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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, L1V 1, 2009

LECTURI FILOZOFICE

APPROCHES DU CHRIST DE KIERKEGAARD

Franc¢ois BOUSQUET

ABSTRACT: Kierkegaard’s Christ. This article argues that the person of Christ
is a key for understanding Kierkegaard’s work as a whole. The strategy of pub-
lishing both signed and pseudonymous works, and explicitly Christian works to-
gether with philosophical ones, is the best proof of this, because it draws a relation
between the announce of the Christian faith and existential reflexion on the pas-
sion for existence. Moreover, the originality of Kierkegaard’s christology lies in
the emphasis it places on the moment as the contemporaneity of time with the
eternal, as well as on paradox and on the incognito. Finally, it is highly relevant
today insofar as it stresses the development of the human subject, the struggle
against anxiety, freedom in the truth — and because it raises irony and humour to

the status of theological categories.

KEYWORDS: Kierkegaard, Christology, Being in time, Instant, Absolute Para-
dox, Incognito.

Un peu plus de dix ans apres la soutenance, puis la publication d’un tra-
vail qui m’a mobilisé de longues années , on me permettra de revenir sur les
résultats obtenus, pour en éprouver en quelque sorte la validité, en revenant
aussi sur la méthode, quitte a devoir faire état de quelques retractationes. On
lira ici un travail ou se croisent philosophie et théologie, comme elles le font
dans I’ceuvre méme de Kierkegaard.

1. Sur la méthode

L’actualit¢ du Christ de Kierkegaard, en tant qu’il pose question aux
contemporains, les notres comme les siens, est tout a fait étonnante. Mais la
premiere difficulté est de bien cadrer la recherche. Un premier choix doit étre
fait, qui est de s’en tenir aux ,,ceuvres publiées”. Ceci exclut d’une part le
visage du Christ tel qu’il peut apparaitre dans la masse des Papirer, et d’autre
part une étude comparative sur les christologies ,,environnantes”,
historiquement parlant, dans leur relation avec celle de Kierkegaard.

Prendre un tel parti n’est pas limitatif, mais un pari a faire, et qui est tenu,
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sur la force propre et la cohérence incroyables de I’ceuvre publiée de
Kierkegaard, pourvu qu’on la lise en sa totalité. C’est aussi s’appuyer sur le
soin avec lequel Kierkegaard passait a I’acte de la publication. Enfin, ¢’est un
principe de ,,publicité” assez simple: tout ce qu’il avait & communiquer, tout
ce qu’il tenait a dire, doit se trouver dans les ceuvres livrées au public.

Chacun sait la prudence avec laquelle on doit interpréter chaque ¢lément
des Papirer, qui sont de natures différentes: notes de lectures, remarques au
jour le jour, retentissement d’événements personnels ou collectifs, esquisses
ou la pensée se cherche, et qui ne sont pas forcément 1’état dernier de ce que
I’on veut partager, voire méme objections que I’on se fait, - bref, quelque
chose de tout-a-fait passionnant a lire, mais qui reléeve d’un travail
complémentaire. En ce sens, il faut interpréter les Papirer a partir des ,,ceuvres
complétes”, et non I’inverse.

Ce dernier terme: ,,ceuvres complétes” renvoie ici a un accord avec les
choix de la traduction frangaise publiée sous ce titre aux éditions de 1’Orante.
Un certain nombre d’ouvrages ont été préparés pour la publication mais non
publiés. Quand il s’agit de conférences ou de prédications prononcées en pu-
blic, le principe de ,,publicité” joue bien. De méme pour le texte si important
sur la Dialectique de la communication, qui est un projet de cours. On peut y
ajouter le Post-Scriptum a 1’ Alternative, et la Petite annexe a La Répétition,
qui prolongent deux ceuvres importantes. Le probleme de quatre ceuvres
majeures: le Livre sur Adler, le Point de vue explicatif sur mon ceuvre d’écrivain,
La neutralité armée, et Jugez vous-mémes, est plus délicat. Dans ces différents
cas, existent des extraits pour le premier, une sorte de résumé (Sur mon oeuvre
d’écrivain) pour les deux autres, et des ceuvres paralleles, pour le dernier: aussi
les raisons momentanées de non-publication doivent étre prises en compte.
Pour faire bref: en ce qui concerne le Livre sur Adler et Jugez vous-mémes, la
mort d’Adler et celle de I’évéque Mynster, et pour les deux autres écrits, auto-
interprétatifs, la mort de Kierkegaard lui-méme, Ieévent les obstacles qui
s’opposaient a la publication: la volonté de ne pas blesser dans le premier cas,
et dans I’autre la volonté de ne pas perdre un ressort essentiel de I’ceuvre, la
communication indirecte. Avec I’usage de la pseudonymie, I’important est de
renvoyer le lecteur a sa propre existence. Mais alors la mort de Kierkegaard
tient lieu pour nous de I’effacement volontaire de 1’auteur, au profit de I’effet,
par ailleurs laissé libre, que ne devrait pas manquer de produire le texte sur ses
lecteurs.

En définitive, toutes les lectures ,,régressives’, c¢’est-a-dire celles qui
rameneraient le texte a un amont supposé: psychologie ou biographie de
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I’auteur, conditionnement social, influences littéraires, etc., sont des lectures
non seulement étroites, mais encore apologétiques. Or il faut toujours se de-
mander si en faisant de telles lectures, au lieu de séjourner d’abord dans ce qui
est dit, on ne cherche pas plutdt a se prémunir contre les choix qui sont a faire
al’issue de la lecture. Mais I’ceuvre de Kierkegaard, comme celle de Nietzche,
ne laisse pas si facilement quitte, sans mauvaise conscience, des choix de vie
qu’elle conduit a examiner.

Un second point de méthode est décisif, qui consiste a prendre en compte
simultanément, dans I’architecture méme de la publication, du versant pseu-
donyme de 1’ceuvre, et de son versant signé. Une série de corrélations en
découlent: d’abord entre une certaine vision ou question sur I’homme (et sa
liberté dans I’existence), et d’autre part la proposition qui lui est faite du devenir
chrétien; mais aussi entre le contenu méme de cette premicre corrélation, et
d’autre part la méthode choisie pour en faire communication. Car dans sa fi-
gure méme 1’ceuvre pose les conditions de possibilité de la répétition, de la
reprise en liberté de ce qu’ elle indique, et ce n’est pas 1a le moindre étonnement
du lecteur. Cependant, telle demeure la thése majeure, I’ensemble n’a pareille
figure que parce que 1’'un de ses facteurs de cohérence dynamique les plus
profonds n’est autre que la personne méme du Christ, rencontre effective de
I’homme et de Dieu, qui ouvre une existence neuve, a cause méme de la liberté
de I’étre vrai, apparu comme un existant singulier dans le monde. L’ensemble
du dispositif renvoie a une philosophie précise de la communication, ou
communiquer vraiment suppose deux attitudes: la premiere, quand écrire, lire,
exister demandent d’abord de se rendre attentif a 1’autre, la seconde quand
témoigner se congoit et se pratique comme un service de la vérité.

Ces préliminaires de méthode étant précisés, il est possible d’entreprendre
un premier parcours a la recherche de la christologie de Kierkegaard, avant
d’en dégager quelques lignes de force caractéristiques, pour en tirer quelques
conclusions possibles.

2. Quelques textes forts

Ainsi, que donne I’examen de I’ceuvre entiere publi€e, sans en rien exclure,
et surtout pas les parties esthétiques et philosophiques, si on I’envisage comme
se rapportant au probleme du devenir chrétien (ou encore: si le double caractere
esthétique et religieux est ,,du commencement jusqu’a la fin”") ? Cela implique
de considérer que la pseudonymie n’est pas un accident, mais fait partie de la
stratégie. Enfin, la convenance entre la forme de 1’ceuvre et la situation aboutit
aussi a se donner une vision d’ensemble. ,,On sait en effet, écrit Vergote, qu’a la
fin de 1845, ayant achev¢ la rédaction du Post-Scriptum et du Compte-rendu
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littéraire de deux époques, Kierkegaard estimait son ceuvre terminée et qu’il
songeait, pouss¢ aussi par ses ennuis d’argent, a demander un poste de pasteur.
Seules les circonstances -dans lesquelles il voudra voir la volonté de la Provi-
dence - le détournerent de ce projet. La polémique avec le Corsaire, I’affaire
Adler, puis la révolution de 1848 I’ameneérent donc a reprendre, mais a un
autre niveau, une oeuvre qu’il estimait pourtant achevée et compléte.”

Le premier parcours va donc du Concept d’Ironie au Post-Scriptum, et il
est consacré a la défense et illustration de la ,,personnalité” (ou, selon la tra-
duction que j’ai proposée: au devenir-sujet). en relation, de bien des maniéres,
avec le devenir-chrétien, corrélation qui est I’armature méme du Post-Scrip-
tum. Le second parcours est plus marqué par la dimension sociale et ecclésiale
du combat de Kierkegaard, qui, prenant a rebrousse-poil les pseudo-
réformateurs de la société et de I’Eglise, lutte pour la réalité de 1’€tre nouveau
et de I’étre vrai, contre I’apparence et I’illusion, a partir des paradoxes de
I’incognito et de la croix. Il donne au passage deux textes inoubliables:
L’ Ecole du Christianisme, précédée de La Maladie a la mort, livre qui est,
sous la forme inversée que nécessitent 1’incognito du Christ et la croix, un
magnifique traité de I’espérance.

Regarder attentivement 1’enchainement des publications, et de leurs
contenus, I’articulation entre les oeuvres majeures et ’abondante production
de Discours, réserve quelques surprises: le tout forme systeme. Ceci renverse
quelques préjugés dans I’interprétation: un Kierkegaard philosophe combatif,
qui se trouverait par ailleurs - personne n’est parfait ! - étre un croyant; ou,
inversement, mais ce n’est pas mieux, un prédicateur tres direct - ou trop di-
rect ? -, qui bien slir n’a pas pu se passer d’écrire quelques textes philosophiques
ou esthétiques. Procéder a quelques sondages le fera voir.

a. Soit I’exemple de ce prélude non négligeable qu’est la Prédication de
Séminaire du 12 janvier 1841. S’y atteste une double caractéristique, tout-a-
fait remarquable, qui se retrouvera d’un bout a I’autre: cette puissante méditation
sur Ph 1,21: ,,Christ est la vie et la mort m’est un gain”, est a la fois
christologique et trinitaire, et rejoint I’expérience du croyant dans 1’existence.
En partant de I’espérance de 1’apdtre, elle renvoie aux expériences vitales et
aux choix décisifs, accomplis ou refusés, par les auditeurs: que veulent-ils
faire de leur vie et de leur temps ? Alors intervient la Parole de Dieu, - a la
manicre de Luther, si essentiellement chrétienne, comme jugement et comme
promesse.

Kierkegaard pose au centre la révélation du Christ en la plénitude des
temps, pour faire la différence des ténebres a la lumiére, de la perte au salut, de
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la mort a la vie, et par cette différence fait sortir la pensée de Dieu de
I’insignifiance ou 1’auditeur la tenait en la mélant a n’importe quelle autre
pensée. Puis vient un nouveau retour a 1I’expérience de la vie quotidienne,
pour établir qu’il y a dés lors un chemin, le Christ évidemment, a qui il faut
rendre témoignage, de telle sorte qu’en cela soient bien données les arrhes de
la promesse.

On le voit, cette prédication est tout-a-fait emblématique de la suite: elle
met en corrélation, dans la transformation expérimentée par le croyant, I’humain
et le théologal: d’un c6té la recherche de Dieu s’opére dans la vie, de I’autre la
révélation, sans que soit levée sa condition d’incognito (cette vie neuve est
cachée a nos yeux comme elle est cachée en Christ), est trinitaire: présence de
Dieu, existence en Christ, croissance dans la vie de I’Esprit.

Ce qui est frappant, dans ce texte prononcé comme en ouverture de la
symphonie qui va suivre, ¢’est que 1’on voit fonctionner presque a I’état pur la
manicre dont intervient la Parole de Dieu (et donc la proposition du devenir
chrétien): il y a d’abord la qualité de I’existence humaine, tout simplement, en
recherche; puis la rencontre de 1I’événement de la Parole, qui est en méme
temps jugement et promesse; et enfin transformation de 1’existence, qui doit
se poursuivre. Au passage sont €pinglés les points décisifs: le moment du Christ,
le scandale, la reconnaissance dans la foi, I’apprentissage du christianisme, les
,,ceuvres de I’amour” dans I’imitation, et I’incognito...

b. Commence alors la navigation au long cours, avec Le Concept d’Ironie.
Bien des interpretes ont mis en valeur I’importance décisive de ce texte. Dans
la dialectique de I’existence, 1’ironie tient une place capitale: elle est le pre-
mier opérateur de transcendance, la premiere rupture qui est a la source de
toute la dynamique qui s’ensuit. Mais elle vaut d’étre observée aussi a cause
de ce qu’elle indique en creux et qui concerne aussi bien le Christ que le croyant.

Sans oublier la premiére these: ,,la ressemblance entre Christ et Socrate
réside essentiellement dans leur dissemblance”, il faut dire la grandeur de
Socrate, et a travers lui la grandeur du rien qu’est I’ironie: a savoir (alors méme
qu’elle reste indécise) sa maniere de faire la place nécessaire, sans laquelle
aucune dynamique en quéte de vérité n’est possible. Une vérité qui se trouve
(a tous les sens du mot) dans le chemin, apparemment impuissante, et qui
pourtant manifeste ainsi sous son inverse sa véritable force. Comme s’il y
avait convenance entre 1’ironie socratique et I’ironie que les exégetes appellent
johannique a propos de la croix. Il faut maintenir Socrate jusqu’au bout pour
qu’apparaisse la différence chrétienne, car sans lui, impossible de commencer
le chemin vers Dieu. Il y a, comme puissance cachée de la vie de I’esprit, le
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,rien du tout” de I’ironie contre le rien qu’est le tout du monde immédiat en
son opacité brute.

Sur un autre versant, la recherche des années 1842-1843 sur le doute est
fort passionnante en ce qu’elle fait apparaitre combien la foi est avant tout
passion de I’existence dans le temps. L’ Ultimatum de L’ Alternative mériterait
quelques commentaires: ce sermon de fiction indique 1’urgent et [’ultime, en
particulier en introduisant la catégorie du repentir, indiquant ainsi le passage
entre le ,,religieux” et le chrétien proprement dit, a partir de ce qui permet au
sujet de reconnaitre sa non-vérité. On a la quelque chose qui anticipe la
démarche méme du Post-Scriptum.

c. Peu ont la patience d’examiner de pres I’architecture des Discours
Edifiants de 1843-1844. Il faut d’abord en remarquer la qualification, qui fait
I’intérét de la part ,,édifiante”, considérable par son volume et sa teneur, de
I’ceuvre de Kierkegaard: ce sont des discours, et non des sermons, celui qui les
donne marquant ici qu’il le fait sans ,,autorité”. Précisément, la proposition
chrétienne peut passer par celui qui, sans autorité particuliére, n’ose méme pas
se dire chrétien, ou bien encore sait bien la distance entre sa vie et I’existence
évangélique. Formellement, I’architecture du corpus complet des dix-huit
Discours édifiants est impressionnante, les thémes théologiques se répondant
les uns aux autres. C’est ’expérience de grace qui est au centre de ce qui est
dit. On y retrouve trois constantes: le souci de 1’éternel dans le temps, la mise
en valeur du sujet (de ,,I’individu”) en sa liberté radicale inséparable de
I’expérience de gratuité du don recu, la prise en compte sans détour de tout le
poids du négatif, trois traits permanents de la christologie de Kierkegaard.

D’ou vient qu’il n’y ait pourtant pas dans les Discours Edifiants de
christologie explicite ? La réponse est simple: on est ici aux fronticres du
religieux A dans I’immanence, et du religieux B spécifiquement chrétien. Ce
qui implique de se rendre trés attentif, au-dela de I’ironie, a I’humour, et plus
encore a la maniere dont il est rappelé sans cesse que le rapport vrai a Dieu ne
saurait étre direct (Dieu en direct, c’est le paganisme...) En fait, en entendant
ce qui se dit, et qui ,,sonne chrétien”, il ne suffit pas de répéter ce qui se dit: la
vraie répétition, ou la vraie ,,reprise” est de devenir soi dans ce qui se dit. La
est la seule place ou se reconnaitra le Christ effectif.

Ce passage par les Discours Edifiants, et par la production ,,édifiante”
(environ cent textes) n’est pas un détour: il faut revenir, a partir du discours
religieux-chrétien ordinaire, a la question de Dieu méme, comme ouverte et
décisive, pour ensuite seulement faire en sorte qu’ironiquement le fait chrétien
fondateur pose lui-méme question, jusque et y compris a ceux qui se réclament
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de lui. La démarche ainsi s’adresse alors a tous, et garde sa force percutante.

