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Cuvant inainte

Volumul de fata reuneste textele comunicarilor prezentate
la Conferinta interdisciplinara Ipoteze religioase in studiul naturii
umane care a avut loc la Universitatea de Vest din Timisoara, in
perioada 28-29 octombrie 2022.

Aceasta conferintd si-a propus sd analizeze din punct de
vedere empiric si conceptual anumite ipoteze fundamentale ale
literaturii religioase, preponderent crestine. Printre domeniile
stiintifice reprezentate in cadrul lucrdrilor dezbatute cu acest
prilej s-au regasit: teologia, filosofia, asistenta sociald, medicina,
lingvistica, informatica, istoria si altele. Programul conferintei a
fost structurat pe mai multe sectiuni care au cuprins urmatoarele
prezentari: Marius-Radu Clim (Academia Roména — Filiala lasi,
Institutul de Filologie Romand ,,A. Philippide”) Originea,
functiile si transformarea limbajului dintr-o perspectiva biblica,
Paul Michelson (Distinguished Professor Emeritus, Huntington
University, USA) C. S. Lewis’s The Abolition of Man in
Retrospect, Denise Vasiliu (Facultatea de Litere, Universitatea
»Alexandru loan Cuza” din lasi) Imaginatie si Theopoesis,
Charles White (Spring Arbor University, USA) How Gddel’s
Incompleteness Theorem Completely Refutes Materialism, Alin
Christoph Cucu (Université de Lausanne, Elvetia) Trup si suflet
separabile, dar unificate: antropologia biblica justificata,
Alexandru-Filip Popovici (Facultatea de Psihologie si Stiintele
Educatiei, Universitatea din Bucuresti) Religia §i sanatatea
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mintald: depresia, Stefan-Marian Frent (Universitatea de
Medicina si Farmacie, Timisoara) Religiozitate §i sandtate in
vremuri de crizd, loan Chirild (Institutul National de Sénatate
Publicd, Centrul Regional lasi, Sectia Sanatatea in Relatie cu
Mediul) Autonomie sau demnitate? Este statutul de , persoana”
dobandit sau intrinsec?, Emanuel Tundrea (Facultatea de
Management, Universitatea Emanuel, Oradea) Consideratii
asupra semnificatiei dictionarului vietii pentru valoarea fiintei
umane, lulia-Teodora Driscu (doctoranda a Facultatii de Litere,
Universitatea ,,Alexandru loan Cuza” din lasi) Natura umand in
operele lui C.S. Lewis, Dan Aurelian Botica (Universitatea
Emanuel, Oradea) Omul este inima [ui. Dimensiunea
multifunctionald a ,,inimii” in Iudaismul Antic si Ovidiu Hanc
(Universitatea Emanuel, Oradea) Constiinta umand. aspecte
biblice, antropologice si practice.

Articolele publicate 1n acest volum au fost evaluate prin
peer-review, pentru a asigura o mai bund obiectivitate asupra
calitatii textelor. Au fost publicate doar articole inedite si nu
reluate ca atare sau ca variante ori traduceri in limbi striine,
editate anterior 1n alte publicatii.

Conferinta face parte din proiectul Religious Hypothesis
and the Study of Human Nature, finantat de Fundatia John
Templeton si Universitatea Oxford In cadrul granturilor New
Horizons for Science and Religion in Central and Eastern
Europe si a fost organizatd in colaborare cu Universitatea de
Vest din Timisoara, Academia Roméana—Filiala Iasi, Centrul
Areopagus din Timisoara si Fundatia Agora Christi din lasi.



Foreword

This volume brings together the papers presented at the
interdisciplinary conference Religious Hypotheses in the Study
of Human Nature held at the West University of Timisoara,
October 28" —29", 2022.

This conference aimed to examine empirically and
conceptually some of the fundamental assumptions of religious,
predominantly Christian, literature. The main scientific fields
discussed during the conference were: theology, philosophy, social
work, medicine, linguistics, computer science, history and others.
The conference programme was structured in several sections, in-
cluding the following presentations: Marius-Radu Clim (Romanian
Academy — lasi Branch, Institute of Romanian Philology “A.
Philippide”) The origin, functions and transformation of language
from a biblical perspective, Paul Michelson (Distinguished
Professor Emeritus, Huntington University, USA) C. S. Lewis’s
The Abolition of Man in Retrospect, Denise Vasiliu (Faculty of
Letters, “Alexandru loan Cuza” University of lasi) Imagination
and Theopoesis, Charles White (Spring Arbor University, USA)
How Godel’s Incompleteness Theorem Completely Refutes
Materialism, Alin Christoph Cucu (University of Lausanne,
Switzerland) Body and Soul Separable but Unified: Biblical
Anthropology Justified, Alexandru-Filip Popovici (Faculty of
Psychology and Educational Sciences, University of Bucharest)
Religion and Mental Health: Depression, Stefan-Marian Frent
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(University of Medicine and Pharmacy, Timisoara) Religiosity
and Health in Times of Crisis, loan Chirila (National Institute of
Public Health, Iasi Regional Centre, Department of Health in
Relation to the Environment) Autonomy or Dignity? Is the status
of “person” acquired or intrinsic, Emanuel Tundrea (Emanuel
University, Oradea) Reflections on the significance of the
“Dictionary of Life” for the value of the human person, lulia-
Teodora Driscu (PhD student of the Faculty of Letters,
“Alexandru loan Cuza” University of lasi) Human nature in the
works of C.S. Lewis, Dan Aurelian Botica (Emanuel University,
Oradea) Man is his heart. The multifunctional dimension of the
“heart” in Ancient Judaism and Ovidiu Hanc (Emanuel
University, Oradea) The human conscience: biblical,
anthropological and practical aspects.

The articles published in this volume have been
evaluated by double-blinded peer-review to ensure better
objectivity on the quality of the texts. The conference papers
include only original articles, that have not been taken from any
previously published works, nor were they translated from other
languages.

The conference is part of the project Religious
Hypothesis and the Study of Human Nature, funded by the John
Templeton Foundation and Oxford University under the New
Horizons for Science and Religion in Central and Eastern
Europe grants and was organized in collaboration with the West
University of Timisoara, Romanian Academy — lasi Branch,
Areopagus Centre from Timisoara and Agora Christi
Foundation from Iasi.
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THE MAN IS HIS HEART
THE MULTIFUNCTIONAL DIMENSION
OF THE HUMAN HEART IN ANCIENT
JUDAISM

Dan Aurelian Botica'
1. Introduction

Scholars still debate whether ancient thinkers in Asia
Minor believed the brain was the centre of human thinking, or —
as it is often suggested — they attributed all noetic, spiritual, and
emotional functions to the heart and the heart alone. The
Hebrew Old Testament, for example, does not have a word for
“brain” as an organ. For the most part, in their view the heart
accomplished most of the functions that one would attribute to
the brain today. The Hebrew Old Testament does have decent
semantic range when it seeks to describe processes like thinking,
planning, conceiving, scheming, and the like. There are times
when the heart takes on some of these functions, and there are
other occasions when a person merely thinks, plans, or conceives
without any recourse to his or her heart. In the following study
we will explore a number of texts in the Hebrew Old Testament
with the purpose of understanding better the vision of the Old
Testament with respect to the centre of human thinking. We
will show that the Jewish sages viewed the human heart in a

! Universitatea Emanuel din Oradea.
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very complex manner, as they attributed literally tens of
functions to this organ. We will also examine a number of other
organs (kidneys, inwards, belly, etc.) that took on noetic,
spiritual and emotional functions. Lastly, we will list and
analyse a number of verbs of ,,thinking, planning, conceiving,
and scheming” — among others — in order to complete the
picture of the Ancient Jewish vision of the human person as a
thinking and feeling person. Our analysis will also take into
account the spiritual dimension of humanity, as most of these
organs and the functions they fulfilled made possible the
relation between human beings and God?.

2. The Terminology and background of the term “heart”

The Hebrew term for the heart is 25 (lev) or 225 (levav).
Before focusing on the data of the Old Testament, it is
important to know that the Old Testament itself shares some of
the spiritual, mental, emotive and physical dimensions of “lev”
with the surrounding cultures of Egypt, Assyria and Babilon
(thus for the general background of the Ancient Near East,
Hogg 1911: 49-91; for Babylon, King 1911: 95-98; for Egypt
Smith 1911: 41-42, Morenz 1973: 63ff., Currid 1995/1996: 217,
Taylor 2001: 35ff.). Gerstemberg drew parallels between the
god Amon, “the searcher of the body, who opens the heart,” and
goddess Sia, “who knows the inner parts of the body” (Botica
2007: 110, Gerstemberg 2001: 515). From The Book of Dead
we know, for example, that the ancient Egyptians viewed the

2 The following study is based on my previous research on the concept
of intentionality, as it appears in A. Botica, The Concept of Intention
(2011).
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heart as the locus of ethical and religious life (Hogg 1911: 59—
60). They thought that after the death of the person, the gods
would place the heart on a weighing scale and weigh it against
the “feather of Maat”, the Goddess of Truth. If the heart was
heavier than the feather, that is, if bad deeds outweighed the
truth, the presiding judges would condemn the deceased to
eternal punishment, and his or her heart would be devoured by
Ammit (Amemait), a funerary goddess in the Egyptian
pantheon (Bunson 2002: 25). The Egyptians feared that the
person whose heart was devoured would essentially go into
“nothingness, or the endless void”.

In the Old Testament, the word “lev” occurs approxi-
mately 600 times. The term has at least two major designations.
At its most basic level, “lev” means “heart,” and it refers
primarily to the organ in its physical form, or the chest. Thus,
king Jehu shot the king Joram with an arrow that “pierced his
heart” (2 Kings 9:24).

It is interesting, however, that most of the 600 occur-
rences of “lev” belong to a secondary dimension, one that
covers a range of rational, emotional and spiritual functions.
This dual division has been expressed in various forms, as is
evident in some of the most representative Hebrew dictionaries.

3. The Classification of categories for the term
“heart”

Koehler and Baumgartner divide the functions of “lev” in
the following categories (Koehler and Baumgartner 2000):

1. The organ
2. Seat of vital force
3. One’s inner self
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Disposition
Determination, courage
Will, intention
Attention, consideration, reason
Mind
9. Conscience
10.  Metaphorical: in the “middle of the sea” (lit. “the heart of
the sea”)
11.  The organized strength of
a. life
b. person
12.  God’s heart

NN R

Clines classifies the Old Testament meanings of “lev”
according to five major categories, each with its own sub-
categories (Clines 1998: 497-505). Accordingly, “lev” can take
the functions of:

1. Mind, thinking, intention, understanding
a. thought, reason, knowledge, counsel
b. wisdom, common sense
c. attention, memory
d. ability, skill
2. Feelings
a. joy
b. pain, grief, sadness
c. weakness, anxiety, fear
d. courage, strength
e. irritation, anger
f. contempt
g. jealousy
h. conscience

14
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3. Will, inclination, disposition, personality
4. Physical heart, chest
5. Middle, depth, height

Fabry classifies the occurrences on the basis of the
categories of anthropology (the heart is “strong”, “powerful” and
“faint”), rationality (the heart is “understanding”, “knowing”,
“wise”, “pondering”, and “senseless” (Prov 15:21)), emotions
(the heart is “cheerful”, “rejoicing”, “trembling”, “fearful”, and
“dreading™), and ethics (the heart can be “good”, “evil”,
“haughty”, “false”, or it can “go after idols” (Fabry 1974: 4091Y).

Post-biblical Hebrew literature viewed “lev” in similar
terms, as well. Solomon Schechter identified at least fifty-five
functions of the heart in the way Rabbinic sources read the Old
Testament (Schechter 1961: 255-56). They are listed in the
work Ecclesiastes Rabbah, 1.16, as follows (Midrash Rabbah
1939: 46-49):

The heart sees, the heart hears, the heart speaks, the heart
walks, the heart falls, the heart stops, the heart rejoices, the
heart weeps, the heart is comforted, the heart grieves, the heart
is hardened, the heart faints, the heart mourns, the heart is
frightened, the heart breaks, the heart is tried, the heart rebels,
the heart invents, the heart suspects (or criticizes), the heart
whispers, the heart thinks, the heart desires, the heart commits
adultery, the heart is refreshed, the heart is stolen, the heart is
humbled, the heart is persuaded, the heart goes astray, the heart
is troubled, the heart is awake, the heart loves, the heart hates,
the heart is jealous, the heart is searched, the heart is torn, the
heart meditates, the heart is like fire, the heart is of stone, the
heart repents, the heart is warned, the heart dies, the heart
melts, the heart accepts words (of comfort), the heart accepts
the fear (of God), the heart gives thanks, the heart covets, the

15



Alin Christoph Cucu (coord.) — varianta pentru autori

heart is obstinate, the heart is deceitful, the heart is bribed, the
heart writes, the heart schemes, the heart receives command-
ments, the heart does willfully, the heart makes reparation, the
heart is arrogant.

4. Cognate terms that describe functions similar to
those of the heart

Classifications such as these show that the heart took on
the same functions that people today associate with the brain.
As such, various scholars have raised the question of whether
the ancient Hebrew people were aware of the difference
between the heart and the human brain. For example, North
argued that essentially the heart exhibits the same functions that
people today associate with the brain (North 1993: 577-97). He
pointed out that ancient Israel had “no word for brain and did
not associate thinking with the head,” but rather with the hear
(North 1995: 77, and similarly Glasson 1970: 247-48).

For the beginning, it must be stated that the Old Testament
does not have a specific word for “brain” as an organ. The texts,
however, describe people engaging in different rational or
volitional acts that did not necessarily have the heart as a subject.
Rather, people would merely “think”, or “conceive” or “calcu-
late,” though not necessarily, nor always using their heart. We
have noted above the very many functions of the heart, some of
which evidently, we would attribute to the brain. But when the
ancient Hebrews thought of “thinking”, they did not always
associate it with the heart.

The Hebrew language has, for example, the verb zun
(hashav), “to devise” , “to think”, and the noun form nzum
(mahashavah), “thought.” It is true that at times the verb “to think”
can have “the heart” as its subject, as in, “He does not intend, his
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heart does not think” (Isaiah 10:7), or, “Do not think evil in your
heart” (Zachariah 7:10). The noun form “mahashavah” can work
in conjunction with “lev”” as well. Thus, “the heart devises wicked
thoughts” (Proverbs 6:18). But as the following table shows, these
two terms — “hashav” and “mahashavah™ — can by themselves
describe cognitive or emotive functions, without any recourse to
the “heart” (Botica 2011: 128-29).

DooR MY oY oPAWT | You meant/intended evil Gen
MR85 TRT against me, but God 50:20
intended good
DWW Miaumh TR ¢ [God] frustrates the devices | Job
of the shrewd 18:12
T2 mawne 13752 MM The Lord understands every | 1Chr
intent of the thoughts 28:9; 18
WRIN 5P NI BN Your thoughts and Job

intentions [with which] you | 21:27
would wrong me

25 onaume 53 All the thoughts [of people | Ps 56:6
oriented] toward evil

D) MU MM, N Evil thoughts — an Prov
abomination to the Lord 15:26

Another verb that Ancient Hebrew uses in order to
describe cognitive or emotive processes is mat (zimah), “to de-
vise” or “to scheme”, along with its noun form mm (mezimah),
“devices”, “schemes” (Steingrimsson 1994: 88, Fretheim 1994:
916). One will note that whatever organ or inner experience is
involved in the act of “devising/conceiving”, it is not the
“heart.” Most of the occurrences of these terms have no
relationship to a person’s “heart.” This shows that the ancient
Hebrews were indeed able to expresses the process of thinking
without always appealing to one’s ‘“heart,” even though the
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“heart” remains the most important human organ in Hebrew
thought (Botica 2011: 130). Note the following occurrences:

7N 2N | [People] conceivea | Prov
plot, but won’t 21:11
succeed)
2w niem vy ¢ [God] will condemn | Prov
a man of [evil] 12:2; cf.
intents/devices 14:17
NP mimTor2 39 3977 28 The “planner” of evil - Prov
is called a man of 24:8-9
“schemes” :”
nxen N9 Mt The devising of folly ~ Prov
is a sin 24:9
Tmm5D BN TN The thoughts [of the | Ps 10:4
wicked are]: “there is
no God:”
TN AN MY oWYn N | Especially if one Prov
31 | brings (the sacrifice) | 21:27
_ _ with [evil] intent
TPYTIERD PR AWt X He plans wicked Isa 32:7
schemes (against the
poor) with lying
words
niRY> BR1 TWND 5 B0EEY - You shall do to him  Deut
"M¥? a5 he had intended to | 19:19
do to his brother
nieys mn w53 All that they Gen 11:6
purposed to do

(divine punishment

at Babel)

In support of the view that Ancient Israel did not always
associate the heart with emotive or cognitive functions, it may
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be said that various Old Testament texts refer often to other
human organs which took on some of these functions. Among
these organs there were: 27p (gerev), usually translated as
“entrails” or “inward parts”, w2 (beten), that is “abdomen” or
“belly”, and m5= (khilyah), as “kidneys” (Pedersen 1947: 173ff.,
Wolff 1974: 65-66). The following table describes the three
basic physical organs that, in the view of the Old Testament,
take on cognitive, emotional or volitional functions. In essence,
this shows that for the ancient Hebrews, cognitive, emotive and
volitional processes could take place in other parts than the
heart (Botica 2011: 123-124).

R

PR 0279p M3 B2 TR '3 | There is no truth in Ps 5:10
mouth; only
[thoughts of]
destruction inwardly

1559 02921 33720 22 | They bless with their ~ Ps 65:2
mouth, but curse
inwardly

PRy 221 W 27P) wem2 v | [People] devise plans, = Ps 64:7
for the inward
thought and heart are
deep

MY MUY 37937 128 MNRY2 | He is disguised with | Prov
his lips but inwardly = 26:24
he’s laying deceit

DR 1293 72T MyTIN DU . He is speaking peace | Jer 9:7)

127 ¢ to his friend but lays
ambush within
himself

19



Alin Christoph Cucu (coord.) — varianta pentru autori

B3
wor o MY MM ) Lamp of the Lord... | Prov
837752 searching all the 20:27
innermost chambers
T 20 58P M7 They conceive Job
HAT TR0 BB trouble and birth evil, | 15:35
and their womb
prepares deceit
7
217p 7MY | You are near their Jer 12:2
BrATYER PN BTS2 mouth, but far from
their kidneys
(thoughts)
nP521 25 M Who tests the heart  Ps 7:10;
and the kidneys 26:2
32 INP2 XY [As a judge, God tests | Jer
and] sees the heart  20:12;
and the kidneys cf. 11:20
nh%3 M2 2% PN | [God] searches the | Jer 17:10

heart and tests the
kidneys

In addition, the Old Testament refers to two other
important entities that appear to perform cognitive or emotive
functions. Neither one is an organ, unlike the heart, kidneys,
entrails or the abdomen. The two entities are wp (nefesh), with
the sense of “life” , “breath” and/or “soul,” and mn (ruah), that

is, “wind” and/or “spirit.”

“Nefesh” is a well-known term which a generic sense of
the inward vitality of life, or the spirit of life. It usually occurs
in verses that describe a living human being, or in contexts
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where someone’s “nefesh” leaves his or her body, i.e., it dies.
The word “ruach” can take the meaning of “spirit,” as in the
“spirit of God” (Isaiah 63:11), or the spirit of a human being
(Genesis 45:27). The occurrences where these two take on
cognitive or emotional functions are rather rare, in comparison
to the other terms, especially the “heart”. But they do occur, as
the following verse demonstrate (Botica 2011: 126):

e

DTIOW DU WB) | Soul of the wicked “desires” evil | Prov
21:10

TN WD MINMOM He does not give him up to the  Ps 41:3
“desire” of his enemies

mm
P2 MmN W | Those who err inwardly will Isa
gain understanding 29:24
T M2 XY | and in who spirit there isno | Ps 32:2
deceit
DoV 7UM . What will come up to your spirit — Ezek
(i-e. “plans”) [shall never 20:32
happen]

5. The heart as a medium of intending, devising, and
conceiving evil or good

It is evident from its wide number of occurrences that “lev”
was “by far the most important organ” in the eyes of the Old
Testament authors (Johnson 1949: 77). This may be the reason
why, due to is wide semantic range, the word “lev” has escaped a
simple definition (Botica 2011: 118-19). One of the most
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important dimensions of the word is that of “intending, devising,
and conceiving” good or evil. In the view of the Old Testament, it
is precisely this moral function of the heart that draws the direct
attention of God. The following table lists a number of verses that
portray the heart as a “medium of intending, devising, and
conceving” evil and good (Botica 2011: 118).

The heart as the medium of intending, devising, and conceiving evil

Topen MbW 2528 | Also in the heart (and hands) | Ps 58:2
you work out injustice
BTYIEY 21°Y 7127 Words of peace to their friends, | Ps 28:3
22292 797 but malice in their heart
1251 75 N 1w 55X | Eat and drink (he says to you) | Pr23:7
T2 but his heart is not with you
252 MY An abomination of heart Pr 26:25
(inward deceit masked by
outward pretension)
W P 1270 Their heart is far from Me (in- | Is 29:13
spite of display of public
worship)
2252 mNTEN X If T had thought evil in my Ps 66:18
heart, the Lord would not
_ listen to my prayer
¥ P2 325 n2wm2 ¥ | The intention of the thoughts  Gen 6:5;
of the heart is only evil 8:21
The heart as the medium of positive intention
72250y M7 '3 0IWT | It was good that you 1Ki 8:17-
WO M2 2% inended (lit, “it wasin | 18
your heart”) to build a
House
2252 T8 MM But God looks at 1Sam 16:7

22



Ipoteze religioase in studiul naturii umane

The heart as the medium of intending, devising, and conceiving evil

[David’s] heart (not his
physical appearance)

TPX03 PaTNT *237 W2 In integrity of my heart I 1Chr
made these offerings 29:17

327721 882 71 | (Approaching the Ps24:4
Temple) with clean
hands and pure heart

6. The heart as the object of divine examination and
testing for appraisal

The verses listed above show that, in the view of the Old
Testament authors, the heart was capable of both evil and good
thoughts. Evil, malice, abomination and hypocrisy — these are
some of the inner states of the heart that God can see and test.
God, however, is not portrayed only as a judge seeking to
determine guilt. He assesses the human heart in order to
appraise the good intentions and to reward them accordingly.
Reacting to the intention of king David to build the Temple,
Solomon, his son, said: “the LORD said to David my father,
‘Whereas it was in your heart to build a house for my name, you
did well that it was in your heart (1 Ki. 8:17-18)”

Nevertheless, the ability of the heart to form evil or good
thoughts makes it the main “organ” for moral discernment. It
also makes it the main object of divine testing. Numerous texts
in the Old Testament portray God as particularly interested in
the way human beings use their heart. Even though a number of
scholars argued that the Old Testament was concerned mainly
with human behaviour, not necessarily human thinking, there
remain plenty of data in the Old Testament that show the fact
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that in the eyes of God, how one thought about a matter was as
important as the material expression of that matter itself.

In this sense, the Hebrew language employed a large
number of verbs that portray God examining or testing the heart
in order to determine the true identity and character of human
beings (Dhorme 1926: 98, Pettazzoni 1956: 97-114, Tsevat
1972: 69-75, Keel 1978: 82-86, Fuhs 1982: 256). Testing the
heart, then, is indeed one of the most important attributes of God.
The verbs of testing/examining that we will list in the following
table are (Botica 2011: 112-117): nxn, (raah: “to look at”), 2,
(bin: “to perceive/discern” the thoughts), v (yadah: “to know”),
mn (hazah: “to see”), 12 (bahan: “to test/examine”) 713 (fsaraph:
“to test/try”), =pn (haqar: “to search”) +7p2 (phaqad: “to
test/visit”), 1=n (fakan: “to probe/weigh/measure”) w1 (darash:
“to search/seek™), xo: (nasa: “to try/test”).

RD

DPYO XY OTXT . Man  looks at  the | 1Sam
2352 TXT T appearance, but the Lord | 16:7
looks at the heart

321 INP3 XY P M2 God tests the righteous, | Jer 20:12;
sees the inwards and the ~ cf. 12:3
heart
I
TR mawms 8o God discerns every intent of | 1Chr 28:9
the thoughts
)

1225252 npI5 MLY% | Test him  to  know 2Chr
everything that was in his | 32:31
heart

25 Pbun YT N2 | God knows secrets of heart | Ps 44:22
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2
PTS BRY MN33 W™ The Lord... fests the Jer 11:20;
221 22 M2 inwards and the heart:  12:3; 17:9
apn
3% 9pn MM | The Lord searches the | Jer 17:10
heart
773
2m2 ) "79?5\ T80 The smelting is for Pro 17:3
I P25 M silver... but the Lord
tests the hearts
gt
N27% 772 0RR 2% MN2 | You tested my heart, | Ps 17:3
N¥RO2 | yisited me at night
o3
72252 U8R nYT5 01> | Test you to know what - Deut  8:2;
was in your heart 2Chr
32:31
=
mm ni2% 19M  The Lord probes the @ Prov 21:2;

heart

One will note that some of these verbs come from the

realm of cognitive abilities (to “know”, to “discern”). Others
come from the area of physical acts that now a spiritual object.
For example, the verbs hgr (to “test”) and tsaraph (to “smelt”)
come originally from the context of smelting gold and silver in
order to purify them of all impurities and thus obtain precious
metals of the best quality. God tests the heart to determine
whether its motives are pure or not. In this sense, God becomes
the ultimate and most just judge, because He judges not only on
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the basis of material evidence, but also on the basis of the
hidden intensions and desires of human beings.

We are now in the position to summarize the main terms
that we believe the Old Testament uses in order to express
importance of the “heart” (Botica 2011: 132). This evaluation
allows us to view the entire spectrum of the physical organs that
have psychological and spiritual functions, as well as the verbs
that have the heart as their object of testing.

Idioms for 2% heart—mind, brain, thoughts
Internal oD kidneys—emotion, thought,
Organs R feeling
23, bosom, inwards—the inward life
womb—inmost soul
Physiological w2 soul—inward life
and Spiritual/ Qi spirit, breath—inward life
Psychological
Functions
e /aun thought, plan, intention (to think,

Intellectual/ orr/mam/me intend)
Emotive ' devise, purpose, intention (to
Functions devise conceive)

bl to see, look

™ to perceive, know

o to know

mn

2 to see .

SR to test, examine
Verbs for the PN to test
“Divine Tpe to search
Examination” 1N to visit, test, search
of the heart xoujﬁ to probe, evaluate, measure

to search, seek
to try, test
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5. Conclusions

Our study has shown that for the Old Testament authors
the human heart was indeed the most important organ. The
reason why the heart occupies such an important role is that it is
the organ, and the “function” for that matter, that makes it
possible for a man or a woman to relate to God in a way that no
other organ is able to do. In fact, most of the cases where God is
described as “examining” or “testing” the heart have a direct rela-
tion with the notion of human justice and/or piety before God. In
other words, the ultimate proof that a person is indeed just or pious
is not only his or her deeds, but also the purity of his or her heart.

Hundreds of years later from the Old Testament times,
when Jesus talked about the importance of the human heart, he
said:

Do you not see that whatever goes into the mouth passes into
the stomach and is expelled? But what comes out of the mouth
proceeds from the heart, and this defiles a person. For out of
the heart come evil thoughts, murder, adultery, sexual im-
morality, theft, false witness, slander. These are what defile a
person. But to eat with unwashed hands does not defile anyone
(Matthew 15:17-20)

It is evident that both for the authors of the Old Testament,
as well as for those of the New Testament, the human heart was
the center of cognitive, emotional, spiritual and volitional
processes, many of which had clear physical ramifications. For
these authors, all matters of life were important, whether one
talked about the religious cult, various aspects of criminal or civil
law, relations among the people, or the most private spiritual
concerns that one may have had (Botica 2011: 443-452).
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As such, based on the evidence that we presented above,
we can say that, indeed, “the man is his heart.” Even though the
Old Testament often referred to organs other than the heart
(entrails, kidneys, abdomen, etc.), or cognitive, volitional and
emotional entities or processes that did not have the heart as
their source (spirit, breath, etc.), by its sheer presence, the
“heart” remains the most important organ in the Old Testament
sources. In the absence of a clear terminology for organs such
as brain, synapses and the like, for the authors of the Old
Testament the heart remains the organ that is responsible for all
cognitive, emotional and volitional acts.

True, often times the Old Testament used the word “heart”
in a metaphorical way, in order to describe processes that today we
associate with the brain. These ancient authors were aware that
human thinking could take place, in a way, apart from the heart.
We listed a number of verbs (thinking, devising, scheming,
planning, etc.) that do not use the heart as their source, and that
seem to indicate that the Ancient Hebrews thought that thinking
may take place in the head, not only in the heart. The heart
remained, however, the object of divine appraisal — both for good
and for evil thoughts — and the source not only of thoughts, but
also of all matter of actions (Matthew 15:17-20).
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Abstract

In this paper we explored a number of texts in the Hebrew Old
Testament with the purpose of understanding better the vision of the
Old Testament with respect to the centre of human thinking. We have
shown that the Jewish sages viewed the human heart in a very
complex manner, as they attributed literally tens of functions to this
organ. Our study has shown that for the Old Testament authors the
human heart was indeed the most important organ. The reason why
the heart occupies such an important role is that it is the organ, and the
“function” for that matter, that makes it possible for a man or a
woman to relate to God in a way that no other organ is able to do. In
fact, most of the cases where God is described as “examining” or
“testing” the heart have a direct relation with the notion of human
justice and/or piety before God. In other words, the ultimate proof that
a person is indeed just or pious is not only his or her deeds, but also
the purity of his or her heart. We have also examined a number of
other organs (kidneys, inwards, belly, etc.) that took on noetic,
spiritual and emotional functions.

Keywords: heart, brain, Hebrew Old Testament, Ancient Hebrew, the
role of heart.
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ORIGINEA, FUNCTIILE SI
TRANSFORMAREA LIMBAJULUI
DIN PERSPECTIVA BIBLICA

Marius-Radu Clim"™*
0. Preambul

Fiinta umana se defineste si prin atributul de homo
loquens, care este esential atat In intelegerea realitatii Inconju-
ratoare, cat si In relationarea cu semenii sau cu lumea. Féara
limbaj, prin care omul din orice grup social sau culturd comunica
sau interactioneazd, nu ar putea fi conceputd nici cunoasterea
complexd, nici controlul de catre om al mediului Inconjurétor.
Limbajul este legat de toate activitatile umane, inclusiv de cele
culturale. El reprezinta o baza pe care este organizata gandirea
umand si un mijloc absolut necesar de exprimare prin care omul
comunica cu altii, le transmite experientele sale si poate relata
informatii din trecut sau prezent si poate proiecta viitorul.
Aceasta capacitate este total diferita de a altor fiinte care invata

! Institutul de Filologie Romana ,,Alexandru Philippide”, Academia
Romana — Filiala Iasi, Roméania.

* This research was supported by the University of Oxford project
“New Horizons for Science and Religion in Central and Eastern
Europe” funded by the John Templeton Foundation. The opinions
expressed in the publication are those of the author(s) and do not
necessarily reflect the view of the John Templeton Foundation.
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prin imitatie, omul folosind simboluri pentru a comunica infor-
matii specifice. Fiinta umand coreleaza limbajul cu gandirea
abstractd si combind sunetele pentru a transmite informatii.
intelegerea legaturilor dintre gandire si limbaj va determina o
abordare cu totul diferitd a limbajului si a functiilor sale pentru
dezvoltarea umanitatii.

Pentru fiinta umana originea limbii are nevoie de o expli-
catie. Intr-o anumitd masurd, orice om are o oarecare teorie a
limbii, chiar daca este posedatd inconstient si formulata nesti-
intific. De astfel, orice utilizare a limbii ascunde o viziune
specifica asupra ei si asupra realitatii desemnate.

Desi omul are capacitatea limbajului, este evident faptul
ca limbajul uman nu 1si are originea nici in experientd, nici in
instinct. De aceea, originea limbajului raméne una dintre cele mai
dezbatute probleme pentru istoria umanitatii. Din perspectiva
lingvisticii, principala intrebare care se impune este daca aparitia
limbajului trebuie sa constituie sau nu o preocupare a lingvistilor
sau, mai bine zis, ce anume din aceastd problema este de
competenta lingvisticii. in majoritatea lor, lingvistii considera ca
originea limbajului constituie o preocupare de bazd in studiul
limbii doar Tn mésura in care aceasta presupune analiza primelor
forme de limbaj. In ce priveste celelalte aspecte ale problemei,
cum ar fi modalitatea si cauza aparitiei limbajului, locul si
timpul aparitiei lui, ele nu mai sunt de competenta lingvisticii ci
mai degraba de competenta antropologiei. De asemenea, 1n
secolele al XVIII-lea si al XIX-lea problema originii limbajului
a fost intens dezbatuta, afirmandu-se cele mai diverse teorii
despre aparitia vorbirii. Acest lucru a generat si o reactie
adversa din partea Scolii lingvistice de la Paris, infiintatd in
anul 1866, care a mentionat In statutul sau interdictia de a
discuta despre aceasta problema, argumentéand faptul ca nu este
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de competenta lingvisticii, ci trebuie lasata pe seama filozofilor
(Clim 2007: 226). Chiar si pentru antropologi problema s-a do-
vedit a fi spinoasd, intrucat, mai tarziu, Claude Lévi Strauss
sustinea faptul ca originea limbii ,.este o problemd privind
evolutia creierului, ceva care s-a produs in sistemul nervos si
care nu a existat inainte. Daca problema originii limbii poate fi
rezolvata — sustine el — ea va fi rezolvata de fiziologi” (Graur
1971: 298). Aceastd atitudine se explicd, in primul rand, prin
dificultatile obiective pe care le intmpina cercetitorul in acest
studiu generate de materialul insuficient de care dispune si care
nu-i permite reconstituirea limbii primilor oameni, dar, in al
doilea rand, de viziunea asupra vietii si a lumii pe care o are si
care 1si pune amprenta asupra cercetarilor sale.

1. Explicatiile mitologice si mostenirea Antichitatii

De remarcat faptul cd mai toate istoriile mitice contin
informatii despre originea limbii si despre istoria umanitatii.
Datele mitologice s-au pastrat pana astdzi intr-o micd masura, in
special cele din zona Asiei Centrale si a Asiei Mici, si anume de
la imperiile egiptean, babilonian, asirian. Ipotezele mitice au
sustinut, in genere, doud variante de aparitie a limbajului: fie a
fost un dar al unui zeu pentru oameni, fie a fost o inventie a unui
om intelept.

