezeu prin imagini vizuale, a permis utiliza-
rea imaginilor lingvistice. In acest sens, Biblia se refera la numele lui Dumnezeu,
la fata, bratele, glasul si mania Sa. Aceste descrieri sunt folosite pentru a permite
oamenilor sd-si imagineze cu adevarat prezenta si caracterul lui Dumnezeu, astfel
incat sa se simtd aproape de El, asemenea unui om prezent langa ei.

Conceptele de experienta a lui Dumnezeu ar trebui sa reflecte relatia cu
Dumnezeu insusi. Experienta lui Dumnezeu devine o posibilitate pentru fiecare
individ, iar relatia cu El reprezinta desavarsirea acestei experiente. Aceasta expe-
rientd se exprima in creatura remarcabila a lui Dumnezeu. Fiecare creatura,
avand esenta sa imanentd, dar totodata fiind complet transcendentd, devine o
marturie a descoperirii lui Dumnezeu, care se afld in relatie constanta cu creatura.
Analogia dezviluie cé creatura este intr-o relatie cu acelasi Dumnezeu, care este
fundamental diferit de creatia Sa. Aceasta confirma ca aseméanarea dintre Dum-
nezeu si creatura exista in ciuda multelor diferente.

In aceasta polaritate intre dragoste si frica se manifesti tensiunea mentio-
nata anterior, pe care Przywara o numeste ,tensiunea pasnica”, deoarece omul
ramane constant tulburat, dar este in stransa legdtura cu Dumnezeu, care este cu
totul altfel decat el. Aceasta tensiune pasnica reprezinta un dar al lui Dumnezeu
pentru lume, in care credinta este mereu nascuta si reinnoita. In acest sens, cre-
dinta, ca dar al lui Dumnezeu primeste o alta interpretare. Credinta, ca dar nascut
in polaritatea frica-dragoste, nu numai cd devine aderenta ultiméd a omului, ci,
analogic, face parte din Dumnezeu, care este cu totul diferit.

Intrebarea care se pune este: in ce masuri Biserica libera Protestanta poate
sa Imbrace aceastd perspectiva? Conform opiniei mele, ar trebui sa o faca.

8 Czire, Az ember, 259.
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Analogia entis, in acest context, nu se refera la ,analogie” sau ,existenta”; cu alte
cuvinte, nu se refera la distinctii tehnico-scolastice sau de metafizica. Analogia
entis are implicatii semnificative pentru Biserica insasi. Astfel, atunci cand dez-
batem natura umana dintr-o perspectiva teologica, trebuie sd includem si natura
Bisericii. Trebuie sd reunim firele diverselor societati pe care le-am pierdut in tim-
pul si dupa Primul Razboi Mondial si sd dezvoltdm un nou concept al analogia
entis avand In vedere aceste aspecte. Acest lucru poate furniza Bisericii noastre
fundamente filozofice si teologice necesare pentru a integra lumea in adevarul

Evangheliei.

9. Concluzii

Raspunsul la provocarile actuale cu care se confruntd Biserica poate implica ela-
borarea unei cercetari profunde asupra naturii umane. Aceasta cercetare ar putea
implica dezvoltarea unui sistem filozofic-teologic cuprinzator care sa imbine fun-
damentele metafizicii scolastice cu elemente stiintifice si psihologice ale gandirii
moderne. Acest sistem ar putea furniza Bisericii protestante crestine baza teolo-
gicd necesara pentru a raspunde cu incredere provocarilor intelectuale, teologice
si culturale cu care se confrunta. Prin intermediul unui astfel de sistem, Biserica
ar putea sa se elibereze de a ineca in prezent si sd dezvolte o abordare mai cuprin-
zdtoare a lumii, in care nu se raporteaza exclusiv la lumea din jurul sau.
Atingerea acestui obiectiv necesitd o abordare simultand a doua directii: sa
se concentreze pe Dumnezeu, dar sa includa si aspectele orizontale ale lumii. Este
important sa se aplice un model de tip ,polaritate verticald-orizontala” pentru a
interpreta in mod contemporan conceptul de analogia entis. Sunt constient de
faptul ca in secolul XX s-au facut deja incercari semnificative in aceasta directie,
inclusiv dialogul fructuos dintre teologi precum Karl Barth si Urs von Balthasar.
Aceste dialoguri istorice pot oferi inspiratie pentru discutiile teologice actuale.
Alaturi de Barth, ceilalti teologi ,dialectici” au adus o contributie semnificativa si
au deschis calea catre o posibila ,renastere a protestantismului”. Dialogurile teo-
logice din secolul trecut reprezinta o sursa de inspiratie pretioasa pentru discuti-
ile teologice contemporane. In aceste dialoguri actuale intre protestanti, exista
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asteptarea ca principiile si viziunile fundamentale ale teologiei care au stat la
baza Reformei sa fie revitalizate si reevaluate.

Care sunt aceste intelegeri fundamentale? Cautam acelasi Dumnezeu tran-
scendent ca si inaintasii nostri de reforma, pentru a corecta greselile optimismu-
lui nostru prea mare fata de om. In polaritatea teologici a momentului trebuie sa
restauram echilibrul dintre transcendenta lui Dumnezeu si imanenta Sa tangibila
omului.

Este crucial sa subliniem cd Dumnezeu este fundamental diferit de lume si
chiar in opozitie cu lumea. Aceasta afirmare nu trebuie sa ne faca sa uitam ca
Dumnezeu este, de asemenea, imanent in noi si prezent in creatie intr-un mod
distinct, dar esential diferit de natura umana. Acesta reprezinta unul dintre poli.
Celalalt pol ne aminteste ca, iIn momentul in care subliniem imanenta lui Dum-
nezeu, nu trebuie sa uitam ca Dumnezeu este intr-atat de identic cu lumea, incat
depaseste complet lumea. Acest aspect este de o importanta majord, deoarece
absenta acestei conceptii despre Dumnezeu, care transcende lumea, a condus te-
ologia intr-o directie fira iesire, denumita umanism, si a lasat omul izolat. Prin
urmare, este imperativ sa restabilim relatia dintre creatie si Dumnezeu, pentru a
evita o transcendere care ar putea anula imanenta. Cu alte cuvinte, analogia entis
se manifesta in polaritatea dintre dragostea lui Dumnezeu, care transcende lu-
mea, si frica omului in fata acestei implicari a lui Dumnezeu in lume.

In contextul vietii, esenta creaturii se reflectd doar in directia scopurilor,
deoarece esenta creaturii este conferitd de Dumnezeu in fiecare clipa. Acest lucru
inseamna cd unitatea dintre existenta (creatura) si fiinta nu poate fi niciodata in-
tru totul realizata in creatie, deoarece esenta sa se realizeaza ,dincolo sau deasu-
pra existentei” — demonstrand cé esenta sa nu poate fi separatda de Dumnezeu,
deoarece existenta creaturii se incheie in Dumnezeu, care este intotdeauna mai
mare decat creatia si de la care isi primeste existenta. Analogia pare a fi o abor-
dare adecvata pentru a exprima tensiunea perpetud care ar trebui s existe intre
transcendenta lui Dumnezeu (Dumnezeu deasupra noastra) si imanenta lui

Dumnezeu (Dumnezeu in noi).
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