Dans la stratégie globale de I’ceuvre, jusqu’en 1845, des textes majeurs
sont publiés simultanément. La Répétition et Crainte et Tremblement, le 16
octobre 1843, approfondissement corrélatif de la liberté et de la foi; en juin 44,
les Miettes Philosophiques et le Concept d’Angoisse qui mettent en rapport
une simple question a propos de la réalité du Dieu-homme dans I’histoire, et
une méditation sur la réalité du péché (deux textes qui doivent étre lus en
méme temps qu’un troisieme livret, plein d’un humour merveilleux, Préfaces).
Sans parler des parall¢les entre ces ceuvres elles-mémes et les différentes vagues
de Discours Edifiants, ou entre les trois parties des Stades et les Trois Discours
sur des circonstances supposées.

Dans tous les cas, il faut se rendre trés attentif a la maniére de dire, a
I’appel qui est fait a la liberté du lecteur ou de 1’auditeur. Ceci est encore plus
vrai pour deux ,,lieux” christologiques importants: un texte-pivot: le Post-Scrip-
tum (qu’on ne peut séparer vraiment des Miettes), signé de Climacus, ’homme
de bonne volonté qui enquéte a propos du christianisme; et L’Ecole du
Christianisme, signée d’Anti-Climacus, le ,,super-chrétien”.

d. Dans le Post-Scriptum, le probléme du devenir-chrétien est li¢ a la
question de 1’acceés au Christ, comme il est déja patent dans les Miettes. Le
Post-Scriptum noue avec une incroyable cohérence des éléments capitaux pour
toute christologie. D’abord, au point de départ, il y a un superbe retournement
de problématique: en partant d’une recherche sur la vérité du christianisme, il
faut en venir a inverser la question. Pour que cette recherche méme prenne
sens, il va falloir aller jusqu’au bout d’une question antérieure radicale, ou
’on rejoint tout homme, et singulierement le philosophe: comment le sujet se
rapporte-t-il, en fait, a la vérité ?

Plus fort encore, on peut faire une lecture a double niveau de ce texte:
dans la premiere partie, ce qui est dit a partir d’une analyse des données de
référence du fait chrétien (I’Ecriture, I’Eglise, les ,,siécles” de la tradition)
peut parfaitement s’actualiser dans un contexte de post-chrétienté. Et c’est un
coup de poing a I’estomac. (Ceci est possible parce que dans les deux cas, la
différence chrétienne s’est perdue, que ce soit dans une chrétienté assoupie ou
le christianisme ,,fait partie des meubles”, ou dans une post-chrétienté devenue
indifférente.) En effet, la question du christianisme n’est pas résolue par un
savoir ,,objectif”, un savoir d’objet, parce qu’il n’est pas d’abord doctrine,
mais communication d’existence. Pas plus que le rapport a la vérité n’est
immédiat, pas davantage le rapport au christianisme n’est donné
immédiatement. Et Climacus de passer en revue successivement le point de
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vue historique, et le point de vue ,,spéculatif”.

Le point de vue historique: ici le déblayage est rapide et vigoureux: ni
I’Ecriture, ni I’Eglise, ni ,,les siécles”, comme ,,preuves’ de la vérité du
christianisme ne servent a donner acces a la foi si le sujet fait abstraction de la
nature de I’intérét qu’il leur porte. L’Ecriture ou I’histoire de 1’Eglise, traitées
comme objets de savoir, ne fournissent que des approximations et non des
certitudes définitives; et d’autre part la science n’est pas la foi. Etonnante
modernité de cette problématique, pour nous aujour’hui qui sommes partenaires
des sciences humaines de la religion, et loin de I’apologétique. Nous savons
bien qu’il est possible d’étudier le texte biblique comme tout autre texte culturel,
et la tradition comme toute autre histoire humaine: ce n’est pas cela qui en fera
la Parole de Dieu, jugement ultime et promesse effective. Il faut lire la Bible
autrement, en un autre rapport. De méme, si 1’on veut se replier sur ’Eglise en
son actualité comme ,,preuve” de la vérité du christianisme, on voit aussitot ou
le bat blesse: I’Eglise est-elle sainte, ou pécheresse et ambigué ?

Mais alors, si I’on ne peut s’appuyer ainsi de I’extérieur sur I’Ecriture,
I’Eglise, la Tradition, comment entrer en rapport avec le christianisme ?
Climacus passe alors au point de vue de la ,,spéculation” (on dirait aujourd’hui:
de I’idéologie). C’est le point de vue qui, dans un état de chrétienté, fait passer
le christianisme comme donné: nous sommes tous chrétiens. Dans un état de
post-chrétienté, on aurait plusieurs variantes: les ,,chrétiens anonymes”, I’Esprit-
Saint mis a toutes les sauces, ou encore, plus proche de I’indifférenciation, le
christianisme comme patrimoine culturel indépendamment de la foi. Point
d’aboutissement: le christianisme, s’il est supposé¢ diffus partout, n’est vraiment
présent nulle part, et se vide de toute signification.

La démarche est étonnamment actuelle. Climacus dit: I’historique, la
spéculation. Nous pourrions dire: les sciences, les idéologies; ou encore, plus
brutalement, a la fin: le savoir, la politique. Comment s’intéresser au
christianisme aujourd’hui, s’il n’est ni un savoir, ni une politique. Pour le redire
autrement, quel intérét possible pour le Christ lui-méme aujourd’hui, s’il ne
donne I’une et I’autre forme de puissance ? Apparait nettement a ce moment
combien 1’on ne peut faire de christologie sans cette quéte fondamentale et
philosophique de I’étre-vrai de ’homme.

Et c’est cela qui se retrouve dans le restant de I’ceuvre kierkegaardienne:
I’attitude fondamentale de I’esprit (qui est en méme temps une pratique) est
double: en arriere pour comprendre, en avant pour agir. Le drame est, dans
I’intelligence ou dans I’action, de faire abstraction du sujet existant, de sa libert¢,
de ses choix, de sa durée, et de traiter toutes choses comme s’il ne s’agissait

14



APPROCHES DU CHRIST DE KIERKEGAARD

que d’objets: en arricre par la science, en avant par la technique. Il n’y a plus
de question éthique, ni de question des fins et du sens, et encore moins, au-
dela de I’éthique, de question de Dieu. Mais cependant, au cceur méme de la
pensée vive et du vouloir-&tre de I’homme, il est des choses qui ne s’obtiennent
que dans I’acte méme ou s’engagent les libertés, dans 1’effort méme de devenir
sujet, un rapport ,,converti” a la vérité, quand elle n’est pas seulement la formule
d’un savoir d’objet, mais une tiche éthique, un ,,faire la vérité” en effet et en
pratique.

Voila pourquoi, antérieure et intérieure a la question du devenir chrétien,
il y a la question du devenir sujet. Le Christ n’est pas seulement vrai homme,
mais, devant Dieu, ’homme vrai. Il est ainsi 1’étre de la vérité rendu acces-
sible & notre humanité dans la participation, I’imitation de sa maniére d’étre.
Du coup, le rapport que nous pouvons entretenir avec lui passe par cette
démarche articulée dans les deux parties du Post-Scriptum: la vérité est de
devenir sujet; mais aussi, deuxiéme partie, devant Dieu (ce qui signifie,
équivalemment: mis en présence du Christ), le sujet est non-vérité.

Concernant cette seconde proposition quelques remarques suffisent sur
L’Ecole du Christianisme, en gardant mémoire de la seconde partie du Post-
Scriptum.

e. S’il faut passer enfin (non sans remords de ne rien dire présentement de
La Maladie a la mort) par L’Ecole du Christianisme, c’est que présenter la
nécessité du devenir-sujet avant de parler de 1I’événement méme du Christ,
I’irruption de I’Eternel dans le temps en personne, dans les ceuvres de
Kierkegaard ou des pseudonymes, risque d’induire en erreur: celle de toutes
les philosophies religieuses qui tirent Dieu du sentiment, du désir, du besoin
humain. En montrant la corrélation entre 1I’exigence absolue pour ’homme du
devenir vrai, et la présentation comme réalisée dans le temps de 1’étre vrai
qu’est le Christ, comment éviter le piege: ce Christ ne convient-il pas trop
bien a I’attente pour n’étre pas une nouvelle illusion ? On aurait tot fait de
montrer qu’on n’obtient ainsi qu'un Dieu miroir de ’homme, voire un Dieu
qui vide ’homme de lui-méme et qui 1’aliéne. Feuerbach doit étre pris au
sérieux.

Or, le principe critique radical de ceci n’est autre que la croix. Ce
renversement de perspective est familier a ’homme de foi: pas plus que
I’homme ne peut se faire Dieu, mais qu’il faut d’abord que Dieu se fasse homme,
de la méme maniere, pour éviter que ’homme ne s’aliéne, c’est Dieu
lui-méme qui donne le modele, dans la kénose et a la croix, de ce que c’est que
sortir de soi au profit de I’autre, dans un mouvement qui fait passer a la vie, la
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vie de I’éternel, et renverse toute aliénation. Geste essentiel qui transfigure ce
qui est défiguré, et fait jouer I’humilité contre toute humiliation. Kierkegaard
est profondément chrétien; mais aussi il a lu Feuerbach, et cela parait dans la
maniére dont il relie, instinctivement, et de maniére luthérienne, c¢’est-a-dire
essentiellement chrétienne, la révélation du Christ et le moment ultime de la
croix. Ceci, sans jamais effacer ni I’une ni 1’autre des deux conditions de
possibilité de la foi, de la rencontre du Christ: I’événement révélateur et la
démarche de la liberté ou de la recherche humaine.

C’est une lecture austeére, mais salubre, que celle de L’Ecole du
Christianisme. Le travail du négatif montre combien la vie, le monde ne sont
pas plats, ni compacts. Dés que 1’esthéte est capable d’ironie, tout redevient
possible, méme si rien au monde n’est capable de le contraindre a faire le
choix d’une autre vie. Mais méme la moralité de ’homme moral ne saurait
étre un terme ultime. Le bon citoyen, bon mari, bon pére, honnéte et droit,
un jour ou I’autre peut et doit étre saisi par I’humour, de tonalité plus grave
que I’ironie, décapant, corrosif. Il ne remet pas en cause les choix: il pése la
relativité de toutes choses, y compris de la vie bien pleine et du devoir
accompli. L’humour s’affirme méme comme ,,I’incognito du religieux”, quand
en contrepoint de I’expérience négative de non-vérité ou de péché il pressent
quelque chose de I’expérience de grace: ce n’est pas par nous-mémes seuls
que nous pourrons guérir de notre division interne, de notre incapacité a
aimer, et retrouver la ,,pureté du coeur” ou le ,,vouloir de 1’un”. L’aspect
pathétique de I’existence est alors tout a fait accentué. L’homme religieux
sait la valeur infinie de chaque existence. Sa question demeure de savoir
comment 1’absolu peut lui étre donné. Encore faut-il que sa perception trés
aigué que tout, absolument, est relatif, voie son sens inversé par la révélation
effective, dans I’existence concréte, de I’absolu lui-méme comme relation et
entrant en relation.

C’est alors que tout tient, ou tombe, s’il y a, ou non, I’événement paradoxal
qu’est Jésus-Christ. Un événement d’une part, mais d’autre part reconnu dans
la foi, ,,organe de I’historique”, qui permet, en particulier parce que la foi n’est
foi qu’en étant une imitation, d’en devenir contemporain.

Kierkegaard parle a ce moment de religieux B. La religiosité A est celle
de la religion naturelle et du théisme: I’homme y poursuit le bonheur dans
I’harmonie avec son monde ou la nature humaine. Parler de religieux B, c’est
faire la différence, avec un aspect polémique: 1’absolu n’est ni le tout du monde,
ni ,,I’essence” de I’homme. Cependant cette différenciation n’est pas exclu-
sion mutuelle: le méme mot est employé: religieux A et B. S’il y a dans la
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révélation un élément extérieur, ou ,,venu du dehors”, transcendant donc, et
non pas seulement immanent, il n’est pas étranger a I’homme, a son monde et
a son histoire. Bien plus, il s’y identifie lui-méme: le lieu de la révélation est
bien un homme, Jésus, dans 1’histoire.

Par ailleurs la révélation n’est pas une idée. Toutes les tentatives de la
penser sont ramenées de force au paradoxe de 1’identité de I’Eternel et d’un
existant concret, un paradoxe qui n’est pas posé par le discours, mais auquel
celui-ci se heurte, tout comme il ne peut étre posé par le désir, parce que la
révélation ultime, le paradoxe absolu, est la croix.

La totalité de L’Ecole du christianisme est consacrée a déterminer
comment quelqu’un peut devenir contemporain du Christ. Les théologiens
modernes disent volontiers que 1’essentiel de la confession de foi est bien de
tenir ensemble que le Ressuscité est le Crucifi€, et réciproquement. On peut
étre surpris du peu de place du mot de résurrection chez Kierkegaard, qui en
cela est bien de son temps. Mais la réalité de la résurrection est partout présente,
et traitée théologiquement par le biais de la contemporanéité, et pour une part
grice a la titulature si particuliére qui fait du Christ ,,I’Instant”. Jésus-Christ,
¢’est maintenant. Ce ,,maintenant” du Ressuscité, ne s’obtient que dans la con-
templation effective, ¢’est-a-dire 1’imitation, du Crucifié.

Plutot que de dire que 1’incognito exige la foi, il vaut mieux dire que la foi
est cet autre regard, un autre rapport avec Celui-1a, le Christ, par qui nous est
communiquée 1’existence, la vie de Dieu, dans le mouvement méme par lequel
il fait corps avec I’homme de souffrance: un rapport de liberté et d’amour dans
I’adhésion. La foi n’est pas un savoir sur Jésus-Christ, mais un exister avec lui
et comme lui. La communication vise a la ,,réduplication’ dans I’existence de
ce qui est recu, de telle sorte que 1’on puisse ,,exister dans ce que 1’on
comprend”. Le ,,croire au Christ” est inséparable d’une imitation. Si le Christ
est sauveur, il est aussi mod¢le. Il ne s’agit pas seulement d’admirer, il faut
imiter: ,,strictement 1’admirateur n’est pas le vrai chrétien, car seul 1’est
I’imitateur”.

3. L’actualité du Christ de Kierkegaard

Cette christologie est ordinaire, et elle est extraordinaire. Elle est ordinaire
dans la mesure ou on y trouve tous les ¢léments (quoi que disent certains de ce
qui leur semble des ,,manques”), et dans le bon équilibre, ou avec les tensions
nécessaires: par exemple le rapport entre la liberté et la grace, entre 1I’expérience
existentielle et I’expérience théologale. Par exemple encore les trois ,,registres”
de toute christologie: 1’éternel, le salut, I’historique: 1a encore chaque registre
est consistant, et 1I’effort est fait pour rendre compte de ce qui les relie en les
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différenciant. Par exemple enfin ,,I’événement” Jésus-Christ, et la maniére trés
fine de bien décrire combien il est planté dans I’histoire, mais avec son incog-
nito. La on sort pourtant déja de ’ordinaire, car cette dernic¢re catégorie est
spécifiquement kierkegaardienne.

Kierkegaard parle bien de I’éternel parce qu’il parle bien de la temporalité.
I parle bien de la liberté, parce qu’il sait le poids des servitudes, mais aussi la
lumicre avec laquelle la grace change le regard. Il parle bien de la grace, parce
qu’il dit son infini respect du plus noble de I’homme. Il parle bien de I’espérance
parce qu’il en dit le risque. Il parle bien du péché parce qu’il en dit I’énigme. 11
parle bien de la vie parce qu’il en dit le pathétique. Et méme il parle bien des
théologiens parce qu’il fait rire de leurs travers...

Quoi de neuf, alors, et de si extraordinaire ? On peut énumérer quatre
aspects.

D’abord et avant tout, dans une écriture qui varie a I’infini les genres, et
qui marie d’une manicre incroyablement heureuse la rigueur dialectique et le
profond de I’expérience, une christologie dont le medium n’est pas I’étre (ou
les natures: nature divine, nature humaine), mais qui prend en compte deux
déterminations essentielles: I’étre dans le temps, et I’étre vrai. Quantité de
perspectives en sont renouvelées. Et le profit est considérable en ce que les
perspectives développées ne trichent jamais ni avec le devenir-sujet, ni avec
la question de la temporalité, ni avec le poids réel du négatif.

En second lieu, I’articulation, inoubliable quand on I’a comprise, entre le
,,que’” et le ,,comment”, en ce qui concerne I’existence du Christ et son imita-
tion par le chrétien. Il y a un ,,comment” exister qui, exactement posé, donne
le ,,ce que” dit la foi ou la révélation.

En troisieme lieu, I’auto-attestation de I’évangile du Nouveau Testament (qu’on
relise L’Instant): I’Evangile s’atteste, alors méme qu’il n’est pas vécu adéquatement,
pourvu qu’il y ait quelque part une Eglise confessante, c’est-a-dire engagée dans
I’imitation effective de Christ, et qui se place sous le jugement de cette Parole.
La vérité n’est pas ce qui nous donne raison, mais ce qui nous juge. Mais ce
jugement-1a n’est jamais sans promesse...