Istoria ideilor despre originea limbii a fost influentata,
mai ales, de filozofia greaca. Daca pentru invatatii indieni din
vechime, preocuparea a fost mai degraba in domeniul gramaticii
limbii, pentru grecii din Antichitate filozofia limbii a fost cea
care a generat cele mai multe controverse. Filozofii greci au
abordat cu mult interes problema originii limbii considerand-o
ca pe o parte componentd a domeniului lor de studiu. Preocu-
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parea lor a avut in vedere doud perspective: prima cauta sa evi-
dentieze care este natura limbajului, iar cealaltd urmareste
relatia dintre nume si obiectul denumit. In ce priveste primul
aspect s-au evidentiat doua conceptii filozofice fundamentale
din care se vor inspira toate opiniile ulterioare: una materialista,
sustinuta de stoici si epicurei, care evidentia faptul ca limba este
o creatie a omului, si cealaltd care sustinea originea divina.
Astfel, Diodor din Sicilia, care a triit in secolul I 1.Ch., a susti-
nut originea sociala a limbii, afirmand ca ,,primii oameni s-au
strans in grupuri de frica animalelor si au invétat sa se ajute”,
iar limbajul ar fi aparut ca urmare a nevoii de comunicare dintre
ei (apud Graur 1965: 32). Un alt poet latin, Lucretius (sec. I, 1.
Ch.), aduce argumente, in poemul sau De rerum natura, in fa-
voarea aparitiei limbii Intr-o comunitate umana. El sustine ca
limba nu este o creatie individuala, ci este rezultatul unui proces
colectiv de formare. De asemenea, poetul latin Quintus Horatius
Flaccus polemizeaza pe aceastd tema, caci parerile despre
originea si natura limbii au generat dezbateri multiple. El,
preludndu-l pe Homer, aseamana limba cu o padure in care
frunzele, respectiv cuvintele, se nasc, se dezvoltd si apoi mor.
Pentru cd ,,suntem sortiti mortii, noi si ale noastre” si limba este
supusd aceleiasi desertaciuni. De aceea ,,multe dintre cele care
au disparut vor reinvia si multe cuvinte ce sunt acum in cinste
vor apune, de va hotér uzul, in puterea caruia se afla judecata si
drepturile si normele vorbirii” (Horatiu 1943: 70-71). El
recomandd un echilibru intre inovatia lingvistica, ce poate
contribui la succesul poetic al unui artist, si uzul limbii, care va
decide care cuvinte vor rdmane sau nu in limba. Ca poet, fiind
preocupat pentru forma si recunoscut pentru rafinamentul séu,
se ridicd Tmpotriva modelelor vechii literaturi latine si
recomanda literatura greceasca si modelele ei. El nu vede in
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cultura greacd un pericol, ci un prilej de cultivare si rafinare a
propriei limbi. Si pentru cd poezia este o operda de inaltd
maiestrie care presupune o deosebitd preocupare pentru
elaborare, Horatiu insistd pe adoptarea de neologisme si folo-
sirea metaforei. El recomanda artistului sa dea valente stilistice
noi cuvintelor obisnuite ,,printr-o maiestritd imbinare” (ibidem:
47). Pe langa aceasta preocupare poetul este Incurajat sd-si
exprime ideile noi prin cuvinte ,,neauzite” pand atunci, dar sa se
foloseasca de aceasta libertate cu masura. Ca acesti termeni sa
fie Intelesi si primiti de cititori, Horatiu recomanda imprumutul
din limba greaca adaptat specificului limbii latine. Prudenta
ardtatd de el este generatd tocmai de posibila artificialitate a
cuvintelor nou create. El este un adept al creatiei permanente de
valori si idei si de aceea ,(fi-va mereu ingdduit sd pui in
circulatie un cuvant care poartad pecetea vremii tale” (ibidem:
59). Mentionam, in cele din urma, opiniile filozofului grec
Epicur care adopta o pozitie de mijloc in disputa despre originea
limbii, sustindnd c@ limbajul a fost creat treptat, trecand prin
diferite faze. Astfel limba a apdrut ca urmare a necesitatilor
naturale ale omului de a-si exprima prin sunete starile sufletesti.
Primele sunete scoase de om ar fi fost reactii la mediul incon-
jurator — aceasta fiind, de fapt, teoria interjectiilor. Aceste reactii
care exprimau diferite stari sufletesti si impresii ale omului au
devenit denumiri ale realitatilor care le-au provocat. Cu trecerea
timpului acest limbaj simplu a fost Imbogatit si perfectionat prin
aportul diferitilor indivizi si a ajuns sa fie acceptat si folosit de
intreaga comunitate.

Vechii greci si-au concentrat atentia, cu preponderenta
asupra naturii raportului dintre nume si obiect, dezvoltandu-se,
de asemenea doud conceptii. Prima, teoria naturald a cuvintelor
(pboer), a fost sustinutd de filozofii pitagoreici. Ei afirmau ca
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numele obiectelor decurg din natura lor, ca fiecare cuvant este o
oglindire, o imagine a lucrului pe care-l denumeste. Heraclit
considera cuvintele drept ,,umbre” ale lucrurilor, imagini ale lor,
asemandtoare cu imaginile arborilor, reflectate Intr-un rau (Clim
2012: 13). Au fost si filosofi care au sustinut ambele conceptii,
cum ar fi Democrit care, desi a criticat teoria caracterului
natural al cuvintelor, a recunoscut totusi faptul ca unele cuvinte
primare pot fi reflectdri ale lucrurilor, fiind aparute pe cale
naturald, In urma interactiunii omului cu lumea.

Cea de-a doua conceptie asupra raportului dintre obiect si
numele folosit pentru desemnare, si anume teoria conventiilor
(B¢cer), a fost promovata de sofisti si, mai ales, de Aristotel.
Aceastd teorie afirméd ca numele obiectelor au fost stabilite prin
conventie, in mod arbitrar.

Aristotel este eruditul care a influentat cel mai mult
aceasta conceptie a raportului dintre limba si lume. El a analizat
problema originii cuvintelor din perspectiva tezei conventiona-
litatii, careia i-a adus o argumentare absolut originald, dupa cum
au subliniat Constantin Frincu si Eugen Coseriu®. Ceea ce este
determinant in conceptia lui Aristotel este viziunea asupra
rolului cuvintelor. Dupéd Aristotel, cuvintele au fost create cu un
scop, cu o finalitate in comunicare, cu o functie in activitatea
umana si din aceastd cauzd nu poate exista o relatie naturald
intre ele si obiectele desemnate. Din aceastd perspectiva s-au
nascut mai multe relatii pe care le poate avea un termen fata de
realitatea desemnatad sau fatd de semnificatia sa. Putem sustine
fara echivoc faptul ca filozoful grec are meritul de a fi stabilit
prima data in istoria lingvisticii trei planuri, trei tipuri de relatii
ale cuvantului, si anume:

2 Cf. Francu 2005: 39-43 si Coseriu 2009: 53-72.
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1) o relatie ontologica: intre cuvant si realitatea desemnata;

2) o relatie lingvistica: intre forma si sensul cuvantului;

3) o relatie logica: dintre un nume care desemneaza un lucru si
ceea ce se spune despre acel nume, respectiv obiect (Aristotel
2005: 115-139).

Prin viziunea sa si prin ideile prezentate, Aristotel a
sustinut faptul ca termenii lingvistici sunt nemotivati si prin
aceasta el a devenit initiatorul tezei privitoare la arbitrarietatea
semnului lingvistic si, implicit, al deosebirii dintre semnificat si
semnificant. Un alt aspect al filozofiei limbii dezvoltat de
Aristotel si care se va regdsi mai tarziu in preocupdrile lin-
gvistilor si nu numai este cel al tipurilor de /ogos analizate si
anume: [logos apophantikos, logos pragmatikos si  logos
poietikos. Aceste trei perceptii propuse precum si delimitarea
relatiilor dintre termen, obiect si semnificatie au marcat in mod
definitoriu dezvoltarea lingvisticii modeme.

Asa cum am mentionat deja si intr-un studiu anterior
(Clim 2012) una dintre cele mai cuprinzitoare polemici® legati
de cele doud conceptii, pvoel — géosl, este cea dezbatuta de
Platon, in dialogul Kratylos*. Acest dialog reprezinti de fapt ,,0
prima incercare de filozofie critici a limbii si, implicit, a
limbajului™®. El este impartit in trei mari parti. in prima dintre
ele este introdusd tema privitoare la potrivirea si originea nume-
lor, dezvoltata printr-un dialog contradictoriu dintre Kratylos si
Hermogenes. Kratylos este un discipol al lui Heraclit si sustine
ideea originii naturale a limbii. Hermogenes este un tanar discipol
al lui Platon care impartdseste contrariul acestei idei. Socrate

3 Pentru o analizd mai aprofundati vezi si Francu 2005: 33-39.

4 Cf. Platon 2002: 246-330.

5 Cf. . Derbolav, Platons Sprachphilosophie im Kratylos und in den
spdteren Schriften, 1972, apud Amel 2007: 254.
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sustine in prima parte pozitia lui Kratylos, iar in partea a treia, in
dialogul cu Kratylos, devine avocatul ideilor lui Hermogenes
evidentiind limitele teoriei naturale a numirii obiectelor. in partea
a doua, care este si cea mai extinsa, sunt enumerate aproximativ
150 de etimologii (Platon 2002: 261-303) cu ajutorul carora
Socrate enuntd argumente in favoarea tezei originii naturale a
numelor, dar recunoaste limitele si lipsa dovezilor concludente in
privinta exemplelor oferite. Argumentele aduse si demonstratia
etimologica oferitd ,,ne indruma spre ceea ce trebuie sa intelegem
prin ,dreapta potrivire a numelor’: anume faptul cd semnele
reflectd imaginea dinamica a lucrurilor” (Amel 2007: 254). Prin
dialogurile dintre Socrate, Kratylos si Hermogenes filozoful
provoaca o dezbatere filozoficd in care aduce argumente si
contra-argumente ambelor teze, situandu-se pand la urma, prin
cuvintele lui Socrate, in pozitia de conciliator intre cele doud
puncte de vedere. In prima parte el afirmi ca existi o legitura
foarte stransa intre sunetele cuvintelor si insusirile obiectelor
denumite. Astfel, prin sunetele lor, cuvintele ar reda Insusiri ale
obiectelor desemnate. Acest lucru ar demonstra asadar existenta
unei legaturi naturale intre cuvinte si obiectele pe care le
denumesc. Dar el recunoaste ca aceasta teorie nu este aplicabild
tuturor cuvintelor si de aceea, in ultima parte a dialogului, ac-
ceptd si teza conventiei numirii obiectelor. Platon, prin cuvin-
tele lui Socrate, isi pune intrebari despre cine este cel care sta-
bileste legatura dintre nume si lucruri: zeii, omul sau legiui-
torul? In ciuda unui raspuns echivoc, Platon ,,inclind sd vada in
limbaj un instrument cognitiv al omului — organon didaskalikon
kai diakritikon” (ibidem, 257). Chiar daca Platon nu oferd o
solutie deplina problematicii abordate, ideile prezentate in acest
dialog vor fi reluate de diverse scoli lingvistice si filozofice si
vor deschide calea spre noi dezbateri.
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Cat priveste dialogul Iui Platon despre aceastd proble-
maticd, Eugen Coseriu afirma ca Platon a refuzat sa ia o decizie
intre cele doua teze, tocmai pentru ca el a respins aceasta opozitie
,considerand-o deplasata si lipsitd de sens”, cerdnd modificarea
problematicii. Lingvistul romén mentioneaza in concluzie ca,
pentru Platon, ,numele nu este doar forma sonord, iar semni-
ficatia nu este, sub nici o forma, egald cu desemnarea” (Coseriu
2009: 57). Continuand aceastd idee cercetatorul roman comen-
teaza afirmatia ci Aristotel s-ar fi pronuntat pentru Géoer. In
realitate, sustine E. Coseriu, ,,Aristotel opereaza acea modificare
radicald a problematicii cerutd implicit de Platon, deplasand
motivarea semnelor lingvistice de la ,cauza’ la ,scop’, din planul
cauzalitatii 1n cel al finalitatii (nici un sunet nu este ,nume’ prin
sine decat daca este transpus intentionat intr-un simbol) si
distingdnd strict intre semmnificatie, desemnare si valoarea de
adevar” (ibidem, 58). De aceea, Eugen Coseriu considera ca
aceastd opozitie gpvoer — Oéoer a aparut in aceastd forma dupa
perioada aristotelica si distinge trei perioade istorice din
perspectiva termenilor utilizati:

a) perioada pre-platoniciand si cea a lui Platon in care distinge
opozitia ,,prin naturd — prin lege, uz, conventie, acord”;

b) la Aristotel si urmasii séi opozitia ,,prin naturd — ca ceva impus”;

c) perioada post-aristotelica cea a opozitiei ,,prin naturd — prin
conventie” (ibidem, 54-55).

2. Originea limbajului in viziunea biblica

Misterul creatiei... S-ar putea spune cd prima minune a
lumii este insdsi creatia ei. Omul a incercat si continud inca sa
descopere secretul ,facerii” lumii dar cu cat se adancea mai
mult In acest mister apareau mai multe Intrebari decat raspun-
suri. Cu toate incercarile lui, omul nu poate emite nici o teorie
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riguroasa si exhaustivd din punct de vedere stiintific, despre
origini. Taina creatiei nu este cunoscuta decat de Creator. Astfel
sunt prezentate primele trei capitole ale Genezei: ele nu au fost
scrise pentru a revela misterul credrii lumii si de aceea intre-
barile de tipul Ce anume...? sau Cum anume...? nu-si gasesc
raspunsul aici. Nu ni se descrie nici metoda folosita la crearea
lumii si nici materialele care au ajutat. Si aceasta, pentru ca
singura Intrebare la care vrea sd raspundad cartea Geneza este:
Cine anume le-a facut pe toate acestea?

Vointa creatoare a lui Dumnezeu se manifesta prin
cuvantul Sau, prin discurs. Este foarte interesant de ce alege
Dumnezeu si creeze prin cuvant? Pentru ci Cuvéntul Il
reprezintd cel mai bine pe Dumnezeu si natura Sa, pentru ca din
El au venit toate lucrurile, El este sursa, dar si scopul lor.
Rostirea a fost mijlocul folosit de Dumnezeu pentru a se face
cunoscut. Cuvantul rostit este de fapt o descriere a Creatorului,
are rolul de a ni-l revela, de a-l intelege. Prin limbaj Dumnezeu
defineste realitatea. Aceasta inseamnd ca discursul lui
Dumnezeu este in fata unui public, Autorul este privit si El se
adreseaza unor persoane care il pot intelege si empatiza cu ceea
ce El rosteste. Ceea ce El face si numeste devine norma, model
si adevar. Creatia este un discurs al lui Dumnezeu.

Cuvantul creator divin este cel mare poate aduce ordine
din haos, viatd din moarte si lumind din Intuneric. Acest lucru
demonstreazd, pe de o parte, ca lumea are un Inceput, cd avem
de-a face cu o creatia ex nihilo, iar pe de altd parte ca actul
creatiei este un act liber al lui Dumnezeu in care Dumnezeu
ramane transcendent creatiei sale. Analizand primele doua
capitole ale cartii observam ca aici in taina creatiei a fost inserat
misterul aparitiei limbii si astfel putem extrage trasaturile
dominante si rolul limbajului (Clim 2007: 232).
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Expresia ,,Dumnezeu a zis” se repetd de 10 ori In primul
capitol. Dumnezeu viu care vorbeste si care isi declard scopul
inainte de a actiona. Chiar si conversatia din cadrul dumnezeirii
este descrisd in forma propozitionald: ,,Sa facem om dupa
chipul Nostru, dupi asemsinarea Noastr™®.

Cuvantul Iui Dumnezeu prin care universul este creat nu
este unul secret, criptic sau suprarational, ci ia forma unor
propozitii ordonate, inteligibile. Cuvintele pe care Dumnezeu le
rosteste omului nu diferd in ce priveste felul lor de cele folosite
la crearea universului, ci existd o continuitate. Asadar, in cazul
creatiei originare, Dumnezeu nu a vorbit primului om doar prin
creatia 1n care a fost agezat sau prin constiinta morald cu care a
fost inzestrat, ci si prin articularea verbald a scopului Sau.

Dumnezeu a avut in vedere crearea unei fiinte pentru
comunicarea rational-verbala cu El, iar apoi S-a preocupat ca
Logosul Sau sa fie revelator pentru orice om (Evanghelia dupa
loan, capitolul 1 versetul 19). Am vazut, din Geneza, ca
Dumnezeu a inzestrat omul cu o bazad structuratd rational de
comunicare intersubiectivd, care 1i ajuta sd transmitd si sa
valideze afirmatii ale adevarului despre Dumnezeu si voia Lui.
Prin limbd omul s-a putut cunoaste si a putut sa se faca
cunoscut. Limba este si un mijloc al reveldrii lui Dumnezeu
adresate omului, prin ea Dumnezeu 1si descopera voia Sa si
caracterul Sau. Prin limba omul poate comunica cu Dumnezeu.
Toate acestea impreund subliniazd scopul pentru care
Dumnezeu a dat omului in dar limba.

Fiind creat dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu omul
a primit si acest dar al vorbirii. Cuvintele pe care Dumnezeu le
adreseaza fiintei umane create sunt exprimate tot in propozitii

® Toate citatele biblice sunt preluate din versiunea Biblia 2001.
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inteligibile. Adam a fost desemnat de Dumnezeu ca sd dea nume
animalelor peste care avea stdpanire si aceastd numire a
creaturilor vii a fost Indeplinitd in prezenta lui Dumnezeu. De
aceea, analiza contextului In care Adam numeste animalele este
necesard pentru a putea Intelege trasaturile primei limbi:

Domnul Dumnezeu a zis: ,,Nu este bine ca omul sa fie singur;
ii voi face un ajutor potrivit”. Si Domnul Dumnezeu intocmise
din pdmant toate animalele cAmpului si toate pasarile cerurilor
si le-a adus la om ca sa vada cum le va numi. Si oricum numea
omul fiecare vietate, asa 1i era numele. Si omul a dat nume
tuturor vitelor si pasarilor cerurilor si tuturor vietuitoarelor
campului; dar, pentru om, nu s-a gasit nici un ajutor potrivit. Si
Domnul Dumnezeu a facut s cadd un somn adanc peste om; si
el a adormit. Si a luat una din coastele lui si a inchis carnea la
loc. Si din coasta pe care o luase din om, Domnul Dumnezeu a
facut o femeie si a adus-o la om. Si omul a zis: ,,Aceasta este
acum os din oasele mele si carne din carnea mea! Ea se va
numi femeie pentru cd a fost luatd din bérbat” (Geneza
capitolul 2, versetele 18-23).

Remarcém faptul ca pentru Adam crearea femeii rimane
un secret al lui Dumnezeu, intrucit Adam este adormit in
procesul aparitiei Evei.

in al doilea rand se observa ci actul numirii animalelor si
pasarilor de catre Adam este incadrat de o afirmatie a lui
Dumnezeu si de implicarea Lui In crearea femeii. Cu alte
cuvinte, omul a folosit limbajul, la inceput, pentru a da nume
lumii peste care stapanea si apoi limba este folositd ca mijloc de
comunicare cu semenii (in cazul nostru Eva) despre lume.

Nu sunt prezentate criteriile prin care a pus Adam nume
vietuitoarelor, dar din felul cum o numeste pe Eva se poate
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trage concluzia ca el a inteles ca numele sunt referenti desem-
nati care simbolizeaza natura si scopul. In cazul Evei el afirma:

»Ea se va numi femeie [isa], pentru ca a fost luatd din barbat
[is]” si apoi dupa alungarea din gradina Eden ,,Si omul a pus
sotiei sale numele Eva, pentru ca ea este mama tuturor celor vii”.

in rostirea sa Dumnezeul Bibliei foloseste un limbaj uman
si nu o limbd cereasca exoticd, neaccesibild si neinteligibild
pentru fiinta umanad. Si Fiul sdu, numit Logosul incarnat, a numit
logoi cuvintele rostite de El ca fiind ,,duh si viatda” (Evanghelia
dupa loan, capitolul 6, versetul 63), desi acestea erau inteligibile
pentru ucenici si fusesera rostite in limba lor comuna.

Cuvantul Domnului este un agent al vointei divine
desavarsite: cand Dumnezeu vorbeste, El actioneazd. De aceea,
Cuvantul lui Dumnezeu nu este doar vocal si instrumental, ci
este personal si inteligibil. Teologul american Carl F. H. Henry
considera ca, 1n conceptia biblicd ,,Dumnezeu a instituit limba
ca pe un vehicul pentru comunicarea si partasia interpersonala.
In relatiile Lui cu omenirea, El foloseste de buni voie limba ca
pe un mijloc de adaptare divind” (Henry 1996: 491).

in concluzie, revelatia biblici are implicatii remarcabile
pentru scopul si natura limbajului. Dumnezeu a avut in vedere
crearea unei fiinte pentru comunicarea rational-verbald cu EL
Omul a fost inzestrat cu o baza structurata rational de comuni-
care intersubiectiva, care 1l ajuta sa transmita si sa valideze afir-
matii ale adevarului despre Dumnezeu si voia Lui. Prin limba
omul s-a putut cunoaste si a putut sd se faca cunoscut. Limba
este si un mijloc al revelérii lui Dumnezeu adresate omului, prin
ea Dumnezeu 1si descopera voia Sa si caracterul Sau. Prin limba
omul poate comunica cu Dumnezeu. Toate acestea impreund
subliniaza scopul pentru care Dumnezeu a dat limbajul omului.
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Din perspectiva biblica, darul vorbirii cu care a fost Inzestrat
Adam este pus in legiturd cu o dimensiune esentiald a fiintei
umane: dimensiunea sacrd. Astfel prin faptul cd Adam numeste
lucrurile create de Dumnezeu

lumea obiectuala este recreatd ca lume semantica, prin cuvant.
Cuvantul creator divin trece in cuvant creator poetic. Fiinta
umana 1si releva astfel de la inceput o dimensiune esentiald -
dimensiunea poeticd, expresie a apartenentei la sacru, si
dimensiune care isi va pierde pozitia axiala in fixarea identitatii
umane o datd cu alungarea omului in timpul si spatiul profan
(Irimia 1997: 260-261).

intrebarea cu care s-au framantat multi ganditori ai
timpului a fost: ce limbd vorbea Adam? Péand in secolul al
XVIIl-lea s-a sustinut ca ebraica fusese limba primordiald a
omenirii pand la Turnul Babel. Dante Alighieri aduce ca
argument pentru aceastd ipoteza faptul cad Mesia cel promis nu
trebuia sa se foloseascd de vreo limba pervertita ci de ,limba
harului” (Dante 1971: 540). De aceea, dupa incurcarea limbilor
numai evreii au mostenit limba inceputurilor care era purd si
anterioara pacatului. In decursul timpului au aparut si alte limbi,
considerate originare, precum sanscrita, aramaica. Relatarea
biblica nu urmareste a da un raspuns la aceastd intrebare, ci doar
subliniaza ca Adam vorbea o limba prin care putea desemna
realitatea In mod direct si care s-a pastrat pana la evenimentul
Turnului Babel.

Dincolo de aceste premise filozofice, autorul primei carti
din revelatia biblica pare mai degrabd interesat nu de originea
limbajului, ci de rolul acestuia pentru divinitate si pentru omul
creat. Dacd sursa divind a limbajului este un adevar care nu
poate fi tagaduit, pentru autorul biblic, el rdmane preocupat sa
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evidentieze, mai degraba, care sunt functiile primei limbi. De
aceea, intr-o enumerare succintd, am vrea sa ilustrdam functiile
limbajului reliefate, in special, in prima parte a cértii Geneza.

3. Functiile limbajului din perspectiva biblica

in primul capitol al cartii Genezei Dumnezeu este singu-
rul care vorbeste. Prima functie a rostirii divine este cea de
comunicare. Aceasta presupune existenta unui emitator, a unui
receptor si a unui mesaj. De zece ori este mentionatad afirmatia
,2Dumnezeu a zis: Sa fie...” care prevestesc intentia creatoare a
lui Dumnezeu in fata unor alte instante ceresti. Functia de
comunicare este si mai evidenta In procesul credrii omului, cand
rostirea lui Dumnezeu se adreseaza direct persoanelor divini-
tatii: ,,Dumnezeu a zis: Sa facem...” Cea de-a doua functie la fel
de definitorie pentru limbaj este cea creatoare. Dumnezeu
creeazd lumea Inconjurdtoare, In primul rand, prin cuvant.
Creativitatea ramane definitorie pentru limbajul uman, ea fiind
apoi exploatatd, mai ales, de limbajul poetic. Un alt element
distinctiv pentru limbajul folosit in zilele creatiei este functia
denominativa. Creatorul divin este primul care foloseste
cuvintele drept simboluri, pundnd nume realitétilor pe care le-a
creat. Limbajul omului este Inzestrat cu aceeasi capacitate,
intrucat ,,oricum numea omul fiecare vietate, asa ii era numele.
Si omul a dat nume tuturor vitelor si pasarilor cerurilor si
tuturor vietuitoarelor campului” (Geneza capitolul 2, versetul
20). Dar cel mai clar se vede aceastd trasaturd in activitatea
primului om atunci cand aceasta ,,descoperd” femeia, creata de
Dumnezeu si adusd omului tocmai pentru a-i fi testate capa-
citatile de intelegere si interpretare a realitatii. lar textul biblic
subliniaza reactia de uimire a omului, dar si planul Creatorului
de a crea noi familii care sa umple pdmantul:
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Si omul a zis: ,,Aceasta este acum os din oasele mele si carne
din carnea mea! Ea se va numi femeie [isa], pentru cd a fost
luatd din barbat [is]”. De aceea va ldsa omul pe tatil siu si pe
mama sa si se va lipi de sotia sa si vor fi un singur trup
(Geneza capitolul 2, versetele 23-24).

Aici, in uimirea adamicd, este evidentiatd si functia ex-
presivéd a limbajului, si anume, acea trasatura subiectivd a comu-
nicdrii prin care emitdtorul transmite nu doar informatii, ci si starea
sa de spirit si anume gandurile, emotiile, dorintele, prejudecdtile si
sentimentele sale. Adam va continua sd foloseasca functia
denominativa a limbajului, punandu-si amprenta sa asupra intregii
creatii. Dupd plecarea din Eden, el va pune un nume nou femeii:
»o1 omul a pus sotiei sale numele Eva, pentru ca ea este mama
tuturor celor vii” (Geneza capitolul 3, versetul 20).

Un alt element distinctiv al vorbirii divine este dat si de
maniera in care Creatorul caracterizeazd ceea ce creeaza.
Functia valorizatoare a limbajului Tnseamna tocmai capacitatea
limbajului de a exprima o descriere fata de realitatea prezentata.
In textul biblic sunt mentionate sase caracterizari ale realitatii
din perspectiva Creatorului, de la ziua a treia pand la ziua a
sasea. Astfel, avem de cinci ori mentiunea ,,5i1 Dumnezeu a
vazut cad lucrul aceasta era bun”, iar, dupa facerea omului,
reactia divind subliniaza superlativul, scotdnd in evidentd rolul
central al omului in creatie: ,,Si Dumnezeu a vazut tot ce facuse;
si, iatd, era foarte bine”. Functia valorizatoare a limbajului este
in evidentd si 1In contextul céderii primilor oameni, in care
Dumnezeu judeca realitatea si schimba rolul sarpelui si bleste-
ma pamantul, dar nu omul. Nu avem aici o vorbire de rau a lui
Dumnezeu, ci o noud viziune asupra realitdtii, 0 noud numire a
contextului, poate pentru cd omul si sarpele nu erau inca
constienti de ceea ce li se intdmpla.
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Multe functii ale limbajului sunt reliefate in dialogurile
dintre om si divinitate, In gradina Edenului. Astfel, este reliefata
functia cognitiva prin care se realizeaza clarificarea sau imboga-
tirea cunostintelor Intr-un anumit domeniu, cand sunt prezentate
omului regulile gradinii: ,,Poti s& mananci dupd placere din
orice pom din gradind, dar din pomul cunostintei binelui si
raului sd nu mananci”. Functia relationald sau intersubiectiva
reprezintd acea capacitate a limbajului de a initia, continua si
incheia o comunicare Intre doi sau mai multi interlocutori, cu
implicarea tuturor. Aceasta este evidentiatd in dialogurile
edenice, intre divinitate, barbat si femeie. In dialogul dintre om
si sarpe este scoasd In evidentd functia persuasivd, manipu-
latoare a limbajului: ,,Oare a zis Dumnezeu cu adevirat...?”.
Asistam aici la prima deformare a limbajului prin tiparul
indoielii. De asemenea, functia apelativa o regasim in dialogul
edenic, iar la final este ilustratd functia referentiald a limbajului
prin care sunt expuse informatii exacte, verificabile despre
realitate, fara a se transmite si impresia interlocutorului fata de
cele relatate: ,,Si Domnul Dumnezeu a zis: [atd, omul a ajuns ca
unul din Noi, s& cunoasca binele si raul”.

Desigur ca si celelalte functii ale limbajului, precum cea
poetica, ludica, dialecticd, cathartica si chiar metalingvistica se
regasesc in textul sacru, dar nu ne vom ocupa acum de acestea.
Am urmarit reliefarea functiilor limbajului in primele faze ale
manifestarii sale, asa cum rezulta din prima carte biblica.

4. Turnul Babel si degradarea limbilor
in textul biblic se argumenteazi ci diversificarea limbilor

umane a avut loc la o datda mult mai tarzie decat inceputurile
omenirii. Omenirea a avut la inceput o limba universal inteli-
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gibild, iar ulterioara confuzie a limbilor a fost generatd de
preocuparile materialiste umane. Astfel unitatea lingvistica este
mentionatd clar in textul sacru: ,,Si tot pamantul avea o singura
limba si o singura vorbire” (Geneza, capitolul 11, versetul 1).
Ideea unei limbi primordiale este subliniatd de multi cercetatori,
printre care amintim doar pe Umberto Eco. El argumenteaza
existenta unei limbi adamice prin faptul ca ,,limbile nu pot sa se
fi nascut prin conventie, dat fiindca, pentru a le pune de acord
regulile, oamenii ar avea nevoie de o limba precedentd” (Eco
2002: 279). Limba unica a dus la un interes comun al omenirii
din acea perioada: ,,Si au spus: Veniti sd ne construim o cetate
si un turn cu varful pana la ceruri; si sd ne facem un nume ca sa
nu fim imprastiati pe fata Intregului pamant!” (Geneza,
capitolul 11, versetul 4). Interventia divind confirma faptul ca
oamenii ar fi putut sa-si implineascd planul tocmai datoritd
limbii comune pe care o foloseau. De aceea, Creatorul intervine
prin multiplicarea limbilor, in primul rand, pentru a limita raul,
iar, in al doilea rand, pentru a incerca sa intoarcd umanitatea la
scopul initial pentru care a creat-o. Istoria Turnului Babel se
incheie 1n cartea Geneza, cu motivarea etimologica a denumirii
cetatii: ,,31 au Incetat sa construiasca cetatea. De aceea, i s-a pus
numele Babel [adica ,incurcaturd’] pentru cd Domnul a incurcat
acolo limba intregului pamant. Si Domnul i-a impréstiat pe fata
intregului pdmant” (Geneza, capitolul 11, versetele 8 si 9).
Totodata sunt subliniate si consecintele acestui eveniment: pe
de o parte episodul Turnului Babel denoté cdderea inevitabila a
omului si ruperea pértasiei lui cu Dumnezeu, iar, pe de altd
nicare Intre oameni. Totusi, este mentionat faptul cd Dumnezeu
este initiatorul acestei diferentieri lingvistice. Asadar, oricare
din limbile de atunci au fost tot daruite de Creator, iar fiecare
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popor care s-a nascut din acea Impartire a primit atat un loc, un
teritoriu, cét si o limba a sa.

Astfel, In conceptia biblicd, incurcarea limbilor a repre-
zentat efectul judecatii divine asupra deciziei omului de a fi
deopotrivd cu Dumnezeu si acest lucru a avut repercusiuni si
asupra relatiilor interumane. Dar faptul cé revelatia scrisa,
Biblia, este elaboratd in mai mult decét o singurd limba este o
dovadd ca aceasta ,,incurcare” a limbilor nu zadérniceste pro-
mulgarea verbald a cuvantului lui Dumnezeu. Raméne de me-
ditat, de ce Dumnezeu a ales aproape exclusiv ebraica si greaca
pentru a fi depozitarii literari ai revelatiei Sale.

Aceastd ,,incurcare” a limbilor a dus in timp si la degra-
darea lor fatd de limba adamica. De aceea, de-a lungul vremii
au fost multe incercéri de recuperare sau de refacere a limbii
primordiale. Majoritatea au fost concretizate in proiectele unei
limbi perfecte, care au fost clasificate de U. Eco in lucrarea sa
In cdutarea limbii perfecte. Semioticianul italian sustine faptul
ca acesti creatori de limbi perfecte au trasat doud drumuri in
realizarea scopului lor, fie s-au folosit de caracteristicile co-
mune majoritatii limbilor reconstituind o limba perfectd din
trasaturile actuale ale limbilor, fie au incercat sd recupereze
limba lui Adam intr-o maniera originald creand un nou sistem
lingvistic (Clim 2012: 34). Insa aceste incercari nu au avut sorti
de izbanda, caci istoria acestor limbi este ,,istoria unor utopii si
a unei serii de esecuri”, totusi ,,aceasta nu inseamna ca istoria
unei serii de esecuri este un esec” (Eco 2002: 21).

Referindu-se la modalitatea in care a fost impértita limba
adamica, Dante Alighieri a sustinut o solutie interesantd si
anume cd acest lucru s-a realizat 1n functie de categoriile sociale
care au participat la construirea Turnului: ,céate feluri de
indeletniciri se strdduiau pentru lucrarea aceea, in atatea limbi a
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fost atunci dezbinat neamul omenesc” (Dante 1971: 542).
Aceastd impartire in functie de Indeletniciri a generat si o
ierarhizare a limbilor si anume ,,cu cit Indeletnicirea era mai sus
pusd cu atat vorbesc acuma mai necioplit si mai barbar”. In
viziunea sa, limbile evolueaza in timp si spatiu, dar si in functie
de dezvoltarea umanitatii.