Enfin, quatriemement, une titulature et des catégories christologiques pour
le moins inédites, en particulier avec ,,I’Instant” (et la contemporanéité), le
,,paradoxe absolu”, et I’incognito, dont les théologiens d’aujourd’hui n’ont
pas fini de faire leur profit. D’une maniere ou d’une autre tout lecteur de
Kierkegaard est invité a ne pas séparer la passion du devenir chrétien de la
passion d’exister...
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NIETZSCHE SI ISTORIA GENEALOGICA
A FILOZOFIEI MODERNE (I)

Veronica LAZAR

RESUME: Nietzsche et ’histoire généalogique de la philosophie moderne
(). La reconstitution polémique de la critique généalogique de la métaphysique
qu’entreprend cet article se constitue, a la fois, comme une compréhension
historique de I’engagement philosophique de Nietzsche et comme une polémique
contre certains types défectueux de I’interpréter. Il s’agit ici de révéler un type
particulier d’anti-illuminisme, qui ne prolonge pas la logique dialectique
hégélienne, méme pas en tant que variante de sécularisation, et de saisir, au
contraire, la pensée de Nietzsche comme critique anti-dialectique de toute
métaphysique, inclusivement de celle de Hegel — interprétation qui s’avere,
toutefois, critique envers la thése classique de Deleuze sur 1’intention anti-
hégélienne des écrits nietzschéens. On démontre aussi que la lecture généalogique
ouvre la voie pour une analyse plurale et non-essentialiste des concepts et de la
syntaxe de la philosophie moderne, sans qu’elle se dissipe en un relativisme de
valeur et interprétatif total.

MOTS CLE: généalogie, dialectique, Hegel, Nietzsche, Deleuze, Lumiéres,
modernité

1. Introducere. Contextul istorico-filozofic al aparitiei
analizei genealogice in gindirea lui Nietzsche

E o ironie a sortii ca filozofia lui Nietzsche a fost livrata de istorie unei
multitudini de interpretari, dintre care unele, pentru a confirma parca acea
prejudecatd a unui perspectivism hermeneutic fara limite si fara criterii, legiti-
mate, chipurile, de gandirea nietzscheana, prolifereaza deschizand adesea linii
de lecturd care ii tradeaza acesteia intentiile fundamentale.

Studiul de fata porneste de la premisa ca, pentru a identifica ceea ce e cu
adevdrat inovator si percutant in critica metafizicii pe care o intreprinde Nietzsche,
acel concept metodologic de care se serveste aceasta ca instrument predilect — si
anume conceptul de genealogie —nu poate fi desprins de imaginea despre filozofie
care-1 genereaza, si nici de o ontologie subiacenta care-1 salveaza, prin optiunile
valorice pe care le impune analizei teoretice, de relativismul interpretativ.

Prin urmare, dupa o succinta trecere in revistd a contextului istorico-filozofic
care a dat nastere reflectiei lui Nietzsche — proiectul totalizator in care se angajeaza
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sistemul hegelian, precum si disolutia acestei totalitati operatd de urmasii sdi, e
necesar sa analizam, intai, cateva dintre tezele lui Hegel care fac din gandirea sa
un moment de rascruce al istoriei filozofiei si, din acest motiv, un obiect predilect
al criticii lui Nietzsche. In continuare, vom recurge la o cercetare a specificului
metodei genealogice, respectiv la o observare detaliatd a manierei in care isi
circumscrie ea obiectul analizei — categoriile gandirii filozofice, conceptele si
valorile Incifrate pe care le poarta ele — pentru a descoperi care e natura fortelor
care l-au luat In stdpanire si pentru a sesiza astfel mizele proiectului critic
nietzschean, urmarind totodatd in mod concret maniera in care se aplica acest
concept la o traditie filozofica, pentru a descoperi cum anume a luat ea ,,erori
fundamentale drept adevaruri fundamentale”.

Poate cea mai clard imagine de sine a modernitatii era, pentru Hegel,
filozofia lui Kant. Ea reflecta deopotriva virtutile si viciile vremii sale. Hegel
era convins cd diagnosticul pe care il pusese unei epoci ce facuse din ratiune o
norma si o instanta de judecata era suficient de solid pentru a intemeia nu doar
o critica la adresa iluminismului, ci chiar un sistem incheiat care sa se hraneasca
din iluminism ca dintr-un moment negativ al sau. lar aceasta pentru ca gandirea
epocilor precedente ridicase finitul la rangul — monopolizat in epocile
precedente de absolut - unui obiect specific al cunoasterii', construind, totodata,
0 opozitie abstractd si asumata ca definitiva Intre ratiune si intelect, intre credinta
si cunoastere, intre natura si libertate, Intre subiect si obiect, finit si infinit,
producand astfel o serie de forme goale, instrdinate de continutul care ar fi
trebuit si le produca. In locul unor astfel de contradictii abstracte, Hegel aseaza
in centrul filozofiei sale raportarea totala la sine a unui subiect, care va lua
forma ratiunii unificatoare. Rezultatul manierei in care gindeste Hegel aceasta
reconciliere absoluta e, dupa cum stim, un sistem totalizator care aduce
implinirea absolutului in procesul imanent al istoriei, plasandu-se astfel,
definitiv, sub semnul rationalului — intr-un sens foarte particular — si al
teleologicului, Ingloband finitul in dialectica infinitului si resemnificand
constiintele singulare prin ridicarea lor la universalul comunitatii etice.

!fn excelenta sa prelegere despre solutia hegeliana a auto-intemeierii normative a modernitatii,
Habermas analizeaza sursele acelei dialectici a iluminismului care avea sa cunoasca atatea
variante si transformari pana in a doua jumatate a secolului XX si observa ca modernitatea,
desi prezenta 1n constiinta unora din predecesori, n-a devenit o chestiune filozofica decat la
Hegel, care a configurat intr-o maniera decisiva pentru soarta ulterioara a filozofiei raportul
dintre modernitate, rationalitate §i constiinta timpului (vezi Jiirgen Habermas, Discursul
filozofic al modernitatii, traducere de Gilbert V. Lepadatu, lonel Zamfir si Marius Stan,
Bucuresti, All 2000, p. 40-58).
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Insa urmasii lui Hegel gandesc altfel reconcilierea cunoasterii cu credinta
si a filozofiei cu tezele crestinismului: nu doar ca aceasta unificare care vrea sa
restituie adevarul religiei cu mijloacele filozofiei contrazice natura doctrinei
crestine originare — o doctrind care nu se recunoaste nicidecum intr-un
antropocentrism cum e cel din filozofia religiei a lui Hegel — ba chiar si sursele
lutherane de la care se revendica Hegel?, dar, in plus, ca teoric a statului ca
,,vointa divina prezentd”, ea se dovedeste a fi produsul unei speculatii abstracte,
care nu dd seama nici de ,,adevaratul stat”, nici de ,,adevaratul crestinism”. Aceast
concluzie 1i determina pe tinerii hegelieni sa ceara, in locul medierii reconciliatoare
a celor doua, o decizie: ori antichitate, ori crestinism; ori lume, ori Dumnezeu’.
Asa se face ca optiunile lor filozofice se vor indrepta fie spre a doua parte a
dictonului din prefata Principiilor filozofiei dreptului* — adica ,.tot ceea ce e real
e rational”, in cazul celor ce vor primi numele de hegelini de dreapta, fie spre cea
de-a doua parte, ,.tot ceea ce e rational e real”, in cazul celor de stanga, fiecare
parte acuzand, totodatd, deficienta fundamentala a optiunii contrare.

In acest fel insa, totalitatea sistemului se pulverizeaza: ceea ce unise Hegel
urmasii sai aveau sa despartd. Un proces desfasurat in trei etape, sugereaza
Karl Lowith: ,,Feuerbach si Ruge au intreprins o modificare a filozofiei
hegeliene, pentru a aduce-o in acord cu spiritul epocii aflate in plina schimbare;
B. Bauer si Stirner au pus capat oricarei filozofii printr-o critica si printr-un
nihilism radical; Marx si Kierkegaard au Tmpins pana la extrem concluziile
trase 1n privinta acestei situatii in schimbare: Marx a distrus lumea capitalist-
burgheza, Kierkegaard pe cea crestin-burgheza™. Si, cu totii, voiau sa restituie
existentei concrete greutatea care fusese sublimata prin spiritualizare: existenta
sensibila sau istoricd a individului, la Feuerbach si Kierkegaard, individul uman
in unicitatea sa, dincolo de categoria inventata a ,,umanitatii’, la Stirner,

2 Hegel se vedea pe sine ca protestant — mai exact, ca lutheran; aceasta nu I-a impiedicat insa
sd reconcilieze dihotomia instituitd de Luther insusi intre credintd si ratiune — tocmai in
numele protestantismului! Hegel intelegea protestantismul ca o redescoperire a adevaratului
crestinism, altfel spus o eliberare de ingustimea dogmatica a religiei pozitive si o recastigare
a demnitatii naturii umane primite in dar de la Dumnezeu.

3 Pentru a vedea cit de caracteristica e forma disjunctiva pentru gandirea post-hegelienilor, sa
ne amintim ca existd chiar o carte a lui Kierkegaard care se numeste Sau/sau.

*G.W.F. Hegel, Principiile filozofiei dreptului, traducere de Virgil Bogdan si Constantin Floru,
Bucuresti, Iri 1996, p. 17.

> Karl Lowith, From Hegel to Nietzsche. The Revolution in Nineteenth Century Thought,
translated by David E. Green, Garden City, New York, Anchor Books, Doubleday & Com-
pany, Inc. 1964, p. 68-69.
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existenta materiald a societatii, la Marx. Reconcilierea hegeliana cu realitatea,
reproseaza Marx, nu se produce in realitate, ci ¢ doar ideala® (de aceea, teoria
trebuie sa devind o criticd practica, auto-suprimandu-se astfel ca teorie si
realizand adevdrata sinteza a realitatii cu esenta sa reflectatd; insd, in acest fel,
activitatea practic-criticd nu e doar o purd schimbare a lumii concrete, ci §i 0
transformare a filozofiei in calitatea ei de constiinta a acestei lumi).

Altfel spus, nucleul atacului lor vizeaza, intr-un fel sau in altul, chiar inima
organismului hegelian: identitatea realitatii cu ratiunea. Fie ca se constituie in
numele unei sinteze inca nedmplinite, ca 1n cazul lui Marx, al unei inadecvari
apriorice a predicatelor logice la existenta empirica —adevaratul criteriu al realului,
asa cum afirma critica lui Feuerbach, sau chiar al unei inaptitudini a existentel
singulare de a se reconcilia cu esenta universald — sau a discursului filozofic
de-a surprinde individualul, existenta brutd (adicd nivelul cel mai abstract al
fiintei, ar fi spus Hegel) — despre care vorbeste Kierkegaard, considerand ca
mantuirea poate fi doar individuala si non-istorica, si cd existenta sociald e o
forta nivelatoare, — sistemul sintezelor e atacat din toate partile. Intregul nu va
mai fi niciodata Intreg, iar asa-zisa salvare a religiei prin adoptarea formei
conceptului, la care aspira Hegel, va iTnsemna chiar disolutia filozofiei crestine.’

(Ceea ce mai ramane, astfel, din teologia istorica a lui Hegel e o istoricitate
omogenizanta, transformatd intr-un proces istoric privat de orientarea
teleologica initiala® — singurul absolut ce supravietuieste disolutiei spiritului e

6 Ba chiar, afirma, pe de alta parte Marx comentandu-1 pe Hegel, teoria politicéd a acestuia e
materialistd, pentru ca face din realitatea existenta a statului esenta sa, in ciuda faptului ca
recunoaste contradictia dintre societatea burgheza si stat! Aceasta e miezul reprosului adresat
de hegelianii de stdnga — si, mai apoi, chiar si de Nietzsche — judecitii care ar exalta realul
asa cum se configureaza el la un moment dat.

7 De acum incolo, religia va fi explicata antropologic — Feuerbach, inlocuita cu ,,umanitatea”
—Ruge, respinsa cu totul ca produs toxic al unor conditii istorico-economice alienante pentru
om — Marx, sau demontata ca inventie a carei sarcind e sa ofere, in scop conservativ, explicatii
inteligibile pentru suferintd — Nietzsche.

8 Observatia i apartine, dealtfel, tot lui Lowith, insd comentariul lui Habermas pune aceasta auto-
livrare a filozofiei pe mainile unui istoricism sceptic, pe seama unui nou raport al modernitatii cu
ratiunea, regandita tocmai in opozitie fata de ratiunea hegeliana atotcuprinzatoare si inzestrata cu un
sens progresiv: ,,Ratiunea nu e considerata nici ca ceva terminat, ca o teleologie obiectiva care se
manifestd n naturd sau istorie, nici ca o capacitate pur subiectiva. [...] Discursul modernitatii se
pune tocmai 1n sfera nefiintarii i schimbatorului sub determinatiile intelegerii si erorii: el poarta
ratiunea in domeniul care, att pentru ontologia greaca cat si pentru filozofia moderna a subiectului,
a fost considerat ca lipsit pur si simplu de sens si incapabil sa fie teoretizat” (Jiirgen Habermas,
Discursul filozofic al modernitatii, p. 67). O mutatie care nu ramane fara consecinte, ci care
reorienteazd, am putea spune, posibilitatea ratiunii de-a se analiza pe sine, evitand, totodata
circularitatea autoanalizei prin recuperarea acelor zone de semnificatie altadata periferice.
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caracterul istoric al existentei umane; o viziune nivelatoare asupra istoriei ce
va face obiectul criticii lui Nietzsche — dar critica sa va suspecta faptul ca o
asemenea credinta in semnificatia istoriei nu e altceva decat un substitut al
vechii credinte religioase. Insa, pentru prima dati dupa glorificarea hegeliana
a prezentului’, tinerii hegelieni vor orienta istoria spre viitor: prezentul va fi
redus la Tnsemnatatea unui simplu moment, a unei situatii temporare, si el va
servi, in principal, la a da o forma viitorului. Cat despre chestiunea eternitatii,
earamane, de acum, cel putin pana la cazul special al gandirii lui Nietzsche, in
seama unei teologii de-acum desuete.)

Pe de alta parte, tinerii hegelieni, indiferent de orientarea lor, cad de acord
asupra necesitatii unei critici aduse gandirii iluministe, insa ei schimba directia pe
care i-o imprimase Hegel si-1 atacd chiar pe initiatorul ei. Motivul pentru care
recurg la o astfel de deturnare e maniera in care e conceputa ratiunea, in chiar
gandirea lui Hegel, dupa principiile autoritare si atotcuprinzatoare ale iluminismului,
si care se dovedeste defectuoasa cel putin in doud privinte: intai, e inrddacinata
intr-o subiectivitate privitd in mod iluzoriu ca functie cognitiva autonoma (ontologic
si social) si care pretinde ca si-ar subordona si ar oculta cu succes propria natura
non-intelectuald, propriile resorturi ascunse care scapd, in realitate, auto-reflectiei
(pretentie ce nu e doar o prejudecatd a unui fapt imposibil, ci $i un canon indezirabil,
spun criticii sai); in al doilea rand, pretinsa ei adecvare la un univers perfect inteligibil
s1 autonomia fatd de lumea-obiect nu pot fi credibile, de fapt, decat intr-un model
epistemic ce pastreaza garantia veracitatii pe care i-o ofera o sursd supramundana.
Teologia loveste din nou, prin imaginea pe care si-a facut-o despre sine, de la
Descartes incoace, subiectivitatea moderna. Astfel, filozofia nu numai ca nu s-a
emancipat si autonomizat in raport cu sursele sale teologice, ci a devenit, tocmai
datorita acestui discurs despre o emancipare care i-ar fi constitutiva, un bastion de
aparare al relicvelor teologice. Iar procedeul 1si atinge apogeul 1n Insasi filozofia
lui Hegel, care, dupa cum remarca Feuerbach, ,,identifica negatia crestinismul [i.e.
moartea lui Dumnezeu pe cruce] cu crestinismul insusi '’ si face din momentul
sau negativ, din ateism (sau, mai curand, am spune noi, din depasirea religiei prin
preluarea continutului ei de catre filozofie) motorul implinirii spiritului divin.

Pe de alta parte, ei reproseaza discursului filozofic — acesta e, cel putin, cazul
lui Marx s1 Engels, care se evidentiaza astfel in corul vocilor tinerilor hegelieni —

° Pentru Hegel, prezentul — adica acel moment al timpului cu adevarat real — inglobeaza in
sine toate epocile trecute; altfel, timpul — ca si spatiul — e doar o dimensiune de care are
nevoie spirit pentru a se obiectiva.