Cu cateva secole mai tarziu, filozoful Giambattista Vico
pune diversitatea limbilor pe seama spiritul uman. Umanitatea
s-a raspandit pe Intreg pamantul, iar lucrul aceasta a generat
aparitia de viziuni diferite despre lume si viatd si implicit
diferentieri lingvistice. Astfel, in conceptia lui Vico, au aparut
limbile ca modalitati specifice de exprimare a unei multitudini
de conceptii asupra realitatii. Argumentul cel mai important
adus de filozoful italian il constituie proverbele vazute drept un
corpus in care sunt concentrate experientele de viata ale unui
popor. Desi sunt exprimate ,,in tot atdtea feluri cdte sunt si cdte
au fost natiunile” totusi ,,sunt aceleasi in esenta lor” (Vico
1972: 263). Acest lucru inseamnd ca, dincolo de varietatea
exprimdrii, sensurile morale ale proverbelor sunt echivalente,
ceea ce confirmd o identitate primordiald unicd a spiritului
omenesc. Asadar, pentru Giambattista Vico limba reprezintd o
maniera specificd prin care un popor interpreteazd realitatea
inconjurdtoare i 0 exprima.

Un alt filozof care a abordat problema limbii adamice
este Lucian Blaga. El mentioneaza faptul ca, desi limbile
actuale si-au pierdut din perfectiunea limbii adamice, totusi
existd In profunzimea lor impulsuri care se opun, pe de o parte
degradarii limbilor iar, pe de altd parte, trimit si incearcd sa
refacd acea limba primordiald, desavarsita. Aceste impulsuri
existd in limbile actuale pentru cd, dupa Babel, din limba
adamica s-a pastrat ,.In toate limbile cate ceva si in fiecare
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altceva” (Blaga 1972: 222). Acestea sunt niste marci ale unitatii
originare, desi niciuna din limbile actuale nu mai pastreaza
perfectiunea si ,,puterea” de a crea lumea prin cuvant asemenea
limbii initiale. Totusi limbile manifestd o dorintd ascunsa de
transcendere a barierelor temporale si spatiale care au dus la
faramitarea lor pentru a instaura din nou acea ordine initiald
care sa aduca stabilitate si durabilitate (Clim 2007: 235).

O alta opinie legata de problema originii limbajului, care
meritd semnalatd este cea a lingvistului Eugen Coseriu. El
sustine cd aceastd dezbatere poate avea sorti de izbanda daca
raspunde la intrebarea ,,.De ce existd limbajul?”, cautandu-se
motivarea originala care a dus la aparitia sa. Facand o trecere 1n
revistd a ideilor despre aparitia limbii, el observa ca, de-a lungul
istoriei, limbajul a fost privit din doud perspective: drept cel
prin care sunt numite lucrurile si apoi ca fiind intotdeauna inter-
subiectiv. Prima perceptie asupra limbii a fost predominanta in
perioada antichitatii si a filozofiei scolastice, pana la Toma
d’Aquino. Cea de-a doua a ajuns, sa fie consideratd ca o functie
principala a limbajului in perioada Renasterii, trasatura deno-
minativa devenind secundard. De-abia in secolul al XVIII-lea
cele doud perspective ajung sa fie considerate impreund ca
esentiale pentru aparitia limbajului (Clim 2012: 33).

Eugen Coseriu evidentiaza o trasaturd definitorie a lim-
bajului, si anume aceea de activitate creativa care defineste toate
realizarile culturale umane. Pentru Coseriu ,Jlimba este un fapt
social, in sensul cel mai autentic al termenului ,social’, care este
cel de ,specific uman’” (Coseriu, 1997: 39), iar ,,limbajul apartine
domeniului libertatii si finalitatii” (ibidem, 170). In opinia sa,
exista doud principii universale care guverneaza limbajul uman:

Limbajul in general este guvernat de doua legi universale, care
se afla intre ele Intr-un raport dialectic: creativitatea (faptul ca
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limbajul este in esenta sa activitate creatoare sau energeia) si
alteritatea (faptul ca limbajul este Intotdeauna si ,pentru altii’,
si ,al altora’, nu numai pentru un individ si al unui singur
individ). Creativitatea duce pe plan istoric la diversitate; alte-
ritatea, la omogenitate. Alteritatea — solidaritatea intre vorbitori
— este ratiunea de a fi a limbilor si a continuitatii acestora in
istorie; datoritd alteritatii, limbajul se prezintd totdeauna sub
formad de traditii istorice pe care le numim ,limbi’... Dar
alteritatea nu anuleaza creativitatea: creativitatii i se datoreaza
,dinamica’ limbilor — ,schimbarea lingvistica’ intr-un anumit
sens constantd — si, in sincronie, varietatea ,internd’ a oricarei
limbi (Coseriu, 2005: 113-114).

Aceste doud trasaturi sunt evidentiate si n prima carte
din textul canonic, unde revelatia divina trece de la forma orala
la cea scrisa si capatd astfel durabilitate si universalitate. Carl F.
H. Henry sustine ca

daca ar fi existat numai traditia orala, ea ar fi fost mai vulnerabila
la acumularea de legenda si mit. Revelatia scrisa capteaza de la
inceput, intr-o maniera obiectivd permanenta trasaturile distincte
ale descoperirii verbale a lui Dumnezeu. Ea nu lasa ca revelatia
speciald, data o datd pentru totdeauna sa fie inecata in istoria in
continua desfasurare si s fie absorbita in revelatia generala sau
universald (Henry 1996: 498).

Textul biblic scris este o dovada ca Insdsi revelatia divind
nu este staticd, amorfd, ci dinamicd si intr-o continua evolutie:
intr-un fel vorbeste Dumnezeu cu Adam sau cu Avraam si altfel
cand apare cortul intalnirii (unde divinitatea scrie poruncile pe
table de piatrd), iar aceasta progresie creste o datd cu revelatia
verbald primitd de proroci si culminand cu intruparea Logosului
care are capacitatea de la lumina pe orice om.
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Concluzie

Textul biblic este revelator pentru originea limbajului si
pentru scopul acestuia. Faptul ca primele pagini din canonul
biblic ilustreazd natura limbajului si functiile acestuia denota
rolul limbajului pentru dezvoltarea omului ca fiintd rational-
verbald si pentru comunicarea interpersonald prin care
umanitatea este capabild sa transmitd informatii si sa analizeze
realitatea Inconjurdtoare. Limbajul este o creatie divind, ce a
fost daruit omului ca mijloc de interactiune cu divinitatea si ca
mod de a-si organiza gandirea si de a (se) comunica cu semenii.
Limbajul defineste omul ca fiintd rationala si toate realizérile
culturale umane. De aceea, limbajul rdméane mijlocul prin care
omul se poate cunoaste si se poate face cunoscut, prin care
poate comunica cu Dumnezeu si prin care divinitatea si-a
revelat caracterul si planurile sale. Limbajul rdmane intotdeauna
creativ, adaptat contextului, culturii si nevoilor de comunicare
umane, dar si omogen, inteligibil pentru orice fiinta rationala,
iar prin fixarea sa in scris, limbajul ajunge universal si
statornicit din punct de vedere istoric.
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THE ORIGIN, FUNCTIONS AND TRANSFORMATION OF
LANGUAGE FROM A BIBLICAL PERSPECTIVE

Abstract

The biblical text is revelatory for the origin of language and its
purpose. The fact that the first pages of the biblical canon illustrate its
nature and functions reveals the language role in the development of
man as a rational-verbal being. In addition to this, language is the
basis of interpersonal communication through which humanity is able
to convey information and analyse the surrounding reality. Language
is a divine creation, given to man as means of interacting with the
divinity and as a way of organising his thoughts and communicating
with others. It defines man as a rational being and all human cultural
achievements. Therefore, language remains the means by which man
can know and make himself known, by which he can communicate
with God and by which the divinity has revealed its character and
plans. Language always remains creative, adapted to the context,
culture and needs of human communication, but also homogenous,
intelligible to every rational being, and by being fixed in writing, it
becomes universal and historically stable.
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TRUP SI SUFLET SEPARABILE, DAR
UNIFICATE — ANTROPOLOGIA BIBLICA
JUSTIFICATA

Alin Christoph Cucu'*
1. Introducere

Faptul ca ontologia persoanei umane este intr-un fel
dualistd — ca fiintele umane constau din ,.trup” si ,,suflet” ca en-
titati ontologic distincte — a fost un principiu al doctrinei crestine
in cea mai mare parte a istoriei bisericii. Deoarece sunt preocupat
de o apérare a acestui principiu, meritd sa se facd o clarificare a
conceptelor-cheie implicate. In primul rand, distinctia dintre trup
si suflet este, in acest stadiu, doar una rudimentard, detaliile
diferd in functie de metafizica aplicata. Cu toate acestea, ceea ce
este comun tuturor ontologiilor dualiste este faptul ca existd o
distinctie onfologica intre materie (din care constd corpul) si
aspectul imaterial al persoanei umane, pe care il voi numi
»suflet”. Accentul pe care il pun pe natura ontologica a distinctiei
reprezintd cea de-a doua precizare pe care doresc sa o fac. Ceea

! Universitatea din Lausanne, Elvetia
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ce este in joc aici nu este doar o distinctie verbald, in sensul in
care chiar si materialistii (care nu cred in existenta sufletelor) ar
putea sa se refere si se refera la ,,suflet” (de exemplu, psihologii)
ca fiind cumva distinct de corp; mai degraba, faptul cé distinctia
este ontologicd inseamnd ca avem de-a face cu doud entitdti
diferite care, In consecinta, se pot desparti.

in ultimele decenii au aparut o serie de voci disidente fata
de o ontologie dualista a persoanei umane. Unele dintre ele sustin
cd dualismul suflet-corp este o conceptie elenistica straina de
viziunea ebraica asupra lumii, asa cum este afisatd in Vechiul
Testament si care, in ciuda aparentelor, nu este cuprinsa nici in
Noul Testament (Green si Turner 2000). Altii se bazeaza pe
problemele filozofice ale, in principal, dualismului cartezian al
substantei (de ex. Feser 2018), in timp ce cativa subliniaza, de
asemenea, dificultitile cu care se confruntd tomismul (de ex.
Hasker 2018). Proiectul meu aici este de a respinge prima
obiectie si de a oferi o solutie la cea de-a doua. Voi ardta ca
Biblia, In ansamblul ei, sustine o ontologie dualista a persoanei
umane si voi prezenta o explicatie alternativa care combina ,,ce
e mai bun din ambele lumi”, a dualismului substantial cartezian
si a tomismului. Dar mai intai trebuie sa spun cateva cuvinte
despre metodologia pe care o folosesc atunci cand cercetez
Biblia in cautarea unor indicii metafizice.

2. Metodologie

Voi folosi urmatoarele doua principii pentru analiza
pasajelor biblice pertinente:

1. Genul literar trebuie si fie luat in considerare. In special,

atunci cand textul face afirmatii istorice, ar trebui sd se
considere ca face acest lucru.
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2. Metafizica poate fi derivatd din Scripturd, cu rezervele de
mai sus.

Principiul 1 evidentiaza faptul ca in Biblie exista diferite
genuri literare, adesea in cadrul aceleiasi carti biblice: ge-
nealogii, relatari istorice, poezii, colectii de proverbe intelepte,
tratate ,,filosofice”, legi, profetii, parabole, scrisori personale si
comunitare si multe altele. Genurile pot fi imbricate unele in
altele: de exemplu, profetia foloseste adesea metafore si
elemente poetice. Ca in cazul intregii literaturi, pentru a intelege
corect sensul autorului, trebuie sa se tind cont de genul sau de
elementele literare implicate. Cel mai puternic contrast este cu
siguranta Intre poezie, pe de o parte, si relatarile istorice, pe de
alta parte. Acestea din urmd folosesc limbajul in mod literal,
unde , literal” inseamna sensul primar al unui cuvant. Astfel, la
o lectura literald, un templu este o cladire de piatra, un munte o
indltime stancoasa in peisaj, un nas proeminenta dintre cei doi
ochi ai unei fiinte umane si asa mai departe. Cu toate acestea,
prima poate folosi limbajul Intr-o manierd neliterald: faptul ca
se vorbeste despre ,,narile” lui Dumnezeu (vezi 2 Samuel 22:9)
nu inseamnd cd acesta are un nas la propriu, iar desemnarea
corpului uman ca fiind un ,templu” (1 Corinteni 6:19) nu
implica faptul ci acesta este ficut din piatri sau lemn. in
ambele cazuri, avem de-a face cu metafore. Un lucru important
de retinut in legdturd cu metaforele este faptul cad acestea sunt
metafore pentru ceva. Pentru a folosi unul dintre exemplele
anterioare, trupul uman este un templu al Duhului Sfant in
sensul ca este o locuintd, un ,recipient” pentru acesta si ca isi
trage sfintenia din prezenta lui Dumnezeu, in acelasi mod in
care templul din Ierusalim era sfintit de shekhina divina. Astfel,
sensul metaforic are o oarecare asemanare cu sensul literal,
fiind in acelasi timp clar diferit.

59



Alin Christoph Cucu (coord.) — varianta pentru autori

Avand 1n vedere acest lucru, acuzatia des auzitd Tmpo-
triva crestinilor de a face greseala de a citi Biblia , literal” poate
fi privita intr-o noud lumind. Este, fara indoiala, o prostie sa
citesti o descriere poetica, fie ca se aplica lui Dumnezeu sau
fiintelor umane (asa cum este omniprezentd, de exemplu, in
Cantarea Cantarilor), ca fiind literald in sensul de mai sus. Cu
toate acestea, atunci cand genul textului o cere, o lectura literala
este tocmai raspunsul corect. Cu sigurantd, Intrebarea daca
afirmatiile facute de text sunt adevérate poate fi In continuare
pusd cu sens. Pozitia mea este ca ori de cate ori Biblia face o
afirmatie care trebuie luata literal, atunci este adevarata in acel
sens literal®.

Principiul 2 se refera la intrebarea cum pot fi derivate
ipotezele metafizice din textul biblic. Mai intai, un cuvant
despre metafizica. Metafizica este studiul ,,structurii profunde”
a realitatii. Ea include ontologia, studiul fiintei, a ceea ce exista,
dar merge dincolo de aceasta, intrebandu-se cum interac-
tioneaza entitdtile existente Intre ele. Metafizica este, de ase-
menea, diferitd In mod important de stiintd prin faptul cd se
intreaba despre cele mai fundamentale categorii de entitdti (nu
doar despre cele descriptibile prin metoda stiintificd), motiv
pentru care se poate spune cd metafizica este preocupata si de
intrebarea cum sa ,,ciopleasca realitatea 1n articulatiile sale”. De
exemplu, sunt persoanele umane fundamentale n sensul ca nu
sunt reductibile la nimic si nici nu au vreo relatie de dependenta
fatd de altceva in afard de Dumnezeu? Sau ceea ce numim ,,corp”
este in vreun sens fundamental, sau mai degraba moleculele,

2 Acest lucru este perfect compatibil cu faptul cd propozitiile neliterale
sunt adevarate intr-un sens neliterar, si poate chiar mai profund (cf.
observatiile lui C. S. Lewis despre relatia dintre mit si fapt (Lewis
2000, eseu 74).
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atomii sau particulele subatomice din care este alcatuit? Trebuie
sd fim atenti atunci cand scotocim Biblia in céutarea metafizicii,
pur si simplu pentru cd ea nu este preocupata de obiectivul de a
cartografia structura fundamentald a fiintei. Acest lucru nu
inseamna Insa cd nu putem extrage vreo metafizica din Biblie. La
un capat al ierarhiei fiintei, Biblia chiar face lucrurile deosebit de
usoare: Dumnezeu este Realitatea Suprema. Orice altceva exista
isi are originea 1n El. Bineinteles, modul in care este structurat
ceea ce este creat de Dumnezeu este o cu totul alta problema si ar
trebui sa ni se spuna prin revelatie pentru a putea face afirmatii
metafizice specific biblice dincolo de ceea ce putem gési prin
ratiune. Din fericire, crearea omului este povestita mai detaliat
decat cea a celorlalte creaturi (Geneza 2). Transpunerea naratiunii
biblice intr-o relatare metafizica depinde apoi de cartografierea
atentd a sensului presupus al textului pe teoriile disponibile,
tinand cont de principiul 1. Este ceea ce voi face 1n sectiunea
3.2. Mai intai, Insa, trebuie sd precizez care sunt ,teoriile
disponibile”.

3. Antropologia biblica — o ipoteza

3.1 Concurentii metafizici: Dualismul cartezian al substan-
tei si tomismul

Sa incepem cu dualismul cartezian al substantei (CSD).
CSD se Intoarce la René Descartes si considera atat corpul, cat
si sufletul ca fiind substante. Ce este o substantd? Voi folosi
definitia lui Moreland, conform céreia o substanta este

un particular caracterizat In mod esential care (1) are (si este

principiul unitétii pentru proprietatile sale), dar care nu este avut
de sau predictibil de ceva mai fundamental decat el; (2) este un
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continuator durabil; (3) are parti inseparabile, dar nu este compus
din parti separabile; (4) este complet in specie. (Moreland 2018:
103)°.

Pentru scopurile mele, definitia de mai sus poate fi
subsumata dupa cum urmeaza: o substanta este un ,,purtitor de
proprietdti”; cu alte cuvinte, ea este mai fundamentala decat
proprietétile pe care le poartd. De exemplu, George poarta pro-
prietatea de a fi rational; George este substanta, iar rationalitatea
este proprietatea. Este important de mentionat ca proprietatea
(,,parte inseparabild”) nu poate exista in afara substantei, in timp
ce substanta poate (cel putin atat timp cat nu este afectata nicio
proprietate esentiald) sa continue sa existe fard proprietate. Nu
trebuie sd ne preocupam aici de intrebarea care sunt clasele de
obiecte din lume care conteaza ca substante. Orice altceva este
o substantd, pentru CSD atit corpul, cat si sufletul sunt
substante. Astfel, CSD atribuie trupului o stare de fiinta la fel ca
si sufletului. In CSD, sufletul ,locuieste” in corp si poate
interactiona cauzal cu acesta, asa cum pilotul conduce o nava.
Prin urmare, in principiu, corpul si sufletul se pot desparti, desi
acest lucru poate fi exclus 1n relatérile care fac sufletul puternic
dependent de corp (mai ales de creier). Voi presupune ca CSD
implica faptul ca sufletul poate exista separat de corp.

O alta trasaturd importantd a CSD este modul 1n care
trateazd capacitatile mentale. Desi existd loc pentru variatii, cea
mai clara versiune a CSD (probabil cea pe care Descartes insusi a
aparat-o) spune ca cel putin capacitatile mentale non-perceptuale,
cum ar fi gandirea abstracta sau introspectia, nu depind in niciun
fel de corp (o consecintd a conceptualizdrii corpului ca res
extensa cu caracteristici exclusiv spatiale si fizice si a sufletului

3 Toate citatele reprezintd traducerea noastra.
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ca res cogitans, care este caracterizat pur si simplu in termeni de
gandire). Pentru a o spune pe scurt, un suflet fird corp poate
gandi cel putin la fel de bine ca o fiinta umana Intrupata.

Celalalt concurent este tomismul. Tomismul dateaza de la
Toma d’Aquino si poate fi considerat o versiune crestinatd a
aristotelismului. Pe baza hylomorfismului aristotelic, substantele —
inclusiv fiintele umane — sunt ,,materie plus forma”, unde o forma
structureaza materia intr-un mod specific. Formele sunt specifice
speciilor: exista o forma a pisicii si a pinului, asa cum exista una a
fiintei umane. Deoarece formele aristotelice nu supravietuiesc
mortii, Aquino a modificat hylomorfismul prin echivalarea formei
umane cu sufletul, despre care a sustinut, in conformitate cu
doctrina crestind, ca poate supravietui mortii. Cu toate acestea,
existd o diferentd semnificativa fatd de CSD: forma sufletului
tomist nu este o substantd de sine statitoare. Mai degraba, in
conformitate cu aristotelismul, doar fiintele umane intrupate sunt
substante depline. Pentru a da un nume formei-suflet, Aquino a
creat termenul de artd ,subzistentd”: sufletul uman este o sub-
zistenta. Or, statutul sau de substanta ,.trunchiatd” are consecinte si
asupra capacitatilor sale mentale. In tomism, nu numai perceptia
senzoriald, ci si alte facultati mentale, printre altele memoria,
depind de intrupare, astfel incat subzistenta fara trup devine un fel
de umbra slaba a unei fiinte umane, intr-adevar. (Stump 1995;
Oderberg 2005). O altd problema pe care tomismul o mosteneste
de la aristotelism este cea a individualizarii fiintelor umane. For-
mele aristotelice dau seama doar de apartenenta la o specie, ele nu
individualizeaza un membru al unei specii de altul. Aceastd indi-
vidualizare este realizata de materia pe care forma o ,,informeaza”.
Acest lucru nu este problematic atita timp cat fiintele umane sunt
intrupate. in momentul dezincarndrii, baza pentru individualizare
nu mai este disponibild, astfel cd se pune intrebarea ce indivi-
dualizeaza subsistentele dezincarnate.
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Rémane de clarificat statutul corpului In tomism. Corpul
este materia informata de suflet. Prin urmare, corpul Inceteaza sa
mai fie un corp odata ce sufletul a pérasit acea bucatd de materie.
(Acelasi lucru este impartasit si de partile de corp sectionate in
timpul vietii). Spre deosebire de CSD, corpul nu este o substanta
de sine statitoare, deoarece conditiile sale de existenta depind in
totalitate de forma-suflet.

1. Ce ontologie sustine Biblia?
Imi incep studiul pasajelor biblice pertinente in Geneza 2.
Acolo, Dumnezeu spune:

Atunci DOMNUL Dumnezeu I-a intocmit pe Adam din tarana
pamantului si a suflat in narile lui suflare de viata, iar Adam a
devenit un suflet viu (Geneza 2:7)*.

in virtutea principiului 1, trebuie mai intai si ne intrebiam
daca ne confruntdm aici cu o relatare istorica. Raspunsul meu
este afirmativ. Iati de ce. In primul rénd, primii doi oameni
creati Incep o genealogie care, mai mult sau mai putin fara
cusur’, continud cu persoane ale ciror povesti poarti toate
semnele istoricitatii. Faptul ca relatarea creatiei din Geneza se
aseamana cu miturile creatiei nebiblice (si poate fi clasificata,
din punct de vedere tehnic, ca un mit al creatiei®) nu diminueazi
in niciun fel veridicitatea sa istorica; de fapt, asa cum a subliniat

4 Toate citatele biblice sunt din Noua Traducere Roméneasca (NTR).

5 Fara cusur in sensul cd procrearea sexuald este mijlocul prin care se
stabileste genealogia, nu in sensul ca genealogia este fara lacune.

® Este important de subliniat cd folosesc termenul ,mit” aici nu in
sensul de ,,neadevarat”, ci in sensul tehnic de poveste de origine
care da sens lumii.
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cu indreptatire C. S. Lewis, asemédnarile sustin relatarea biblica,
deoarece indica adevaruri comune percepute chiar si de popoare
fara revelatie divind, desi intr-o maniera defectuoasa. In al doilea
rand, referinta Noului Testament la Geneza 2:7 o foloseste intr-o
manierd care sugereaza istoricitatea, pentru ca face o paraleld
intre invierea lui Adam si un alt eveniment istoric (viitor),
invierea sfintilor.

Acestea fiind spuse, trebuie sd aplicdm principiul 2
pentru a vedea ce putem extrage metafizic din acest verset. Pare
plauzibil cd un anumit tip de dualism este exprimat acolo,
deoarece Dumnezeu il creeaza pe Adam intr-un proces in doud
etape: mai Intéi, ii formeazd trupul din tdrana pamantului, iar
apoi 1i insufld viati. Intrebarea este daca ,suflarea de viatd”
(ebr. nishmat hayim) a lui Dumnezeu creeaza un suflet cartezian
in primul om sau mai degraba o forma-suflet tomista. In acest
punct, analiza metafizica isi atinge limitele, din cauza intere-
selor diferite ale textului fatd de ale noastre. Cuvantul ebraic
pentru ,suflet” (nephesh) nu este conceput pentru a distinge un
suflet cartezian de un suflet tomist sau de un suflet aristotelic; in
VT, asocierea sa cea mai fundamentalda este cu ,viatd”,
desemnand o serie de concepte, de la fiinta vie la persoana, la
emotie sau chiar apetit. Si cum existenta neincarnatd este abia
un subiect in VT, intdlnim nephesh doar in legatura cu intru-
parea. Cu sigurantd acesta este unul dintre motivele scepti-
cismului multor teologi in ceea ce priveste un dualism suflet-
corp puternic. Se mentioneaza adesea fraza ,,dualismul nu
figureaza In gandirea ebraica”. Daca acest lucru este sau nu
adevdrat fard rezerve nu trebuie sd ne preocupe aici; ceea ce
este cu siguranta adevarat este ca o relatare orientald a creatiei
pur si simplu nu este preocupatd de tehnicile metafizice. Pe de
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alta parte, este plauzibil sd fie interesat de un contrast intre
naturd (materie) si divinitate (spirit).

O a doua observatie, la fel de importanta, este cd primul
om ajunge sa fie un ,,suflet viu”. Este important de mentionat ca
el primeste aceastd denumire ca fiintd Intrupatd. Din nou, nu
doresc sa ma aldtur celor care sar la concluzia cé acest lucru
infirmd ideea ca fiintele umane pot exista ca suflete
neinsufletite. Cu toate acestea, sustin ca acest mod de exprimare
sugereazd ca, chiar dacd fiintele umane au un aspect ontologic
material, precum si spiritual, ele sunt cel putin menite sa fie
fiinte intrupate unificate. Sunt constient de faptul cd, prin
utilizarea acestui termen, import un concept filosofic care nu se
regaseste In text. Permiteti-mi sd explic ce Inteleg prin ,,unifi-
care” si sa fac o ,,apologie” a utilizarii acestui concept:

1) Unificarea inseamna, in primul rand, unitate numerica.

Acest lucru pare sd se aplice In mod evident la antro-

pologia biblica, ca si la modul obisnuit de a vorbi despre

oameni. Cand imbrétisez pe cineva, nu imbratisez doar
trupul, ci si persoana respectivd. ldeea este ca trupul este,
intr-un anumit sens (!), persoana umana.

2) Dincolo de simpla unitate numerica, unificarea

inseamna cel putin unitatea finala si eficienta (pornind de

la cele patru tipuri de cauze ale lui Aristotel). Prin unitate
finala inteleg cd modul In care trupul si sufletul au un
scop comun: viata. Procesele trupului sunt orientate spre
acest scop, dar daca existd un aspect imaterial al sufle-
tului, atunci sufletul este crucial in Intelegerea vietii indi-
viduale; iar textul exprima tocmai acest lucru sustinand
cad Adam, intrupat si insufletit de divinitate, a devenit un

»suflet viu”. Unitatea eficientd inseamna ca miscarile

trupesti voluntare sunt efectuate de suflet si de trup in
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unitate (din nou, presupunand ca existd ceva imaterial la
persoanele umane). Limbajul nostru reflectd partial
aceasta conceptie: Eu spun cd md misc din A Tn B, nu ca
se misca corpul meu. (Este adevérat, in unele situatii
limbajul meu se schimba. De exemplu, atunci cand sunt
foarte obositi, oamenii vorbesc despre faptul ca isi
Htardsc” corpul. Aceastd tensiune aparentd poate fi expli-
catd cu un fel de dualism, dar mai multe despre asta mai
tarziu).

3) inteleg unitatea dintre trup si suflet si in sensul ca starea
~mplicitd” a fiintelor umane este intruparea. Acest lucru
este destul de evident din relatarea biblica, deoarece nu
existd nici macar un graunte de dovada ca fiintele umane au
preexistat stérii lor intrupate ca suflete fara corp.

Asadar, eu sustin ca relatarea Genezei sustine un anumit
dualism, dar nu ne permite sd facem afirmatii mai detaliate cu
privire la tipul exact de dualism; in plus, sugereaza cu tarie o
relatare unificatd a fiintelor umane, in care trupul si ,,sufletul”
(fard sd ne angajdm asupra a ceea ce Inseamnd exact acest
lucru) sunt cumva unite intr-o singura fiintd umana.

Acest model se repeta si In alte pasaje relevante din VT.
Ma voi uita la Geneza 35:18-19 in legatura cu Eclesiastul 12:7.
In pasajul din Geneza, moartea Rahelei este descrisi ca fiind
»sufletul ei... care pleacd”. Acest lucru suna cu sigurantd foarte
mult ca un limbaj dualist, dar, din nou, din picate, nu ne
permite distinctia find intre sufletul cartezian si cel tomist pe
care as dori sd o fac, in lipsa unei explicatii a starii sufletului
care pleaca. De fapt, s-ar putea chiar ca sufletul sa fie mai
degraba o forma aristotelica! Chiar mai vag, Eclesiastul 12:7
vorbeste despre ,,spiritul” (Hb. ruakh) omului care se intoarce la
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Dumnezeu. Desi ruakh contureazd cu sigurantd un aspect
nematerial, este o notiune mai putin legatd de persoand decét
nephesh. Asadar, aceste pasaje nu justificd cu adevarat sa
mergem dincolo de ceea ce am putea desprinde din relatarea
originald a creatiei.

existentei neinsufletite este intalnirea lui Saul cu Samuel din 1
Samuel 28. Situatia stranie si implicarea unui medium ocult ar
putea justifica prudenta, dar la o privire mai atentd, persoana
care 1i apare lui Saul se dovedeste a fi Samuel. De ce nu un
,Spirit mincinos” invocat de medium? in primul rénd, aparitia nu
numai aratd ca Samuel, dar vorbeste ca el; cel mai important, el
emite o profetie care se va implini a doua zi, un semn sigur al
profetului autentic al Domnului pe care Samuel il era in timpul
vietii. In al doilea rand, mediumul pare si nu fi avut timp sa
inventeze nimic (1 Samuel 28:11-12). in al treilea rand, femeia
este speriatd de moarte cand il vede pe Samuel, lucru care
probabil nu s-ar fi intamplat dacd ar fi fost (ca de obicei) in
controlul aparitiilor. Per total, vedem aici o privire intempestiva
in viata de dincolo: oamenii de acolo, desi neinsufletiti, au o
identitate personald clar recognoscibila si, mai mult, pot vorbi,
vedea si 1si pot aminti! Aceasta este o primd loviturd impotriva
imaginii tomiste, in care sufletul de subzistentd nu ar trebui cel
putin sa fie capabil de astfel de activitati.

Sa rezumam ceea ce am invatat din analiza pasajelor
veterotestamentare de mai sus. in primul rand, obtinem o antro-
pologie care este Intr-un anumit sens dualistd (tarana-spirit/
suflet), si poate chiar in sens cartezian (vezi 1 Samuel 28). Dar,
in al doilea rand, implicitd mai ales In Geneza 2:7, este o antro-
pologie unificata.
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Sa ne Intoarcem la Noul Testament (NT). Aici, lucrurile
stau diferit. Motivul general este cd primim aici ceea ce a fost
retinut iIn VT, si anume informatii despre soarta sufletelor
neinsufletite (cuvantul grecesc pentru suflet este psyche). Cel
mai important dintre pasajele NT in ceea ce priveste ontologia
persoanei umane este intdlnirea pe care Hristos o are cu
saducheii spre sfarsitul slujbei Sale (Matei 22:23-33, Marcu
12:18-27, Luca 20:27-40). Citez din Marcu:

Iar cu privire la faptul cd cei morti sunt inviati, n-ati citit in Cartea
lui Moise, acolo unde scrie despre rug, cum i-a vorbit Dumnezeu,
zicand: ,,Eu sunt Dumnezeul lui Avraam, Dumnezeul lui Isaac si
Dumnezeul lui Tacov”’? El nu este un Dumnezeu al celor morti,
ci al celor vii! (Marcu 12:26-27)

Replica lui lisus la saduchei este facutd in contextul
intrebarii dacd existd sau nu o Inviere a mortilor, un fapt
important pentru evaluarea semnificatiei sale pentru scopurile
noastre actuale. Voi reveni la acest aspect mai tarziu.

Hristos afirma impotriva oponentilor sdi ca exista o inviere
si, in sprijinul acestei afirmatii, citeazd Exodul 3:6. In acest
verset, Dumnezeu se declara lui Moise ca fiind Dumnezeul
patriarhilor morti de mult timp. Dar, asa cum insistd Hristos,
Dumnezeu este Dumnezeul celor vii si nu al celor morti, presu-
pusii patriarhi morti trebuie s traiasca Intr-un anumit sens. Sa
facem testul celor doua principii pentru a vedea daca citim textul
conform sensului sau.

Prin principiul 1, trebuie sd ne intrebdm dacd avem de-a
face cu o afirmatie istoricd. Raspunsul este un ,,da” destul de
clar. In primul rind, miza era invierea trupeasci (universala),
care, daca are loc, este un eveniment istoric (chiar daca unul
viitor), asa ca nu ar fi de mare folos sa raspundem cu un citat
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care vorbeste despre inviere in mod poetic sau metaforic. in al
doilea rand, textul citat din Exodul are toate reperele de a
pretinde a fi un adevar istoric: Moise este o persoand parti-
culara, apartinand unui popor particular, avand chiar si o
poveste de fond relativ detaliatd, iar evenimentul are loc intr-un
loc situat geografic. In al treilea rand si in legdtura cu aceasta,
Hristos nu face nicio incercare de a reformula relatarea: El pare
in mod clar sd o ia ca atare, ca pe o relatare a unui eveniment
istoric. In ceea ce priveste principiul 2, argumentul meu aici
este cd modul de viatd al patriarhilor este intr-adevar neinsu-
fletit, pentru cd, in mod evident, trupurile lor ziceau in acel
moment In morminte. Sustin, de asemenea, cd aceastd existenta
neinsufletitd este una inteleasd cel mai bine ca suflete neinsu-
fletite, intr-un mod care pdstreazd identitatea personala:
Avraam mort (fizic) este tot Avraam, si acelasi lucru este
valabil si pentru Isaac si lacob. Vom vedea in sectiunea 4 ca
acest lucru este important pentru adjudecarea intre metafizicile
disponibile. Daca analiza mea este corectd, atunci este un
argument foarte puternic n favoarea sustinerii de catre Biblie a
unui dualism de tip cartezian sau tomist, pentru ca este sustinuta
de autoritatea lui nimeni altul decat Hristos.