10 Feuerbach, citat in Karl Lowith, From Hegel to Nietzsche, p. 74.
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ca ar fi alterat transparenta si modestia legitimd a gandirii, sufocind-o cu o
suprastructurd de concepte care au ambitia, printr-o eroare de inversiune, ca stau la
originea realitatii sociale. Doar atunci cdnd diviziunea muncii devine diviziune reala
intre munca materiala si cea spirituald, ne spun autorii /deologiei germane, 151 poate
inchipui constiinta ca este altceva decat constiinta practicii existente'', si doar printr-o
asemenea emancipare iluzorie poate ea trece la elaborarea de teorii. (Cum ajunge o
filozofie cum e cea speculativa sa creada in suprematia spiritului in istorie? inti, prin
separarea ideilor de autorul lor si de conditiile socio-economice care le-au generat,
pentru a le ridica la un asa-zis universal al rationalitatii', si prin ipostazierea lor
intr-o constiintd de sine.) Dimpotriva, ideile isi afld explicatia In prozaica practica
materiala, i nu numai ca ele nu constituie forta motrice a lumii i a istoriei, dar nici
macar nu pot schimba o anumita configuratie a constiintei fard a rasturna relatiile sociale
care au produs aceasta congstiintd. Marx si Engels gindesc astfel critica ideologiei ca pe
un atac la adresa unui iluminism insuficient, deturnat tocmai de categoriile iluministe,
ce trebuie epurate de reziduurile metafizice printr-o analiza radicala.

Dar prin aceasta, Marx si Engels se inscriu in randul mostenitorilor fideli
ai principiului dialecticii continuatiste iluminismului, cdutand in chiar nucleul
care a generat contradictiile societatii moderne sursa regenerarii — e drept,
revolutionare — a acestei societdti (Insd punind, ca resursd a aceste regenerari,
in locul constiintei reflexive hegeliene, activitatea subiectului producator').

' Congtiinta e, ca si religia, suprastructura ideologica. ,,Omul e lumea omului, e statul, societatea.
Acest stat, aceasta societate produc religia, o constiinta rasturnata a lumii, pentru ca sunt chiar
ele o lume inversata. [...] Ea [religia] e realizarea himericd a esentei umane, pentru cd esenta
umana nu poseda o realitate veritabild. A lupta impotriva religiei inseamna, deci, indirect, a
lupta impotriva lumii de dincolo, pentru care religia e aroma spirituala” (vezi Karl Marx, Pour
une critique de la philosophie du droit de Hegel. Introduction (1844), in Karl Marx, Philosophie,
édition établie et annotée par Maximilien Rubel, Paris, Gallimard 1994, p. 90).

12Karl Marx & Friedrich Engels, Ideologia germand. Critica filozofiei germane moderne in persoana
reprezentantilor ei Feuerbach, B. Bauer si Stirner §i a socialismului german in persoana diferitilor
lui profeti, traducere colectiva, Bucuresti, Editura de stat pentru literatura politica 1956, p. 47: ,,[...]
ideile acestea se nlantuie intr-adevar prin intermediul bazei lor empirice si pentru cd, intelese numai
ca idei, ele devin autodiferentieri, distinctii ficute de gandire.”

13 Filozofia reflectiei, care privilegiazi cunoasterea, intelege procesul de formare al spiritului (dupa
modelul raportdrii la sine) ca si constientizare; filozofia praxisului care privilegiaza relatia dintre
subiectul ce actioneaza si lumea obiectelor manipulabile, intelege procesul de formare al speciei
(dupa modelul alienarii de sine) ca si creatie de sine. Pentru ea, nu constiinfa de sine, ci munca
este principiul modemnitatii” (Jiirgen Habermas, Discursul filozofic al modernitatii, p. 75). lar
aceasta ratiune reorientatd acum 1n raport cu un scop si-ar pierde, sustine Habermas, caracterul
unificator pe care il castigase in critica hegeliand ce viza filozofia subiectivitatii. Poate ar mai
merita addugat, totusi, cd aceasta filozofie marxista, pe care Habermas o numeste a praxisului, nu
se dorea nimic altceva decat o Implinire a filozofiei constiintei, perfect adecvatd imaginii de sine
aacesteia, o reconstruire a totalitatii etice compromisa de alienarea muncii si a raporturilor sociale,
si cd interpretarea in termeni economici a lumii umane era, dupa cum o declara Marx insusi, doar
ultimul rezultat al criticii sale la adresa filozofiei politice si a metafizicii lui Hegel.
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Aici e punctul 1n care ia sfarsit orice aparenta a unei posibile traiectorii
comune a lui Marx si Nietzsche. Pentru ca Intregul proces pe care il intenteaza
Nietzsche ratiunii nu e o critica a insuficientei acesteia: ratiunea nu poate fi
depasita printr-o ratiune mai radicald, ci ea trebuie demascata ca fiind, prin
natura sa, altceva decat un principiu autonom si autolegitimant: ratiunea e o
masci a vointei de putere. In felul acesta, el se sustrage constrangerii acelei
false alternative pe care Foucault o numea ,,«santajul» cu Aufkldrung”'4,
pentru ci nu se situeaza nicidecum ,,pro” sau ,,contra’ ratiunii iluministe, ci
demonteaza genealogic insusi mecanismul alternativei care constrange la o
luare de pozitie'. O astfel de pozitionare care nu opteaza nici intre dreapta
hegeliana si stanga hegeliana, nici pentru o ratiune emancipatoare sau pentru
una care sd compenseze suferintele rupturilor produse, este, in primul rand,
anti-iluminista intr-un fel propriu, care scapa tocmai dialecticii iluminismului,
pentru cd diferd de orice produs speculativ si reconciliator al principiilor
iluministe — ceea ce nu se intampla nici cu filozofia lui Hegel, si nici cu cea
a lui Marx — asa cum diferd de orice corectare diferentiatoare a unei folosiri
eronate a categoriilor ratiunii, precum si de restituirea unui sens originar
mistificat de cétre diverse conditii sociale, economice s.a.m.d. exterioare,
cum am vazut ca procedeaza critica ideologiei, si aceasta pentru simplul
motiv cad genealogia e o criticd al carui postulat metodologic e inexistenta
esentei 1n sensul ei metafizic traditional.

Prin urmare, vom cadea de acord cu sentinta lui Deleuze'® cu privire la
opozitia fundamentala dintre genealogia lui Nietzsche si dialectica, pentru
ca dialectica, asa cum se prezinta ea ca principiu discursiv §i ontologico-
istoric la autori ca Hegel si Marx, ramane, afirma Nietzsche, o simpla
permutare de aparente, de simptome, despre care nu stie ca sunt aparente §i
simptome; dialectica e ea Insasi un simptom, Insa e incredintatd ca poate
descoperi un sens autonom si originar al evenimentelor, ignorand faptul ca
sensul i este imprimat evenimentului doar o data cu forta care pune stapanire

4 Michel Foucault, Ce sunt Luminile? (I), in Michel Foucault, Ce este un autor? Studii si
conferinte, traducere de Bogdan Ghiu si Ciprian Mihali, Cluj, Idea Design & Print 2004,
p. 73.

' Prin critica la adresa ratiunii §i prin critica la adresa contradictiei.

16 Gilles Deleuze, Nietzsche si filozofia, traducere de Bogdan Ghiu, Bucuresti, Ideea europeana
2005.
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pe el si ignorand, in acelasi timp, tocmai natura motorului acestor forte.'
(De aceea, dialectica reduce pluralitatea si diferenta suprimandu-le printr-un
Aufhebung reconciliator si conditioneaza afirmatia de travaliul negativitiatii.
Negativitatea e, prin esenta sa, pentru dialecticd, unica si mediatoare, dar o
negativitate In vederea determinatiei pozitive, in vreme ce afirmatia gene-
alogiei e programatic plurald si autonoma.)

In plus, prin specificul ei, critica genealogica isi propune o regandire nu doar a
limitelor ratiunii — adicd o emancipare de ambitia ei nefondatd, dar si de restrangerile
sale abuzive — ci, totodatd, si a intentiilor morale in slujba carora se pune ratiunea,
asezandu-se prin aceasta, tocmai in calitate de ratiune, la baza unui edificiu metafizic
cladit din credinte'. Interogarea valorilor care se infiltreaza in aceasta constructie se
doreste adevarata implinire a proiectului critic initiat de Kant®, proiect care, lipsit de
radicalitatea acestei interogatii asupra fundamentelor, ar riamane un simplu comentariu
reactiv, superficial si neutru valoric. In plus, cum aceste evaludri isi afla si ele, la
randul lor, sursa in niste valori care le genereaza, genealogia lui Nietzsche e o
interpretare critica si, totodatd, creatoare a realitatii si a conceptelor filozofice.

17 Pentru a intelege mai bine optimismul lui Marx in privinta capacitatii omului de-a-si intelege
propria conditie prin simpla restituire a unui sens originar ocultat, dar si credinta lui intr-un agent
uman in stare sd intreprinda o astfel de reforma, iatd un fragment dintr-o scrisoare pe care o
adresase lui Ruge in 1843: ,,Reforma constiintei [s.n.] consta exclusiv in a face lumea mai constienta
de sine, In a o trezi din somnul unde se viseaza pe sine, in a-i explica propriile actiuni. [...] Deviza
noastra va fi deci: reforma a constiintei, nu prin dogme, ci prin analiza constiintei mistice, obscura
el insesi, fie cd se manifesta 1n religie, fie in politici. Vom vedea atunci ci, de multa vreme,
lumea viseaza un lucru de care ar ajunge sa devind constienta pentru a-1 poseda cu adevarat.
Vom observa atunci ca nu e vorba de a construi o punte intre trecut si viitor, ci de-a implini ideile
trecutului” (Karl Marx, Une correspondance de 1843. Karl Marx a Armold Ruge, in Karl Marx,
Philosophie, p. 46). Desigur, nu e vorba de un esentialism in sensul cel mai propriu — am vazut
ca Marx refuza o asemenea ipostaziere a esentei care sa poata fi circumscrisa teoretic, ficand-o
sa depinda de o variabila socio-istorica; insa credinta Intr-un veritabil al umanului si intr-o necesitate
a reconcilierii cu natura strabate scrierile sale si se infiltreaza in conceptia despre alienare, in
ciuda istoricismului viziunii sale despre omul ca produs (si totodata producator) al societatii.

18 Aceasta e si explicatia pe care o ofera Deleuze pentru opozitia lui Nietzsche fata de dialectica:
,,Dialectica se hraneste din opozitii deoarece ignord mecanismele diferentiatoare mai subtile
si subterane: deplasirile topologice si variatiile tipologice. [...] o aproximare grosolana a
jocurilor vointei de putere. Privind simptomele in mod abstract, ficand din migcarea aparentei
legea genetica a lucrurilor, neretinand despre principiu decat o imagine rasturnata, dialectica
opereza i se migca in elementul ficfiunii” (vezi Gilles Deleuze, Nietzsche si filozofia, p. 183).

Y Nietzsche pastreaza semnificatia cea mai generald a metafizicii, de credinta intr-o altd lume,
ideald, prototip/sursa a adevarului.

2 Lipsa evaludrii care sa completeze filozofia criticista kantiand o face insuficientd si, in
acest sens, inutila.
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2. Hegel si reinventarea identitatii logico-metafizice

Hegel e mostenitorul a doua orientari critice la adresa Luminilor: intai,
reflectia sa se lasd impregnata de un anumit tip de ,,expresivism™?!, al carui
principal reprezentant fusese Herder, si care presupunea ca omul ar ajunge la
realizarea suprema exprimandu-se in maniera artistului, proces care nu se poate
desfasura in lipsa unei unitati interne a fiintei umane nu mai putin desavarsita
decat unitatea operei de arta (canon care contrazice viziunea analitica iluminista
asupra facultatilor omenesti**); in mod similar, chiar comunitatea politica si
cea culturala, 1n calitate de intreg organic, isi au fiecare propria si unica maniera
de expresie, pe care utilitarismul si atomismul politic al Luminilor o ignorasera
cu incdpatanare in virtutea convingerii ca natura societatii e pur contractuala.
Pe de alta parte, Hegel e influentat de filozofia libertatii morale a lui Kant,
inrddacinata 1n ratiunea purd practica; insa de o libertate morala absolutd nu
poate fi vorba, spune traditia teoriei morale, fara emanciparea subiectului moral
de natura, de sensibilitate si de legile cauzale de care e conditionat subiectul,
emancipare care sfarseste prin a stabiliza o opozitie mai adanca decat cea pe
care se sprijinea filozofia iluminista.

In acest sens, aceste doud momente logice pe care le despartise istoria —
armonia relatiei dintre om si natura ce caracteriza (cel putin in ochii
iluministilor) cultura greacd trebuise sa faca loc, in istoria spiritului, varstei
istorice a libertatii, fiindca era necesar ca omul sa se divida pentru a se implini
ca o constiinta de sine liberd — nu pot fi reconciliate printr-o intoarcere la un
moment logic anterior istoric, aga ca ceea ce-1 ramane de facut lui Hegel e sa
elaboreze o sinteza speculativa.® Si anume, doar daca acordul cu natura a
celei mai spirituale parti a omului — a libertdtii morale, altfel spus — e mai mult
decat accidental, ci provine dintr-o adecvare originara, doar atunci se poate ca,
prin spiritualizarea naturii insesi, prin inclinatia ei fireasca spre scopuri

2l Expresia 1i apartine lui Charles Taylor.

22 Si aceasta pentru cd individul, sustin Herder si discipolii sdi, nu e un compus intre minte gi
trup, ci o unitate care le inglobeaza pe ambele.

2 Taylor enumera opozitiile pe care vrea sa le depaseasca sistemul hegelian, ca implinire a
proiectului filozofic al generatiei de la 1790: ,,opozitia dintre gandire, ratiune si moralitate,
pe de-o parte, si dorinta si sensibilitate, pe de alta parte; opozitia dintre libertatea in cel mai
inalt grad constienta de sine, pe de-o parte, si viata comunitatii, pe de alta parte; opozitia
dintre constiinta de sine §i comuniunea cu natura; iar dincolo de toate acestea, separarea
dintre subiectivitatea finitd si viata infinitd a naturii, bariera dintre subiectul kantian si
substanta spinozistd” (vezi Charles Taylor, Hegel and Modern Society, Cambridge, Cam-
bridge University Press 1979, p. 9).
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spirituale, sd se solutioneze problema altfel insurmontabild si alienanta a
contradictiei starnite de iluminism si de filozofia kantiana.

Dar a face astfel din natura un moment al spiritului Inseamna a recurge la
conceptul unui subiect cosmic.?* Teoria hegeliana a subiectului ¢ una a auto-
realizarii intr-un sens aristotelic, dar una radical orientata impotriva dualismului
cartezian al eterogenitatii mintii fata de trup® — aparut intr-un context post-
scolastic diferit de cel al hylomorfismului aristotelic — dupa care trupul ar ar fi
un simplu corp guvernat de legi mecanice, privat de inteligenta formativa a
mintii. Fiindcd, printre numeroasele teme de reflectie pe care 1 le datoreaza
Hegel lui Kant se numara, cu sigurantd, faptul ca acesta a chestionat posibilitatea
unei duble naturi, prin descoperirea radacinii comune a intelectului si
sensibilitatii Tn aperceptia purd (imaginatia transcendentald).

Pentru Kant, unitatea sintetica a fenomenelor produsa de spontaneitatea
intelectului face posibila experienta ca legatura a reprezentarilor unei diversitati
date 1n unitatea categoriala. Legatura nu e prezenta in obiectul insusi, ci obiectul
e generat de aceasta legaturd. Un asemenea raport unificator al aperceptiei

2 Ajci se face manifestd influenta idealismului german. Insa nu prin importul vreunei forme
de panteism, pentru care omul n-ar fi decét o parte infinitezimala, lipsitd de autonomie, a
totului divin, fiindca Spiritul universal ajunge la constiinta de sine prin om, ceea ce face din
om un vehicul imanent al spiritului (nu o oglinda!), iar din Spirit un principiu divin aparte,
care, implinindu-se intr-un proces imanent, diferd in mod radical de Dumnezeul dogmei
crestine. Pe de alta parte, rolul unificator asignat aici ratiunii il juca, de obiecei, la romantici,
o functie a intuitiei sau a imaginatiei, pe care Hegel o respinge ca produs al unei subiectivitati
care creeaza neobositd forme ce nu pot atinge niciodata expresia absolutd — e vorba de ceea
ce Hegel numeste ,,infinitul riu”, creatia infinitd al cirei motor e dorul [Sehnsucht], tAnjirea
unei lumi parasite dupa principiul divin care a parasit-o. Infinitul hegelian va scapa de o
astfel de alterare doar incorporand in sine finitul.