Cu toate acestea, este important de luat in considerare faptul
ca contextul este resurectia. S-ar putea obiecta Impotriva analizei
mele ca patriarhii au trait doar in sensul ca intr-o zi vor Invia din
morminte, astfel Incat nu este necesard o persistentd neinsufletita
intermediara. Nu cred ci aceasta analiza este plauzibila. In afara de
problemele filosofice grave ale unei astfel de pozitii (a se vedea
Loose 2018), ea ar estompa forta argumentului lui Hristos 1n cazul
in care patriathii nu ar fi trdit efectiv in momentul rostirii
cuvantului lui Dumnezeu fatd de Moise. Atunci ar fi mai corect sa
vorbim despre ,,Dumnezeul celor care vor trai din nou in curand”
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decat despre ,,Dumnezeul celor vii”. Mai degraba, sugerez ca
analiza mea dualistd se leagd de cadrul de inviere dupd cum
urmeaza: patriarhii erau vii in sensul de a exista intr-o stare
neincarnatd, dar, din moment ce o astfel de stare nu este cea
implicitd pentru fiintele umane (a se vedea Geneza 2:7), rezulta ca,
intr-o zi, ei trebuie sa fie din nou reincarnati.

Existd mai multe pasaje in NT care sustin posibilitatea
existentei neinsufletite. De exemplu, Hristos se intalneste cu
Moise si llie pe muntele transfigurarii (de exemplu, Matei 17:1—
13). Cu siguranta, Ilie a fost transportat in mod faimos de un car
de foc (2 Regi 2), asa ca lisus s-ar putea sa se fi intalnit de fapt
cu Ilie Intrupat, dar Moise a murit in mod la fel de faimos la
intrarea In Tara Fagaduintei, asa ca suntem indreptatiti sa presu-
punem ca aparitia sa este fard trup. Din moment ce Hristos
discuta lucruri cu amandoi, trebuie sa fie mai mult decat simple
viziuni simbolice ale vechilor profeti.

Existd, de asemenea, povestea lui Lazdr si a bogatului
(Luca 16), etichetati de obicei ca fiind o parabola. In acest
episod, atat bogatul, cat si Lazar mor si se afld de doua parti
diferite ale unei prapastii de netrecut. Avraam este si el prezent
in acea viata de apoi. in poveste, cel putin bogatul este infatisat
cu intreaga sa gama de capacititi mentale: memorie, limbaj,
senzatii, moralitate, chiar si empatie (ceva ce ii lipsea cu
desdvarsire 1n timpul vietii sale pamantesti). Daca am putea lua
aceasta povestire ca pe o dezvaluire prima facie a starii sufle-
telor in viata de apoi, am obtine o imagine care o completeaza
pe cea din 1 Samuel 28. Cu toate acestea, dacd povestea este o
parabola, atunci valoarea ei pentru scopurile mele ar fi cel putin
diminuata. Dar este oare asa? Interesant este faptul ca marcajul
,»s1 le vorbea in parabole” lipseste chiar inainte de blocul din
care face parte povestea lui Lazar (care incepe in capitolul
15:11). Este adevarat, este prezent la inceputul capitolului 15,
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dar povestea fiului risipitor este apoi introdusd cu cuvintele
»~EBra un om...”, la fel ca si povestea lui Lazar. Aceasta intro-
ducere ar putea fi una care sa identifice un anumit eveniment
istoric, mai degraba decat o parabold; de asemenea, faptul ca
povestea este o relatare a unui eveniment real nu i-ar diminua
cu nimic semnificatia spirituald (ci, dacd nu cumva, ar adauga la
ea). Nu trebuie sd decidem, totusi, daca ne confruntdm acolo cu
o parabola sau nu. Chiar daca ar fi o parabold, greutatea sa
teologicd ar depinde de corespondenta sa cu lumea reald, ca
aproape toate celelalte parabole. Asadar, pentru a lua ultima
parabola clar etichetata inainte de povestea lui Lazar, trebuie sa
existe oi reale, pastori si afectiunea acestora pentru animalele
lor pentru ca parabola s ajunga la inimile si mintile destina-
tarilor. (De asemenea, parabolei 1i lipseste un arc de poveste,
spre deosebire de povestile fiului risipitor si a lui Lazar si a
omului bogat).

in orice caz, doresc si prezint un alt pasaj din cartea
Apocalipsa pentru o analiza detaliata:

Cand Mielul a deschis al cincilea sigiliu, am vazut sub altar
sufletele celor ce fuseserd ucisi din cauza Cuvantului lui
Dumnezeu si din cauza marturiei pe care o avusesera. Ei au
strigat cu glas tare, zicand: ,,Pand cand, Stapane, Cel Sfant si
Adevarat, intarzii sa judeci si sd razbuni singele nostru Impotriva
celor ce locuiesc pe pamant?” (Apocalipsa 6:9-10)

Conform principiului 1, trebuie s ne intrebdm ce fel de
text este acesta. In acest caz, nu avem de-a face cu o relatare
istorica, ci cu o viziune profeticd. Cu toate acestea, viziunea
face referire, cel putin generic, la martirajele sfintilor, care sunt
evenimente istorice. Important este faptul cd intalnim din nou
sufletele sfintilor, ceea ce este in concordantd cu faptul ca
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acestia au fost ucisi. Acest lucru se potriveste perfect cu ideile
dobandite pand acum, si anume cd Biblia afirma o stare nein-
sufletita a fiintelor umane cu o identitate personald persistenta.
Ceea ce iese in evidentd In pasajul din Apocalipsa, amintind de
aparitia lui Samuel, este faptul cé sufletele se pot exprima, au
memorie (1si amintesc de cei care i-au ucis) si un puternic simt
al dreptatii (,,razbuna-mi sangele”) — nu chiar ceea ce ne-am
astepta de la o semi-persoand care este o subzistentd tomista.
Prin principiul 3, am putea extrage, asadar, o ontologie mai
mult carteziand. Din nou, faptul ca este vorba de un text profetic
nu diminueaza lectia ontologicad. Céci cum ar putea viziunea sa
desfasoare vreun efect salutar asupra cititorului dacd nu ar
exista persoane in cer in sens propriu? De asemenea, pasajul
citat este departe de a fi singurul care sugereaza posibilitatea
unei bogate existente neinsufletite.

Un ultim pasaj pentru a incheia discutia despre relatarea
biblici. In lungul sau capitol despre invierea universald a sfin-
tilor, Sfantul Pavel scrie:

Dar va intreba cineva: ,,Cum sunt inviati cei morti? Si cu ce fel
de trup vor veni?” (...) Este semanat un trup firesc, dar este inviat
un trup duhovnicesc. Daca existd un trup firesc, exista si unul
duhovnicesc. Asa este si scris: ,,Primul om, Adam, a devenit un
suflet viu” (1 Corinteni 15:35, 44-45).

In 1 Corinteni 15, Pavel sustine ci credinta crestini
depinde in mod esential de invierea sfintilor. Deoarece aceasta a
fost o chestiune dezbatuta in biserica din Corint, iar Pavel se
opune cu vehementd, putem exclude orice utilizare metaforica
sau analogica a termenului ,,inviere” In acest capitol. Pavel nu
este interesat doar de stabilirea faptului ca invierea va avea loc,
ci si de natura trupurilor de inviere. Ceea ce face ca acest pasaj
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sd fie deosebit de interesant pentru scopurile mele este referirea
sa la relatarea creatiei. La fel cum Adam a devenit un suflet viu,
tot asa sfintii vor primi un nou trup viu la Inviere. Am sustinut
anterior cd Geneza 2:7 sugereazd intruparea ca ,mod de
existentd implicit” al fiintelor umane, iar reiterarea de catre
Pavel a acestui verset In contextul invierii subliniazd acest
principiu 1n culori groase si bogate. Ideea de intrupare ca ,,mod
implicit” al oamenilor este reflectatd si in ,ierarhia scolastica
medievala a fiintei”. Ideea de bazd a acesteia este cd existd o
ierarhie conceptuald a fiintelor, formata din ,sloturi’ concep-
tuale, de exemplu ,fiintd creatd, incorporala, inzestratd cu inte-
lect pasiv’, ,fiintd creatd, corporald, Inzestratd cu ratiune’ sau
Lfiintd creata, corporald, cu sensibilitate, dar fard ratiune’. Or,
credinta era ca, in calitate de Creator, Dumnezeu va avea grija
ca toate aceste ,sloturi” sia fie ocupate, adicd descrierea
abstracta sa fie instantiatd. Am ales cele trei exemple de mai sus
cu un motiv: primul reflecta descrierea ingerilor, iar ultimul
descrierea animalelor. Cel din mijloc reprezintd, bineinteles,
fiintele umane; ideea este cd, pentru a umple acest slot, fiintele
umane trebuie sa fie implicit Intrupate, pentru ca altfel diferenta
fatd de Ingeri s-ar estompa sau s-ar desfiinta.

in concluzie, naratiunea generali pe care o desprindem
din textele biblice este cd fiintele umane au fost create ca
»suflete vii” Intrupate, desi fiinta lor imateriald, care poarta in
sine persoana, se poate desprinde de trup; aceasta este doar o
stare tranzitorie, Insd, pentru ca intruparea continud sa fie modul
in care fiintele umane au fost menite s existe, motiv pentru
care exista o nviere. O altd constatare uimitoare este aceea ca
sufletele neinsufletite, conform Scripturii, par sd aibd o gama
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bogati de capacititi mentale si de altd natura. imi propun si
transpun aceste intelegeri Tn doud principii metafizice:

e Separabilitatea: Sufletul este o entitate care poate
exista independent de corp si care are o gama largd de
capacitati in starea neinsufletita.

e Unitatea: Odata unite, trupul si sufletul formeaza o
fiintd unitara din punct de vedere numeric. De asemenea,
ele formeaza cel putin o unitate finald, precum si eficienta.
Unitatea finald Tnseamna, in linii mari, ca ,,viata trupului
este viata sufletului”; unitatea eficientd inseamnd ca
,corpul care se misca este sufletul care se migca”.

2. Dovezi extra-biblice pentru separabilitate: experientele
apropiate de moarte

Separabilitatea a primit n ultimele decenii o dovada
empirica si extrabiblicd durd: fenomenul experientelor apropiate
de moarte (near-death experiences, NDE). NDE-urile sunt traite
de persoane al caror creier (in special cortexul) si mai ales si
inima s-au oprit 1n scurt timp din orice activitate. Bineinteles,
acesti oameni revin la viata si pot astfel relata ceea ce au trdit.
Daca intr-adevar NDE-urile se fac tocmai In timpul inactivitatii
creierului, atunci acest lucru conteazd ca o dovadd empirica
puternicd impotriva oricarui cadru metafizic potrivit caruia
mintea este egala cu creierul sau depinde pentru functionarea sau
chiar existenta sa de functionarea creierului. in acest sens,
experientele apropiate de moarte tout court sunt dovezi Impotriva
fizicalismului, a dualismului proprietdtii si a panpsihismului,
independent de continutul experientelor. Cu toate acestea, unii
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persoane care trdiesc NDE-uri relateazd lucruri care pot fi
verificate empiric (asa-numitele NDE veridice).

NDE-urile sunt relativ frecvente (aproximativ 4 % dintre
americani si europeni au avut cel putin una, a se vedea (Van
Lommel 2014, cap. 3)). De asemenea, se poate presupune ca
fenomenul este mondial si intercultural; cu toate acestea, cer-
cetarea sistematica abia daca are mai mult de o jumaétate de secol.
Desi, cu ceva timp in urmad, se puteau respinge cu o oarecare
legitimitate relatérile NDE ca fiind fenomene marginale care nu
meritau sd fie cercetate in continuare, cu atat mai putin sa
zdruncine paradigma materialist-stiintifica. Dar, in ultimele doud
decenii, s-a acumulat o vasta literaturd despre NDE-uri, cu multe
studii serioase si amdnuntite, ale caror dovezi cumulative sunt
atat de puternice Incat nu pot fi date la o parte (Holden, Greyson
si James 2009; Miller 2012; Van Lommel et al. 2017; pentru o
buna trecere in revistd a NDE evidentiate, a se vedea Habermas
2018). Cercetarile au fost facute atat prospectiv, cat si re-
trospectiv; rapoartele au fost cernute si s-a asigurat cd momentul
experientei corespunde cu adevarat cu momentul mortii cerebrale.

Criticii argumenteaza de obicei cd nu este nevoie sa
postuleze un suflet imaterial pentru a explica NDE-urile, deoa-
rece experientele pot fi explicate in Intregime in termeni de
fiziologie a creierului (a se vedea, de ex. (Marsh 2018)). Nu voi
relua aceasta dezbatere aici, ci doresc pur si simplu sa semnalez
tratarea atentd a acestor obiectii de cétre Pim van Lommel (Van
Lommel 2014). Per total, argumentele in favoarea faptului ca
NDE au loc in timpul inactivitatii creierului - si, prin urmare, ca
pot fi explicate doar prin recurgerea la o entitate non-fizica
precum sufletul — sunt suficient de puternice pentru a justifica
utilizarea lor ca suport empiric pentru separabilitate. Acestea
fiind spuse, un sprijin deosebit de puternic vine din partea NDE-

76



Ipoteze religioase in studiul naturii umane

urilor veridice. Un caz deosebit de impresionant este relatat in
(Ring si Lawrence 1993). in 1985, in timpul unui atac de cord, o
femeie a relatat ca a fost ,trasd” prin mai multe etaje ale
spitalului pana cand a iesit in apropierea acoperisului cladirii, de
unde a vazut orizontul orasului Hartford, Connecticut. Privind in
jos, ea a observat apoi un pantof rosu. Cu ajutorul asistentei
Kathy Milne si al omului de serviciu, prezenta acelui pantof rosu
a fost confirmata ulterior. Milne nu avea cunostintad de un raport
similar despre un ,,pantof de tenis” publicat cu putin timp Inainte.
Acest din urma caz, precum si alte cazuri veridice de NDE sunt
discutate in Habermas 2018.

Ceea ce vreau sa subliniez din NDE-urile veridice nu este
doar faptul cé acestea sustin separabilitatea, ci si cd sugereaza
ca sufletele neinsufletite au puteri atribuite de obicei doar
fiintelor umane Intrupate, in acest caz perceptia senzoriald.
Astfel, NDE-urile veridice confirma in parte descrierea din NT
a sufletelor neinsufletite ca fiind capabile de o gama surprin-
zator de larga de activitati mentale.

4. Dualismul de tip tomist ca fiind cea mai adecvata
metafizica

Ma voi intoarce acum la intrebarea ce metafizica, daca
existd, se potriveste cu naratiunea biblica. Asa cum am expus In
sectiunea 3.2, dezideratele sunt separabilitatea si unitatea, n
timp ce concurentii sunt dualismul substantial cartezian (CSD)
si tomismul.

CSD indeplineste in mod clar separabilitatea. Sufletele
care sunt substante de sine stdtatoare pot exista in afara cor-
pului. In CSD, identitatea personald este legati exclusiv de
suflet, astfel incat persoana supravietuieste fara probleme
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mortii. In ceea ce priveste bogata latime de banda a capacitatilor
mentale pe care sufletele neinsufletite le poseda la citirea anu-
mitor pasaje din Scriptura: o parte dintre acestea au fost locali-
zate In mod traditional exclusiv in suflet (in special rationa-
litatea), astfel incat persistenta lor prin neinsufletire nu este o
surprizi pe CSD. In schimb, alte facultiti mentale, in special
perceptia senzoriald si emotiile, au fost mai degraba considerate
ca depinzénd in parte de corp, ceea ce, in anumite privinte,
contravine naratiunii biblice. Cu toate acestea, chiar si in afara
Bibliei, cercetérile NDE sugereaza cé sufletele neinsufletite au
cel putin perceptia senzoriald si, aparent, si memorie, precum si
gandire rationald. Asadar, consider cd o ontologie a persoanei
umane ar trebui sd faca dreptate acestor date. La urma urmei,
adaptarea propriei teorii la noile date este o virtute stiintifica, iar
din punct de vedere conceptual nu exista nicio dificultate n a
considera sufletele neinsufletite capabile de perceptie sau emotii.
Pe cat de bine se descurcd CSD-ul la capitolul separa-
bilitate, pe atat de prost se descurca la capitolul unitate. Pur si
simplu nu existd nicio modalitate de a obtine o fiinta unitard din
punct de vedere numeric prin aldturarea a doud substante inde-
pendente. Un suflet substantial unit cu un corp substantial va
ramane intotdeauna un ,,pilot in corabie”. Acest lucru creeaza o
serie de probleme filosofice. Una dintre ele este ,,problema
imperecherii”, care sustine ca, din moment ce nu se poate da o
explicatie satisfacatoare in virtutea a ceea ce un anumit suflet
este unit cu un anumit corp, ar trebui sd abandondm cel putin
dualismul cartezian al substantelor. Totusi, Intr-un cadru teist,
aceasta problema dispare rapid, deoarece se poate da raspunsul
direct ca Dumnezeu este cel care face alaturarea. Ceea ce nu
dispare, 1nsa, este ,,inaccesibilitatea” persoanei umane. Pe CSD,
persoana este identicd cu sufletul ei; corpul este doar un
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recipient pentru a interactiona cu lumea fizica. Astfel, pentru a o
spune mai pe scurt, CSD presupune cd, sarutandu-si sotia,
cineva, la drept vorbind, nu face decidt sd-i sarute trupul,
deoarece ea este un suflet imaterial.

in replica, filosoful crestin Charles Taliaferro (Taliaferro
1994) a propus ceea ce el numeste ,,dualism integrativ”. Prin
aceasta, el intelege cd trupul si sufletul formeazd un Intreg
integrator, astfel incat ar fi literalmente adevérat (nu doar o
fagon de parler) ca cineva isi sdrutd sotia. Cred ca Taliaferro are
dreptate, nu 1n ultimul rand pentru ca relatarea biblica necesita
unitatea pentru a fi implinitd. Cu toate acestea, CSD pur si
simplu nu are resursele metafizice pentru a face acest lucru.
Doua substante raiman doud, dacd nu sunt cumva transformate
printr-un proces ,,magic” in una singura! Si chiar dacd am inceta
sd mai consideram corpul ca substantd, problema nu s-ar
rezolva, deoarece acesta si sufletul tot nu ar forma o fiinta
unificatd. Asadar, dualismul integrator al lui Taliaferro nu este
decat o afirmatie corectd despre cum stau lucrurile, fard a ne
oferi vreun indiciu despre cum sa ajungem acolo cu ajutorul
setului de instrumente metafizice al CSD.

Cum raméne cu tomismul? Intr-un fel, acesta reflectd
punctele forte si punctele slabe ale CSD. Acolo unde CSD
esueazd — In ceea ce priveste wunmitatea — tomismul triumfa
practic ex hypothesi. Unitatea doritd este obtinutd prin consi-
derarea doar a fiintei umane intrupate ca substantd umana
deplind, unde, fidel doctrinei aristotelice parintesti, o forma
fuzioneazd cu materia in asa fel incat sa rezulte o substantd
unitard. Totusi, acest succes este cumpdrat cu un pret ridicat:
sufletul neincarnat nu este o substantd deplina (cf. Stump 1995;
Oderberg 2005). In mod categoric, el nu dispune de intreaga
gama de capacitati mentale (deoarece unele depind de corp),
ceea ce este 1n contradictie cu unele observatii facute cu privire la

79



Alin Christoph Cucu (coord.) — varianta pentru autori

relatarea biblicd, precum si cu NDE-urile. O altd problema este
individuatia. Potrivit tomismului, o persoand umand este
individualizatd de materia pe care sufletul o informeaza; sufletul
este 1n principal o forma umana genericd care explica punctele
comune dintre membrii speciei umane, nu individualitatile lor.
Acest lucru implica faptul cé sufletul fara trup nu mai poate purta
o identitate personald, deoarece a pierdut materia prin care era
individualizat! Aceasta concluzie ar fi fatala pentru viabilitatea
tomismului pentru credinta crestind, care sustine cd persoanele
sunt pedepsite sau rasplatite In viata de apoi pentru ceea ce au
facut in trup. O pierdere a identitétii ar insemna ca nicio judecata
nu este posibila, deoarece pentru ca o judecatd sa fie posibila
sufletul care apare in fata lui Dumnezeu trebuie sa fie acelasi cu
fiinta umana Intrupata. Retineti ca nu va fi suficient sa aratati spre
inviere: pentru ca, cu sigurantd, materia din care este construit
corpul de inviere este diferitda de materia vechiului corp si, prin
urmare, identitatea persoanei inviate va fi diferita.

Pentru a evita aceastd consecinta nefasta, David Oderberg
a sugerat sd interpretdm individualizarea sufletului neinsufletit
ca fiind ,,unit cu un corp la un moment dat in existenta sa”
(Oderberg 2005: 72). Cu alte cuvinte, un suflet tomist fara trup
isi pastreazd identitatea datorita legaturii sale anterioare cu o
anumita portiune de materie, un corp. Aceastd solutie ar putea
functiona, de fapt, dar aratd acrobatiile mentale necesare pentru
a mentine tomismul ca o teorie viabild din punct de vedere
crestin. Ar fi mult mai simplu sa localizdm pur si simplu iden-
titatea personald in suflet. Asta, si numai asta, oferd un criteriu
clar pentru urmadrirea identitdtii personale. Asadar, per total,
tomismul nu face o treaba foarte bund in ceea ce priveste inde-
plinirea criteriului separabilitatii.
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Nu exista nici o cale de iesire? Merita sa ne oprim pentru
o clipd pentru a realiza ca dificultétile in indeplinirea ambelor
deziderate nu sunt intamplatoare, ci reflectd o tensiune meta-
fizica mai profunda: separabilitatea necesita existenta indepen-
denta a sufletului ca substantd deplind, in timp ce unifatea pare
sd ceard negarea acesteia, cdci altfel cum am putea numi per-
soana intrupatd qua Intrupatd o substantd deplind (si unificata)
daca statutul de persoand deplina este un statut deja luat doar de
suflet?

Pentru a rezolva aceastd problemd, ar trebui sd se
combine ,,ce ¢ mai bun din ambele lumi”, atdt a CSD, cat si a
tomismului. Acesta este exact ceea ce J.P. Moreland (Moreland
si Rae 2000; Moreland 2018) incearca cu ,,Dualismul de tip
tomist” (TLD) al sau. TLD afirma, pe de o parte, caracterul pe
deplin substantial al sufletului:

Sufletul uman (in continuare, pur si simplu suflet) este o substan-
td simpla (care nu contine parti separabile), neextinse spatial...
(Moreland 2018, 103)

Acest lucru permite TLD sa satisfacé pe deplin dorinta de
separabilitate. Cu toate acestea, si aici intervine aspectul
»~tomist”, acesta atribuie sufletului un rol crucial in raport cu
corpul:

...care contine capacitatile de constiintd si de animare, de insu-
fletire si, pentru unii, de dezvoltare teleologica a corpului sdu
(ibidem).

Retineti ca aceasta este o notiune foarte puternica a

semnificatiei sufletului pentru trup. Moreland o detaliaza mai
mult:
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In acest sens, sufletul nu este doar cauza formald/esentiald a
corpului, ci devine si (1) o cauza internd eficientd si de prima
miscare a dezvoltarii si structurii corpului si (2) ghidul teleologic
pentru aceastd dezvoltare si structurd (astfel, forma determina
functia) (ibidem: 105)

Astfel, dintre cele patru cauze aristotelice, sufletul repre-
zinta trei: cauza formald, finald si eficientd. Aceasta Inseamna
ca sufletul — nu genomul! — este adevératul ,,plan” al corpului
(cauza formald), ca sufletul este scopul spre care tinde corpul (si
dezvoltarea sa) (cauza finald) si, de asemenea, ca el este cel care
genereaza procesele din corp care constituie dezvoltarea sa
(cauza eficientd). CSD nu are nimic din toate acestea, si chiar si
hylomorfismul tomist afirma in mod traditional doar rolurile de
cauzd formald si finald. Moreland numeste aceastd viziune
puternica a rolului sufletului pentru corp ,,organicism”, luandu-
se dupa o pozitie a biologilor cu acelasi titlu (vezi Goodwin
1994). De fapt, organicismul metafizic al lui Moreland implica
organicismul biologic (dar nu si invers). Organicismul de am-
bele feluri sustine cd organismele sunt totalitdti ireductibile,
astfel Incat nu ar fi posibil sa se explice nici comportamentul
lor, nici comportamentul partilor lor constitutive, in intregime in
termenii acelor parti precum celulele sau biomoleculele (o
abordare numitd ,,paradigma mecanicista”).

Asadar, genele etc. sunt instrumente ale particularului
subtire (sufletul) pentru dezvoltarea particularului gros (orga-
nismul). Este important sd intelegem cd, din acest motiv,
organismul — inerent sufletului — este ontologic anterior pértilor
sale precum creierul, muschii si oasele:

Genele produc materiale celulare, dar nu si planul general sau
organizarea internd a partilor organismului. Conform organi-
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cismului, organismele vii sunt totalitdti ireductibile si ontologic
anterioare partilor lor. (Moreland 2018: 107)

Pentru a realiza acest lucru, sufletul este prezent In mod
holenic n tot corpul, adicd este prezent in mod egal in fiecare
regiune a corpului. inci o dati, punctul de vedere majoritar in
biologie este ca biomoleculele sunt cele care constituie cauza
formala (ADN) si eficientd (in principal enzimele) a dezvoltarii
corpului, si existd o multime de dovezi pentru aceasta afirmatie.
Asadar, cum integreaza TLD aceste substante chimice?

Diferitele parti si procese fizice/chimice (inclusiv ADN-ul) sunt
instrumente — cauze instrumentale — folosite de activitatile biolo-
gice de ordin superior pentru a sustine diferitele functii care au la
baza sufletul (Moreland 2018: 105).

Moreland sustine ca organicismul a capdatat o tractiune
considerabild n randul biologilor, deoarece existd fenomene
care rezistd la explicarea In cadrul mecanicist. Evaluarea acestei
afirmatii depaseste scopul prezentului studiu de a evalua aceasta
afirmatie; ma limitez s& remarc aici cd se pare cd existd intr-adevar
un numar de astfel de fenomene (a se vedea Denton,
Kumaramanickavel si Legge 2013), dar si ca o infirmare stiintifica
a organicismului ar fi un esec major pentru programul organicist
metafizic. Voi face un gest fatd de aceastd problemd 1in
sectiunea 5.

Imaginea organicista ne aduce cu un pas mai aproape de
o analizd metafizica a Genezei 2:7, dar este doar jumaitate din
batilie. Inca nu este clar cum obtinem o substanti cu adevarat
unificatd (numeric). Moreland rezolva aceasta problema decla-
rand ca trupul este un mod al sufletului:
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Astfel, daca substanta s are proprietatea P, faptul de a avea-P de
catre s este (1) o instantd de proprietate a lui P; (2) o parte
inseparabild a lui s pe care o putem numi si un mod al lui s
(Moreland 2018: 102).

unde prin mod intelege o ,,parte inseparabila”, o parte a
unei substante care nu poate exista independent de substanta.
Consecinta este ca, la moarte, corpul inceteaza sa mai existe —
nu ca dispare din existentd, ci inceteazd sd mai existe ca un
corp. Cu alte cuvinte, un cadavru nu mai este, conform acestei
imagini, un corp uman, cel putin strict vorbind. Acest lucru este
perfect in concordanta cu puternicul rol triplu al sufletului.
Sufletul este cel care, In embriogeneza, ,,absoarbe” materia (nu
o substantd prefabricatd) In fiinta umand Iintruchipatd in
devenire, aranjand-o teleologic si cauzal. Orice materie care
devine parte a fiintei umane intrupate devine o parte insepara-
bila a acesteia; odata rupta de suflet, inceteaza sa mai fie (o
parte a) corpului. Or, chiar si pe TLD, partea esentiald a
persoanei umane — personalitatea sa — este localizata nu in corp,
ci in suflet. Astfel, pentru a face mai clard diferenta dintre su-
fletul intrupat si sufletul neinsufletit, ramanand 1n acelasi timp
fidel acestui principiu central, Moreland face distinctie intre
particularul subtire si particularul gros:

Particularul subtire a jucat trei roluri metafizice centrale: (1) A
fundamentat metafizic tipul special de unitate sincronica a
lucrurilor vii, In special in comparatie cu agregatele/sistemele
mereologice. (2) A fundamentat metafizic capacitatea unui lucru
viu de a fi un continuator, mentindnd o identitate strictd, abso-
lutd, prin anumite schimbari (inclusiv Inlocuirea unor parti din
corpul organismului). (3) A oferit temeiul metafizic atat pentru
plasarea organismului In genul sdu natural, cat si pentru unifica-
rea acestui gen (Moreland 2018: 104).
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Elementul interesant constd in faptul cd atat particularul
gros nu este mai putin, dar nici mai mult, o substantd decat
particularul subtire. Astfel, TLD surprinde relatia dintre trup si
suflet exact In modul potrivit: separabila, dar unificatd. Retineti
cd unitatea este obtinutd prin faptul ca relatia suflet-corp este
intrinsecad, spre deosebire de extrinsecd (ca in cazul CSD): trupul
si sufletul nu sunt create separat si apoi unite (de Dumnezeu), ci
sufletul Intr-un sens real ,,creeaza” trupul, astfel incét trupul isi
datoreaza traséturile, cel putin in parte, sufletului.

Acest lucru face posibild o relatare interesanta a invierii
sfintilor. Sufletul, in calitate de persoand care dainuie, isi
,construieste” propriul corp nou (probabil din materie diferita,
»spirituala”; vezi 1 Corinteni 15:35 si urmatoarele), si asta in
asa fel Incat sd permitd reidentificarea persoanei, deoarece, in
calitate de cauza formald, finala si eficientd, sufletul isi lasa
»amprenta” pe noul corp, asa cum a facut-o cu cel vechi.

5. Concluzii

in concluzie, TLD pare sa contini tot ceea ce este necesar
pentru o metafizica a antropologiei biblice. Ea reuseste acest
lucru prin mentinerea substantialitatii depline a sufletului
(respectand separabilitatea), In timp ce leagd trupul, chiar si
natura sa ca trup, de suflet (respectand astfel unitatea). Astfel,
ea face dreptate dogmei veterotestamentare (reiteratd in doctrina
NT a invierii sfintilor) conform careia fiintele umane sunt
implicit intrupate, precum si notiunii puternice de existentd
nelncarnata pe care o prezintad NT.
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Réman totusi intrebari, ale caror raspunsuri depasesc

sfera de aplicare a prezentei lucrari. Doresc doar sa le subliniez
pe scurt:
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e Care este statutul metafizic al celulelor, moleculelor si
atomilor care fac parte dintr-un corp uman? Este un fapt
ca cercetarile in vitro ale celulelor si ale biomoleculelor
au dat rezultate care sugereaza ca functia lor este (cel
putin aproximativ) aceeasi in afara unui corp ca si cand ar
face parte din acesta. Aceastd continuitate biologica
sugereazd ca ar trebui sd existe si 0 anumita continuitate
metafizica. Partile mai mari ale corpului au primit Th mod
traditional o clasificare clard in tomism: de exemplu, o
mana taiata inceteaza sa mai fie o mana, deoarece natura
ei era legatd de faptul ca facea parte dintr-un corp uman.
Aceastd interpretare metafizica se reflectd din punct de
vedere biologic, deoarece o ména tdiatd nu mai func-
tioneazd Tn mod evident ca o ména. Aceastd corespon-
denta biologie-metafizicd este mai putin clard pentru
partile mai mici, atdta timp cat statutul lor metafizic nu
este clarificat in mod satisfacétor.

e Asa cum am mentionat deja, organicismul face afirmatii
verificabile empiric si tocmai descoperirile empirice i-au
determinat pe unii biologi sa adopte pozitia organicista.
Cu toate acestea, majoritatea comunitatii biologilor adera
incd la paradigma mecanicistd. Prin urmare, cu cat mai
mult sprijin empiric poate obtine organicismul, cu atat
mai bine.

¢ Organicismul (varianta metafizicd) atribuie cauzalitatea
eficientd sufletului. Aceasta presupune cd sufletul se
miscd n jurul constituentilor corpului, cel mai plauzibil
biomolecule, pentru a asigura atingerea scopului de
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dezvoltare (reamintim ca sufletul este, de asemeneca,
cauza finala a corpului). De fapt, deci, este vorba atunci
de interactiunea suflet-corp cu care avem de-a face in
aceasta imagine, poate cel mai criticat punct al dualismu-
lui de substantd. O preocupare centralad este aceea ca in-
teractiunea intrd in conflict cu legile naturii. Aceastd
ingrijorare este neintemeiata (a se vedea Cucu si Pitts
2019; Cucu 2022), dar, din nou, nu am spatiul necesar
aici pentru a dezvolta raspunsul meu.

e Desi aceasta este o problema care tine si de tomismul
clasic, nu ar trebui sd ramana fara a fi mentionatd aici:
daca un cadavru Inceteaza sa mai fie un corp, atunci de ce
sd nu-| tratdm ca pe orice bucatd de materie ciudatd? Nu
existd practic nicio culturd umand care sd nu aduca un
anumit omagiu corpului mortului. Oriunde ne uitdm,
cadavrele nu par a fi tratate ca niste bucati de materie. Cu
toate acestea, dacd persoana — sufletul — a plecat, si
avand in vedere ca este absurd sd sperdm la o refacere a
acelui trup particular la inviere (dupad cum am vazut, 1
Corinteni 15, cu accentul sau puternic pe un trup nou in
naturd, pare sd contrazica in mod clar astfel de idei), de
ce sd ne mai obosim sa tratdm corpul fard viata cu atata
respect? Nu intentionez sd contest validitatea practicilor
de inmormantare (in special a celor crestine), ci mai
degraba sugerez cd este nevoie de o ,filosofie crestina a
cadavrului” pentru a armoniza intuitiile noastre morale si
de sfintenie cu metafizica TLD.
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BODY AND SOUL SEPARABLE BUT UNIFIED - BIBLICAL
ANTHROPOLOGY JUSTIFIED

Abstract

The Christian ontology of the human person has for the
greatest part of church history been dualistic in some way, a notion
that has come under attack in the last few decades.

In the present paper, I wish to defend J.P. Moreland’s
Thomistic-like Dualism (TLD) as the most adequate metaphysical
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account of the Christian view of the human person. To do that, I first
clarify some important methodological points about how to read
Scripture for present purposes. I then present the two extant main
competitors for a Christian metaphysical anthropology, Cartesian
substance dualism and Thomism, followed by an analysis of important
passages of Holy Scripture for their metaphysical content. My result is
that, taken as a whole, the biblical text requires an ontology of the
human person to meet the two desiderata of separability and unity. 1
also briefly discuss extra-biblical evidence for separability, namely
near-death experiences. Cartesian substance dualism is strong on
separability but not on unity, while Thomism meets the requirements
of unity but not of separability.