% E un principiu fundamental al gandirii lui Hegel faptul ci subiectul, impreuna cu toate
functiile sale, desi «spiritualy, e necesarmente «intrupat» [embodied]; iar aceasta din doua
perspective convergente: ca «animal rationaly, adica fiinta vie ganditoare, pe de-o parte, si
ca fiinta expresiva, pe de alta parte. Altfel spus, ca fiinta a carei gandire se exprima mereu
printr-un mediu” (Charles Taylor, Hegel and modern society, p. 18). E un principiu care nu
permite materiei — sau mediului — sa riméana nealterate de spirit, pentru ca fuziunea e perfecta,
chiar daca se implineste ca proces, adica in timp, si chiar daca diviziunea interna a totalitatii
e obligatorie. (Totusi, putem vorbi de o ierarhie a fiintelor ca unitéti ale viului, in functie de
gradul realizarii acestei fuziuni, si unde nivelul superior e rezervat fiintei inzestrate cu
constiinta de sine. Structura ierarhiilor hegeliene e mereu acceasi: nivelele inferioare contin
proto-forme ale versiunilor superioare si au o orientare teleologica, adica tind si se
implineasca dupa modelul celor imediat urmatoare.) in acest fel, unitatea subiectului nu e
nici simpla, nemediata — deci abstractd — dar nici lipsitd de o dinamica proprie.
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care face posibila cunoasterea si obiectivitatea a atras atentia lui Hegel — meritul
aperceptiei kantiene e acela ca functioneaza ca unitate originara, generatoare de
diferente: intre eu si lume, Intre subiect si obiect. La randul lui, aportul lui Hegel
— care va deturna, desigur, intentia kantiand — consta 1n introducerea mobilitatii
in orice unitate: nu exista unitate statica, ci doar una care se autoproduce ca
unitate (in acest caz, ca unitate a gandirii cu fiinta®®), si de aceea aperceptia e
altceva decat identitatea vida si abstracta a lui ,,Eu gindesc”, devenind o sinteza
careia, comenteaza H. Marcuse in lucrarea sa de doctorat despre fiinta hegeliana
ca mobilitate ,,1i apartine deja diversitatea, corpul, materia [...]. In unitatea
transcendentald a purei constiinte de sine, Hegel introduce fiinta plina de Viata™.
In sinteza absoluti nu se produce doar cunoasterea, ci insisi fiinta.

Dar, de vreme ce Kant e cel care a facut posibila o asemenea descoperire
inovatoare, ce-l determind atunci pe Hegel sa-si formuleze atacurile impotriva lui
Kant laolalta cu cele care-l1 vizeaza pe Jacobi, acest adept lipsit de rigurozitate al
intuitiei? Ratiunea acestei critici e faptul ca, in ciuda abisului epistemologic care-i
desparte, si pentru unul, si pentru celalalt — si pentru fiecare din filozofiile finitului —
absolutul e un camp necognoscibil, accesibil subiectului uman numai prin credinta
ca certitudine non-sensibila a suprasensibilului sau prin sentiment, astfel ca intre
credinta religioasa in principiul divin si cunoasterea acestuia se adanceste o prapastie
de netrecut.”® Nu putem avea acces la un adevar al lucrurilor finite si temporale,
spune Kant, pentru ca ele nu sunt altceva decat fenomene, — insd acesta limita nu
impiedica filozofia kantiana sa ramana, din perspectiva lui Hegel, prizoniera a
obiectivitatii, pentru ca si-a interzis orice strapungere cognitiva a inteligibilului. De
aceea, citim in Credinta i stiinta, ea nu reuseste sa depaseasca o dubla opozitie: pe
de-o parte, cea intre infinitatea conceptului si finitudinea empiricului si, pe de altd
parte, cea Intre fiecare din acestea doua si absolutul aflat, chipurile, dincolo de ele.

Din pacate, scrie Hegel, gandirea lui Kant std sub semnul unor cristalizari
opozitive eronate, care ii contamineaza rezultatele — de aceea, pentru a putea fi utilizata
mai departe, spiritul ei speculativ, care se face manifest in deductia transcendentald
a categoriilor, trebuie separat de litera ei ce apartine filozofiei discursive.”

26 Unde ambii termeni au o semnificatie transcendentald, sustine Marcuse: ,,a fi” e posibil
pentru ca ,,gandesc”, si invers.

2" Herbert Marcuse, L’Ontologie de Hegel et la théorie de [ historicité, traduction par Gérard
Raulet et Henri-Alexis Baatsch, Paris, Gallimard 1972, p. 37.

BVezi G.W.F. Hegel, Credinta si stiinta, in G.W.F. Hegel, Studii filozofice, traducere de D.D.
Rosca, Bucuresti, Editura Academiei 1967, p. 5-127.

¥ G.W.F. Hegel, Deosebirea dintre sistemul filozofic al lui Fichte si sistemul filozofic al lui
Schelling, in G.W.F. Hegel, Studii filozofice, p. 129.
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Ce-i reproseaza mai exact Hegel? Faptul ¢4, in filozofia sa, conceptul e caracterizat
ca o simpla unitate formala opusd unei diversitati, iar categoria, desi dedusa speculativ
(»spiritul” kantianismului e principiul speculatiei, adica identitatea subiectului cu
obiectul), ramane un compartiment incremenit, mort, al intelectului. Hegel identifica
prin aceasta in gandirea critica reflectarea intelegerii de sine a epocii moderne,
impreuna cu deficienta specifica acestei comprehensiuni: ,,Kant nu simte ca rupturi
diferentierile dinduntrul ratiunii, clasificarile dinduntrul culturii si, in genere, sciziunile
acestor sfere. Kant ignora de aceea nevoia care apare odata cu separdrile obtinute din
principiul subiectivitatii°. Si, dacd Hegel considerd ca problema kantiana a
posibilitatii judecatilor sintetice a priori exprima adevarata idee a ratiunii, aceasta se
intampla numai pentru ca ea se face ecoul unitatii originar-sintetica dintre gandire si
fiinta, unde subiectul e particular, sub forma fiintei, iar predicatul e universalul a
priori care ia forma gandirii.

Dealtfel, Hegel nu e nicidecum pionierul incercarii de-a solutiona
dualismului inradacinat in filozofia lui Kant, ci demersul sau e precedat de o
intreagd miscare in cadrul idealismului german, care observase ca din doctrina
expusa in Critici se puteau trage concluzii nesatisfacatoare din punct de vedere
moral si epistemologic. Dintre idealisti, lui Hegel 1i starneste admiratia Fichte,
pentru tentativa de-a deduce rational (i.e. unificator) categoriile. Incepand cu
contradictia initiala dintre ratiunea teoretica §i cea practicd, i continuand cu
deductia dinamica a categoriilor, Fichte a reusit sd facd inteligibilad ideea ca
ratiunea e acea facultate care incorporeaza contradictia, depasind-o.’! Acestui
moment hotarator pentru evolutia gandirii lui Hegel 1 s-a mai addugat influenta
lui Schelling, care a adus la un punct comun originea intelectului si pe cea a
ratiunii: dacd pentru Fichte operatia fundamentala a intelectul ramane, ca pentru

30 Jiirgen Habermas, Discursul filozofic al modernitatii, p. 36. Si, adauga, Habermas, ,,aceasta
nevoie s-a impus in filozofie atunci cAnd modernitatea s-a inteles ca o epoca istorica
[multumita sistemului hegelian], atunci cand aceasta a constientizat ca problema istorica
detasarea de trecutul exemplar si necesitatea de a crea toate normele din sine insisi”. Solutia
lui Hegel e 1nsa deficitara, sustine Habermas, fiindca noutatea prezentului si deconectarea
lui de la modelele experientelor trecutului devine incapabila sa-si atribuie de la sine o
legitimitate proprie, care sa nu o transceanda, paralizata fiind de transformarea ei intr-un
moment prescris dintr-o devenire istorica ale carei evenimente sunt deja necesare. Pentru o
asemenea interpretare ce mosteneste intuitia criticd a hegelienilor de stanga, tocmai
absolutizarea ratiunii, care trebuia sa suspende aporiile modernitatii iluministe, invalideaza
proiectul autoasignarii, printr-o predeterminare a procesualitatii Implinirii ratiunii.

31 Vezi Nectarios G. Limnatis, Reason and Understanding in Hegelian Philosophy, Southern
Journal of Philosophy, Vol. XLIV, 2006, p. 607-627.
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Kant, abstractia, producatoare de determinatii finite si fixe, aflate intr-un raport
de exterioritate reciproca, iar cea a ratiunii € o operatie concreta, care are ca
obiect determinatiile infinite si unificatoare, Schelling sustine, in schimb, o
origine comuna a celor doud: experienta. Astfel ca, inclusiv datorita lecturilor
din Schelling si Fichte, in Fenomenologia spiritului e reflectia asupra
imanentei*’ cea care ofera constiintei rationale certitudinea ca obiectul pe care
il sesizeaza e real, insa ratiunea ramane puterea unificatoare care, pe de-o parte,
suprima diviziunile fixe pe care le produce intelectul, iar pe de alta parte percepe
ca pe-o contradictie dialectica ceea ce pentru intelect e identic cu sine si static®.
(Daca intelectul abstrage universalul din lucruri, acest universal ramane simpla
negatie a particularului, i, prin urmare, e el insusi un particular, de vreme ce
nu surprinde procesul dialectic al trecerii de la unul la cealalalt, ci 1si fixeaza
doar obiectele ca pe niste determinatii date, abstrase, deci, de la miscarea si
dezvoltarea unificatoare, de la ,tranzitia pura”. De aceea, doar Ideea ratiunii,
care suprima abstractia conceptului, poate fi rezultatul unui proces, pe care
putem sa-1 urmarim atat in dezvoltarea sa logica, cat si in dezvoltarea sa istorica.)

Recursul la desfasurarea procesuala si oroarea pe care i-o inspira lui Hegel
imobilitatea provin din convingerea sa ca diviziunea si contradictia sunt conditii
ale vietii. Ratiunea nu se opune decat fixitatii absolute pe care o instituie
dihotomic intelectul (pentru care acceptarea contradictiei qua contradictie
inseamnd anihilare), iar aceasta cu atat mai mult cu cét opozitiile insele se
origineaza in ratiune.*

Insa ruptura de maestrul Kant nu se limiteaza la reelaborarea distinctiei
intre facultati, ci Intreaga ei greutate ni se releva o datd cu proiectul totalizator
pe care il atribuie Hegel ca sarcina ratiunii: articularea rationald completd a

32 Pentru Hegel, o categorie existd doar dacd e aplicabild unui obiect, iar logica nu e nimic
daca nu e obiectificatd. Stiinta concreta e fundamentata pe logica, insa logica insasi poate fi
adusa in Intregime la prezenta doar prin intermediul externalizarilor ei; iata de ce principiul
idealist ca stiinta nu e nici pur empiricd, nici pur metafizica isi afla aici confirmarea.

33 Ar merita, poate, s3 amintim aici cd, desi pentru intelectul asa cum era zugravit in filozofia
kantiand contradictia avea un caracter insurmontabil negativ, critica ii recunostea totusi
acesteia o necesitate subiectiva sub forma antinomiei cosmologice. La Hegel, aceasta
necesitate devine obiectiva, pentru cd sursa miscarii $i a vietii e contradictia.

3% Asa se explica orientarea criticii formulate de Hegel impotriva filozofiei kantiene a
reprezentdrii §i constiintei, pentru a relativiza importanta acesteia din urma; domeniul
congstiintei il constituie reprezentarea, adicd opozitia dintre un subiect si un obiect, iar
constiinta, la rAndul sau, e doar o etapa a cunoasterii absolute, situata intre suflet — simbioza
intre ceea ce nu este Inca pentru sine subiect si ceea ce i se va opune ca obiect — si spirit.
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metafizicii ca logica.*® Aici, Hegel preia definitia kantiana a totalizarii ca idee
dialectica ce depaseste capacitatea intelectiva, insa ii modifica semnificatia:
depasirea dialectica a intelectului de catre ratiune nu mai e ilegitimad pentru
cunoastere, pentru ca acest moment dialectic negativ e rasturnat intr-o sinteza
speculativa superioara, legiferata de ratiunea 1nsasi, dupa legile sale unificatoare.
[ata in ce fel ratiunea cunoaste o transformare care contrazice de doud ori
principiile kantianismului: nu devine doar o categorie cognitiva care a incetat
sd mai fie autonoma in raport cu intelectul si asupra careia nu mai planeaza
interdictia de-a prelua mecanismele cunoasterii intelective (pentru ca intelectul
i1 pregdteste opozitiile sale de care ratiunea are nevoie ca de un moment pe
care sa-1 nege’®), ci devine, totodata, si o categorie cognitiva metafizica apta,
ba chiar facuta pentru a cunoaste absolutul. Apta sa-1 cunoasca, Insa aici nu e
vorba de o cunoastere receptiva, ci de una dinamica si productiva, pentru ca
sinteza operata de ratiune si-a pierdut caracterul regulativ si ideal pe care il
avea in viziunea lui Kant, ajungand Tnsusi principiul realitatii; mai precis, cu
cuvintele lui Hegel 1nsusi, ,,in gindirea intelectului, continutul e indiferent
fata de forma sa, in timp ce in gdndirea comprehensiva a ratiunii, continutul 1si
produce forma din sine insusi’>.

Altfel spus, motivul acestei capacitati perfecte a ratiunii de-a aprehenda
realului 1n toata bogatia sa de determinatii e acela cd intre realitate si concept
existd o adecvare fara rest: migcarea cunoasterii este reciprocd, pentru ca se
ridica de la concretul sensibil la abstract si de la abstract la concretul complet
determinat, universalul concret, astfel ca acest universal concret nu e separat
de realitate, ci se hraneste din ea. Functia conceptului e aceea de a cuprinde, a
intelege (termenul begreifen inseamna chiar ,,a intelege”) sintetic continutul
divers, in calitate de lege internd a compozitiei acestui continut in diferentierea
sa. Departe de-a mai constitui unitatea intelectuala exclusiv formald a unor

3> Tata de ce Hegel nu aduce niciodata critici filozofiei lui Schelling ca proiect metafizic, ci
doar iluziei lui ca absolutul s-ar putea revela fara nici o mediere (vezi prefata Fenomenologiei
spiritului). Larandul sau, Schelling nu-1 acuza vreodata pe Hegel ca ar fi abandonat intentiile
filozofice ale idealismului german de a ajunge la o cunoastere absoluta si o cunoastere a
absolutului, ci i suspecteaza doar pretentia transparentei desavarsite a revelarii absolutului
(privitor la aceasta ultima chestiune, vezi Nectarios G. Limnatis, Reason and Understand-
ing in Hegelian Philosophy, p. 610).

36 Ratiunea ajunge sa fie constientd de unitatea sa reflectdnd asupra contradictiei neinteriorizate
a determinatiilor intelectului, in timp ce intelectia nu e altceva decét o gandire negativa, o
negatie abstractiva a ceea ce se dd ca imediat.

37 Hegel, citat in Ibidem., p. 618.
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determinatii concrete, conceptul e Tnsusi principiul creator al fiintei. Pentru
aceasta, Hegel nu se multumeste sa subordoneze diferenta identitétii, ci o chiar
genereaza din identitate: conceptul e forma infinita care-si produce propriul
continut.*® Iar acest concept determinat e autorealizarea acelui concept singu-
lar care e totalitatea fiintei — spiritul absolut ca subiect.*

Vedem astfel ca intregul proiect hegelian se transforma sub ochii nostri
intr-o totalizare absoluta a tuturor determinatiilor: ceea ce nu e Totul, absolutul,
se va autodepasi intr-o forma superioara, pentru ca nimic nu scapa absolutului;
absolutul e identitatea dintre identitate si non-identitate, altfel spus, fiecare
termen se dovedeste a fi nu doar opus al opusului sau, ci si identic cu opusul
sau, pentru ca acest opus nu e doar un altul oarecare, ci propriul sau opus.
(Acesta este si sensul libertatii: libertatea exista doar acolo unde nu exista
pentru mine nici un altul care sd nu fiu eu Insumi! insa atunci judecatii vointei
morale kantiene trebuie sa i se aduca corectivul, necesar, de altfel, si judecatilor
logice, ca subiectul si predicatul ei raman exterioare unul celuilalt, ca
particularul si universalul sunt diferite, acordandu-se, totusi, ca si cum ar fi
acordul lor prezumat ar fi o identitate reald.) Ceea ce leaga, prin urmare,
termenul de opusul sau este procesul desfasurat in timp: opozitia se naste din
unitatea originara, pentru a se suprima intr-o unitate superioara. Absolutul nu
cunoaste niciun termen care sa fie alter-ul sdu cu adevarat, asa cum si-1 reprezinta
dogma crestind pe Dumnezeu ca transcendent fata de lumea creatd —: el nu

38 Vezi articolul Concept (Begriff) din Bernard Bourgeois, Le vocabulaire de Hegel, Paris,
Ellipses 2000, p. 16-18. Nu trebuie sa uitam ca pentru Hegel logica insasi e ontologica,
pentru cé ea coincide cu metafizica, stiinta esentelor lucrurilor, si nu are nimic de-a face cu
logica formala traditionala.

% Pentru una din cele mai cuprinzitoare si mai lamuritoare descrieri a ratiunii, vezi si
G.W.F. Hegel, Prelegeri de filozofia istoriei, traducere de Petru Draghici si Radu Stoichita,
Bucuresti, Humanitas 1997, p. 12-13: ,ratiunea [...] isi este siesi substanta si puterea
infinitd, isi este siesi materia infinita pentru intreaga existenta naturala si spirituala, cat si
Jforma infinita, prin urmare dynamisul acestui continut al ei. Substanta este ratiunea, adica
ceea ce prin sine §i in sine da fiinta si persistenta intregii realitati; ea este putere infinita,
deoarece ratiunea nu este atat de firava incat sa se margineasca la natura ideala [...]; ea
este continut infinit, esentialitate si adevar deplin, material pe care 1l da activitatii sale
spre prelucrare, deoarece — spre deosebire de activitatea finita — ratiunea nu are nevoie de
conditia unui material exterior mijloacelor date, din care sd primeascé hrana §i obiectul
activitatii sale; ea isi gaseste 1n sine izvorul si-si este propriul material pe care-l prelucreaza:
dupa cum ea 1si este siesi proprie presupozitie si scopul absolut, tot astfel ea este advenirea
si generarea, dinlduntrul fenomenului, a acestora, anume nu numai ca univers natural, ci
si ca univers spiritual — 1n istoria universala”.
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poate finici fixat Intr-o determinatie, pentru ca altminteri ar fi limitat, dar nici
nedeterminat, adica altceva decét determinatiile, pentru cd absolutul nu e o
categorie abstractd. Absolutul nu e absolut decat daca are in sine totalitatea
determinatiilor, diferentiate si relativizate — absolutul se diferentiaza astfel si
se determina in sine insusi, daca e subiectul tuturor determinatiilor ideale
(logice) sau reale (naturale si spirituale)*, de la cea mai sdraca si abstracta —
fiinta, nedeterminata pentru ca se poate predica despre orice subiect — pana la
cea mai concretd — spiritul perfect transparent siesi, determinatie care nu mai
trimite la o alta superioara, ci incheie miscarea raportandu-se la sine insasi,
adicad la totalitatea devenirii sale care include in ea fiecare dintre momentele
anterioare. Si, spre deosebire de filozofia kantiana, pentru fenomenologia lui
Hegel, cunoasterea are mereu absolutul ca si continut, si ea se dovedeste a fi
cunoasterea de sine — adica subiectul si obiectul — a spiritului absolut.
Mecanismul de trecere de la o determinatie la alta este suprimarea care conserva
si depaseste — Aufheben, auto-negatia originard dialectica care sfarseste ca
unitate speculativa (adicd mediata de negatie) a opusilor. (Iar filozofia joaca
un rol indispensabil in realizarea prin aducere la constiinta de sine a acestei
reconcilieri. Absolutul e originea unitara din care se desprind diferentele si
care e prezent ca unitate in diversitatea fiintarii, iar sarcina filozofiei e
restaurarea in forma sintezei a totalitdtii divizate a absolutului.)

Toate aceste raporturi exprimd, de fapt, nucleul intregii gandiri hegeliene,
si anume principiul rationalitatii realului, postulat in prefata Principiilor
filozofiei dreptului: ,,.Ce este rational, este real; Si ce este real, este rational ™!,
pe care E. Gans, editorul celei de-a doua editii a tratatului, o explicd in felul
urmator: ,,Pentru a fi adevarat in raport cu natura sa, ceea ce ¢ cu adevarat
rational isi 1a continuu o forma in lume, dobandind actualitate; iar ceea ce
existd cu adevdrat in lume poseda in lumea Insdsi justificarea unei rationalitati
inerente”™. Hegel insusi admite ca aceasta e chiar esenta dogmei crestine,
recunoasterea domniei divine asupra lumii, fiindca ratiunea nu cunoaste o
alteritate care sa i se opuna, prin a carei mediere sd se instrdineze de sine, ci
ratiunea e Insusi absolutul, asa cum Dumnezeu e fiinta in cel mai inalt grad

#Vezi articolul Absolu din Bernard Bourgeois, Le vocabulaire de Hegel, p. 5-6: ,,Absolutul,
identitate cu sine care se diferentiaza fata de ea Insasi si se identifica cu sine in diferentele
astfel puse, devenind prin aceasta totalitate, nu exista decat prin acest moment mediu al sdu
prin care se opune caracterului siu nedivizat ca relatie cu sine”.

4 Vezi G.W.F. Hegel, Principiile filozofiei dreptului, p. 17.

2 Gans, citat in Karl Lowith, From Hegel to Nietzsche, p. 136.
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reald, singura reald, in sensul riguros al realitdtii. Realitatea efectiva
[Wirklichkeit] e unitatea multiplicitatii imediate a fiintei cu desfasurarea
identitatii cu sine reflectate a esentei, adicd cu ratiunea. Efectivitatea e
obiectivarea ratiunii in realitatea existentd. latd de ce filozofia Insdsi nu rosteste
adevarul decat atunci cand spune despre finit ca e ideal (iar in acest sens,
spune, Hegel, orice filozofie e idealista).

Asa se face ca intruparea si apoi moartea lui Dumnezeu nu lasa
nereconciliatd opozitia dintre divin si uman, ca astfel universalul se
singularizeazd facandu-se trup, eveniment care revela substanta teologica a
istoriei §i implinirea istoricd a divinului, o miscare dublatd de nu mai putin
importanta ridicare — tot prin procesul istoriei — a comunitatii subiectilor la
universalul etico-politic al statului care reprezintd intruchiparea imanenta a
absolutului. (Mai tarziu, aceste doud miscari care se deplaseaza in sens invers
una fata de cealaltd, si pe care Hegel le-a conceput ca unitare, chiar daca cea
dintai — singularizarea universalului — e cea care o face posibild pe cea de-a
doua — universalizarea singularilor, vor rupe unitatea proiectului hegelian,
unitatea realitdtii cu ratiunea, pentru cd urmasii vor prelua doar cate unul din
aspectele ecuatiei: hegelienii de dreapta vor accentua primul aspect — Intruparea
lui Dumnezeu in om, iar cei de stanga il vor adopta ca motto pe cel de-al doilea
— comunitatea etica ridicata la rang de absolut.)

Aceasta Inseamna ca spiritul reclama o obiectivare in istorie.
Semnificatia istoriei e una prin excelentd politicd: popoarele nu au istorie
decat dacad sunt subiectii unui progres al libertatii (fiindca libertatea e
substanta spiritului), adica dacad se constituie ca state care sd reprezinte
cadrul politico-spiritual indispensabil pentru dezvoltarea constiintei
libertatii. (Odata cristalizatd politic, viata etica e momentul suprem al
spiritului obiectiv, i ce-1 mai lipseste e doar constiinta de sine care se va
manifesta prin arta, religie si filozofie, o constiintd care, pentru a se
desfasura, are, la randul sdu, nevoie de cristalizarea comunitatii politice si
culturale ca de-o presupozitie obiectiva necesara.*’)

Istoria universald unifica progresiv toate istoriile particulare ale popoarelor,
dintre care fiecare joaca pe rand rolul principal, iar miscarea sa reuneste
substantialitatea nereflectatd — deci nedivizata — a statului grec cu constiinta

# Altfel spus, istoria nu e istorie in lipsa evenimentelor factuale care o constituie (res gestae)
si in lipsa constiintei acestor evenimente, reflectate intr-un discurs istoric (historia) — cei
doi factori constitutivi sunt libertatea reala manifestata politic si constiinta acestei libertati
manifestatd prin arta, religie si filozofie.
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crestind a libertatii, si vointa subiectiva cu cea universala, contopindu-le dia-
lectic in figura statului — ideea divina infatisata pe pamant.*

Dar, faptul ca implinirea dialecticii istorice e conditionata de natura — si de
geografie, pentru ca soarele istoriei rasare In Orient si apune in Occident — care
nu e altceva decat o contradictie nerezolvata (simpla alienare in realitate,
obiectivare a Ideii logice ca identitate cu sine ideald), face ca istoria sa cuprinda
in sine un element negativ imposibil de absorbit intr-o sinteza superioara: istoria
e locul suferintei, al nedreptitii, al dramelor si al luptelor. Insa chiar acest mo-
ment negativ si aparent lipsit de sens e motorul dezvoltarii pozitive — motorul si
instrumentul, pentru cd Spiritul lumii i ratiunea care se desfdsoard in istorie
pentru a-1 implini e vicleana: isi aserveste evenimentele si marile individualitati,
pasiunile si dorintele lor, pentru a atinge un scop mai inalt, pe care nimeni din
cei pringi in iminenta istoriei nu-l cunoaste. $i, asa cum absolutul nu tolereaza
nici o exterioritate absoluta 1n raport cu sine, ci si-o apropriaza, tot astfel ratiunea
istoricd primeste in sanul sau irationalul, pentru a-1 subsuma apoi progresului
congstiintei libertatii —scopul final care se constituie ca dynamis al evenimentelor.

Acesta e regimul contradictiei si al negativitatii la Hegel: ele sunt consti-
tutive spiritului chiar 1n calitate de contradictie si negativitate, insa ele sfarsesc
prin a converti semnificatia aliendrii sale intr-o obiectivare indispensabild
aducerii la prezenta. Cu totul altul e sensul pe care-l1 da Nietzsche acestor
termeni: el preia polemic contradictia, pentru a demasca in figura ei o forma
fictiva a logicii, si se revoltd impotriva conditionarii afirmatiei de plierea
negativa asupra sinelui; Insa, procedand in acest fel, el pune capat totodata
convergentei pe care o cunostea opozitia lor in gandirea hegeliana, tratind
negativitatea ca reactivitate nihilistd, iar contradictia ca afirmatie plurala.

3. Conceptul nietzschean de genealogie

Pentru a cartografia maniera in care se infasiseaza conceptul de genealogie
in scrierile lui Nietzsche, vom urmari in paralel doua lecturi care se raporteza
intrucétva diferit la gandirea sa, si anume cea a lui Michel Foucault®, autor

“ Hegel combate viziunea liberdtii naturale gi imediate a omului, ingradite ulterior de stat si
de convietuirea in societate; in realitate, afirma el in Prelegerile de filozofia istoriei, omul e,
intr-adevar, liber de la natura, Insd numai dupa concept, iar conceptul reclama obiectivare
in existenta reald: nu are sens sd vorbim de o libertate in sens pur subiectiv, libertatea nu e
nemijlocitd, ci dobandita prin disciplinarea cunoasterii §i a vointei, iar vointa trebuie, la
randul ei, sé interiorizeze exigente universale ale dreptului si ale moralitatii.

4 n acest capitol, ne vom referi, mai exact, pentru aceasta, la cateva texte in care Foucault
dezvolta o serie de reflectii care il au ca obict explicit pe Nietzsche si genealogia sa:
,.Nietzsche, Freud, Marx”, ,,Nietzsche, genealogia si istoria”, ,,Adevarul si formele juridice”,
dar si la un text cu o semnificatie de program pentru Foucault insusi i pentru varianta sa de
genealogie: ,,Ce este un autor?”.
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care se revendica, dealtfel, de la ea ca de la o sursa fundamentala, si cea a lui
Gilles Deleuze, din cartea sa Nietzsche si filozofia. Aceste interpretari se disting
inca de la Inceput una de cealalta prin obiectivul pe care si-1 propun: intentia
lui Foucault este aceea de-a degaja natura interpretarii intr-un sens mai ge-
neral, plecand de la interpretarea genealogica, insa, ca lectura partiala, lectura
sa nu va da seama de propriul filozofiei lui Nietzsche; intentia lui Deleuze e
identificarea unitatii gandirii lui Nietzsche ca filozofie a afirmatiei, astfel ca,
doar pentru a ajunge la aceasta unitate urmareste sa determine specificului
genealogiei, care reprezinta punctul nodal ce leaga critica valorilor (care poate
fi doar analitic privitad ca un proiect negativ) si filozofia afirmatiei. Dincolo de
scopurile acestor doua analize, diferendul, am putea spune, se poarta asupra
statutului esentei: pentru Foucault, discursul post-metafizic refuza sa accepte
ca ar exista vreo esentd oarecare — de aceea, interpretarea e, prin natura ei,
infinitd; pentru Deleuze, In schimb, definitia esentei poate fi configurata in
mod precis atunci cand referentul sunt textele lui Nietzsche (si existenta acestei
esente nici nu poate fiignoratd, dealtfel, de o raportare filologica fidela la ele):
esenta e adecvarea dintre lucru, pe de-o parte, si vointa si fortele care il determina
fara a-1 denatura, pe de altd parte. Desigur, Deleuze nu confundad esenta
delimitatd astfel cu aceea in jurul careia se construia metafizica traditionala —
e un fapt decis ca esenta Inseamna pluralitate, ca e determinata de perspectiva,
insd aceasta pluralitate nu o disipeaza, ci o face doar relativa la raport armonic.
Genealogia inseamnd, in consecintd, pentru Deleuze, o evaluare diferentiatoare
—nu neutrd! — a valorilor, o critica implicit creatoare; nu doar o metodologie
interpretativa care ar putea, eventual, functiona ca norma si pentru alte tipuri
de interpretdri ,,suspicioase” — agsa cum sugereaza intr-un fel Foucault atunci
cand descopera un liant intre tehnicile de analiza ale lui Nietzsche, Freud si
Marx* — ci o adevarata ,,ontologie selectiva” unica®’.

Miza acestei comparatii intre perspectiva lui Foucault si cea a lui Deleuze
e tocmai aceea de-a vedea daca putem stabili criteriul dupa care o interpretare
in sensul pe care i-1 da Nietzsche este sau nu preferabild alteia. Existd o
cunoastere adevaratd a lucrurilor? O perceptie mai adecvata decét alta, de vreme
ce perceptia nu e o oglindire fideld, ci o elaborare a unei imagini a lucrurilor?
Raéspunsul e negativ, stim acest lucru, pentru ca pretentia de obiectivitate ar

4 Michel Foucault, Nietzsche, Freud, Marx, in Michel Foucault, Theatrum philosophicum.
Studii, eseuri, interviuri: 1963-1984, traducere de Bogdan Ghiu, Ciprian Mihali, Emilian
Cioc si Sebastian Blaga, Cluj, Casa cartii de stiintd 2001, p. 80-95.

# Gilles Deleuze, Nietzsche si filozofia, p. 84.
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trebui sa se afle in posesia ,,totalitatii” (intr-un sens nu departe de cel hegelian)
si sa se raporteze la un referent noumenal al interpretarilor, pe care ar fi nevoita
sd le mésoare pe toate cu ,,etalonul perceptiei exacte™® — o absurditate, pentru
ca a poseda masura justa ar reclama o situare transcendenta a celui care masoara.

Cu toate acestea, Nietzsche vorbeste in mai multe randuri despre
capacitatea de-a face ,.filologie bund”, respectiv ,,filologie proastd”, de-a
identifica natura si calitatea fortei instdpanite asupra evenimentului sau asupra
cuvantului. Asa ca, pentru a cerceta ce inseamna exact acest lucru, sa urmarim,
printr-o evaluare comparativa, in ce fel inteleg Foucault, si apoi Deleuze, aceasta
,filologie buna”.

3.1. Foucault si conceptul de genealogie ca noua interpretare

Stim din textele lui Nietzsche ca notiunile centrale gandirii filozofice isi
datoreaza figura actuala si prestigiul uitarii genezei si istoriei lor, stergerii
urmelor pe care le-au lasat, si a urmelor care le-au marcat, adica uitarii intregii
istorii a fortelor care le-au stapanit. Toate conceptele prin care se rezuma,
intr-o maniera semiotica, totalitatea unui proces scapa definitiei; in realitate,
nu e definibil decat ceea ce ¢ lipsit de istorie.*’ Sigur, mecanismul acesta nu e
o exceptie care ar viza doar conceptele filozofice: toate cuvintele noastre sunt
produse perisabile ale unor procese istorice guvernate de hazard, insa in
concentrarea de sens filozofic e inca si mai probabil sd descoperim o intreagd
arhiva de semnificatii trecute.*

Analizele-program din cateva scrieri ale lui Foucault elucideaza
functionarea genealogiei ca dezmembrare si descentrare reclamatd de dubla
suspiciune pe care o starneste limbajul: intai, aceeea cd limbajul nu spune
exact ceea ce spune, ci cd, in plus sau 1n paralel, ascunde un sens subteran, iar
apoi, aceea ca nu detine monopolul asupra transmiterii de semnificatii.’!
Consecinta unor asemenea banuieli e emergenta unei noi specii de
hermeneutica, in care semnele nu mai sunt dispuse intr-un spatiu omogen de

8 Friedrich Nietzsche, Despre adevar si minciuna in sens extramoral, in Friedrich Nietzsche,
Opere complete 2, traducere de Simion Danila, Timisoara, Hestia 1998, p. 562.