Based on these investigations, I then present J.P. Moreland’s
Thomistic-like Dualism (TLD) as the most adequate Christian
ontology of the human person. TLD successfully combines separa-
bility with unity, or so I argue. I conclude with some remarks about
possible weaknesses of TLD.

Keywords: substance dualism, Thomism, soul, body, Biblical
anthropology.
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HUMAN NATURE IN THE WORKS
OF C.S. LEWIS

Iulia-Teodora Driscu!

C.S. Lewis is a name with no need for a presentation. An
impressively successful writer, literary critic, Oxford don and
apologist of the 20th century, Lewis wrote during a period of
great social and political turmoil and was distinguished among
his contemporaries thanks to his originality, massive literary
and cultural knowledge and unbeatable logic. Although best
known as the creator of the fascinating realm of Narnia, he
wrote other novels as well, along with apologetic works and
essays expressing his views on many subjects ranging from
culture or literary studies to theology and society. Despite being a
fabulously learned man, he was not a philosopher per se. He was
a Christian with a profound religious consciousness, expressing
his views in one way or another in everything he wrote. As a
result, he did not have his own philosophical system, like other
renowned writers or philosophers. He followed the Christian
doctrine and exposed it in many essays and literary works.

Likewise, his opinions on the issue of human nature are
deeply Christian. In his literature particularly, he imagines
worlds which are either in contrast or in harmony with our own,
giving his readers the possibility to examine reality through

! “Alexandru Toan Cuza” University of lasi, Romania.
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multiple lenses. He also made references to this topic in his
non-fiction writings (essays, apologetic works, reflections etc.).
The aim of this paper is to present some characteristics of
human nature that appear in Lewis’s works overall. By no
means exhaustive, this paper offers a bird’s-eye view over his
writings concerned with this fascinating subject.

1. Human Nature is Fallen

To begin with, Lewis’s conviction was that we live in a
world which was designed to be good and noble, but was
unfortunately spoiled from its very beginning. In other words,
we are dwellers of a “world spoiled by centuries of sin” (Lewis
Mere Christianity 2016: 101). This view is rooted in the biblical
account of the fall of Adam and Eve depicted in Genesis.
Although meant to be obedient and happy in a perfect world,
the first human beings used their freedom to disobey God’s
commandment and so they fell both from the external paradise
(the garden of Eden) and from the inner one (the uninterrupted
communion with God). Their disobedience introduced the sin in
the world and was the gate through which all evil entered. That
is why human nature is considered essentially flawed.

What is more tragic is that Adam and Eve were not the
only ones to have suffered from this fatal error, but the whole
sublime world fell along with them. Certainly, as all things were
created in harmony with each other, the corruption of one
element affects the entire creation. The biblical curse upon the
first humans and the entire world still echoes in our ears after
thousands of years:

The Lord God said to the serpent, “Because you have done
this, cursed are you above all livestock and above all beasts of
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the field; on your belly you shall go, and dust you shall eat all
the days of your life.” (...) To the woman he said, “I will
surely multiply your pain in childbearing; in pain you shall
bring forth children. Your desire shall be contrary to your
husband, but he shall rule over you.” And to Adam he said, (...)
“Cursed is the ground because of you; in pain you shall eat of it
all the days of your life; thorns and thistles it shall bring forth
for you; and you shall eat the plants of the field. By the sweat
of your face you shall eat bread” (Genesis 3:14-19).

This passage is extremely important for the study of
theology and has been an inspiration for many literary writers.
Among other non-theological suppositions of the origin of evil,
this account has become a classical one, expounding the cause
behind the world’s imperfection and the man’s innate corrupted
nature.

1.1. Fiction: Out of the Silent Planet

The concept of the fallen human nature appears in many
writings of Lewis, both literary and theological. From his
fiction, one of the most illustrative example would be his
Ransom Trilogy, a science-fiction series, particularly the first
book called Out of the Silent Planet. This amazing novel
presents the adventure of the main character, dr Elwin Ransom,
a reputed philologist, who is abducted by Divine, an old
schoolmate and Weston, a radical scientist and taken to Mars.
Weston’s plan was to offer Ransom as a sacrifice to Oyarsa, the
‘spiritual’ (as opposed to the political) leader of the planet and
to kill its inhabitants in order to make room for the numerous
humanity. However, Ransom manages to escape from them and
finds the Malacandrians (the inhabitants of Mars, called in their
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language Malacandra). He befriends them, learns their
language and ultimately meets their Oyarsa, which had been
waiting for him to come for a long time. Finally, Devine and
Weston are brought in front of Oyarsa because they have killed
already three dwellers, Oyarsa hears their preposterous plan and
sends them back to Earth. Ransom decides to join them on their
journey back home, but still keeps in touch with the
Malacandrians, their eldils (a type of angels) and their Oyarsa.

In this book, Lewis combines the myth of the fall of man
with the other famous myth of the fall of angels. If the former has
already been discussed as an inherent part of the (pre)history of
mankind, the latter also deserves some consideration. The myth
of the fall of Lucifer is quite controversial, as it does not appear
so clearly in the Old Testament. There are some passages in
Isaiah 14 and Ezekiel 28 which make reference to a great power
which fell because of its pride, but either or not they represent the
fall of angels in the context they are mentioned is not the subject
of this paper. Nevertheless, Lewis uses some biblical images in
his account of the fall of the Bent One, most notably Isaiah’s:
“How you are fallen from heaven, O Day Star, son of Dawn!”
(Isaiah 14: 12-13).

The way in which Lewis combines the two myths is quite
fascinating, to say the least. The fall of the Oyarsa of Earth led
to his confinement in his own world, which he should have
ruled with wisdom, as other spiritual leaders do. Instead, his
corruption due to his sin (pride - the biblical initial sin) led him
to be bound in his world which he spoiled as well. So, there’s
no need for a second fall, as in Genesis; the great fall of the
leader engenders the fall of the whole humankind:

Once we knew the Oyarsa of your world — he was brighter
and greater than I — and then we did not call it Thulcandra. It
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is the longest of all stories and the bitterest. He became bent.
That was before any life came on your world. Those were the
Bent Years of which we still speak in the heavens, when he
was not yet bound to Thulcandra but free like us. It was in his
mind to spoil other worlds besides his own. He smote your
moon with his left hand and with his right he brought the cold
death on my harandra (...). There was great war, and we drove
him back out of the heavens and bound him in the air of his
own world as Maleldil taught us. There doubtless he lies to this
hour, and we know no more of that planet: it is silent. We think
that Maleldil would not give it up utterly to the Bent One, and
there are stories among us that He has taken strange counsel
and dared terrible things, wrestling with the Bent One in
Thulcandra (Lewis 2015a: 103).

It is also worth noting in this story the description of the
Earth according to the Malacandrians. They call it Thulcandra,
which in their language means “the silent planet”, silent as a
result of the terrible war the Bent One had with Maleldil (a
symbol of God). The good Oyarsa became thus ‘bent’ and
changed into an antisocial angel which rejects the communion
with others of its species. This also introduces the idea that
humans are fundamentally isolated from other beings in the
universe, being condemned to live an impoverished life,
deprived of the wonderful interplanetary unity and communion.

The concept of ‘bent’ creatures is central to this story. Its
meaning is twofold. On the one hand, it seems to be almost a
perfect synonym for “evil”: Weston and Divine are many times
called in the story “the bent ones” (2015a: 71) because they are
trying to kill the inhabitants of Malacandra, so they attempt to
produce evil — their intentions are ruthless, their mind is
corrupted. Even though the bent creatures are evil, they still
have a chance of redemption, but there are others called
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“broken” which have lost this possibility: “He has only bent
you; but this Thin One who sits on the ground he has broken,
for he has left him nothing but greed. He is now only a talking
animal and in my world he could do no more evil than an
animal” (2015a: 119). Notice the origin of evil: the Bent One
has had an influence over these people. In other words, evil
comes from a certain creature who once broke the law, was
punished and became ever since a dark force which can inflict
harm and corrupt others.

On the other hand, Ransom repeatedly attributes to this
word another connotation. He claims that Thulcandra is “very
bent” (2015a: 103). So the whole world is under the rule of the
devil, not only the bad people. Obviously, this means that he
himself is bent, fact which he actually acknowledges once he
arrives in front of Oyarsa and he has to explain why he came so
late: “ ‘And you also, Ransom of Thulcandra, you have taken
many vain troubles to avoid standing where you stand now.’
“That is true, Oyarsa. Bent creatures are full of fears. But [ am
here now and ready to know your will with me’” (2015a: 105).
“Bent” means here an inner state of being, it introduces the idea
of sin as an inherent component of human nature. Consequently,
all creatures are bent to a certain extent, because they come from
Thulcandra, the planet ruled by the Bent One. This affects them
innerly — as they are bom bent — and outwardly if they let
themselves further be “bent” and thus “broken” by the supreme
dark force. Whether being bent/sinful is exacerbated as in
Weston’s case, where he becomes from bent “broken”, or it is in
normal form, as with Ransom, it still represents a state of fallen
existence.

Another important aspect which is linked to our subject is
the point Lewis was trying to make when he wrote this story in
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the first place, which is one against secular humanism: instead
of affirming like the secular humanists the supremacy of the
individual (and like other science-fiction writers such as the
famous H.G.Wells), he supports the opposite, explaining that
human beings are ‘bent’, having strayed from the straight path
and taken a wrong turn. As a result, they are ruled by the
supreme evil, “cut off from the everlasting harmony of the
planetary and stellar spheres, not the warm centre surrounded
by dark vacuum of the modern imagination, but the universe’s
cold dregs, its inhabitants a prey to demonic temptation and
delusion, in a word, ‘fallen’- though not beyond salvation”
(Shippey 2014:241). This shift of perspective about the position
of the Earth in the universe, from the centre to the margins, is
Lewis’s reply to the popular standpoint adopted in science
fiction stories. In other words, Lewis reminded us of the biblical
fall and imagined that the Earth is the only planet where people
are flawed, an image of Hell, while all the other planets are
pristine, an embodiment of Heaven. What a momentous blow
for the human ego!

1.2. Non-Fiction

The idea of the fallen human nature also appears a lot in
Lewis’s apologetic works. The most famous example is
included in his book Mere Christianity and developed in The
Abolition of Man. To illustrate this, Lewis makes reference to
the Law of Nature, the voice of consciousness which guides one
in life and tells them what is good and bad. His main point is
that we all know this law (which is a kind of universal
morality), but despite this, we continuously break it:
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These, then, are the two points I wanted to make. First, that
human beings, all over the earth, have this curious idea that
they ought to behave in a certain way, and cannot really get rid
of it. Secondly, that they do not in fact behave in that way.
They know the Law of Nature; they break it. These two facts
are the foundation of all clear thinking about ourselves and the
universe we live in. (Lewis 2016:13)

This inclination to break the law, to do the opposite of
what one is taught and advised is central to Lewis’s writings as
well as being one of the most recurrent ideas in the Bible.
Disobedience is profoundly embedded in human nature since
the Adamic fall. What Lewis underscores in his apologetic work
is the idea that besides the initial fall, the moment when people
became “bent”, there are repetitive instances of people’s fall in
their daily lives, whenever they go against the Law of Nature.
In other words, each individual has his or her own fall (or falls
better said because they are bound to happen several times
during one’s life).

In the book The Abolition of Man, Lewis expounds more
on the concept of the Natural Law, calling it “Tao”:

This thing which I have called for convenience the 7Tao, and
which others may call Natural Law or Traditional Morality or
the First Principles of Practical Reason or the First Platitudes,
is not one among a series of possible systems of value. It is
the sole source of all value judgements. If it is rejected, all
value is rejected. If any value is retained, it is retained (Lewis
2014: 21).

The fact that Lewis made it clear that Tao is the universal

system of value, common to all individuals, contends his view
that all people at their core share the same nature, regardless of
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gender, race or social status. This nature is “innerly program-
med” to respect a set of fundamental principles. Of course,
considerable variation appears when some people do and others
do not, but according to Lewis, everyone breaks that law or has
broken it once, so we have all tasted the forbidden fruit. This
theory develops the idea of a personal fall, of a conscious or
unconscious decision to break the law; one that we could trace
from the beginning. Here Lewis does not mention the fall of our
ancestors which would be in our inherent nature even before we
repudiate any value or make any sin. Nevertheless, with or
without a historic fall, he claims that human nature would still
be fallen because of people’s choice to go against the Tao.
Either this personal fall happens regularly or not, the very
existence of an occurrence of this sort testifies that all people
are fallible and prone to temptation.

Elsewhere, in an article called “Some thoughts”, Lewis
refers explicitly to the fallen human nature: “Because Nature,
and especially human nature, is fallen it must be corrected and
the evil within it must be mortified. But its essence is good;
correction is something quite different from Manichaean
repudiation or Stoic superiority” (Lewis 2000a: 865). To put it
in its context, here Lewis refers to the fact that each thing
created by God has its place in the universe, the natural along
with the supernatural; but we should not confuse the two and
worship nature, because it is fallen in its core, as is humanity in
general. It is also worth noting in this citation Lewis’s reflection
on the need of correction, by eliminating the evil through
asceticism, and his view on the good essence of nature.
Certainly, from a Biblical perspective, everything God created
was perfect and good. Although fallen, people still bear in their
very essence the qualities of their Creator.
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2. Human Nature has a Tendency to Become Cruel

Another feature of human nature which appears in
Lewis’s works is its tendency to become cruel. As Nathanael
Hawthorne wonderfully wrote in his novel, The Scarlet Letter:
“There are few uglier traits of human nature than this tendency
(...) to grow cruel, merely because they possessed the power of
inflicting harm” (Hawthorne 1970: 70-71). The great American
novelist captures a very petty human inclination: to dominate in
a despotic manner, a practical example of pride and selfishness
woven together. As any form of power can easily corrupt, the
people who are most prone to grow cruel are the ones who are
in very good social, political or economic positions and have a
considerable influence on their fellows.

2.1. Fiction: That Hideous Strength

A literary example of this view is the third novel of the
Ransom Trilogy called That Hideous Strength. To sum it up, it is
about a new dark power called N.I.C.E. (short for The National
Institute for Co-ordinated Experiments), a scientific and
ideological society secretly controlled by devils whose aim is to
eradicate the current way of existence and establish a society
governed by satanic principles. The members of this group are all
corrupted by this ideology, except Mark Studdock, who gradually
finds out about it as he tries to climb the social ladder. The fight
is between the N.I.C.E. and Ransom’s fellowship, which includes
Ransom, an already old man who has travelled on both Venus
and Mars in the previous books of the series, Jane (Mark’s wife)
and some other characters. The two parties represent the evil and
the good, forever fighting on earth, as in heaven (as we pre-
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viously showed in Out of the Silent Planet). It involves a lot of
magic and superhuman powers to destroy the N.I.C.E., but the
good triumphs in the end.

The novel presents the catastrophic consequences of the
excess of power in the hands of malevolent people:

What should they regard as too obscene, since they held that all
morality was a mere subjective by-product of the physical and
economic situations of men? The time was ripe. From the point
of view which is accepted in Hell, the whole history of our
Earth had led up to this moment. There was now at last a real
chance for fallen Man to shake off that limitation of his powers
which mercy had imposed upon him as a protection from the
full results of his fall. If this succeeded, Hell would be at last
incarnate. Bad men, while still in the body, still crawling on
this little globe, would enter that state which, heretofore, they
had entered only after death, would have the diuturnity and
power of evil spirits. Nature, all over the globe of Tellus,
would become their slave; and of that dominion no end, before
the end of time itself, could be certainly foreseen (Lewis
2015b: 185-186).

The aim of this institution, as stated before, was actually
to make the world completely captive in the devil’s hands, that
is, to make a hell on earth. The reason behind this horrible
attempt was even more monstrous: “Dreams of the far future
destiny of man were dragging up from its shallow and unquiet
grave the old dream of Man as God” (Lewis 2015b: 185). It is
basically the same will for power that made Lucifer fall from
Heaven into Hell and made man fall from the Garden of Eden on
Earth. This will of becoming God is from the beginning of the
world, we could claim like the Ecclesiast that there’s nothing new
under the sun. But the form in which Lewis combines the myth
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of the fall with the will for power (so a possibility of another fall)
to show a hideous tendency of the human nature is remarkable.

This literary work centres around Mark’s development and
transformation as he is gradually influenced by the mentality and
philosophy of the N.I.C.E. employees. Driven by a desire to be
part of the inner circle of the institution, Mark makes some huge
compromises which degrade him. First, he is asked to write
propaganda, telling lies and presenting as a moral benefactor
what in reality was a destroying force. Although he starts
realising that the institution is not what it seemed, his ambition
and desire to be among the elite is so great that he is willing to
excuse their many flaws.

It is worth noting that the institution has a history of
corrupting people — whoever enters N.LLC.E. goes through a
character transformation that morally degrades them to the
extreme: ‘“They have corrupted better men than you or me before
now. Straik was a good man once. Filostrato was at least a great
genius. Even Alcasan — yes, yes, I know who your Head is —
was at least a plain murderer: something better than they have
now made of him” (2015b: 203). The corruptive character of the
institution tells a lot about the driving force behind it. Lewis
imagines that the devil himself, worshipped like an idol, secretly
commands its every move. If we were to extrapolate this
example to our analysis, the meaning could be that people’s
tendency to become cruel is originally fuelled and sustained by
an evil force. But is it only the devil’s fault?

The story of Mark is quite revealing for the way in which
people can let themselves be manipulated in their selfish pursuit
of status. As the story unfolds, Mark hears of new terrible deeds
committed by the institution but does not want to believe them
or pretends they have nothing to do with the individuals he is
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working for. He does not have a radical reaction against it, like
Mr Hingest who resigns, fact which makes him an accomplice
at all the abominable atrocities carried on by the N.I.C.E. people
(apparently not so nice). Mark’s desire to be appreciated and
well-viewed is greater than his morality and integrity. Actually,
the narrator made it clear that Mark did not benefit from a
religious or classical education, but only a vague modern one.
This certainly implies that his system of value was not quite
stable or even clear, like a fortress without any watchmen who
could guard it. The treasure inside it, the human soul, can be
thus easily stolen. The following passage is only a glimpse at
the level of decay human nature can achieve:

Are you already as near the centre of Belbury as that? If so,
then you have consented to the murder of Hingest, the murder
of Compton. If so, it was by your orders that Mary Prescott was
raped and battered to death in the sheds behind the station. It is
with your approval that criminals — honest criminals whose
hands you are unfit to touch — are being taken from the jails to
which British judges sent them on the conviction of British
juries and packed off to Belbury to undergo for an indefinite
period, out of reach of the law, whatever tortures and assaults
on personal identity you call Remedial Treatment. It is you
who have driven two thousand families from their homes to die
of exposure in every ditch from here to Birmingham or
Worcester (Lewis 2015b: 202).

Certainly, Mark wants to quit after a certain period of
time when he realises the situation was worse than he thought.
But Lewis does a marvellous job of portraying the weakness of
human nature: what it can give in exchange for a higher social
status, power and a good reputation. Mark was on the point of
literally selling his soul to the devil, especially in that horrific
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scene of initiation when he has to commit blasphemy by
trampling on the image of Christ crucified in order to be fully
“baptized” into the system. His reluctance to do that and finally
his firm decision not to shows he still has reminiscences of
humanity in his heart, despite his gnawing ambition. In a way, it
is also an indicator of the fact that human nature, however base
and cruel it could become, still keeps a ray of dignity which
could save it.

Finally, Lewis’s “modern fairy-tale for grown-ups”, as he
called his work, reveals how many boundaries of morality,
dignity and respect a man can trespass in his pursuit of power and
high status. It unmasks the human nature’s innate cruelty to its
full hideous potential and somehow warns the readers of what
could happen if they yield to the temptation of supreme power.

2.2. Non-fiction

In an essay called “A Reply to Professor Haldane”,
included in the volume Of This and Other Worlds, Lewis sheds
some light on his work of fiction, That Hideous Strength: “All
men at times obey their vices: but it is when cruelty, envy, and
lust of power appear as the commands of a great superpersonal
force that they can be exercised with self-approval” (Lewis
2000b: 91-92). The tendency to grow cruel is therefore presen-
ted as a yielding to one’s vices, but with a very important
nuance: in order for the evil to be absolute, the man performing
it should think he is doing good, because he has the approval of
a higher authority which he respects. In other words, that
superpersonal force Lewis mentioned is the devil himself, who
dresses up as the world’s benefactor and deceives people by
inverting the moral system: good appears as evil, while evil
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becomes good. The notion of “vice” is also relevant for our
subject as it expresses an inner corruption of the human nature.
The question of virtues and vices reflect the human potential for
holiness or tyranny.

In Reflections on the Psalms, Lewis develops this idea:
“It is great men, potential saints, not little men, who become
merciless fanatics. Those who are readiest to die for a cause
may easily become those who are readiest to kill for it” (Lewis
1958: 29). The question of choice is also involved in this
statement. People of genius, saints or most ruthless murderers
have thus something in common: an incredible potential. The
difference between them consists in the direction in which this
potential is channelled. It could also imply that people’s
tendency to become cruel can be overcome by their decision to
do good, if duly followed. Those who do the worst things in this
world could do the best ones too, or could have done them if
they had chosen this path. The question of human potential is
extremely vast and could attain staggering heights, at least from
Lewis’s perspective.

Although a literary man par excellence, Lewis had a firm
sense of reality. Having written mainly in the first half of the
twentieth century, he witnessed or heard of many instances of
sheer cruelty and terror, both during the world wars and the
instauration of dictatorships in Eastern Europe that followed.
He was beyond doubt influenced not only by what he saw and
experienced, but also by his massive reading, which gave him a
broader understanding of human nature. That is why when he
shares his reflections and thoughts on a certain subject, in this
case the cruelty of human nature, it is usually the result of
minute reflection of the world around and inside him.
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3. Human Nature has the Possibility of Redemption

The third characteristic we will develop in this article is
human’s nature possibility of redemption. By all means, this is
a purely Christian hypothesis and it is therefore best illustrated
by some examples from the Bible, especially the New
Testament. There are many references there to the kingdom of
heaven, including some about the way to get there: “Repent, for
the kingdom of heaven is at hand” (Matthew 4:17). There is
even a promise at the end of Beatitudes that the struggle here on
earth will not be in vain: “Rejoice and be glad, for your reward
is great in heaven” (Matthew 5:12). This clearly shows that
Christ Himself preached about human nature’s chance of
redemption, this being one of His major teachings. Lewis, as
any good Christian, believed in this and made it the central
point of many of his writings.

3.1. Fiction: The Great Divorce

In the novel The Great Divorce, Lewis presents this
concept at length. The novel depicts the narrator’s religious
dream: he arrives by bus from hell (the grey city where it rains
all the time) in purgatory, near heaven, imagined as a range of
high splendid mountains. The travellers are ghosts, who meet in
purgatory the "solid spirits" representing the saved souls who
come from heaven to give the damned a new chance of
salvation. The condition is simple: repentance. The souls have
to give up their obsessive ideas by which they led their lives on
earth, repent of their sins and embrace a new way of living.

The main surprise comes when most ghosts refuse eternal
happiness in paradise because they cannot keep the miscon-
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ceptions or vices they had during their lifetime. Some good
cases in point include a bully who does not accept to enter
heaven because he feels superior to the people he may
encounter there, or a domineering wife who refuses to go to
Heaven as she won’t be able to control her husband. There is
only one man who succeeds in entering paradise: an individual
dominated by lust, embodied as a red lizard sitting on his
shoulder and whispering something in his ear. This man meets a
solid spirit who encourages him to let him kill the animal and
after a certain struggle, the man consents and gets rid of the
lizard, becomes solid and can happily enter heaven. This serves
as an example of the fact that anyone could enter the Garden of
Eden provided he allows his passions to be killed.

The Great Divorce is a literary embodiment of Lewis’s
belief in the redemption of human nature. The book presents some
dialogues between the saved and the damned spirits, the former
ones proposing to the latter to enter heaven by abandoning their
sins (which are so deeply rooted in their nature that to give them up
would mean to surrender themselves completely). This self-sur-
render, which is the necessary key to Paradise, could be regarded
as a reversal of the ancestral sin of disobedience. The ghosts can
either obey the solid spirits and rejoice in grace or disobey and go
back to the “infinitely expanding, depressing Grey Town” (Walls
2010: 251). In this way Lewis interweaves the idea of redemption
with that of choice between heaven and hell, as a major milestone
in the life of an individual. This is why human nature does not
have the certainty of redemption, but only the possibility; the
meandering road to be tread between desiring and achieving
remaining every person’s journey.

To give a clearer description of how Lewis embodied this
idea, we could refer to two examples in the book, one of a
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damned soul who chose to go back to hell and another of one
who chose to stay in heaven. In the first case, a painter is
interested in heaven just as a place he could paint. After the
spirit who guides him tells him he does not need to paint
anymore there, because he used to paint “glimpses of Heaven”
on earth and there he would have “the thing itself”, he insists on
asking when he would be able to paint again. At this, the spirit
gives him a very interesting answer:

Every poet and musician and artist, but for Grace, is drawn
away from love of the thing he tells, to love of the telling till,
down in Deep Hell, they cannot be interested in God at all but
only in what they say about Him. For it doesn't stop at being
interested in paint, you know. They sink lower-become
interested in their own personalities and then in nothing but
their own reputations (Lewis 2002b: 30).

After further debate, the ghost learns that in Heaven there
is no distinction between the famous and the ordinary, because
everyone is famous while on earth, he is not renowned anymore,
as his paintings are already forgotten. At this he gets extremely
alarmed and wants to return to earth to secure his posterity.
Lewis clearly underscores by this example that some people
(notably artists) prefer their fame more than the joy of heaven.
They have the possibility of redemption, but they are not in-
terested in 1it, blindly clinging to their old worldly preoc-
cupations. To be interested would have meant to obey the spirit
and give up what they held dearest during their earthly life,
which is almost impossible for most of the spirits.

Nevertheless, if we go back to the example of the man
with the lizard on his shoulder, we could analyse a character
which chooses heaven. He was, like all the other damned souls,
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ruled by his vice, which in his case was lust, and very reluctant
to give it up. The benevolent spirit tries to convince him, as it
did with various other ghosts. But the choice in the end is still
his: “‘Damn and blast you! Go on can't you? Get it over. Do
what you like,” bellowed the Ghost: but ended, whimpering,
‘God help me. God help me’” (Lewis 2002b: 39). The result of
his consent to have the lizard killed was his transformation into
a new man, one who could finally enter heaven. So how is he
different from the painter who could not give up his wordly
fame and consent to go to heaven? Why one is damned and the
other saved?

Lewis introduced a special ingredient, so to speak, to the
second example. The painter suffered from exacerbated pride,
which is a sin of the intellect, while the man with the lizard had
lust as his main passion, a sin of the flesh. The tricky part
comes when they have to trust the angel who promises them
relief from their oppressors. The artist has put himself in the
role of God, so there was no more place for another supreme
being. He wanted to be acknowledged, to have posterity, he did
not long for someone greater than himself, because he was quite
self-sufficient. The lustful one on the other hand was enslaved
by his passion, tortured and satisfied at the same time, he knew
it was wrong but he did not have the courage to give it up. But
in the midst of his despair and inner conflict, he reached out to
God. He still believed there was someone greater than himself
who could get him out of his misery. And his faith saved him.
The first man had no faith in anyone else besides himself, while
the second still believed in God. Redemption in Lewis’s
narrative seems to be given to those who dare to look a little bit
beyond their all-consuming passions and trust in a Saviour.
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The whole point Lewis was trying to make in his novel
can be summarised in the following quote taken from George
MacDonald’s reply, the narrator’s spiritual guide (in real life
and then also in the literary realm):

“Milton was right”, said my Teacher. “The choice of every lost
soul can be expressed in the words ‘Better to reign in Hell than
serve in Heaven’. There is always something they insist on
keeping, even at the price of misery. There is always something
they prefer to joy — that is, to reality. Ye see it easily enough in a
spoiled child that would sooner miss its play and its supper than
say it was sorry and be friends. Ye call it the Sulks. But in adult
life it has a hundred fine names — Achilles’ wrath and Coriolanus’
grandeur, Revenge and Injured Merit and Self-Respect and
Tragic Greatness and Proper Pride” (Lewis 2002b: 25).

3.2. Non-Fiction

The idea of the redemption of human nature also appears
in different ways in Lewis’s essays and apologetic works. To
start with a famous example, Lewis believed that we are
strangers in this world, long time exiled from our own true
homes in heaven. We do not belong to this fallen world, our
own nature tells that about ourselves if we closely examine it, as
he stated in his book Mere Christianity: “If I find in myself a
desire which no experience in this world can satisfy, the most
probable explanation is that I was made for another world”
(Lewis 2016: 68).

The same idea appears in another renowned essay, The
Weight of Glory, in which Lewis talks of our “sense of exile” on
earth and of “a desire which no natural happiness can satisfy”
(Lewis 2002a: 5-6). Surely, people’s predestination to heaven as
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a promise yet to be accomplished is an embodiment of the
Biblical idea of creation, according to which humans were
created in the image of God and destined to remain in close
connection with Him. The fall and the creation of earth as a
preparatory world for eternity was the most unfortunate event,
but the fact that we feel an odd desire to transcend our condition
means that we still have the chance of redemption. Our inner
nature was made for heaven, that is why we feel this in the form
of a call, or an unquenchable thirst for a different realm.

In another essay entitled “The Seeing Eye”, Lewis talks
about the discovery of God in this world. He writes: “To some,
God is discoverable everywhere; to others, nowhere. Those who
do not find Him on earth are unlikely to find Him in space. (...)
But send a saint up in a spaceship and he’ll find God in space as
he found God on earth. Much depends on the seeing eye”
(Lewis 2002a: 61). This quote emphasizes the fact that even
though a realm or a certain notion existed, such as heaven or
redemption, not everyone could perceive it, as it takes a special
tool to do that, a willingness to accept God which breaks the
ego. The seeing eye seems to be trained in transcendental
issues, able to penetrate into the very depth of things. On the
same note, human nature’s possibility of redemption could be
considered a reality by some and a hoax by others. But Lewis
nonetheless considered that such a thing existed as our final
destination, if we are willing to accept it.

Conclusions
To put it in a nutshell, Lewis explores the vast theme of

human nature in many of his writings, both fictional and non-
fictional. He expounds famous Christian beliefs about the
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creation and the final destination of human beings, captivating
the readers’ imagination with fantastic realms and enchanted
creatures, which resemble very much ancient embodiments of
paradise, hell, good or evil. The Oxford scholar has a very
engaging and comprehensible way of writing, giving form to
abstract thought and voicing many Christian truths.

The characteristics of human nature we discussed in this
paper are also developed by theologians and enunciated by
great saints or by Christ Himself. What the famous 20th century
writer did differently was to create fascinating stories in which
characters are corrupt, cruel or redeemed, thus to decon-
textualize these notions, put them into a fresh frame which
could shed a different light upon them. His non-fiction works
mention these ideas as part of a broad understanding of human
nature and the world we live in, helping readers get valuable
insights into questions of theology or morality.
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Abstract

C.S. Lewis, one of the most prolific writers of the 20®
century, expressed his view on human nature in many of his works,
either directly, in his essays, apologetic works or reflections, or
indirectly through his literary pieces. As a fervent Christian and an
incredibly cultivated man, his perspective on this subject is profoundly
religious. In his fiction, he uses and re-enacts many biblical myths or
images, such as the fall of Adam and Eve or the fall of Lucifer,
embodying spiritual concepts such as heaven and hell in The Ransom
Trilogy and The Great Divorce. He thus succeeds in conveying
wonderful spiritual meanings in captivating fantasy stories which
explore some of the most debated philosophical topics. Apart from his
literature, he also expressed his views on human nature in his non-
fiction, particularly in his apologetic works Mere Christianity and The
Abolition of Man, but also in his religious essays and Reflections on
the Psalms.

This paper focuses on three aspects of human nature which are
deeply Christian, namely its fallen state, tendency to grow cruel and
possibility of redemption. The concepts are analysed and exemplified
in the works mentioned above, offering a bird’s-eye view on the
admirable literary and apologetic legacy of C.S. Lewis.

Keywords: Lewis, human nature, fallen, cruel, possibility of redemption.
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RELIGIE SI DEPRESIE: IMPLICATII PENTRU
SANATATEA MINTALA

Alexandru-Filip Popovici!,
Stefan-Marian Frent**

1. Introducere

La nivel global, depresia genereazd un context de criza si
urgentd din cauza prevalentei ridicate si a dizabilitatilor cu care
se asociaza, printre care si riscul ridicat de mortalitate prematura
(Mekonen et al. 2021). Un rapot cu privire la sdndtatea mintala la
nivel global estimeaza ca intre 2% si 6% din populatie sufera de
o forma de depresie (Dattani et al. 2021).

Conform Manualului de Diagnostic si Clasificare Statistica
a Tulburarilor Mintale (DSM-5), trasatura comund a tuturor
tulburarilor depresive se referd la prezenta unei dispozitii triste,
insotita de modificari la nivel somatic si cognitiv (DSM-5 2016:
155). Tulburarea depresivd majora reprezintd poate cea mai
cunoscutd din acest grup de tulburari. Unele dintre simptomele
specifice se refera la sciderea interesului pentru majoritatea
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activitdtilor, cresterea sau scdderea involuntard in greutate, agi-
tatie sau lentoare psihomotorie, sentimente de vinovétie excesiva,
slaba capacitate de concentrare sau ideatie suicidarda (DSM-5
2016: 160-161).

Intr-un raport al The Economist Group (2022) au fost
identificati trei mari categorii de factori de risc pentru depresie:
factori psihosociali, factori socio-economici si factori care au
legdtura cu sinatatea. In raport cu factorii psihosociali, depresia
este mai raspanditd la persoanele divortate, vaduve, care sunt
singure sau care sunt discriminate pe criterii de rasa sau orientare
sexuala. In ceea ce priveste factorii socio-economici, persoanele
cu venituri reduse, somere sau cu un nivel de educatie scazut sunt
mai predispuse citre a suferi de depresie. In privinta factorilor
legati de sandtate, boala sau comportamentele riscante precum
consumul de alcool predispun catre depresie.