# Friedrich Nietzsche, Despre genealogia moralei, 11, 13. Antihegelianismul e marcant; iar
pozitioneaza impotriva convertirii istoriei i devenirii 1n stiinta sau chiar in prototip al stiintei.

0 Michel Foucault, Arheologia cunoasterii, traducere de Bogdan Ghiu, Bucuresti, Univers
1999, p. 8: ,,[...] istoria unui concept nu e, in totalitate, aceea a rafinarii lui progresive, a
rationalitatii sale in continua crestere, a gradului sau de abstractizare, ci aceea a diferitelor
lui cAmpuri de constituire si de validitate, a regulilor sale succesive de utilizare.”

1 Michel Foucault, Nietzsche, Freud, Marx, p. 80.
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semnificare, dupa modelul semiologiei clasice, ci pe o axa a profunzimii, care
se fereste insa sa fie confundata cu interioritatea: Nietzsche e cel care se
impotriveste confundarii profunzimii cu un adevar interior mai adanc — asa
cum se intampla cu sinele subiectului, profunzimea se transforma intr-o simpla
iluzie, intr-un efect al suprafetei. (Ba chiar, actiunea performata de acest sine,
sugereaza Despre genealogia moralei, primeaza in raport cu agentul sau, iar
agentul e doar fictiunea produsa de actiune.)

Ce se intampla, in acest caz, cu interpretarea, destinatd, prin traditie,
dezvaluirii sensurilor pe care vrea si trebuie sa le transmita textul intr-un mod
inca univoc? Interpretarea descopera ca obiectul sdu nu e niciodata un grad
zero al sensului, un semnificat absolut®?, ca semnificatul insusi ¢ generat de o
interpretare si cd functioneaza in regim de semnificant, si c¢a, din vehicul trans-
parent al semnificatiei, se converteste intr-o masca opaca ce ascunde un continut
ce poate fi redistribuit la nesfarsit in alte semne. Astfel, interpretarea devine
un proces infinit, care nu mai are altceva de interpretat decat interpretari, semne,
asa cum o descoperd Nietzsche efectudnd analiza sursei termenilor ,,bun” si
,rau” in Despre genealogia moralei (unde cuvintele reveld nu atit un sens
propriu, universal si univoc, ci intentia traductibila n termeni valorici a celui
care le utilizeaza si care, la randul sau, e ghidat de forte care pot fi interpretate
in termeni de nobil, respectiv josnic. Insd, desi Foucault nu ajunge si o
recunoasca, existd un punct al analizei care e decisiv §i, prin aceasta, ultim:
criteriul ascendent/descendent al vointei de putere). lar daca interpretarea e
fara sfarsit, sustine Foucault, ea e, totodata, si lipsitd de o origine si de un
punct final, al implinirii, devenind, in cazuri extreme, o analizd filologica
regresiva care conduce spre o zona in care Insusi interpretul se apropie tot mai
mult de posibilitatea aneantizarii, in care criteriile interpretarilor si evaluarilor
sale se topesc n masa altor criterii si evaluari, in care insusi genealogul se
confrunta cu pericolul de-a fi absorbit de gaura neagra a interpretarii.
Interpretarea fara limite devine propriul sau obiect, revenind asupra sursei sale
— interpretul — cu o obstinatie circulara.

Cum e posibila o asemenea disparitie a originii interpretarii? E vorba de o
lipsa care nu se mai traduce printr-o carentd, ci printr-o continud adoptare a
unor noi reguli ale jocului; de fapt, insasi interpretarea inseamna instapanirea
asupra unui set de reguli prealabile, aproprierea unei grile de lectura,

52 Nu existd fenomene morale, existd doar o interpretare morald a acestor fenomene. Aceasta
interpretare are ea insdsi o origine extramorald”, spune Nietzsche in § 260 din Vointa de
putere: iar sursa tuturor e de natura fiziologica.
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subsumand-o propriei vointe si integrand-o unui alt joc. In felul acesta, ea se
inscrie in logica obiectului pe care il analizeaza si devine o prelungire a
acestuia. Structura acesti miscari e cea a transformarilor discontinue, unde
cuvintele 151 schimba mereu sensurile, iar evolutiile lor neliniare §i neanuntate
se fac adesea vizibile in articulatii neasteptate — Insa nici macar genealogia
nu poate sa descopere locul lor originar. Am spus nu poate? in realitate, nici
nu si-o propune, tocmai pentru ca principiul ei e totala neancredere fata de
origine si fata de semnificatia teleologica. Foucault remarca™ folosirea a doi
termeni distincti care marcheaza diferenta dintre doud tipuri de temei: pe
de-o parte, originea [ Ursprung], in cautarea careia porneste mereu metafizica,
pentru a afla esenta insasi a lucrului, ,,posibilitatea lui cea mai purd, identitatea
sa repliata atent pe ea Tnsasi, forma sa mobila si anterioard fata de tot ce este
exterior, accidental si succesiv. A cauta o astfel de origine inseamna a incerca
sd regasesti «ceea ce deja existay, «lucrul 1n sine» al unei imagini exact
adecvate siesi; inseamna a considera drept intdmplatoare toate peripetiile
care au putut surveni, toate siretlicurile si toate degizarile; a cauta sa
indepartezi toate mastile, pentru a dezvalui, in sfarsit, o identitate prima’”™*,
Dar obiectul genealogiei se sustrage discursului esentei i al originii:
genealogia e un discurs al inceputului [ Herkunft], o analiza a carei premisa
metodologica e incredintarea ca nu putem in nici un fel vorbi despre un grad
zero al identitatii, anterior succesiunii de contingente, si cd singura lege a
succesiunii € hazardul luptelor intre niste fragmente discontinue. (Ceea ce
nu Insemna ca obiectul analizei e inexistent, sau ca e o aparenta, ci ca el este
deja prezenta unei/unor forte.®) inceputul e istoric, e prozaic si priveaza
astfel originea de atmosfera aproape teologica in care se infasoara: ,,Odinioara
cautai sa dobandesti sentimentul maretiei omului, invocand obdrsia lui divina:
lucrul acesta a ajuns astazi un drum interzis, cdci la poarta lui sta maimuta,
alaturi de alte lighioane infricosatoare™°. Originea, sediul adevarului si al
inteligibilitatii, face loc istoriei — incertd s1 ea — erorilor cristalizate in
adevdruri, iar unitatea substantiald a esentei e pulverizatd intr-o multitudine
de evenimente unice guvernate nu de vreo mecanica, ci de hazard, care nu se
nasc din intentii $1 nu implinesc semnificatii.

33 Vezi Michel Foucault, Nietzsche, genealogia, istoria, p. 183-205.

5% Ibidem., p. 185.

5 Acesta e si principiul cercetarilor istorico-genealogice ale lui Foucault: anterioritatea
practicilor in raport cu subiectii lor, cu obiectele teoretice care configureaza discursul asupra
practicilor.

5¢ Friedrich Nietzsche, Aurora, § 49.
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Foucault remarca faptul cd analiza inceputului, provenienta, e insotita adeseori
la Nietzsche de explicatii asupra originii de sange —e vorba de nobletea sau josnicia
care se transmite biologic — i ca ea e integrata intr-un discurs despre corporalitate.>
[ata de ce, am putea adduga, daca existd un temei prim — incognoscibil, totusi —
daca existd un punct de plecare, un adevar al interpretarii altfel fara sfarsit, acesta
trebuie sa fie fiziologicul. Dar iatd ca nici macar corpul nu e o entitate identica cu
sine, ci cd poartd urmele unor practici istorice (asa cum o vor demonstra studiile
lui Foucault, continudndu-1 pe Nietzsche) care-1 fac imposibil de circumscris ca
esenta stabila in functie de care s poata fi reconstituita totalitatea: discontinuul a
patruns in chiar fiinta noastra materiald. — Am putea spune ca tocmai dispretul
filozofilor pentru corp, ca o constanta irelevanta pentru cunoastere, si pentru abisurile
pe care le deschide ii impinge pe o pista a iluziei, in care simtul istoric e deturnat
inspre viziuni fals-panoramice, guvernate de legi transistorice, dar care nu reusesc,
de fapt, sd se ridice la indltimea neutralitatii ideologice a carei apologie o fac.
Numai instdpanindu-se asupra istoriei, Intorcand-o impotriva producatorilor de
discurs istoric, poate genealogia sa scape ideologiei istoriciste.™

Astfel, analiza provenientei convingerilor noastre se intoarce impotriva
unei presupuse origini de care ar fi legat fenomenul printr-o filiatie continua si
necesara; Nietzsche i reproseaza, de exemplu, lui Schopenhauer®, ca explicand
religia ca pe un produs al unui sentiment, ar face din ea ceva dat i necesar, o
constantd antropologica, scapandu-i astfel caracterul sau de inventie, caracter
care nu Inseamna altceva decat ca reprezentarea religioasa (care functioneaza
aici doar ca un exemplu printre altele, Insa situatia cunoasterii e perfect similara)
e un joc liber intre diverse forte, nu produsul unei facultati transcendentale.*

7 Michel Foucault, Nietzsche, genealogia, istoria, p. 190: ,,Genealogia, ca analiza a
provenientei, se plaseaza, prin urmare, la jonctiunea dintre corp si istorie. Ea trebuie sa arate
corpul marcat de istorie, si istoria ruindnd corpul”.

38 Lectura lui Foucault descopera trei moduri genealogice care dau replica celor trei tipuri de-
a face istoria identificate de Nietzsche in 4 doua consideratie inactuald: un carnaval buf al
mastilor istorice care sd parodieze istoria monumentald a glorificarii marilor momente; o
disociere a propriei identitati, care sa puna in locul unitatii un amalgam niciodata agregat intr-
o esentd, si 0 spontaneitate creatoare in locul continuitatii fidele a istoriei anticaresti; si, in
sfarsit, demontarea subiectului cunoasterii i a legitimitatii sale de-a se institui ca instanta
critica: credinta in posibilitatea absolutd a cunoasterii si in ,,intemeierea reciproca a adevarului
si libertatii” (Idem., p. 204) fac loc constiintei pericolului extrem pentru individ si omenire al
ducerii la implinire a vointei de adevar. ,,Ceea ce nu vrea sa insemne, in sensul criticii, ca
vointa de adevar e limitatd de finitudinea cunoasterii; ci ca isi pierde orice limita si orice
intentie de adevar in sacrificiul la care trebuie sd supuna subiectul cunoasterii” (Ibidem.).

% Friedrich Nietzsche, Stiinta veseld, V, § 353.

0 Q critica ce l-ar putea viza si pe Feuerbach, convins ca ripeste religiei autoritatea daca o
coboara la simplu produs — e drept, necesar — al psihicului uman.
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Intr-un fel, istoria genealogica asa cum o gandeste inovator Nietzsche e o
istorie a convingerilor istorice, o istoriec non-metafizica® a ceea ce s-a intamplat
sd ne constituie ca subiecti §i care, prin hazardul sdu, ne smulge unei esente
constrangatoare pentru a ne livra libertatii de-a ne autoconstitui.®

Si atunci, ce distinge, in ochii lui Foucault cititor al lui Nietzsche, o filologie
,,buna” de una ,,proastd”? Ce este acel ceva care rupe omogenitatea tesaturii
interpretdrilor? E acea interpretare care, in loc sa interpreteze, devalueaza viata
si o invinoviteste, privand-o de inocentd. Insisi capacitatea de-a efectua o
astfel de taietura si de-a exclude ca indezirabild o varianta de interpretare se
datoreaza autorului sau si a intentiilor cu care opereaza interpretand, pentru
ca, spune Foucault, interpretul ca sursa are intaietate in fata semnelor.®
Intrebarea adecvati in privinta interpretirii nu e ,,cum?”, ci ,,cine?”*

Insa aceastd intrebare, am comenta noi, nu face altceva, in logica
foucaldiand, decat sa integreze pe acel ,.cine” ca semn, aducindu-1 inapoi in

! Michel Foucault, Ce sunt Luminile? (I), p. 75-76: ,,[...] genealogica in finalitate si arheologica
cametoda. Arheologicd —nu transcendentald — in sensul ca nu va cauta sa desprinda structurile
universale ale oricdrei cunoasteri si ale oricarei actiuni morale posibile; ci sa trateze
discursurile care articuleaza ceea ce gandim, spunem si facem ca pe tot atitea evenimente
istorice posibile. Iar aceastd critica va fi, totodata, genealogica, in sensul ca nu va deduce
din forma a ceea ce suntem ceea ce ne este imposibil sa facem sau sa cunoastem; ci, din
contingenta care ne-a facut sa fim ceea ce suntem, va desprinde posibilitatea de-a nu mai fi,
de-a nu mai face si de-a nu mai gandi ceea ce suntem, facem si gandim”.

82 Discursul lui Nietzsche asupra libertatii si datoriei individului de a-si prescrie propriile
valori 1si gdseste un ecou in acel ethos al experimentarii despre care vorbeste Foucault, in
care se refugiaza libertatea constienta de existenta complexelor procese sociale producatoare
de subiectivitatate: ,,0 punere istorico-practica la incercare a limitelor pe care ne sta in
putinta si le depasim si deci ca un travaliu de noi ingine asupra noud insine, ca fiinte libere”
(Idem., p. 76). Odata demascate genealogic himerele, odata identificate evenimentele,
contururile si limitele care au ajuns sd configureze subiectivitatea in maniera in care se
prezinta ea astazi, individului reflexiv nu ii mai riméne — dar aceasta nu e deloc o simpla
consolare, ci un proiect pozitiv si chiar o responsabilitate — decat sa le puna la incercare,
punandu-se astfel la incercare pe sine, si, fara a-si face iluzia ca ar putea sa transgreseze cu
totul limitele, sa testeze dependenta acestei constituiri de ,,intensificarea relatiilor de putere”.

63 Trasatura decisiva a hermeneuticii moderne, daca e sa-i dim dreptate lui Foucault.

6 La aceasta se referd si reprosul pe care inamici ai gandirii pe care insistd s3 o numeasca
,»postmodernd”, cum sunt reactionarii in ale filozofiei Luc Ferry si Alain Renault, il aduc
,.ganditorilor saisoptisti” — Derrida, Foucault, Lacan, Althusser — si metodelor lor de judecare
atextului filozofic, preluate de la inaintasii imediati — Heidegger, Nietzsche, Freud, respectiv
Marx. Nici unul din ei, ne spun Ferry si Renault, nu acceptd premisa autosuficientei
discursului, simtindu-se Indemnati sa treacd dincolo de textul deschis, public, si de
rationalitatea lui care-I face sa fie universal, pentru a descoperi fisuri, inconsistente si intentand
totodatd un proces de intentie autorului sau.
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reteaua nesfarsita a interpretarilor — criteriile ar trebui sa fie mai stabile pentru
atrasa o linie de diviziune reala. Ar trebui ca cineva sa nu respecte deloc liniile
jocului, sa iasa cu totul din cadrul sau, pentru a deveni un veritabil interpret al
interpretarilor. Vom vedea cum e posibil sa se intample aceasta la Deleuze.
3.2. Deleuze si genealogia ca prim pas al selectiei

Interpretarea nu mai e infinitd pentru Deleuze (care nu mai face din
genealogie prototip al interpretarii noii hermeneutici, ci un caz singular,
care necesitd o examinare independentd); sigur, trebuie sa fie infinit de
nuantatd si de grijulie, dar ea urmeaza cateva etape precise, numarabile, si
se ghideaza dupa criterii care nu se lichefiaza dupa fiecare utilizare. Motivul
e acela ca Deleuze citeste textele lui Nietzsche nu doar ca pe proliferari
indiferente ale interpretarii, ci ca pe o simptomatologie urmata necesarmente
de o evaluare.

Mai exact, natura acestei stiinte interpretative care preia locul idealului
cunoasterii e tripla, si se prezinta astfel: ,,Ca o simptomatologie, dat fiind ca
interpreteaza fenomenele interpretandu-le ca pe niste simptome, al caror sens
trebuie cautat in fortele care le produc. Ca o tipologie, dat fiind cd interpreteaza
fortele Tnsesi din punctul de vedere al calitatii lor, activa sau reactiva. Sica o
genealogie, dat fiind cd evalueaza originea fortelor din punctul de vedere al
nobletei sau josniciei lor, dat fiind ca le afla ascendenta in vointa de putere si
in calitatea acestei vointe”®. Foucault nu merge atat de departe incat sa
descifreze miza ontologicd a genealogiei, el analizeaza doar aspectul
simptomatologic al interpretdrii nietzscheene; insd, desi continutul acestui
decupaj nu pare sd contrazicd prea mult prima figura a stiintei interpretative
despe care vorbeste Deleuze, ea e insuficientd ca atare pentru intelegerea
filozofiei lui Nietzsche, pare a spune Deleuze, si reclama, pentru a fi completa
si nu inutila, sa fie insotita de celelalte doua, de o clasificare a simptomelor si
de o evaluare a valorilor din care deriva acestea.