Intr-o analiza sistematica realizati de Mekonen et al. (2021)
cu privire la proportia celor care au primit tratament pentru
depresie in cadrul céreia au fost incluse date provenind de la 75 de
esantioane independente, insuméand aproximativ 1.1 milioane
participanti din 79 de tari, rezultatele au ardtat ca aproximativ o
treime dintre persoanele cu depresie au primit tratament si doar
40% dintre acestea au primit tratamentul minim adecvat. La nivel
global, rata de tratare a depresiei ramane scdzuta, in special 1n tarile
cu venituri mici si resurse limitate (Mekonen et al. 2021).

in dreptul tinerilor, in ultimul deceniu incidenta depresiei
a crescut destul de mult, in special la femei (Thapar et al. 2022).
Faptul acesta este ingrijorator in contextul in care adolescenta
reprezintd o perioadd de dezvoltare emotionald, sociald si
cognitiva si un context in care se confirma anumite directii de
viatd din perspectivd educationald si ocupationald (Thapar ef al.
2022).
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2. Clarificari conceptuale: religie, spiritualitate si
religiozitate

Pentru a distinge modul in care depresia influenteaza si
este influentatd de dimensiunea religioasd a vietii este important
se se faca distinctia intre termenii asociati. In acest sens, religia se
referd la sistemul de credinte si practici care deriva din credinta
intr-o Fiintd Supranaturala care, de cele mai multe ori, este iden-
tificatda cu Dumnezeu si de relatia pe care o suscitad acest sistem.
In stransa legatura cu religia, se afla conceptul de religiozitate,
adica acel mod individual in care persoana trdieste ceea ce crede
si poate fi definita ca o dimensiune care cuprinde aspectele intrin-
seci ale angajamentului religios, importanta pe care persoana o
acorda valorilor cu caracter religios si felul in care se vede pe
sine in raport cu acestea (Hudson et al. 2015: 585).

De cealalta parte, conceptul de spiritualitate are o conotatie
mai degraba personala si subiectivad implicand o cautare In raport
cu o realitate ultima si trdirea in acord cu aceasta, pe cand
conceptul de religie este mai degraba determinat de contextul
institutional si sociologic (Hood et al. 2018: 14). Spiritualitatea si
religiozitatea sunt doud concepte multidimensionale in cadrul
carora se regasesc credinte, practici, procese cognitive dar si
aspecte ce tin de natura atasamentului sau capacitatea de a face
fata problemelor (Braam si Koenig: 2019).

3. Experimentarea depresiei
in raportul cu evenimentele diverse cu care omul se
confruntd de-a lungul vietii, unele sunt profunde ducénd la

suferinta si depresie, suscitdnd numeroase abilitéti si strategii de a
le face fatd. Printre aceste modalitati se regésesc si strategiile
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fundamentate in sfera religioasd. Aceste strategii cu caracter
religios (coping religios) se refera la modul in care sunt intelese
evenimentele negative si modalitatea de a le gestiona prin prisma
raportarii la dimensiunea religioasa (Sarizadeh et al. 2020). in
acest sens, existd doud directii pe care aceste strategii de coping
religios le pot lua: una pozitiva si cealaltd negativa. Valenta
pozitiva se refera la sentimentul unei conexiuni profunde cu
Divinitatea si cu ceilalti, o perspectiva optimista de interpretare a
evenimentelor stresante In contextul unei imagini si reprezentari
pozitive despre Dumnezeu. In contextul depresiei, Braam si
Koenig (2019) au realizat o analizd sistematicd pe o serie de
studii prospective cu privire la rolul dintre religiozitate,
spiritualitate si depresie de-a lungul timpului. Dintre cele 152 de
studii analizate, 49% au raportat o asociere semnificativa Intre
variabile, in sensul unei Tmbunatatiri la nivelul simptomelor
asociate depresiei (Braam si Koenig: 2019).

Valenta negativd ia forma unei perspective negative,
caracterizatd de o imagine autoritard despre Dumnezeu, eveni-
mentele care se intampla persoanei fiind interpretate ca fiind o
pedeapsa, relatia cu Dumnezeu fiind una pasiva si caracterizata
de tensiune (Sarizadeh et al.: 2020). in acest context, pentru
unele persoane existd posibilitatea ca un nivel ridicat de reli-
giozitate sa conduca si catre experimentarea unui grad de de-
presie ridicat din cauza vinovétiei generate de faptul cd anumite
aspecte din propria viata nu functioneazd dupd un anumit
standard religios (Bonnelli et al. 2012). Astfel, pentru o per-
soana foarte religioasd, esecul in viata de familie poate fi
resimtit foarte puternic din cauza importantei traditiilor reli-
gioase (Bonnelli et al.: 2012). De asemenea, existd unele cazuri
in care suferinta psihologicd poate fi pusa pe seama faptului ca
persoana in cauza crede despre sine ca nu este suficient de buna
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si nu reuseste sa-si ghideze viata dupa niste standarde religioase
foarte inalte (Moreno et al. 2022).

Totusi, trebuie mentionat cd dincolo de aceastd valentd
negativa existd, din pécate, si un stigmat asociat cu suferintele
psihice 1n randul unor comunitéati religioase ceea ce face ca si
accesul la o forma de ajutor psihologic specializat sd fie mai
dificil (Moreno et al.: 2022). Stigmatul cu privire la suferinta
mintald este rdspanditd pe scara largd, fiind prezent chiar in
cadrul institutiilor bisericii desi pentru multe persoane o viziune
care sa cuprindd adresarea nevoilor spirituale in cazul suferintelor
psihice pare sd fie benefica (McGuire & Pace: 2018). Din pacate,
acest stigmat asociat cu suferintele psihice in randul unelor
comunitati religioase face ca si accesul la o forma de ajutor
psihologic specializat sa fie mai dificil (Moreno et al. 2022).

In stransa legaturd cu fenomenul amintit mai sus, o alti
forma care poate sa apara este auto-stigmatizarea, adica acea
situatie 1n care sunt acceptate prejudecdtile societatii cu privire
la 0 anumita afectiune si pe care persoana le Indreapta cétre ea
insasi (McGuire & Pace 2018). Studiul condus de McGuire si
Pace (2018) si-a propus sd compare auto-stigmatizarea cu
privire la depresie in randul crestinilor si populatiei generale.
Rezultatele au confirmat ipoteza initiald conform céreia crestinii
evanghelici au un nivel mai ridicat de auto-stigmatizare in ceea
ce priveste depresia decét crestinii non-evanghelici sau cei care
nu sunt crestini. In acest sens, crestinii evanghelici solicitd
ajutorul mai rar atunci cand au nevoie de el, fapt ce creste riscul
unor complicatii si totodata creste incidenta mortii (McGuire &
Pace 2018).

in dreptul unor persoane existd posibilitatea ca un nivel
ridicat de religiozitate sa genereze un nivel ridicat al depresiei din
cauza vinovatiei in cazul in care anumite aspecte din propria viata
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nu functioneazd dupa un anumit standard religios (Bonnelli et al.
2012). Astfel, pentru o persoana foarte religioasd, esecul in viata
de familie de exemplu poate fi resimtit foarte puternic din cauza
importantei traditiilor religioase (Bonnelli ef al. 2012). De
asemenea, existd unele cazuri in care suferinta psihologica poate
fi pusa pe seama faptului ca persoana in cauza crede despre sine
ca nu este un crestin suficient de bun (Moreno et al. 2022).

4. Mecanisme de actiune ale religiei asupra sanatatii
mintale

inca de cand domeniul de studiu cu privire la religie
dintr-o perspectiva stiintifica a cunoscuta o dezvoltare din ce 1n
ce mai ampld, relatia dintre religie si sandtatea mintald a trecut
prin diferite etape. De-a lungul unei perioade a secolului XX,
atitudinea unor reprezentanti din domeniul sénatatii mintale a
fost una oarecum negativa cu privire la religie, fiind considerata
ca facand parte din sfera patologiei (Papaleontiou-Louca 2021:
2). Cu toate acestea, in ultima perioada viziunea aceasta a fost
depasita si prin intermediul studiilor si cercetarilor efectuate s-a
putut constata ca religia a rdmas o dimensiune importantd in
viata oamenilor, avand de fapt un impact pozitiv, in cele mai
multe cazuri, in ceea ce priveste sandtatea mintald
(Papaleontiou-Louca 2021: 2). Astfel, in cadrul studiilor s-a
demonstrat ca religia are un efect protector, prin faptul ca i
inspird pe oameni contribuind la construirea unui sens in viata
ceea ce poate aduce sperantd sau poate contribui la trairea unei
vieti mai sanitoase (Papaleontiou-Louca 2021: 2). In acest sens,
Schieman et al. (2012: 457-466) au incercat sid evidentieze
cateva dintre resursele si mecanismele pe care persoanele reli-
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gioase le au la dispozitie atunci cand se confruntd cu situatiile
dificile, elemente pe care le vom descrie mai jos.

4.1. Religia ca sistem de semnificatie

O serie de cercetari arata faptul cad modul in care oamenii
percep ce se intdmpla in jurul lor si sensul pe care il extrag din
experiente are o importantd semnificativd in ceea ce priveste
modalitétile prin care fac fatd adversitatii (Silberman 2005: 645).
Astfel, In viata de zi cu zi, fiecare om actioneazd in baza unor
credinte si teorii personale pe care le are despre sine, despre
ceilalti si despre situatiile cu care se confruntd (Silberman 2005:
643). Aceste credinte formeazd sisteme de semnificatie care ii
permit sd dea sens lumii din jur si In functie de care isi stabileste
obiective, planificad activitati si decide sd actioneze la nivel
comportamental (Silberman 2005: 645).

Pentru a descrie modalitatea in care dintr-o anumita
situatie particulard sau eveniment se naste o noud reprezentare
despre situatia in sine, trebuie sd se facad distinctia dintre doua
niveluri ale sensului: cel comun sau global si cel bazat pe eva-
luarea subiectivd a unor evenimente specifice. Nivelul sensului
comun se referd la convingerile si credintele pe care majoritatea
oamenilor le au cu privire la natura lumii Tnconjurdtoare si care
au rolul de a-i ghida, influentdndu-le modul in care interpreteaza
realitatea si reprezentarea despre lume si viata (Park 2005: 709).
Cénd religia face parte din viata unei persoane, conceptia despre
lume sau ceilalti oameni este in stransd legatura cu credintele pe
care le are, acestea fiind evaluate In functie de o serie de criterii
precum bine sau rau, pacatos sau sfant (Silberman 2005: 646).

Celalalt nivel al sensului cuprinde evaluarea personald a
evenimentelor prin care o persoand trece la un moment dat (ex:
pierdere, amenintare), atribuirea cauzala prin care se incearcd sa
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se explice de ce a avut loc evenimentul respectiv si determinarea
gradului In care evenimentul care s-a Intdmplat se afla in
discrepanta cu sensul global si decizia cu privire la ce raméne de
facut pentru a face fata evenimentului (Park 2005: 709). Pierderea
unei persoane apropiate genereaza emotii foarte puternice deoarece
poate sd duca la dificultdti in a integra aceastd experientd in
contextul sensului global. Conform acestui model explicativ,
pentru a diminua suferinta cauzatd de eveniment, persoana este
nevoitd sd-si reevalueze propriile convingeri pentru a se putea
adapta noii situatii. Asa cum descrie Park (2005: 710) acest proces,
atunci cand se confruntd cu evenimente negative, mai intdi este
evaluatd semnificatia evenimentului, adica ,,ce s-a intamplat” si
apoi este determinatd masura In care sensul a ceea ce s-a Intamplat
este discrepant fatd de sensul comun. Discrepanta aceasta gene-
reazi o stare de disconfort puternic. in vederea recuperdrii
discrepanta trebuie redusd, ceea ce presupune o modificare a
viziunii despre situatie la nivel personal sau la nivelul sensului
global. O schimbare 1n aceastd directie va facilita integrarea
evenimentului respectiv si a evaludrii personale a acestuia ceea ce
poate sa conducd mai departe la niveluri scazute ale depresiei,
anxietdtii si la cresterea starii de bine (Park 2005). In cercetarea
condusd de Murphy et al. (2002) cu privire la parintii care si-au
pierdut un copil In urma unui deces violent, una dintre variabilele
asociate cu integrarea experientei si atribuirea unui sens a ceea ce
s-a Intamplat a fost religia si folosirea unor strategii de adaptare
care se regasesc in context religios (Murphy et al.: 2003).

4.2. Participarea sau implicarea religioasa

Cercetarile care au vizat efectele pe care participarea
religioasd le are asupra sanatdtii mintale au demonstrat ca
frecventa participarii este asociata negativ cu suferinta psihica si
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pozitiv cu o stare de bine (Schieman et al.: 2012) iar acest efect
a fost constatat si in cadrul unor cercetari longitudinale (Childs
2010; Norton 2008; Schieman et al. 2012). Dat fiind aceasta
legatura este important de explicat mecanismele sociale si psi-
hologice care stau la baza. Contextele religioase in cadrul caror
credinciosul este implicat faciliteazd dezvoltarea unei retele
sociale semnificative ceea ce implicd si un nivel ridicat de
interactiuni sociale. Comunitatea religioasd pune impreund
oameni care gandesc la fel, au un set comun de credinte, valori
si interese care sunt benefice pentru sanatatea mintald
(Schieman et al. 2012). Mai mult, implicarea in comunitatea
religioasd oferd si anumite beneficii emotionale dar si
posibilitatea de a fi sprijinit intr-un sens mai practic, iar printre
altele, si posibilitatea de a apela la consiliere spirituala. Un alt
lucru se refera la confortul emotional oferit de catre anticiparea
suportului social din partea comunitatii in cazul producerii unui
eveniment care ar face necesarda mobilizarea acestui suport
(Schieman et al. 2012).

4.3. Rugdciunea

Rugéciunea poate avea un efect benefic asupra sanatatii
mintale prin faptul ca faciliteazd dezvoltarea unei relatii
personale cu Dumnezeu, conferd sens si semnificatie si lasa
posibilitatea ca emotiile negative sa fie exprimate (Schieman et
al. 2012: 461). Contactul cu Dumnezeu prin rugaciune ofera
posibilitatea de exprimare a grijilor, ceea ce poate sd scada din
presiunea pe care cineva o poate resimti stiind cd Dumnezeu este
in control. In aceasti zond, cercetirile arati ci existd efecte
diferite asupra sanatatii mintale in raport cu continutul diferitelor
tipuri de rugaciuni (mulfumire, adorare etc.) care ajutd la
cresterea stimei de sine sau satisfactiei fata de viatd (Schieman et
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al. 2012: 461). Studiile demonstreaza eficienta rugéciunii In ceea
ce priveste ameliorarea simptomelor specifice depresiei, fapt
asociat cu o recuperare mai rapida si cu o incidenta scazutd a
riscului de suicid (Wachholtz si Sambamthoori 2013). Totodata,
intr-o analizd a rezultatelor unor studii referitoare la efectul
rugdciunii s-a concluzionat ca rugéciunea frecventa creste nivelul
de optimism, scade anxietatea si scade prevalenta depresiei
(Andreson si Nunnelley 2016).

4.4. Credinta

Credinta Tn Dumnezeu este o dimensiune criticd a reli-
giozitatii dar care, uneori, este dificil de examinat si interpretat
(Magin et al. 2021). in general, studiile arati ci credinta in
Dumnezeu are potentialul de a reduce depresia si contribuie la
imbunatatirea starii de bine (Magin et al. 2021; Rosmarin et al.
2013). Studiul realizat de Magin et al. (2021), si-a propus sa
testeze doud modele explicative ale relatiei dintre credinta in
Dumnezeu si sandtatea mintald. Primul se referea la faptul ca
cei care cred iIn Dumnezeu vor fi mai putin deprimati, anxiosi si
stresati decat cei care nu cred in Dumnezeu. Cel de-al doilea
model stipula ca relatia de fapt nu este una liniard, ci depinde de
gradul de credintd In Dumnezeu care poate si reduca depresia,
anxietatea sau stresul (Magin et al. 2021: 3).

Rezultatele au ardtat cd in ceea ce priveste depresia,
credinta in Dumnezeu reduce simptomele asociate depresiei,
insd in ceea ce priveste anxietatea reducerea acesteia depinde de
certitudinea credintei in Dumnezeu, adica de gradul de sigu-
ranta pe care persoana o are cd Dumnezeu exista sau nu (Magin
et al. 2021). Mai departe, studiul si-a propus sé testeze care ar
putea fi acele variabile mediatoare care ar putea sa contribuie la
explicarea relatiei dintre credinta In Dumnezeu si depresie.
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Variabilele testate au fost sensul in viata, strategiile de adaptare
cu caracter religios la dificultati, mangaierea resimtitd din
partea lui Dumnezeu, reevaluarea pozitivd si consumul de
substante. Rezultatele au demonstrat ca variabilele propuse au
mediat relatia dintre credinta in Dumnezeu si depresie, adica
sensul in viatd, mangdierea resimtitd din partea lui Dumnezeu,
strategiile de adaptare cu caracter religios si reevaluarea
pozitiva explicand cea mai mare parte a variantei relatiei dintre
credinta Tn Dumnezeu si depresie (Magin et al. 2021). Conform
rezultatelor cei cu un nivel mai ridicat al credintei aveau si o
perceptie despre viatd ca avand sens, variabild cu un impact
important asupra depresiei. Mai mult, credinta In Dumnezeu
poate sd aducd mangaiere, aceasta fiind asociatd negativ cu
depresia, iar faptul de a-L percepe pe Dumnezeu in felul acesta
poate fi o resursd pentru cei credinciosi, ceea ce explica nivelul
mai redus de depresie in randul acestora, spre deosebire de cei
care nu cred in Dumnezeu. Mai mult, o credintd mai mare in
Dumnezeu a fost asociatd si cu probabilitatea mai micad de a
consuma diferite substante pentru a face fatd anumitor situatii
sau evenimente, ceea ce Se asociaza cu un nivel scazut al
depresiei (Magin et al. 2021).

Un alt studiu pe pacientii diagnosticati cu cancer intr-o
forma avansatd a Incercat s determine efectul pe care credinta
religioasi il are asupra depresiei (Budak et al. 2021). in general,
pe langa nevoile fizice, mentale si sociale, experienta bolii aduce
cu sine si un alt tip de nevoie, cea spirituala. Pe langd tratamentul
de lunga duratd si dificil, pacientii cu cancer trec prin crize
existentiale profunde care pot s& conduca la depresie, singuratate,
izolare sociala sau chiar suicid (Budak et al. 2021). Rezultatele
studiului au aratat ca In dreptul pacientilor cu un nivel ridicat al
credintelor religioase depresia avea un scor scazut.
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5. Concluzii

Coroborand aspectele discutate mai sus, rezultatele cer-
cetarilor tind sd evidentieze faptul ca religia este un factor
important in ceea ce priveste gestionarea unor aspecte ce tin de
suferinta emotionald, asa cum este cazul depresiei. Resursele
oamenilor in materie de religiozitate pot sa ajute in recuperarea
mai rapida din depresie, fapt ce presupune integrarea la nivelul
masurilor de interventie a elementelor ce tin de sfera religioasa
(Bonnelli ef al. 2012). Mai mult, este important sa se constien-
tizeze aspectul pozitiv pe care religia il poate avea in acest scop,
dar si faptul cd In anumite circumstante presiunea religioasa si
comunitatea pot constitui factori de presiune ceea ce Ingreu-
neaza recuperarea din depresie. Dat fiind acest, trebuie luate n
considerare si implicatiile domeniului religios nu doar in sfera
cercetdrilor dar si in cea a interventiilor psihologice si a practicii
din zona clinica. Acest lucru va Incuraja si creste accesibilitatea
serviciilor de sandtate mintald in dreptul celor care considera ca
intr-un mediu laic exista riscul de a nu le fi respectate credintele
(Bonnelli et al. 2012).

La nivelul implicatiilor religiei in sfera interventiilor
psihologice, Costa si Moreira-Almeida (2021) au efectuat o
analizd a studiilor clinice randomizate cu scopul de a compara
terapia cognitiv-comportamentald cu elemente religioase (R-
CBT) cu terapia cognitiv-comportamentald (CBT) seculara sau
in conditii de control experimental precum lista de asteptare,
placebo sau tratament obisnuit, in dreptul clientilor diagnosticati
cu o tulburare psihiatrici. In raport cu eficacitatea R-CBT,
aceasta a fost superioara ca interventie in raport cu conditiile de
control experimental (listd de asteptare sau grup de comparatie)
si tratament farmacologic (Costa si Moreira-Almeida 2021). in
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raport cu terapia CBT, concluziile nu au fost destul de clare, in
sensul 1n care unele studii au demonstrat o eficientd crescuta
pentru R-CBT 1in raport cu anumite situatii si problematici
specifice (Costa si Moreira-Almeida 2021).

Dincolo de aceste rezultate, ceea ce este cel mai im-
portant se referd la abilitatea specialistilor de a integra in
practicd si elemente ce tin de sfera religioasd, intrucat pentru
persoanele religioase lucrul acesta pare sa fie esential avand
efecte vizibile in ceea ce priveste interventia si Tmbunatatirea
starii (Costa si Moreira-Almeida 2021).
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RELIGION AND DEPRESSION: IMPLICATIONS FOR
MENTAL HEALTH

Abstract

The present study aims to discuss the relationship between
religion and depression and how the religious dimension can influence
recovery from depression. Globally, depression generates a context of
crisis and urgency due to its high prevalence and the disabilities with
which it is associated, including a high risk of premature mortality.
Some of the specific symptoms include decreased interest in most
activities, involuntary weight gain or loss, agitation or psychomotor
retardation, feelings of excessive guilt, poor ability to concentrate, or
suicidal ideation. Concerning religion, studies generally show that
religion has a protective effect in that it has the potential to help build
meaning in life and in that it provides people with a range of
resources, coping mechanisms, and strategies for dealing with
unforeseen situations and events. This is particularly relevant as it
draws attention to dynamics that can exist and which if explored can
impact recovery from depression.

Keywords: depression, religion, crisis, religiosity, mental
health, spirituality.
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1. Introducere

Existd un numar tot mai mare de dovezi privind inter-
relatia dintre starea de sandtate si convingerile religioase [1].
Strategiile de coping sunt foarte importante atunci cand o per-
soana se lupta cu o afectiune care pune viata in pericol.

Religiozitatea poate fi definitd ca fiind credintele,
valorile, practicile si ritualurile unei anumite confesiuni reli-
gioase. Spiritualitatea se distinge de religiozitate prin faptul ca
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abordeaza intrebarile ultime despre sensul vietii, este mai su-
biectiva si este mai putin vizibild si masurabild decét religiozi-
tatea [2]. Mai multe studii au analizat rolul religiozitatii/spi-
ritualitatii ca mecanism de adaptare la pacientii cu afectiuni
respiratorii cronice, cum ar fi astmul [3], emfizemul [2], bron-
hopneumopatia cronica obstructiva [4], la pacientii cu afectiuni
cronice debilitante, cum ar fi durerea cronica [5], sau la pa-
cientii cu boli fatale, cum ar fi cancerul avansat [6]. Rezultatele
majoritatii acestor studii demonstreaza ca exista rezultate mai bune
pentru pacientii care utilizeaza copingul religios pozitiv.

Conform datelor ultimului recensaméant disponibil (2011),
romanii se declard religiosi in marea lor majoritate (99%) [7],
insd, dupa cunostintele noastre, nu existd niciun studiu privind
interrelatia dintre convingerile religioase si starea de sanatate sau
de boald in populatia Romaniei.

Desi au fost publicate mai multe studii privind meca-
nismele de coping religios sau rolul rugaciunii in lupta cu o stare
de boald, majoritatea acestor studii s-au concentrat in principal pe
pacientii cu afectiuni cronice. De asemenea, sunt necesare cer-
cetari suplimentare pentru o mai bund Intelegere a interrelatiilor
complexe dintre corpul si sufletul uman, ceea ce duce la o mai
buna Intelegere a naturii umane.

Natura umana este mult prea complexa pentru a fi studiata
dintr-o singura perspectivéd; prin urmare, este necesara o abordare
multidisciplinarda combinatd (adica stiintifica, teologica si filo-
zoficd) pentru a realiza un proiect de cercetare solid din punct de
vedere stiintific cu privire la acest subiect interesant si contro-
versat.

Spiritualitatea/religiozitatea joacd un rol special in pe-
rioadele de criza, cum ar fi razboaiele, dezastrele naturale sau o
criza globald indusé de o pandemie [8,9].
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Pandemia de COVID-19 in curs de desfasurare cauzata
de Coronavirusul 2 al Sindromului Respirator Acut Sever
(SARS-CoV-2), care a aparut pentru prima datd in Wuhan,
China, in decembrie 2019, a fost probabil cea mai mare
provocare din ultimul secol pentru sistemele de sanatate din
intreaga lume si una dintre cele mai mortale pandemii din
istorie, cu peste 648 de milioane de cazuri si 6.65 milioane de
decese confirmate, panda in decembrie 2022 [10]. Actuala
pandemie a declansat, de asemenea, perturbari sociale si eco-
nomice grave in Intreaga lume, inclusiv o recesiune globala.
Impactul acestei poveri enorme asupra sdnatatii mintale nu
poate fi supraestimat [11]. in acest context, spiritualitatea si
religiozitatea au aparut ca resurse valoroase de rezilientd. Prin
orientarea catre credinte pozitive, activitatile religioase, precum
si sprijinul social religios au servit drept mecanisme de adaptare
pentru a depasi problemele de sanatate fizicd si mentala,
atenuénd stresul si suferinta psihologica [12].

Scopul studiului actual a fost de a evalua nivelul de
religiozitate intr-o populatie roméneasca de pacienti spitalizati
pentru COVID-19 folosind un instrument validat si de a evalua
posibile corelatii Intre acesta si diverse rezultate masurabile ale
starii de sandtate, cum ar fi: supravietuirea, numarul de zile de
spitalizare si aparitia complicatiilor sau a sechelelor.

2. Material si metode

2.1. Design-ul studiului

Acesta a fost un studiu observational, ambispectiv, realizat
intr-un singur centru, care a inclus pacienti cu forme moderate
spre severe de COVID-19 care au necesitat spitalizare. Criteriile
de includere au fost urmatoarele: pacienti spitalizati sau cu un
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istoric documentat de spitalizare pentru COVID-19, cu dispo-
nibilitatea si capacitatea de a completa un chestionar de reli-
giozitate. Au fost exclusi pacientii cu COVID-19 care nu au
necesitat sau nu au fost spitalizati, pacientii cu antecedente de
spitalizare pentru COVID-19, dar care nu au fost Tn masura sa
furnizeze documente medicale (de exemplu, scrisoarea de la
externare), pacientii In stare criticd si cei care nu au fost in
masurd sd completeze chestionarul. Toti pacientii Inrolati si-au
dat acordul de participare In studiu prin semnarea unui formular
de consimtdmant informat. Protocolul studiului a fost aprobat de
catre Comitetul de Etica al Spitalului Clinic de Boli Infectioase si
Pneumologie ,,Victor Babes” Timisoara, Roménia (11827/
26.11.2021).

2.2. Evaluarea nivelului de religiozitate

Nivelul religiozitatii pacientilor a fost evaluat cu ajutorul
Chestionarului de Centralitate a Religiozitatii (CRS-15).
Versiunea in limba engleza a CRS-15 a fost tradusa in limba
romana folosind designul de traducere Inainte-inapoi si urmand
instructiunile ghidurilor din literatura de specialitate [13,14].
Chestionarul a fost dezvoltat initial de Huber si Huber [15]
pentru a madsura centralitatea, importanta sau proeminenta
semnificatiilor religioase la nivelul personalitatii. Versiunea in
limba romand a chestionarului a fost derivata din versiunea in
limba englezi si a fost validata de catre autor [16]. Intrebarile
au fost formulate folosind un limbaj simplu si adecvat in raport
cu conceptul evaluat. Chestionarul e alcatuit din 15 intrebari
distribuite n cinci subdomenii (SD): intelect (1, 6, 11) - SD1,
ideologie (2, 7, 12) - SD2, practica publica (3, 8, 13) - SD3,
practicd privata (4, 9, 14) - SD4 si experientd religioasa (5, 10,
15) - SDS5. Fiecare subdomeniu contine trei intrebari care
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masoard frecventa obiectivd sau subiectivd sau intensitatea
structurii religioase personale. Raspunsurile sunt cuantificate
prin intermediul unei scale Likert n cinci puncte, cu exceptia
anumitor Intrebari care au un sistem de codificare diferit. Pentru
evenimentele care pot sd nu apard in mod regulat, frecventele
subiective au fost inregistrate pe 5 niveluri (niciodata, rar, oca-
zional, des si foarte des). Pentru evenimentele in care frecventa
a avut un rol nesemnificativ (de exemplu, credinta in ceva
divin), intensitatea sau importanta au fost evaluate cu: deloc, nu
foarte mult, moderat, destul de mult sau foarte mult. intrebarea
care se referd la participarea la serviciul religios a fost codi-
ficata dupd cum urmeaza: mai mult de o datd pe saptdmana si o
datda pe saptaména - 5, de una pana la trei ori pe luna - 4, de
citeva ori pe an - 3, mai rar - 2 si niciodata - 1. Intrebarea care
se refera la frecventa obiectivd a rugdciunii a fost codificatd
dupd cum urmeaza: de mai multe ori pe zi si o datd pe zi - 5,
mai mult de o data pe sdptamana - 4, o data pe saptdmana si de
una pana la trei ori pe lund - 3, de céteva ori pe an sau mai rar -
2 si niciodatd - 1. Rezultatul unui subdomeniu a fost reprezentat
de media aritmeticd a scorurilor obtinute la Intrebarile din
subdomeniul respectiv. Rezultatul total CRS-15 s-a obtinut prin
suma scorurilor subdomeniilor divizatd la numarul intrebarilor
la care s-a marcat un raspuns. Acest lucru a permis ca scorul
total al CRS-15 sd varieze intre 1.0 si 5.0. Pentru clasificarea
grupurilor, Huber si Huber (2012) au propus trei scoruri: 1.0
pana la 2.0 pentru nereligios, 2.1 pana la 3.9 pentru religios si
4.0 pana la 5.0 pentru foarte religios [15].

Coeficientul alfa Cronbach pentru CRS-15 a fost de 0.93.
Pentru subdomenii, coeficientul alfa Cronbach a fost urmatorul:
0.80 pentru intelect (medie = 3.20; SD = 0.96), 0.61 pentru
ideologie (medie = 4.12; SD = 0.90), 0.82 pentru practica
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publicd (medie = 3.64; SD = 1.16), 0.85 pentru practica privata
(medie = 3.96; SD = 1.11) si 0.87 pentru experienta religioasa
(medie = 3.44; SD = 1.13).

Chestionarul de religiozitate CRS-15 a fost oferit spre
completare unor pacienti COVID-19 consecutivi intre noiem-
brie 2021 si martie 2022, fie in timpul spitalizarii lor pentru faza
acutd a bolii, fie in timpul fazei de reabilitare, fie la evaluarea
de control post COVID-19.

2.3. Masuri ale rezultatelor privitoare la starea de sandtate

Datele medicale legate de episodul de infectie cu SARS-
CoV-2 pentru pacientii care au completat chestionarul de
religiozitate au fost preluate din baza de date electronica a
spitalului sau din documentele medicale relevante furnizate de
pacienti (de exemplu, scrisoarea de externare), asa cum au fost
inregistrate de catre medicii curanti. Am colectat date demo-
grafice, statusul de vaccinare Tmpotriva SARS-CoV-2, simpto-
mele de COVID-19 raportate la internarea in spital, comor-
biditati, date de laborator, extinderea radiologicd a leziunilor
pulmonare, tratamentul, statusul vital la sfarsitul perioadei de
spitalizare, numarul de zile de spitalizare, necesitatea de a fi
internat la terapie intensiva.

2.4. Analiza statistica

Pentru analiza statisticdA am utilizat programul JASP
0.11.1 (Amsterdam, Olanda). Pe baza scorului CRS-15 (>4.0),
pacientii au fost impartiti in 2 grupuri: inalt religiosi si mai
putin religiosi. Datele demografice, simptomele si prevalenta
comorbiditatilor au fost comparate intre cele doud grupuri cu
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ajutorul testelor Mann-Whitney si Chi-patrat. Mortalitatea,
durata spitalizarii, necesitatea transferului pe sectia de terapie
intensivd, extensia radiologicdi a leziunilor pulmonare,
rezultatele de laborator si rezultatele evaludrii de control post-
COVID au fost comparate intre cele doud grupuri cu analiza
covariantei (ANCOVA) ajustatd pentru varsta, sex, statusul de
vaccinare anti-COVID-19 si utilizarea dexametazonei. Corelatia
dintre scorul CRS-15 si valorile de laborator a fost evaluatd cu
ajutorul testului Spearman. Datele sunt exprimate ca medie +
deviatie standard sau procente. O valoare p<0.05 a fost
consideratd semnificativa.

3. Rezultate

Au fost Inrolati in studiu 112 pacienti consecutivi care au
indeplinit criteriile de includere/excludere si au completat
chestionarul CRS-15. In functie de scorul CRS-15, 77 de
pacienti (68.75%) au fost evaluati ca fiind inalt religiosi (=4.0),
iar ceilalti 35 (31.25%) au alcatuit grupul de control al celor mai
putin religiosi.

3.1. Caracteristicile pacientilor

Nu au existat diferente semnificative in ceea ce priveste
datele demografice sau prevalenta comorbiditatilor intre cele
doud grupuri. De remarcat este faptul ca a existat o tendinta

pentru o prevalentd mai mare a femeilor in grupul nalt religios
(Tabelul 1).
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Tabelul 1. Caracteristicile pacientilor

fnalt

Mai putin P
religiosi religiosi
(n=35) (n=77)
Varsta (ani) 60£12 64=+10 0.12
Sexul (Masculin %) 68 49 0.06
Vaccinati  anti-COVID 46 30 0.31
(%)
Obezitate (%) 14 20 0.51
Hipertensiune arteriala 49 56 0.47
(%)
Fibrilatie atriala (%) 9 4 0.31
Insuficienta cardiaca 6 5 0.91
cronica (%)
Boala vasculara 1 6 0.18
periferica (%)
Dislipidemie (%) 3 1 0.56
Astm bronsic (%) 11 10 0.87

3.2. Simptomele pacientilor

Comparand cele doud grupuri, simptomatologia la inter-
narea 1n spital a fost similard. De remarcat ca pacientii inalt reli-
giosi au raportat mai frecvent frisoane la prezentare (Tabelul 2).

Tabelul 2. Simptomele pacientilor

Mai putin inalt P
religiosi religiosi
(n=35) (n=77)
Dispnee (%) 77 61 0.09
Anosmie (%) 11 12 0.97
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Mai putin inalt P
religiosi religiosi
(n=35) (n=77)
Ageuzie (%) 3 6 0.43
Anorexie (%) 20 34 0.14
Greata (%) 11 19 0.29
Varsaturi (%) 9 13 0.50
Odinodisfagie (%) 3 3 0.94
Febra (%) 49 52 0.74
Frisoane (%) 9 29 0.02
Transpiratii (%) 6 8 0.69
Tuse uscata (%) 40 42 0.88
Tuse productiva (%) 23 27 0.61
Artralgie (%) 6 9 0.54
Mialgie (%) 11 16 0.56
Durere toracica (%) 3 4 0.78
Cefalee (%) 14 21 0.41
Somnolenta (%) 3 3 0.94
Stare de oboseala (%) 54 51 0.72
Astenie (%) 34 39 0.64
Diaree (%) 11 8 0.53
Scadere ponderala (%) 3 4 0.78
Vertij (%) 9 4 0.31

3.3. Parametri de laborator

Cu exceptia nivelului feritinei, care a fost semnificativ mai
scazut in grupul pacientilor inalt religiosi, nu am gésit alte
diferente intre grupuri in privinta parametrilor de laborator
evaluati (Tabelul 3).
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Tabelul 3. Parametri de laborator

Mai putin inalt p*
religiosi (n=35) religiosi
(n=77)

Leucocite 8.8+5.8 7.614.1 0.85
(*1000/ L)

Hemoglobina (g/dL) 135+16 135+17 0.43
Trombocite 274+130 265+116 0.27
(*1000/ L)

Neutrofile (%) 77+14 76=x11 0.96
Eozinofile (%) 0.4£1.5 0.3+0.8 0.15
Bazofile (%) 0.1+0.3 0.1+0.1 0.05
Limfocite (%) 15+10 1610 0.83
Feritind (_g/L) 1960+1336 1082+852 <0.01
PCR (mg/L) 111483 97+88 0.75

* Ajustat 1n functie de varsta, sex, statusul de vaccinare si utilizarea de
dexametazona.
PCR = proteina C reactiva

Analizand relatia dintre scorurile totale si cele ale
subdomeniilor CRS-15 pe de o parte, si parametrii de laborator
pe de altd parte, am observat o corelatie semnificativa intre SD1
si feritina (p=-0.367, p<0.01), respectiv PCR (p=-0. 200,
p=0.039), intre SD2 si eozinofile (p=-0.206, p=0.03), respectiv
bazofile (p=-0.291, p<0.01), Intre SD5 si feritind (p=-0.300,
p<0.01) si intre scorul total CRS-15 si feritind (p=-0.307,
p=0.002).

3.4. Rezultatele privind starea de sanatate legate de COVID-19

Optzeci si sase la sutd (86%) dintre pacientii din ambele
grupuri au fost tratati cu dexametazona (p=1.0), tratamentul
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antiviral a fost administrat la 89% si 88% dintre pacientii mai
putin religiosi si, respectiv, inalt religiosi (p=0.97). In ceea ce
priveste mortalitatea, un procent semnificativ mai mare de
pacienti au decedat din grupul celor mai putin religiosi (14%
fata de 1%, p<0.01); totusi, atunci cand acest lucru a fost ajustat
in functie de varsta, sex, status de vaccinare anti-COVID-19 si
administrare de dexametazona, diferenta nu a mai fost semni-
ficativd (p=0.08). Nu a existat nicio diferenta intre grupuri in
ceea ce priveste durata sederii 1n spital (17+10 vs. 17£10 zile,
neajustat p=0.989, ajustat p=0.306), nevoia de transfer pe tera-
pie intensiva (11% vs. 6%, neajustat p=0.378, ajustat p=0.103)
sau gradul de extensie al modificarilor radiologice pe tomo-
grafia computerizata (neajustat p=0.423, ajustat p=0.916).

4. Stadiul si contextul cercetarii

Din cunostintele noastre, acesta este primul studiu care a
evaluat nivelul de religiozitate intr-o cohortd de pacienti
spitalizati pentru COVID-19 si a cercetat existenta unor corelatii
intre credinta religioasa si rezultatele privind starea de sandtate.

Conform scorului CRS-15, 97.3% dintre pacientii din
studiul nostru au fost considerati ca fiind religiosi, in timp ce
68.7% au fost inalt religiosi. Aceste rezultate sunt in concordanta
cu ultimele date raportate pentru populatia generald a Roméaniei
in timpul recensamantului din 2011 [7].

Nu am constatat diferente semnificative intre grupul celor
inalt religiosi si al celor mai putin religiosi in ceea ce priveste
varsta, sexul, statusul de vaccinare anti-COVID-19 si prevalenta
comorbidititilor relevante. In plus, pacientii din ambele grupuri
au prezentat simptome similare in timpul spitalizarii pentru
infectia cu SARS-CoV-2, au avut o extensie similara a leziunilor
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pulmonare radiologice si nu au existat diferente in ceea ce
priveste utilizarea dexametazonei sau a tratamentului antiviral,
durata spitalizdrii sau necesitatea de a fi internati la terapie
intensiva. In ciuda acestor evidente ale unei severitati similare a
bolii in cele 2 grupuri, am constatat o mortalitate intraspitali-
ceasca semnificativ mai mica si un nivel de feritind semnificativ
mai scazut, ceea ce sugereaza un raspuns inflamator mai putin
pronuntat, in grupul persoanelor inalt religioase. Dupd ajustarea
in functie de varsta, sex, statusul de vaccinare anti-COVID si
tratamentul cu dexametazona, diferenta nu a mai fost semnifi-
cativd, dar a existat o tendintd spre o mortalitate mai micd in
grupul Tnalt religios. Deoarece nu au existat diferente Intre
grupuri in privinta nici unuia dintre factorii de ajustare, consi-
deram ca acest rezultat se poate datora dimensiunii relativ mici a
esantionului si justificd o testare suplimentara intr-o populatie
mai mare.

Mai multe studii au evaluat impactul pandemiei COVID-
19 asupra sanatatii mintale In diverse segmente ale populatiei
generale, inclusiv a lucratorilor din domeniul sénatatii din prima
linie a asistentei medicale pentru COVID-19, precum si rolul
religiozitatii ca resursd de rezilientd [17,18]. O analiza siste-
maticd a studiilor care au masurat impactul pandemiei de
COVID-19 asupra sanatatii mintale, precum si eficacitatea reli-
giozitatii ca mecanism de adaptare a constatat ca Tn 80.77%
dintre aceste studii religiozitatea a fost asociata cu rezultate mai
bune in materie de sanatate mintala [11].

Cu toate acestea, putine studii, sau chiar niciunul, au
evaluat corelatiile dintre religiozitate si rezultatele privind
sindtatea fizici in contextul pandemiei de COVID-19. intr-un
studiu efectuat pe 731 de evrei ortodocsi, Pirutinsky et al. au
raportat cd stresul legat de masurile de izolare sociald pentru
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prevenirea COVID-19 1n aceastd comunitate a fost asociat cu
cresterea in greutate pentru cei cu un nivel scazut de religiozitate
intrinsecd, in timp ce pentru cei cu religiozitate intrinsecad medie
sau mai mare, stresul si modificarea greutatii nu au avut nicio
legatura [19].

Conform datelor disponibile pe site-ul Universitatii John
Hopkins din Baltimore, SUA, rata de deces la cazurile confirmate
de COVID-19 variazd in mare masura intre tarile raportoare,
cifrele fiind cuprinse intre 0.1% si 5.1% (2% in Romania) [10].
Aceste variatii pot fi explicate prin diferentele in ceea ce priveste
numarul de persoane testate, datele demografice sau caracte-
risticile sistemelor de sanatate. Datele Centrului pentru Controlul
si Prevenirea Bolilor (Centers for Disease Control and Prevention
— CDC) raportate de catre spitale selectate din SUA aratd o rata
de mortalitate pentru pacientii spitalizati cu COVID-19 care
variazd intre 2% (mai 2022) si 24.1% (aprilie 2020) [20]. In
cohorta noastrd, rata mortalitatii intraspitalicesti a fost de 5.3%
pentru intreaga populatie de studiu, dar cu diferente semnificative
intre grupul celor inalt religiosi si celor mai putin religiosi.

Inca din fazele incipiente ale pandemiei de COVID-19, o
serie de studii au indicat legatura dintre raspunsul inflamator
exagerat determinat de hiperproductia de citokine proinflamatorii
si evolutia clinicd spre un rezultat fatal [21-23]. S-a demonstrat
cd mai multi biomarkeri se coreleaza cu intensitatea raspunsului
inflamator in cazul COVID-19: PCR, procalcitonina, IL-6 sau
feritina sericd. O meta-analiza care a inclus 16 studii, cuprinzand
3962 de pacienti confirmati cu COVID-19, a demonstrat
asocierea dintre un nivel ridicat de markeri inflamatori pe de o
parte si severitatea bolii si prognosticul nefavorabil pe de alta
parte [24]. Mai mult, un alt studiu observational efectuat pe 142
de pacienti spitalizati cu COVID-19 a raportat un nivel
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semnificativ mai scazut al feritinei serice la supravietuitori in
comparatie cu cei care nu au supravietuit [25]. In mod similar, in
studiul nostru, rata mai mica de mortalitate observata in grupul de
persoane foarte religioase s-a corelat cu un nivel semnificativ mai
scazut al feritinei serice in acelasi grup.

Cercetarile in domeniul religiozitatii si al sandatatii au cu-
noscut un interes sporit In ultimele decenii, dupd cum reiese din
numarul tot mai mare de publicatii [26,27]. Florence Nightingale,
fondatoarea asistentei medicale moderne, a considerat spirituali-
tatea ca fiind o componenta intrinsecd a naturii umane si ,,cea mai
profunda resursa si cea mai puternica putere de vindecare de care
dispune o persoana” [1]. Desi cercetarile anterioare au analizat
rolul spiritualitatii/religiozitatii ca mecanism de adaptare in alte
afectiuni respiratorii, cum ar fi astmul, emfizemul sau bronho-
pneumopatia cronicd obstructiva [2-4], in afectiuni debilitante,
cum ar fi durerea cronica [5], sau in afectiuni cu un prognostic
fatal, cum ar fi cancerul avansat [6], studiul nostru este probabil
primul care evalueaza corelatiile dintre nivelul de religiozitate, ma-
surat printr-un instrument validat, si rezultate masurabile privitoare
la starea de sanatate la pacienti spitalizati pentru COVID-19.

Desi cercetérile privind legatura dintre religie si medicina
raman controversate pentru comunitatea stiintifica, atitudinea de
rejet per primam nu este atat de generalizatd in prezent [28].
Rezultatele studiilor stiintifice care demonstreaza corelatii Intre
religiozitatea intrinseca si evolutia clinica a pacientilor cu afec-
tiuni cronice sau acute, in special in timpul crizelor sociale gene-
rale, ar putea sensibiliza furnizorii de servicii medicale cu privire
la utilizarea mecanismelor de adaptare religioase pentru a depasi
problemele de sandtate fizica si psihica, cu scopul final de a
asigura bunastarea pacientilor nostri. Probabil cd cea mai buna
atitudine in ceea ce priveste rolul credintelor si practicilor
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religioase si/sau spirituale 1n ingrijirea pacientilor nostri este cel
mai bine descrisd de cuvintele psihiatrului si supravietuitorului
Holocaustului, Victor Frankl: “Atunci cand un pacient se afla pe
terenul ferm al credintei religioase, nu poate exista nicio obiectie
in ceea ce priveste utilizarea efectului terapeutic al convingerilor
sale religioase si, astfel, utilizarea resurselor sale spirituale” [29].

Studiul nostru are cateva de limitari. In primul rand,
numarul de participanti la studiu este relativ mic, ceea ce justifica
continuarea cercetdrilor prospective pe cohorte mai mari. in al
doilea rand, deoarece unii dintre pacienti erau 1n stare critica si nu
au putut completa chestionarul de religiozitate, este posibil sd fi
omis unele date utile. in al treilea rand, datele de urmarire nu au
fost colectate pentru toti pacientii la un interval uniform dupa
episodul acut de infectie cu SARS-CoV-2. Cu toate acestea, am
reusit sd demonstrdm corelatii pozitive si consecvente intre
nivelul de religiozitate si rezultatele in privinta stérii de sénatate
la pacientii spitalizati pentru COVID-19.

Concluzii

Religiozitatea poate fi o resursa importantd de rezilienta
in perioadele de dezastre, cum ar fi o pandemie globala.
Complexitatea naturii umane si a legaturilor dintre componenta
fizica si cea psihica justifica o abordare multidisciplinard pentru
a livra un proiect de cercetare stiintific solid in acest subiect
controversat. Am demonstrat n studiul actual ca nivelul de
religiozitate la pacientii spitalizati cu infectie SARS-CoV-2 s-a
corelat semnificativ cu rezultate masurabile ale starii de sana-
tate, cum ar fi supravietuirea sau nivelul inflamatiei sistemice.
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RELIGIOSITY AND HEALTH OUTCOMES IN CRISIS
Abstract

There is a growing body of evidence for the interrelation
between health status and religious beliefs. In times of distress, such
as the recent COVID-19 pandemic, spirituality and religiosity have
emerged as potential coping mechanisms to overcome physical and
mental health problems, by alleviating stress and psychological
suffering. The aim of the current study was to evaluate the level of
religiosity in patients hospitalized for COVID-19 using a validated
tool and to assess the link between religiosity and measurable health
outcomes such as: survival, number of hospitalized days and ICU
need. We included patients with moderate-to-severe forms of COVID-
19 requiring hospitalization. Religiosity level was assessed using the
Centrality of Religiosity Scale 15 (CRS-15). Information on health
outcomes related to COVID-19 hospitalization was retrieved from the
medical records. Hundred and twelve (112) patients were enrolled in
the study, of whom 77 were strongly religious (CRS-15 score > 4) and
35 non-strongly religious. There was no difference in age (p=0.124)
between the two groups, but there tended to be more women in the
strongly religious group (51% vs. 31%, p=0.058). We found no
difference between the groups in the radiological extension of lung
lesions at hospital admission as assessed by chest CT scan (p=0.423),
length of hospital stay (p=0.989) or ICU need (p=0.378), however in-
hospital mortality rate was significantly lower in the strongly religious
group (1% vs. 14%, p=0.005). Despite similar severity of disease and
healthcare resource utilization, highly religious patients hospitalized
for COVID-19 demonstrated improved in-hospital survival rate.

Keywords: COVID-19, hospitalization, religiosity, inflammation,
heath status, beliefs, mortality.
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CONSTIINTA UMANA:
ASPECTE BIBLICE, ANTROPOLOGICE
SI PRACTICE

Ovidiu Hanc!*
1. Introducere

in anul 1997 doctorul Sam Parnia, specializat in medicina
de urgentd, a initiat o cercetare cu privire la sufletul si constiinta
umand numitd: Ultima frontiera. Studiul sdu reprezintd o
continuare a cercetdrii anterioare despre experiente ale mortii
iminente realizate de doctorul Raymond Moody. Intrebarea la
care Parnia incearcad sa raspunda este: ,,Poate constiinta func-
tiona in lipsa activitatii cerebrale?” Aceastd cercetare reprezinta
in esenta una din cele mai vechi preocupari ale omului legate de
natura umana si realitatea metafizica a sufletului si a constiintei.
Doctorul Parnia argumenteaza faptul cd misterele stiintei
necesita uneori secole pentru a fi rezolvate. in incercarea lui de
a afla ce se intampla cand murim, ca un expert in domeniul ,,ex-
perientelor mortii iminente” (EMI), el a pus bazele unor studii

! Universitatea Emanuel din Oradea

* This research was supported by the University of Oxford project
“New Horizons for Science and Religion in Central and Eastern
Europe” funded by the John Templeton Foundation. The opinions
expressed in the publication are those of the author(s) and do not
necessarily reflect the view of the John Templeton Foundation.
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despre activitatea cerebrald In care a Incercat sa stabileasca
legatura dintre constiintd si neurostiintd, fiind totodatd si
fondatorul primului centru de cercetare stiintificd a constiintei.
Marturiile persoanelor care au avut parte de EMI, atesta faptul
ca 1n absenta functiilor cerebrale, constiinta umana isi continua
activitatea. Avand in vedere ca stim foarte putine despre
procesul mortii si despre cum a aparut constiinta umana (Parnia
2011: 27), cercetarea doctorului Parnia si incercarea de a deslusi
cel mai mare mister al vietii In ansamblul ei de la Inceputul
pana la finalul ei porneste de la o intrebare existentiala: ,,Cum
oare s-a transformat o singura celula din pantecele mamei intr-o
fiinta constientd, cu ganduri si emotii proprii?” (ibidem, 15).

Limitarea in ce priveste modul in care constiinta se
manifestd in fiinta umana reprezinta pentru domeniul medical o
provocare privind cercetarea unui univers stiintific neexplorat, o
ultima frontierd a stiintelor biologice. Cercetarea aceasta pare un
pas mic spre o lume necunoscuta inca: Poate mintea §i constiinta
exista independent de creier? Desi progresul stiintei medicale n
ultimul secol a facut pasi exponentiali spre cunoasterea a ceea ce
se intdmpla induntrul corpului omenesc (ex: utilizarea razelor X;
tehnologia cu ultrasunete; imaginile prin rezonantd magnetica),
Sam Parnia recunoaste faptul ca nu avem dispozitive de masurare
sau analiza a gandurilor si a constiintei (Parnia 2011: 229). El
considera ca un astfel de subiect, care se incadreaza intr-un mod
clasic iIn domeniul teologiei sau a filosofiei, poate fi supus
evaludrii obiective a stiintei.

Daca se descopera ca mintea sau constiinta pot exista la sfarsitul
vietii independent de creier, acest fapt va intiri conceptia
teologica si filosoficd a unei ,,vieti de dincolo”, sugerand ca
notiunea veche de milenii a ,,sufletului” este sinonima cu ceea ce
oamenii de stiintd numesc acum ,,constiintd” (Parnia 2011: 232).
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Totusi, dincolo de intrebarea pe care Doctorul Sam
Parnia si-o pune cu privire la posibilitatea existentei constiintei
ca entitate stiintificd de sine statdtoare, pasii pe care dezvoltarea
medicinei i-a facut rdméan In continuare limitati la realitatea
fizica.

Intersectia dintre fizic si meta-fizic

Pentru Sam Parnia, studiul constiintei sau al ,,sufletului”
ar putea fi un domeniu cu propriile axiome, legi si teoreme.
Zona de intersectie dintre lumea fizica si cea meta-fizicd ofera
intr-adevar posibilitatea largirii spectrului de studiu stiintific
spre o dimensiune acoperita traditional de studiul teologic sau
filozofic.

Progresele stiintifice au facut posibile cercetarile cu
privire la universul din afara noastrd. Lucrarea de pionierat a lui
Galileo, Newton si altii ne-au facut sd privim universul prin
lentila stiintifici nu doar teologici. In acelasi fel, cercetirile cu
privire la universul din launtrul nostru au, cel putin la nivel
teoretic, posibilitatea de dezvoltare care sd ducd in timp (mai
mult sau mai putin Indepartat) la descoperiri nebénuite.

Cu toate acestea, dimensiunea teologica (si filosofica)
ramane un reper fundamental, sine qua non in cercetarile stiinti-
fice. Stiinta de exemplu poate analiza caracteristicile universu-
lui nostru sau ne poate oferi ipoteze (mai mult sau mai putin
satisfacdtoare) cu privire la origine, dar nu poate oferi o expli-
catie satisfacatoare cu privire la cauza primard si semnificatie.
Cercetarile stiintifice pot proiecta ipoteze cu privire la cum a
aparut omul, dar nu ne poate da un raspuns cu privire la moti-
vatia existentei omului. La fel, si cu privire la cercetérile stiin-
tifice care au ca obiectiv universul din launtrul nostru. Stiinta ne
poate oferi explicatii tot mai bine articulate cu privire la dimen-
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siunea biologicd, dar nu ne poate explica satisfacator realitati
meta-fizice cum ar fi constiinta de sine, dimensiunea morala,
realitatea sufletului, realitatea cugetarii, etc.

Simpla intersectare a stiintei si teologiei in ce priveste
constiinta, nu e suficientd pentru a oferi indicii despre realitatea
constiintei. Cum Intr-o experientd culinara, intr-o farfurie se pot
intersecta entitatea stiintifica cu cea estetica, simplu fapt ca o
putem analiza d.p.d.v. chimic si nutritional compozitia dintr-o
farfurie nu inseamna ca acest lucru ne ofera indicii cu privire la
aspectul estetic al produsului culinar. Intersectia dintre doua
realitdti este beneficd, dar este prea putin satisfacatoare pentru
definirea si intelegerea uneia in raport cu cealalta.

Aceastd cercetare isi propune sa re-analizeze ceea ce stim
despre constiintd. Constiinta umana reprezintd un subiect de
studiu pivotal In antropologie. Lucrarea de fatd analizeaza ele-
mentele de baza cu privire la constiintd si importanta acesteia
asa cum este ea inteleasa prin filtrul teologiei.

2. Constiinta: aspecte antropologice

Constiinta umand functioneaza ca un reper moral in viata
omului, Tnsa nu ca o realitate absoluta, ruptd de factorii care o
pot influenta. Constiinta omului este definitd si influentatd in
contextul personal (gandire, educatie, formare, etc.), comunitar
(familie, societate, etc.) si context religios (autoritatea textelor
sacre, valorile religioase asumate, traditia religioasa, etc.).

Elementul definitoriu in ce priveste constiinta este exis-
tenta unui reper moral. Discutia despre existenta unei moralitati
obiective este una extrem de veche in dezbaterile filosofice. In
antichitate, dimensiunea morald era privitd ca necesard pentru
virtutea si excelenta umana. Pentru Platon, a trai o viatd morala
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reprezenta binele suprem pentru o viata de fericire (eudaimonia).
Astfel, fericirea sau starea de bine reprezintd tinta suprema de
gandire morald, iar virtutea (areté) reprezenta mijlocul prin care
aceasta se obtine (Frede 2017, Kries 2002). Pentru Aristotel
natiunea de eudaimonia este atdt un complex de virtuti si bine
exterior, cat si notiunea intelectuald asociatd cu meditatia (Yu
2001: 115).

2.1. Congtiinta si moralitatea

Aceste dezbateri atesta faptul cd omul a fost intotdeauna in
céutarea unui sens al vietii, sens care nu poate exista in afara unui
cadru moral obiectiv. Atat pentru filosofi, cat si pentru teologi
moralitatea si constiinta reprezintd elemente antropologice
fundamentale.

Existenta omului este marcatd de un cadru moral obiectiv.
Pentru filosofii antici, a fi moral era un lucru rational. Moralitatea
insd are nevoie de un sistem de referintd absolut. Binele nu
reprezintd o constructie sociald, ci un sistem de referinta care nu
poate fi explicat decédt in termenii unui Bine suprem. Omul nu
poate defini conceptul de moralitate (bun/rau) intr-un context al
relativitatii. Evident c@ acest lucru a dus de-a lungul istoriei la
dezbateri extinse cu privire la natura moralitétii si la modul in
care aceasti realitate obiectiva este vizibild in constiinta uman’.

Aceasta cautare de a intelege natura si existenta umana a
fost analizatd in perioada moderna de catre Emmanuel Kant in
Critica Ratiunii Pure. Kant a afirmat ca doud lucruri 1i umplu
mintea cu o admiratie si un respect tot mai mare pe masura ce

2 Pentru o analiza succintd pornind de la argumentul moral vezi Craig
2008: 172-183.
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reflectd asupra lor: ,.cerul iInstelat de deasupra mea si legea
morald din mine (Kant 1999: 351)*. Pentru Kant, constiinta
reprezenta un fel de judecatd morald, o judecatd bazatd pe legea
morald din interiorul lui. Kant a incercat sa gaseasca o cale de
mijloc intre ratiune si empirism. El a definit conceptul de
,unitatea constiintei” pentru a descrie faptul ca gandurile si
perceptiile mintii sunt legate intre ele intr-o unitate, intr-o singura
constiinta.

Aceasta analizd asupra constiintei umane il va determina
ulterior pe C. S. Lewis sa 1si construiasca argumentul lui pentru
Dumnezeu inrddacinat nu doar 1n revelatia generala, ci 1n special
in legea morala (Lewis 2001)".

Ideea ca valorile morale obiective pot exista fard a fi
intemeiate pe Dumnezeu este combatuta de William Lane Craig.
Acesta a argumentat Impotriva platonicienilor moralisti atei care
nu au nicio baza adecvatd pentru valorile morale si a remarcat in
mod corect ca ,,valorile morale par sa existe ca proprietati ale
persoanelor, nu ca simple abstractiuni” (Craig 2008: 178).
Argumentatia lui subliniazd corect faptul ca in conflictul dintre
relativismul moral secular si moralitatea fundamentata obiectiv,
dimensiunea morald este o axioma care nu poate fi explicata intr-o
lume limitata la realitatea fizica.

Orice analiza a constiintei si a comportamentului uman in
afara unui cadru moral absolut va sfarsi intr-un umanism 1n care
relativitatea va anula orice concept de responsabilitate indivi-
duala. In paradigma umanisti, omul este bun, iar valorile
sociale sunt conventii contextuale care nu au o dimensiune
morala absolutd. Omul devine astfel Dumnezeu.

3 Pentru o analiza mai detaliatd a viziunii lui Kant despre constiinta,
vezi Eldem 2020: 110.
4 Vezi si Gould 2019: 145-168.
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2.2. Congtiinta si Relativismul

Din punct de vedere stiintific, studiul constiintei este un
domeniu vast de studiu. Abordarea clasica a conceptului de minte
a fost conturatd de René Descartes In Dualismul cartezian.
Conform filozofiei sale despre minte, care este un dualism minte-
corp, fenomenele mentale reprezintd o realitate care este meta-
fizica, intrucat mintea existd independent de creierul uman.
Congtiinta insd este perceputd in studiile din ultimul secol ca
parte mai degraba a psihologiei sau neurostiintei decét a teolo-
giei. Acest lucru se datoreazd tendintei de relativizare a tuturor
aspectelor de factura spirituala. In studiul sau despre constiinta si
efectele personale si sociale ale suprimdrii acesteia, Budziszewski
a recunoscut ca legea naturala este presupusd inconstient — chiar
si cand este negatd in mod constient — si de catre ganditorii
seculari moderni. El a remarcat ca fofu/ in constiintd poate fi
slabit prin neglijenta si sters de cultura (Budziszewski 2010: 25).
Budziszewski, un fost nihilist devenit crestin, sustine in mod
corect cd, desi constiinta functioneaza in mod universal, ea nu isi
indeplineste la fel rolul de ghidare morald pentru toatd lumea.
Constiinta este o realitate universald a naturii umane care poate fi
luata in considerare sau ignorata.

Congtiinta nu poate fi explicata in afara unui cadru moral
obiectiv, 1nsd moralitatea obiectivd nu este posibild intr-un
context al relativismului. Greg Epstein, presedintele Organizatiei
Capelanilor de la Harvard si Capelan la Universitatea Harvard,
sustine ca umanismul ofera suficiente argumente pentru mora-
litate fard a face apel la o fiintd superioara. In cartea sa, care a
devenit o carte din lista al celor mai vandute carti ale New York
Times, Good Without God: What a Billion Nonreligious People
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Do Believe [Bun fard Dumnezeu: Ce cred un miliard de persoane
nereligioase], el argumenteaza faptul cd moralitatea este posibila
fara ca sa fie necesard existenta lui Dumnezeu (Epstein 2009). In
cea de-a doua parte a titlului cartii, Epstein isi acrediteaza
oarecum ipoteza prin simplul fapt cd un miliard de oameni
nereligiosi cred in acest concept. Acest fel de argumentare este
insd bazat pe eroarea logica de tip argumentum ad populum, o
argumentare in care adevarul nu este definit de criterii obiective,
ci de sustinerea comunitatii.

3. Constiinta: aspecte practice

Fenomenul secularizarii este un fenomen care patrunde tot
mai mult societatea in care traim. Trecerea de la teism la deism,
agnosticism, ateism si secularism se poate observa foarte bine in
tendintele din ultimele doua secole. Secularismul este inrddacinat
intr-o conceptie materialistd despre lume si viata si se manifesta
prin indepartarea treptatd a lui Dumnezeu si a dimensiunii
religioase atat la nivel individual, cét si la nivel comunitar. Dife-
rentierea dintre secularism si secularizare este esentiald. Secu-
larismul este un fenomen filosofic in care religia este vazuta ca
neutrd, in timp ce secularizarea reprezintd tendinta la nivel de
societate de a inlatura valorile religioase de la nivel comunitar
sau social. Efectul secularizdrii aspra constiintei umane este
asadar inevitabil. O societate care se secularizeazd va deveni
inevitabil o societate in care constiinta umand isi va pierde
valoarea si functia.

Dostoievski in capodopera sa Fratii Karamazov, surprinde
un aspect fundamental prezent In toate operele lui: ,,Daca
Dumnezeu nu existd, totul este permis!” Acest principiu, asa cum
corect sublinia Sergei Kibalnik, este privit ca un fir rosu, o meta-
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narativa in scrierile lui (Kibalnik 2020). incercarea treptata de a
eradica prezenta lui Dumnezeu din mentalul colectiv a avut
consecinte istorice tragice. De exemplu, in perioada moderna,
care vestea supra-omul (Ubermensch) prin vocea filosofici a lui
Friedrich Nietzsche, asteptarea de a construi o societate ultra-
dezvoltata era mare. Cu toate acestea, inlaturarea lui Dumnezeu
din ecuatia existentei umane (idee din celebra scriere Asa grdit-a
Zarathustra in care se declara cu emfaza faptul cd ,,Dumnezeu
este mort!”) nu a produs in decadele urmatoare o societate
utopica sau idilica ci una in care ororile si atrocitatile celor doua
razboaie mondiale si a multor alte conflicte au marcat In mod
unic secolul XX.

3.1. Constiinta si terapia psihanalitica

Umanismul si secularizarea sunt realitati care s-au rasfrant
asupra omului. Influenta acestor curente de gandire poate fi
urmdrita atat la nivel psihologic, cét si la nivel moral. Sigmund
Freud, parintele psihanalizei, a argumentat puternic faptul ca
problema tuturor manifestarilor nevrotice umane nu este pdcatul,
ci experientele din copildrie ale fiecarui individ, experiente care
poartd o substantd emotionald semnificativa. Ipoteza lui Freud a
fost perceputd de multi ca fiind revolutionara in ce priveste
studiul fiintei umane. Rezultatul acestei ipoteze de lucru a fost
faptul cé d.p.d.v. psihologic in secolul XX solutia la orice dis-
functionalitate ce tine de psihicul omului, de acum incolo va
apartine de domeniul psihologiei si psihiatriei. Procedurile tera-
peutice aveau sd inldture dimensiunea spirituala si sd se Indrepte
inspre psihanaliza (Coyne 2020).

Descoperirile epocale nsd nu s-au dovedit a fi nici pe
departe atdt de promititoare precum erau proclamate. Orval
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Hobart Mowrer, unul dintre cei mai importanti psihologi ai
secolului XX, este cunoscut pentru cercetdrile sale iIn domeniul
terapiei comportamentale, dar si pentru pozitia sa impotriva
tendintei de a trece de la conceptul de ,,pacat” la cel de ,,boala”.
Mowrer a recunoscut faptul ca, In timp ce psihologii au anuntat
eliberarea de pacat, ca o mare realizare, prin faptul cd omul nu
mai este ,,pacatos” ci ,.bolnav” ne-am trezit ca am tdiat insasi
radacinile fiintei umane. In incercarea omului de a devenit
amoral si neutru din punct de vedere etic, rezultatul nu s-a
concretizat in eliberarea omului prin terapie comportamentald
(Hobart 1960)°. Joubert Callie a argumentat intr-o manierd
obiectiva cd, pe masura ce psihiatria a preluat concepte biblice si
le-a secularizat, psihiatrii s-au confruntat cu mai multe provocari
fundamentale, neputand scapa de criza lor (Joubert 2014). Desi
concepte precum pacatul erau considerate restrictive pentru cer-
cetare, oamenii de stiintd folosesc concepte teologice si morale
precum pdcatul, constiinta, iertarea etc. nu ca pe niste concepte
secularizate, ci ca instrumente vitale In domeniul psihiatric
(Lewis, Whitley 2012).

3.2. Constiinta si ,, necesitatea’ pacatului

Karl Menninger, un psihiatru renumit al secolului XX, a
efectuat cercetdri ample asupra conditiei umane. Printre
publicatiile sale, cartea ,,Ce s-a intamplat cu pacatul?” reliefeaza
efectele elimindrii conceptului de pacat din constiinta umana. El a
evidentiat tendinta societdtii moderne de a respinge ideea de
pacat uman si de a inlocui acest concept cu unul medical sau

5 Pentru un rdspuns la teoria lui Mowrer, vezi Pohlman 1961 si
Becker, 1966.
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psihologic, cum ar fi boala, disfunctie, sindrom, tulburare si asa
mai departe. Rezultatul acestei tendinte este cd oamenii nu mai
sunt considerati responsabili pentru actiunile lor. Menninger
remarca faptul cd astdzi nu se mai vorbeste despre notiunea de
pacat, desi acesta era un concept fundamental folosit de profeti.
,,Bra un cuvant care era candva in mintea tuturor, dar acum se
aude rar sau chiar deloc. Inseamni asta ci nu existi pacat
implicat in toate problemele noastre - pacat cu un eu la mijloc
(n.b. in limba engleza cuvantul pentru pacat — sin are la mijloc
pronumele personal eu — [)? Nu mai este nimeni vinovat de
nimic?” (Menninger 1974: 13). Daca elimindm notiunea de pécat
din ecuatia umand, descoperim faptul ca problema nu a fost
rezolvata, ci din contra, amplificata.

Karl Menninger a afirmat ca dacd si-ar putea convinge
pacientii din spitalele de psihiatrie cd pacatele lor sunt iertate,
75% dintre ei ar putea iesi de acolo a doua zi. Acest lucru aratd
rolul vital pe care dimensiunea spirituala a pacatului si a iertarii le
au pentru om. A Incerca sd definim o antropologie ruptd de
hamartiologie si soteriologie inseamnd a goli antropologia de
continut si sens.

Intr-un sistem de lucru naturalist umanist, notiunea de
pacat este inldturatd, deoarece pacatul reprezintd un atac la
valorile de baza ale umanismului. Pacatul din interior este
inlocuit cu o boala din exterior, iar daci aceasta ,,boald” nu poate
fi diagnosticatd sau tratatd, vina nu apartine pacientului, ci
limitarilor tratamentului medical sau psihologic. Rezultatul unei
astfel de abordari este ca omul devine scutit de orice fel de
responsabilitate morald pentru actiunile sale. O astfel de
excludere ar echivala cu o amnistie pentru orice act reprobabil,
iar conceptul de justitie morald sau sociald ar fi pur si simplu
anulat. Daca omul nu mai este vinovat, ci doar bolnav, atunci
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vinovatia nu mai este o realitate inerenta caracteristicd omului, ci
o realitate externa abstracta.

Congtiinta umana nu poate functiona 1n afara unui sistem
moral. Pacatul reprezinta n sensul acesta un rau ,,necesar”. Nece-
sitatea existentei raului nu este una ontologica, ci functionald care
ne face sd Incadram discutia despre constiinta intr-un cadru moral
cu toate implicatiile acestui cadru. Existenta pacatului e o
marturie cu privire la existenta sufletului si implicit necesitatea
constiintei, in timp ce existenta constiintei e o marturie cu privire
la existenta sufletului si realitatea pacatului.

4. Constiinta: aspecte teologice

Congtiinta reprezintd o realitate intrinsecd a sufletului
uman care functioneaza asemenea unei busole morale. Aceasta
realitate face ca valorile fundamentale ale persoanei sa fie
aplicate voit existentei umane prin intermediul capacitatilor
cognitive sau emotionale. Constiinta induce o stare emotionala de
implinire in momentul in care trairea este sincronizatd cu
sistemul de valori morale (intrinsec sau extrinsec) si o stare de
vinovatie si disconfort iIn momentul in care trairea este in contrast
cu sistemul de valori. Freud a argumentat cd de fapt in spatele
cautarii noastre de Dumnezeu sau a conceptului de zeitate sta
nevoia noastri de un tatd. In felul acesta mintea noastra il
»inventeaza” pe Dumnezeu ca pe o figurd paternd care ne va
satisface in cele din urma nevoia noastra intrinsecd. Cu toate
acestea, Scriptura ne oferd perspectiva in care nu omul in
»inventeaza” pe Dumnezeu, ci Dumnezeu il creeaza pe om. Omul
s-a Instrainat nsd de Dumnezeu si, prin urmare, toata existenta sa
in afara acestei relatii divine este neimplinitd. Fiinta umana este o
entitate psihosomaticé ce functioneaza intr-o relatie stransd intre
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minte si corp. Din punct de vedere teologic, omul nu are un
suflet; omul este un suflet care are un trup.

Desi teologia biblicd a valorii trupurilor noastre este
importantd si existenta noastrd este conditionatd de realitatea
noastrd suflet-corp, corpurile noastre fizice au o importanta
secundard in raport cu sufletele noastre. Teologia biblicd a mintii
noastre este integrata in Intregul concept de suflet si constiinta.

Din punct de vedere biblic, constiinta face parte din
sufletul uman (yvyn psuche) si reprezintd lucrarea interioara a
legii divine care depune marturie despre realitatea moral,
functionand ca un judecator interior de auto-condamnare sau de
auto-aprobare (Rom. 2.14-15). Termenul pentru constiintd este
ouveldnows (sumeidésis) reprezintd constiinta morald ca o
capacitate datd de divinitate de a realiza introspectia si
autoevaluarea (cvv — impreuna + €dw eido a vedea, a cunoaste, a
percepe). Termenul latin conscientia are acelasi sens cu termenul
grecesc: a stil impreuna (con + scientia).

4.1. Termenul de constiinta in Vechiul Testament

in Vechiul Testament nu exista nici un termen tehnic care
sd descrie congtiinta. Acest aspect nu inseamna lipsa ideii de
constiintd in gandirea iudaicd, ci mai degraba trebuie definit n
contextul sistemului iudaic de conceptie despre fiinta umana.
Spre diferentd de cultura greceascd unde avem un termen
consacrat pentru constiintd, gandirea iudaica are o intelegere
holistd cu privire la om care include functiile pe care noi le
asociem in mod traditional cu constiinta.

Constiinta este vazuta in general functionand ca o voce
divind interioard din inima omului. Spre diferentd de conceptia
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modernd despre inima ca si sediul emotiilor, In gandirea iudaica
inima reprezinta sediul Intregii personalitati.

Locul gandirii:

Geneza 6:5 Domnul a vazut ca rautatea omului era mare
pe pamant, si ca toate intocmirile gandurilor din inima lui
erau indreptate in fiecare zi numai spre rau.

Deuteronom 18:21 Poate ci vei zice 1n inima ta: ,,Cum
vom cunoaste cuvantul pe care nu-1 va spune Domnul?
Psalmi 53:1 Nebunul zice in inima lui: ,,Nu este
Dumnezeu!” S-au stricat oamenii, au savarsit faradelegi
urate, nu este nici unul care sa faca binele.

Isaia 32:6 Caci nebunul spune nebunii, si inima lui
gandeste rau, ca sa lucreze in chip nelegiuit, si sd spuna
neadevaruri impotriva Domnului, ca sa lase lihnit sufletul
celui flamand, si sd ia bautura celui insetat.

Locul emotiilor:

2 Regi 22:19 Pentru ca ti s-a miscat inima, pentru ca te-ai
smerit Tnaintea Domnului ...

Psalmi 4:7 Tu-mi dai mai multd bucurie in inima mea,
decat au ei cand li se Inmulteste rodul graului si al
vinului.

Psalmi 16:9 De aceea inima mi se bucura, sufletul mi se
veseleste si trupul mi se odihneste in liniste.

Locul vointei:
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1 Regi 11:9 Domnul S-a méaniat pe Solomon, pentru ca
isi abatuse inima de la Domnul, Dumnezeul lui Israel,
care 1 Se ardtase de doua ori.
2 Cronici 17:6 Inima lui s-a intérit din ce in ce in caile
Domnului, si a indepértat din Iuda chiar si inaltimile si
idolii.
Psalmi 95:8 Nu va impietriti inima, ca la Meriba, ca in
ziua de la Masa, in pustie,

Locul constiintei:
Psalmi 16:7 Eu binecuvantez pe Domnul, care ma
sfatuieste, caci pana si noaptea imi da indemnuri inima.
Psalmi 27:8 Inima imi zice din partea Ta: ,,Cautd Fata
Mea!” si Fata Ta, Doamne, o caut.
Psalmi 139:23 Cerceteazd-ma, Dumnezeule, si cunoaste-
mi inima! Incearcd-ma, si cunoaste-mi gandurile!
Eclesiastul 3:11 Orice lucru El 1l face frumos la vremea
lui; a pus in inima lor chiar si gdndul vesniciei, mécar ca
omul nu poate cuprinde, de la Inceput pand la sfarsit,
lucrarea pe care a facut-o Dumnezeu.

Gandirea iudaicd ne obligd asadar sd urmarim conceptul
de inimd in Intelegerea aspectului de constiintd. Termenul din
Vechiul Testament pentru inima este 27 (lev), un termen care
acopera si aspectul de constiintd. Acest lucru ne face sa
intelegem faptul ca aspectul de constiinta este mai degraba parte
intrinseca a fiintei umane, parte a ADN-ului fiintei, nu o functie
adiacenta a sufletului.

4.2. Termenul de constiinta in Noul Testament

Termenul din Noul Testament pentru constiinta este
ouvveldnois (suneidésis) si apare de 31 de ori in textul biblic:
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Evanghelia dupa loan (1x); Fapte (2x); Pavel (20x); Evrei (5%);
Petru (3x). Cele mai multe ocurente ale termenului constiintd
sunt in scrierile pauline. Constiinta este strans legatd de lucrarea
Duhului Sfant. Prima lucrare a Duhului este sa dovedeasca lumea
vinovatd in ce priveste pacatul, iar aceastd convingere inseamna
mustrarea constiintei prin demascarea pacatului. Constiinta
indeplineste rolul unui judecator intern prin care Dumnezeu fsi
face cunoscuta voia Lui in sufletul omului prin lucrarea speciala a
Duhului Sfant.

Omul il poate cunoaste pe Dumnezeu prin revelatia generala
(naturd), revelatia speciald (Scripturd, descoperirea lui Isus Cristos
— Evrei 1:1-3, lucrarea Duhul Sfant — Romani 9:1), dar si prin
constiintd (Romani 2:14-15). In ce priveste lucrarea Duhului Sfant,
Evanghelia dupd loan prezintd faptul cd lucrarea specialda a
Duhului Sfant, odata cu venirea Iui in lume, va fi sd dovedeasca
lumea vinovatd in ce priveste pacatul, neprihdnirea si judecata.
Rolul Duhului Sfant in calitate de mapdxintoc (parakiétos) denota
functia de consilier, aparator/avocat si de martor.

4.3. Natura constiingei: intre obiectivitate si subiectivitate

Congtiinta nu este neaparat un arbitru sau un judecator
moral obiectiv, ci mai degraba un judecator intern care poate lua
decizii corecte, dar care poate fi si corupt. Constiinta este un
reper de facturd morala care in ultimd instantd poate fi influentat
sau chiar redefinit. Constiinta poate fi influentatd pe masura ce
sistemul de valori al omului este definit. Constiinta omului este
supusd influentei prin ratiune, vointd si sentimente, credndu-se
astfel o interdependenta: constiinta influenteaza vointa, gandirea
si sentimentele umane si vice-versa.
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4.4. Obiectivitatea constiintei

Apostolul Pavel subliniazad faptul ca in fiinta umand este
incorporatd cu o lege internd la nivelul cugetului. Faptul ca
oamenii care nu au o lege din partea lui Dumnezeu se ghideaza
dupd o lege similard cu legea divina, este dovada faptului ca
lucrarea legii lui Dumnezeu este inseratd la nivelul cugetului
uman, astfel cd gandirea omului produce fie invinovétire si
dezvinovitire (Romani 2:14).

in ce priveste evaluarea slujirii lui, Pavel subliniaza faptul
ca el face lucrarea cu o constiinta curata, de aceea el nu se judeca
pe sine insusi. Evaluarea cea mai importantd este asadar
evaluarea pe care o face Dumnezeu, nu evaluarea pe care o fac
oamenii. Pavel subliniazd ca tot ceea ce el face este supus
constiintei sale care nu 1l invinovéteste (1 Cor. 4.3-5).

4.5. Coruperea constiintei

Apostolul Pavel isi incepe Epistola catre Romani adre-
sandu-se societdtii celei mai dezvoltate din acea vreme, prezen-
tand deciderea umani. Intelegerea conceptului de pdcat este
asadar punctul de pornire 1n intelegerea neprihanirii lui
Dumnezeu care se primeste prin credinta (tema teologica centrala
a cartii). Decdderea umana reprezinta problema fundamentald a
omenirii, chiar dacd in vremea respectivi Roma reprezenta
apogeul dezvoltarii umane.

In acest context al decaderii umane, discutia despre cugetul
omului trebuie sa aibd in vedere faptul cd omul este afectat de
starea de pacat. Cugetul functioneaza ca un reper moral sau ca o
voce interioard divind. Totusi, asa cum prezintd si apostolul
Pavel, in starea de pacat omul poate ajunge nu doar sa traiasca
contrar cu valorile morale intemne, dar sd isi inverseze radical
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valorile. Aceasta degradare a valorilor morale se poate observa si
in degradarea cugetului.

Constiinta umana nu reprezintd garantia cd ceea ce un om
considera a fi corect este intr-adevar corect. Constiinta nu e o
unealtd necesar obiectiva pe care trebuie sd o urmam in totalitate.
Constiinta poate fi slibiti sau chiar corupti. in Romani 14
apostolul Pavel trateaza problema constiintei si a modului in care
trebuie sa ne raportam unii la altii avand in considerare incredin-
tarea fiecaruia. Exemplul pe care Pavel il oferd are in vedere
mancarea, bautura sau respectarea zilelor de inchinare (Rom. 14:1;
Rom. 15:1). Constiinta crestind poate fii slaba sau slabita.

Apostolul Pavel 1i scrie lui Timotei despre faptul cd unii
oameni si-au ,,pierdut cugetul”. Asocierea dintre credinta si cuget
este esentiald in teologia paulind (1 Tim 1:5, 3:9). Aspectul pe
care apostolul Pavel 1l subliniaza este ca atunci cand cineva isi
pierde curatia cugetului isi pierde implicit si credinta (1 Tim.
1:19). Termenul folosit in v.19 este unul maritim si denotd un
naufragiu (verbul este vovoyéw nauaged). Acest lucru este
prezentat in contrast cu invatdtorii falsi care au respins vocea
constiintei. Expresia folositd in prezentarea acestei realitati este
insemnarea constiintei cu fierul rosu (1 Tim. 4:2). Verbul folosit
este kavtpalow kautériazo si sugereaza faptul ca ignorarea
constiintei este similard cu actiunea de a insemna cu un fier
incins (cauterizare) un animal sau un sclav. insemnarea cu fierul
rosu era practicatd ca si element de marcare (pentru a evidentia
apartenenta), dar si ca pedeapsd (vezi insemnarea pe frunte in
scrierea lui Apuleius, Mdgarul de aur 9; 3 Macabei 2:29).
Cauterizarea implica nu doar identificarea ireversibila prin
plasarea fierului incins pe piele, dar si distrugerea simturilor in
zona cauterizatd. Insemnarea fin cuget are exact aceasta
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dimensiune spirituald de insemnare a unei constiinte care apartine
diavolului si care si-a pierdut capacitatea de a simti.

4.6. Functia spirituala a constiintei

O constiinta coruptd poate functiona ca o bariera in calea
lucrarii lui Dumnezeu. In momentul convertirii lui Pavel,
intrebarea pe care Isus i-o pune atunci cand i se reveleaza este:
,»T1-ar fi greu sa arunci Tnapoi cu piciorul intr-un tepus?” (Fapte
9:5 si 26:14). Aceastd frazd nu apare In majoritatea textelor
grecesti in 9:5 dar apare in traducerile din limba latina, Vulgata,
Peshita si unele manuscrise grecesti (Codex E si 431). Tepusul
era un bat lung si ascutit (varf metalic), folosit pentru a impunge
boii atunci cand erau legati de jug. Animalul lovea cu piciorul in
el, dar invata prin durere cd e mai bine s se supund decét sa
loveasca cu piciorul intr-un tepus. Expresia are acelasi substrat
din Vechiul Testament in care omul nu trebuia sa actioneze cu
incapatanare impotriva lui Dumnezeu (Psalmul 32:9 Nu fiti ca un
cal sau ca un catar fara pricepere). Semnificatia expresiei intr-un
astfel de context are sensul de a nu te impotrivi lui Dumnezeu®.

Lucrarea Duhului Sfant in constiinta umand are de-a face
cu convingerea de pdcat, asumarea vinovatiei, acceptarea iertarii
si mantuire. Aceastd convingere din partea Duhului Sfant se
materializeaza 1n termenii In care omul cand a pacdtuit este
invitat sa se apropie de Dumnezeu pentru a gési iertare. Lucrarea
Diavolului este exact opusa. Diavolul incearca sa convingd omul

® Expresia era consacrati in cultura greceasca. Ea apare in Bacantele o
tragedie greaca anticd, scrisd de Euripide in care Dionisius spune:
,,Mai degraba l-as sacrifica decat sd dau cu piciorul in tepus; tu esti
un muritor, el un zeu”. Expresia are la bazd Incdpatinarea lui
Pentheus, un muritor care provoaca un zeu (Dionisus).
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pacdtos cd trebuie sd se indeparteze de Dumnezeu, deoarece
Dumnezeu uréste pacatul.

Diavolul minimalizeaza bunatatea si iertarea lui Dumnezeu
si deseori creeaza sentimente false de vinovatie prin care iertarea
divind este subminatd ca si cand nu ar fi avut loc. Diavolul
creeaza in congtiinta umand fie sentimente de vinovétie falsa (ca
si cum iertarea nu a avut loc - 1 loan 1.9), fie sentimente de
nevinovatie falsd (ca si cum pacatul nu existd — 1 Ioan 1.10).
Problema vinovatiei este extrem de delicatd in ce priveste
constiinta. Vinovatia este lucrarea Duhului Sfant, dar poate fii
totodata si o lucrarea a Diavolului. Diavolul contraface in esenta
toate lucrarile ui Dumnezeu, inclusiv lucrarea de dovedire a
vinovitiei. In constiinta umani intotdeauna va exista pericolul de
a simfi vinovatie fatd de pdcatele iertate. Aceasta este lucrarea
Diavolului, o lucrare de acuzatie demonica ce poate produce o
constiintd patologica ce nu are nimic de-a face cu convingerea
Duhului Sfant (ex: vinovatia si cererea de iertare cu privire la
pacate iertate 1 loan 1:9; vinovatia falsd resimtitd in cazul
persoanelor care au fost victima unei infractiuni etc.).

5. Concluzii

Tanjirea fiintei umane spre o realitate care se afla dincolo
de lumea fizicd. Dimensiunea sufletului si a constiintei umane nu
pot fii explicate in mod satisfacator printr-o abordare naturalista,
pur biologica sau psihologicd. Dintr-o perspectiva teologica,
constiinta nu este o simpla trasdtura cognitiva a creierului nostru
sau o functie mentald. Constiinta noastrd reflectd existenta
sufletului nostru care este creat de Dumnezeu.

Congtiinta este n general vazuta de lumea modema ca un
defect care le rdpeste oamenilor stima de sine (MacArthur 2005:
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36). In studiul de neuroetica pe care Ben Mijuskovic I-a realizat,
reiese faptul ca tulburdrile de constiinta sunt conceptualizate in
moduri radical diferite de cétre oamenii de stiintd, teologie si
eticd in functie de raportarea la valorile crestine. Mijuskovic
admite faptul cd atunci cand vorbim despre eu constient, teologia
crestind va ridica In mod corect problema sufletului (Mijuskovic
2017: 106).

Dimensiunea teologicd este necesara in studiul despre
constiinfa umand. Din perspectiva biblica, constiinta umana
functioneaza ca un reper moral pe care Dumnezeu l-a plasat in
om, un reper care marturiseste despre faptul cd omul este pacatos.
Problema pécatului a fost analizatd amplu de catre psihologia
modema, dar aceastd problema intrinseca a constiintei umane ne
obligd sd ludm in considerare dimensiunea morald ca fiind
necesard in intelegerea rolului constiintei.
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HUMAN CONSCIENCE:
BIBLICAL, ANTHROPOLOGICAL AND PRACTICAL
ASPECTS

Abstract

Human conscience is an intrinsic reality of the human soul that
functions as a moral compass. For both philosophers and theologians,
morality and conscience are fundamental anthropological elements. The
dimensions of the human soul and conscience cannot, however, be sa-
tisfactorily explained by a naturalistic, purely biological, or psychological
approach. From a theological perspective, consciousness is not simply a
cognitive feature of our brain or a mental function. Our consciousness
reflects the existence of our soul which is created by God.

This paper examines the basics of consciousness and its
importance as understood through the filter of theology. The defining
element regarding consciousness is the existence of an absolute moral
reference point. Man has always been in search of a meaning to life, a
meaning that cannot exist outside an objective moral framework. From
a biblical point of view, conscience fulfils the role of an internal judge
by which God makes known His will in the human soul through the
special work of the Holy Spirit. Conscience is not necessarily an arbiter
or objective moral judge, but rather an internal judge who can make
right decisions, but who can also be corrupt.

The present research examines the biblical and anthropological
aspects essential to the study of human conscience, but also how the
reality of conscience is reflected at the practical level.

Keywords: conscience, morality, soul, sin, anthropology, God.
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HOW GODEL’S INCOMPLETENESS
THEOREM COMPLETELY REFUTES
MATERIALISM

Charles Edward White!

Carl Sagan began his epic television series Cosmos with
his atheist credo: “The cosmos is all that is or ever was or ever
will be” (Sagan 1980: 4). He was wrong, and Kurt Godel tells
us so. What Gddel tells us is that mathematics is incomplete.
The story of this astonishing discovery starts in the eighteenth
century, when the Scottish philosopher David Hume challenged
Galileo’s idea that mathematics is the language in which God
has written the laws of nature. David Hume probably never told
this joke, but it illustrates a central tenet of his philosophy:

Two men are riding on a train from London to Edinburgh. One
of the men is reading a book, and after he finishes each page,
he rips it from the volume and casts it out the window. After
observing this action for a few minutes, the other man inquires,
“Sir, why are you throwing book pages out of the train
window?” “Why,” the first man replies, “obviously to keep the
elephants off the tracks. If we should collide with an elephant a
great loss of life could result.” “But, sir,” cried the second man,
“there are no elephants on the tracks!” To which the first man
responds, “Effective, isn’t it?”

! Spring Arbor University, Spring Arbor, MI, USA.
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What makes this joke funny is that the first man thinks
his throwing the torn pages from the train is what keeps
elephants off the tracks, when the real reason is that elephants
do not roam loose through Great Britain. Hume would never
make such a mistake about cause and effect because he denied
that there is any sure way to reason about causes and effects.
Since there is no way to reason about cause and effect, there can
be no laws of nature. If there are no laws of nature, then
mathematics cannot describe them.

Reacting to Hume, the German philosopher Immanuel
Kant proposed that even if we cannot be sure that mathematics
works in the external world, we can know that it does work
inside our minds by the laws of reason. Kant had saved math in
our minds by taking it out of the world.

Kant’s assertion raised the further problem: Does math
even work inside our minds? This inquiry set mathematicians
the task of shoring up the foundations, of proving that all
mathematics is securely founded on reason. Beginning by
establishing that one plus one equals two, a later German
philosopher, Gottlob Frege, worked out a system by which he
thought he had demonstrated that arithmetic and algebra were
reasonable and logically consistent. Frege’s system was based
on set theory and included the possibility of nesting sets, of
having a set made up of other sets. It even allowed for the
possibility of establishing a set of all sets that do not contain
themselves. But when he was just getting ready to publish his
magnum opus, The Foundations of Arithmetic, he got a letter
from Bertrand Russell. Russell showed him that the set theory
on which Frege had based his whole work was logically
inconsistent. Russell pointed out that the existence of a set of all
sets that do not contain themselves is logically impossible.
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The contradiction Russell demonstrated can be illustrated
in a number of ways; one common one is the so-called Liar’s
Paradox. Paul the Apostle alludes to it in his letter to Titus who
was serving on Crete. In 1:12 he says, “One of their own
prophets has said, ‘Cretans are always liars “” The problem with
a liar telling you that he always lies is that if he is telling you
the truth he is lying, and if he is lying, he is telling you the
truth. Thus the statement is both true and false; so it is absurd.
Hence Frege’s solid foundation for mathematics rested on an
absurdity. No wonder Frege was shaken when he got Russell’s
letter. “Arithmetic is tottering”, he shuddered *. Here is how
Russell explains it:

I was led to this contradiction by considering Cantor’s proof
that there is no greatest cardinal number. I thought, in my
innocence, that the number of all the things there are in the
world must be the greatest possible number, and I applied his
proof to this number to see what would happen. This process
led me to the consideration of a very peculiar class. Thinking
along the lines which had hitherto seemed adequate, it seemed
to me that a class sometimes is, and sometimes is not, a
member of itself. The class of teaspoons, for example, is not
another teaspoon, but the class of things that are not teaspoons,
is one of the things that are not teaspoons. There seemed to be
instances that are not negative: for example, the class of all
classes is a class. The application of Cantor’s argument led me
to consider the classes that are not members of themselves; and
these, it seemed, must form a class. I asked myself whether this
class is a member of itself or not. If it is a member of itself, it
must possess the defining property of the class, which is to be
not a member of itself. If it is not a member of itself, it must

2 See Kline 1980: 74-76; Barr 2003: 279-280 and Penrose 1994: 65.
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not possess the defining property of the class, and therefore
must be a member of itself. Thus each alternative leads to its
opposite and there is a contradiction. At first I thought there
must be some trivial error in my reasoning. I inspected each
step under logical microscope, but I could not discover
anything wrong. I wrote to Frege about it, who replied that
arithmetic was tottering and that he saw that his Law V was
false. Frege was so disturbed by this contradiction that he gave
up the attempt to deduce arithmetic from logic, to which, until
then, his life had been mainly devoted. Like the Pythagoreans
when confronted with incommensurables, he took refuge in
geometry and apparently considered that his life’s work up to
that moment had been misguided (Russell 1959).

The Incompleteness Theorem

Wondering what other branches of mathematics were
tottering, many mathematicians began searching for previously
unrecognized holes in their arguments. Russell himself proposed
that mathematics could be based on logic itself. Henri Poincaré
thought it could be founded on intuition. A group of French
mathematicians, publishing under the pseudonym of Nicholas
Bourbaki returned to an updated set theory. David Hilbert called
his solution “Formalism”. In 1928 Hilbert clarified the task by
challenging all mathematicians with three questions: 1. Is
mathematics complete? That is, can it prove that all its theorems
are true? 2. Is mathematics consistent? Does every part agree
with every other part? 3. Is mathematics decidable? Can every
mathematical statement proved or disproved? Mathematicians all
over the world took up the challenge.

Their quest came to an end in 1930, when Kurt Godel
announced his earth-shattering “incompleteness theorem”. This
idea is one of the intellectual milestones of the twentieth
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century; thinkers rank it with the discoveries made by Newton,
Einstein, and Heisenberg. Gddel proved that no system of
mathematics will be able to prove itself completely. The
“incompleteness” consists in the fact that there will always be
true mathematical statements that no system will be able prove.
How Godel proved this startling result is beyond the scope of
this article, but that it is true is universally recognized (Barr
2003: 279-288).

A way of demonstrating the incompleteness theorem
involves a mathematical system, called S1, which consists of
the set of odd and even whole numbers and the addition
operation. A true mathematical statement that can be made
about this set is that no three odd numbers within it will add up
to twenty. But is impossible to prove the truth of this statement
within the system, because we are limited to using only
addition. If we go outside S1, however, it is easy to show that
three odd numbers can never make twenty:

1. Let X, Y, and Z be any whole numbers.

Then 2X + 1), (2Y + 1), and (2Z+1) are odd numbers.
Assume that 2X+1)+Q2Y~+1)+(2Z+1)=20.

Then 2(X+Y+Z)+3=20.

Then 2(X+Y+Z)=17.

Then (X+Y+Z)=8.5

But by number theory, the set of whole numbers is
closed under addition (one can never get fractions by
adding whole numbers) so statement 6 is false.

8. Therefore statement 3 must also be false, and no three

odd whole numbers add up to twenty.

A skeptic might suggest that we modify system S1 to
include number theory, fractions, and multiplication, and that
we call the new system S2. So now, with system S2, we will be

Nownkwn
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able to prove that no three odd numbers can combine to make
twenty. Okay. But there is at least one true mathematical
statement we can make about S2 that is unprovable by that
system: S2 cannot tell us the answer to the equation 4(1/1 - 1/3
+ 1/5 - 1/7 + 1/9). (In case you do not recognize the series, the
answer is pi.) Now, if we upgrade S2 to S3 by adding transcen-
dental numbers, such as pi, we can prove the statement, but
there will still be at least one true statement about S3 that is
unprovable in S3. What Godel proved “indisputably” is that this
process can go on forever; hence, all mathematical systems are
incomplete (Penrose 1994: 65).

A Chess Demonstration

About ten years after Godel’s discovery, Alan Turing,
regarded as the father of computer science and artificial
intelligence, applied this thinking to computers. He realized that
working a mathematical system is what a computer does. Thus,
if all mathematical systems are incomplete, then the machines
that implement those systems must also be incomplete as well.
He showed that even a “Turing Machine”, an imaginary
computer of infinite speed and capacity that could run forever,
could never prove that no three odd numbers add up to twenty,
if it were programmed to use only odd and even numbers and
addition (our S1). Since there is an infinite quantity of odd and
even numbers, both positive and negative, the computer would
never run out of integer triplets to evaluate. It would find that
none of them equaled twenty, but it could never exhaust the
infinite number of combinations, and so it could never prove the
theorem (Barr 2003: 211 and Reid 1962: 174-178).
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A real-life example of Turing’s findings comes from the
world of computer chess. Here is the situation (see below). It’s
White’s move. Should the pawn on B4 capture the rook?
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Answer: White should not take the rook. Black has a
strong material advantage with its bishop and two rooks, but
White’s pawns have formed a wall that cannot be breeched
unless White itself creates an opening by taking Black’s rook.
Otherwise, there is no way for Black to move any of its pieces
into a position to threaten White’s king. Therefore, White
should move its king around behind this impregnable defense
until a fifty-move draw occurs.

This solution is obvious to any but a novice human
player, but it escaped Deep Thought, the best chess-playing
computer of its day (the 1980s). Despite being able to beat
several grandmasters, the computer took the rook and suffered
the inevitable loss.

The reason a human gets the draw and the computer loses
in this situation is that the computer never “sees” the pawn
barrier. It “sees” the individual pawns but never “realizes” that
they together are invincible. It can follow algorithms and
evaluate the possible moves, but it will never “understand” that
White is safe as long as the barrier stands (Seymour, Norwood
1993: 23-26 cited in Penrose 1994: 46-47). Of course, the
computer could be reprogramed to cope with pawn barriers, but
because of Turing’s insight there will be at least one ploy a
person could imagine that the computer could not anticipate.
The computer could then be reprogramed to accommodate that
strategy, and the person could then find another new one, and so
on until the computer had mastered all possible games of chess,
a number’ estimated to be 10'%.

* See “Shannon number” in Wikipedia.
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A Qualitative Difference

Turing’s adaptation of Godel’s finding prompted Oxford
philosopher John Lucas to realize that if computers could never
solve some problems whose solutions are obvious to humans,
then there must be an essential difference between human minds
and machines. He wrote, “Gddel’s theorem seems to me to prove
that Mechanism is false, that is, that minds cannot be explained
as machines” (Lucas 1963: 255). The difference between a
human mind and a computer is not just quantitative but quali-
tative. It is not simply a matter of degree, but of kind. Minds and
computers must therefore be different in their ontology, not just
in their power. What Lucas means by “Mechanism” is also called
“materialism”, the belief that energy, matter, time, and space —
the elements of the cosmos — are all there is.

Another Oxford thinker, mathematical physicist Roger
Penrose, builds on the thought of Gddel, Turing, and Lucas to
argue not only that minds and machines are fundamentally dif-
ferent, but also that certain aspects of human thought can never
be rivaled by computers. Computers perform “computations”, but
human minds engage in “conscious thinking”.

One suggested way to tell if there is a difference is to run a
“Turing test”. There are various modes of the test, but a common
one is to have a person, called a judge or evaluator, communicate
via keyboard with two or more conversation partners who are
hidden from view. One of those partners is a computer, and the
idea is for the judge to try to structure the conversations in such a
way as to be able to tell the real people from the computer. If the
computer is able to “fool” the judge into thinking it is another
person, that supposedly demonstrates that conscious thought can
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be reducible to computation, and that therefore, some form of
materialism must be right.

Computers have, in fact, on several occasions been able to
convince human evaluators that they, too, were human. Some
people have concluded that, since people couldn’t always tell
whether their conversation partner was human or mechanical, it
must be true that computers are able to “think” as well as people.

But a little more thought will show this to be a rash
conclusion. One victory for the computer happened when it was
programed to sprinkle a few typing mistakes into its answers. The
judges, assuming that only a real person would make mistakes,
were fooled. But this kind of subterfuge simply underscores how
different people and computers are. The only reason the
computer was able to “fool” the humans was that other human
programmers, knowing how people think, were able to build
misleading “mistakes” into the computer’s output. This clever
strategy was imagined by people, not thought up by the com-
puters themselves. So, instead of proving that computers think,
this result showed that only people create clever ideas (Batson
2014).

More than Material

The creation of new ideas, or “outside the box” thinking,
is exactly what Godel’s work envisioned. Computers are
designed for systematic thinking, and Godel showed that such
systematic thinking can never produce complete results. The
incompleteness theorem shows that the answer to the question,
“Can there ever be a general method for solving all mathema-
tical problems?” is “No”. Because no mathematical system can
prove all of its truths, and all computers depend on mathema-
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tical systems, the answer to the question, “Can a computer ever
think exactly like a person” is also “No”.

Thus, Constance Reid’s book on higher mathematics
concludes by saying, “Now it is established — with all the
certainty of logical proof — that machines will never, even in
theory, replace mathematicians” (Reid 1962: 178, note 5). The
reason computers will never replace mathematicians — or even
ordinary people — is that people think in ways that computers
can never duplicate.

If human minds cannot be reduced to computers made of
silicon and steel, then they also cannot be reduced to computers
made of protoplasm and protein. Our minds must therefore be
more than our physical brains. A mind must have an immaterial
component that is different from the physical matter of the
brain. Since there is more to the human mind than the material
of the physical brain, something immaterial must exist in the
universe. The existence of the immaterial, the metaphysical,
opens the door to spiritual reality and counteracts Sagan’s stark
materialism. Once we have opened the door to a more-than-
material universe, can God be far behind?

Bibliography

Barr 2003: Stephen M. Barr, Modern Physics and Ancient Faith,
University of Notre Dame Press.

Batson 2014 = Joshua Batson, Forget the Turing Test: Here’s How
We Could Actually Measure Al in Science June 12.

Kline 1980 = Morris Kline, Mathematics: The loss of certainty,
Oxford University Press, no. 46.

Lucas 1963 = John R. Lucas, Minds, Machines, and Gédel in K. M.
Sayer and J. M. Crossen, eds., The Modeling of Mind, University of
Notre Dame Press.

185



Alin Christoph Cucu (coord.) — varianta pentru autori

Penrose 1994 = Roger Penrose, Shadows of the Mind: A search for the
missing science of consciousness, Oxford University Press.

Reid 1962 = Constance Reid, Introduction to Higher Mathematics for
the General Reader, Thomas Y. Crowell, pp. 174-178.

Russell 1959 = Bertrand Russell, My Philosophical Development.
Chapter VII Principia Mathematica: Philosophical Aspects, New
York, Simon and Schuster.

Sagan 1980 = Carl Sagan, Cosmos, Random House.

Seymour, Norwood 1993 = J. Seymour and David Norwood, A Game
for Life, in “New Scientist”, no. 1889, Sept. 4.

Abstract

This paper aims at analyzing different assumptions concerning
human mind and the relations with the environment. If human minds
cannot be reduced to computers made of silicon and steel, then they
also cannot be reduced to computers made of protoplasm and protein.
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