Numai asa se poate surmonta circularitatea fara sens a perspectivismului
absolut — adica a presupusei echivalente absolute a tuturor perspectivelor,
datorata imposibilitatii de-a identifica un criteriu non-perspectival obiectiv —

6 Gilles Deleuze, Nietzsche i filozofia, p. 88. Intr-un alt text dedicat lui Nietzsche, genealogia
ia doua forme: interpretarea si cunoasterea. ,,Una fixeaza «sensul» fenomenului, mereu
partial si fragmentar, cealalta identifica «valoareay ierarhica a diferitelor sensuri si totalizeaza
fragmentele, fard a le altera sau suprima pluralitatea” (Gilles Deleuze, Nietzsche, traducere
de Bogdan Ghiu, Bucuresti, All 2002, p. 15); prima activitate e inspiratd de cea a fiziologului
sau a medicului, cea de-a doua de creatia artistului, iar impreuna, ele contureaza profilul
filozofului viitorului.
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in care diversi cititori par a-1 fi aruncat pe Nietzsche® ; aceasta pentru ca Deleuze
distinge cu atentie intre cunoastere — supusa perspectivet, sortitd dintru inceput a fi
un mijloc subordonat vietii, dar care, de-a lungul istoriei, a fost vulnerabila la
contaminarea de catre fortele reactive si transformata astfel in scop 1n sine si in
judecator al vietii — §i gdndire, care depaseste limitele pe care 1 le impun viata si
necesitatea prezervarii ei, dar fard a se intoarce Impotriva lor. Ratiunea acestei
resemnificari a unei opozitii mai vechi e ca gandirea, pentru a fi gdndire, trebuie sa
fie mobilizata de o vointa afirmatoare, iar astfel ea se acorda intru totul cu viata.
Nietzsche depaseste aporia kantiana a criticii ratiunii savarsite de ratiunea insasi —
care invalideaza, sustine el, pozitia teoretica a lui Kant — prin deplasarea in afara ei
pentru a-i cauta geneza infra-teoreticd, descoperind astfel ca nici ratiunea si nici
facultatea de judecare nu sunt principii trancendentale prime; numai acum e posibila
critica, numai dupa ce am aflat ce anume functioneaza ca principiul genetic si
genealogic, plastic si nu transcendental, al ratiunii: vointa de putere. De aceea,
adevaratul filozof nu se multumeste cu inregistrarea rapsodica a delictelor incélcarii
limitelor facultatilor, ci activitatea sa e evaluarea si creatia — creatia de valori.®”
Iatd ca genealogia e o evaluare diferentiatoare a valorilor, o critica im-
plicit creatoare — si, In consecinta, activa, nu reactiva — a valorilor.®® Altfel

% [ata un exemplu de lecturi care apare frevent la comentatorii lui Nietzsche: ,,in locul ratiunii
intemeietoare, Nietzsche ipostaziaza o ratiune estetica, din perspectiva careia antinomiile
valorice sunt doar «evaludri superficiale», perspective dintr-un anumit unghi [sic!]. Cu aceasta
demitere insa, Nietzsche patrunde pe terenul relativismului, pierzand in acelasi timp orice
capacitate de intemeiere” (Gabriel Troc, Postmodernismul in antropologia culturald, lasi,
Polirom 2006, p. 63).

67 Afinitatea dintre gandire si viata isi atinge culmea in creatia artistica — excitare a vointei de
putere si glorificare a aparentei ca afirmare a realitatii. in calitate de ,,cunoastere tragica”,
arta e cea mai profunda intuitie a identitatii adevarului cu iluzia si e, totodata, o forma de
protejare prin iluzie a ochiului uman de lumina cruda a existentei careia privirea teoretica
i-a ,,sfsiat valul” (vezi Friedrich Nietzsche, Nasterea tragediei).

88 Gilles Deleuze, Nietzsche si filozofia, p. 5-6: ,,Evaluarea se defineste ca elementul diferentiator
al valorilor corespondente: element in acelasi timp critic si creator. Evaluarile, raportate la
elementul lor, nu sunt valori, ci moduri de a fi, moduri de existenta ale celor care judeca si
evalueaza, slujind tocmai drept principii valorilor prin raportare la care acestia judeca. lata de
ce noi avem intotdeauna credintele, sentimentele, gandurile pe care le meritdm in functie de
modul nostru de a fi si de stilul nostru de viatd”. Inovatia esentiala a lui Nietzsche este chiar
rasturnarea acestei ordini, in urma céreia psihologicul nu mai joaca un rol de fond primar, ci
de produs al unui anumit tip de viata, céruia i se subordoneaza apoi pentru a-1 justifica. Teza
lui Deleuze sustine ca intentia Iui Nietzsche e inserarea in proiectul criticii metafizicii initiat
de alti filozofi conceptele de sens si de valoare: ,,sensul unui lucru este raportul dintre acest
lucru si forta care pune stapanire pe el, valoarea unui lucru este ierarhia fortelor care se exprima
prin acel lucru privit ca fenomen complex” (Ibidem., p. 12). Elementul genealogic din care
deriva semnificatia sensului i valoarea valorilor e vointa de putere.
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spus, o identificare a originii valorilor si o evaluare a valorii acestei origini. E
important s intelegem ca existd o diferentd intre evaluari ca principiu motor
al valorii si valoarea insasi ca element derivat dintr-un principiu evaluativ,
pentru a nu ne insela facand din valoare un resort primitiv. De fapt, cea care
produce aceste diferente si succesiuni este, pentru Deleuze, forta.®

Or, aceastd lupta a fortelor e intr-o asemenea masura constitutivd, incat
evenimentul nici mdcar nu are sens in sine, ci are tot atatea sensuri cate forte se
instapanesc asupra lui, si, de aceea, el nu mai e o aparentd in spatele céreia s-ar
ascunde un lucru in sens noumenal, ci un simptom care serveste la descifrarea
sensului acestor forte. (Nici nu existd vreo materie in sine, ci doar cantitati de
forta al carui rezultat e hazardat.) Jocul fortelor e cel al unei vointe care 1si exercita
dominatia asupra altei vointe — ratiunea mai profunda pentru care orice forta se
raporteaza la o alta, fie pentru a stapani, fie pentru a fi stapanita e tocmai elementul
diferentiator, ierarhia, si numai ca vointd de ierarhie poate fi inteleasa legitim
vointa de putere. Corpul, ca si istoria, e un camp de lupta al unor forte anonime
de provenienta diferitd, care se instdpanesc asupra lui si nu tind spre echilibru si
tranchilizare, ci spre satisfacerea inepuizabilei vointe de putere.

Pana aici, campul deleuzian al fortelor nu difera foarte mult de cel

% Pentru elucidarea instrumentarului conceptual al interpretarii lui Deleuze, iata cateva precizari
terminologice: calitatea fortei se refera la a fi activ sau reactiv, cantitatea — 1a a fi dominat sau
dominator. Cantitatea de forta e, desi inseparabila de ea, altceva decat calitatea ei, cea din urma
fiind determinata tocmai de diferenta fata de alte cantitati de fortd; fortele reactive, inferioare,
preiau sarcini — cele specifice lor sunt cele de acomodare, intr-un fel sau altul mecanice — dar
sunt, in mod firesc, subordonate fortelor active, caracterizate, la randul lor, de capacitatea plastica
de transformare, care scapa unei logici a previzibilului si nu pot fi surprinse de constiinta, fiindca
aceasta este fundamental reactiva, ca toate celelalte functii adaptative ale organismului — de
aceea spune Nietzsche ca gradul de constiinti e invers proportional cu cel al perfectiunii. insa
fortele inferioare pot triumfa, ramanand, totodata, inferioare in cantitate si reactive in calitate,
tocmai pentru cé sunt dotate cu o adaptabilitate mai mare — asa se explica succesul istoric al
fortelor reactive si al nihilismului: evolutia, in sensul ei darwinist, nu ii selecteaza pe indivizii
superiori ci, adesea, acestia se pierd dintr-un prea plin, dintr-o risipa de sine (asa ca evolutia, in
felul 1n care cum o concepe Nietzsche, nu mai e nicidecum darwinista; dimpotriva, accidentul
nefericit se poate transforma intr-un organ). Ba chiar, daca merge pana la capat cu ceea ce poate,
cel mai putin puternic e la fel de puternic ca si cel mai puternic, pentru ca 1si completeaza
deficitul de forta prin spiritualitate, siretenie, iar aceasta nu-1 face reactiv: reactiv e doar cel ce nu
merge pana la capat, cel ce — spune Deleuze — este separat de ceea ce poate. lar acest mecanism
al separarii unei forte active de capacitatea ei, care produce convertirea ei intr-o fortd reactiva,
e prototipul contagiunii nihiliste si-si are reversul in depasirea nihilismului prin radicalizarea —
adica autodistrugerea lui. — Acesta e motivul pentru care istoria nu e o instanta a dreptatii, asa
cum nu e un proces teleologic al implinirii unor intentii constiente, si de aici deriva Nietzsche
necesitatea unei analize a nuantelor fortelor si a vointei.
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foucauldian al interpretarilor. Insa, pentru Deleuze, are sens si ne punem
intrebarea — ba mai mult, aceasta ar fi singura intrebare cu sens, pentru
Nietzsche, si tocmai pentru ca a evitat sa o formuleze, intreaga critica a lui
Kant s-a pierdut in arhiva operelor plate ale functionarilor filozofiei — Ce
inseamna ,,mai bine” si de ce a afirma este mai bine decat a nega? Criteriul
unei astfel de aprecieri e proba eternei reintoarceri: ceea ce vrem sa se intoarca
este ,,mai bun”. Testul care desparte afirmativul de negativ e eterna reintoarcere,
guvernata de principiul selectiei: nu totalitatea actelor noastre se reintoarce, ci
doar gestul selectat prin faptul ca-i dorim intoarcerea.

Insa cum ajunge Nietzsche si introduci eterna reintoarcere ca principiu
al temporalitatii si selectiei? Explicatia lui se aseamanad, la inceput, cu viziunea
cosmologicad a vechilor greci, insd sfarseste ca o inovatie totala: datorita
infinitatii timpului, daca devenirea ar insemna a-deveni-ceva, atunci ea ar fi
devenit deja acel ceva si si-ar fi atins stadiul terminal, ne spune Nietzsche
urmand o convingere a anticilor. Insi ,,Eterna reintoarcere, dupa Nietzsche, nu
este catusi de putin o gandire a identicului, ci o gindire a selectiei, o gandire a
diferitului absolut care cere un principiu nou, situat in afara stiintei.” Acest
principiu este cel al reproducerii diferitului ca atare, al repetitiei diferentei.
[...] eterna reintoarcere nu este permanenta Aceluiasi, starea de echilibru sau
silasul Identicului. In eterna reintoarcere, nu Acelasi sau Unu sunt cele care
revin, ci reintoarcerea este ea insasi Unu care se spune doar din/despre divers
si din/despre ceea ce difera””!. Nu o circularitate oarba a Fiintei in devenire, ci
devenirea insdsi ca revenire, Unu care se manifesta din/despre multiplu™: ,,Altfel
spus, identitatea, In eterna reintoarcere, nu desemeneaza natura a ceea ce revine
ci, din contrd, faptul de a reveni pentru ceea ce difera. Acesta e motivul pentru
care eterna reintoarcere trebuie gandita ca o sinteza: sinteza a timpului si a
dimensiunilor sale, sinteza a diferitului i a reproducerii lui, sintezd a devenirii
si a fiintei afirmandu-se din/despre devenire, sinteza a dublei afirmatii’”>. O
pozitie care denuntd viziunea ciclicd asupra revenirii ca nefiind in stare sa

0 Stiinta, agsa cum vom arata mai departe, capteazd doar fenomenele guvernate de fortele
reactive, care au ca sarcind acomodarea mecanica.

" Gilles Deleuze, Nietzsche si filozofia, p. 57.

2 Necesitatea e combinatia hazardului, afirmarea lui. Hazardul e corelat in mod neaccidental
cu necesitatea. Lovitura de zaruri, ne spune Zarathustra, trebuie sa fie cu totul lipsitd de
scop: aarunca o singura data si a obtine combinatia necesard — necesitatea care afima hazardul
si care determind repetarea loviturii de zaruri. Doar jucatorii prosti mizeaza pe mai multe
incercari si calculeaza probabilitétile in a-si atinge scopul.

3 Ibidem, p. 59.
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dea seama de diversitatea ciclurilor si nici de cea din interiorul ciclurilor; s-ar
spune ca viziunea lui Deleuze infirma un diagnostic cum e cel al lui Lowith cu
privire la eterna reintoarcere nietzscheana’™, afirmand nu doar ca aceasta nu
contrazice vointa de putere, ci ca e o expresie a vointei de putere pe care Deleuze
o numeste ,,ratiunea de a fi a diversului, a reproducerii sale, a diferentei si a
repetitiei ei”. (Or, printr-o asemenea dubla capacitate de sinteza cu care e
inzestrata vointa de putere — geneza a fortei si, deopotriva, a raporturilor dintre
forte — Nietzsche s-ar inscrie in traditia kantiand a cautdrii unui principiu
unificator care sa reproduca, totodata, si diversul in sinteza ca atare.)

Dar aceasta nu inseamna altceva decét a sustine cd eterna reintoarcere
este chiar Tmplinirea radicala a nihilismului, care se traduce ca auto-anihilare
si depasire a nihilismului, pentru ca reintoarcerea echivaleaza cu negarea fortelor
reactive care nu suportd o afirmatie, care nu trec proba repetitiei: prin selectie,
reactivul, vointa de neant se auto-distrug.”

De unde insa aceasta necesitate a depasirii nihilismului si ce inseamna ea
pentru Nietzsche? Progresul istoric al nihilismului poate fi privit ca
desfasurandu-se pe doua planuri (a caror alaturare ne aminteste de un Hegel
cu sens schimbat): pe de-o parte, cel al istoriei propriu-zise, marcate de victoria
covarsitoare a fortelor reactive si a vointei de-a nega viata si, pe de altd parte,
cel al istoriei filozofiei, adicd al succesiunii de ratiuni pe care le inventeaza
filozoful-preot pentru a justifica invazia valorilor ascetismului.’”® Pentru ca
metafizica, departe de-a fi autonoma ca functionare si Inradacinata doar in

™ Vezi Karl Lowith, Nietzsche: Philosophie de [’eternel retour du méme, traduction par
Anne-Sophie Astrup, Paris, Calmann-Lévy 1991. Dupa Lowith, necesitatea cosmologica a
eternei reintoarceri se opune vointei de putere ca vointa de vointa libera — pe care Lowith
nu ezitd sa o antropologizeze, pentru a o putea apoi declara subordonata fatalitatii naturale
pe care o reprezinta intoarcerea identicului. Astfel, cum vointa de putere e resortul depasirii
nihilismului prin depasirea de sine ca imperativ etic, omul vrand astfel sa ridice existenta sa
finita la o semnificatie eternd care sa se rupa de necesitatea revenirii, dar comportandu-se
ca si cum reintoarcerea ar fi infinitd; si cum, in acelasi timp, pentru teoria stiintifica,
reintoarcerea e reald, nu doar posibila, cele doud tendinte aflate intr-o continua tensiune
tranforma gandirea lui Nietzsche intr-o filozofie a experimentarii si a depasirii contradictiilor.

5 Aceasta a doua selectie este foarte diferitd de prima: nu mai e vorba de a elimina din
vointa, prin simplul gind al eternei reintoarceri, ceea ce cade in afara acestui gand; ci de a
face si intre in fiintd, prin eterna reintoarcere, ceea ce nu poate si intre in ea fara sa isi
schimbe natura. Nu mai e vorba de o gandire selectiva, ci de fiinta selectiva: deoarece
eterna reintoarcere este fiinta, iar fiinta este selectie” (Gilles Deleuze, Nietzsche si filozofia,
p. 84). E ceea ce Deleuze numeste ,,ontologie selectiva”, care dezviluie existenta unei deveniri
active a fortelor reactive.

76 Vezi Gabriel Troc, Postmodernismul in antropologia culturala, p. 49.
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ratiune, e edificatd pe credinte cristalizate, e implinirea unei teologii ascunse,
astfel ca noutatea pe care o aduce cu sine modernitatea e doar aparenta, e doar
o altd forma a nihilismului, intepenita in convingerea ca, daca a produs moartea
lui Dumnezeu (un eveniment ,,zgomotos”, dar inconsistent, un simplu ele-
ment de decor, sau, mai corect, doar un pas in plus in inaintarea nihilismului),
inlocuirea lui cu noi idoli laici (ratiunea, cunoasterea, adevarul, progresul,
umanitatea) ar fi exterminat si ultimele relicve ale teologiei. Insa aceasti faza
recentd a nihilismului nu e nici macar terminala, fiindca e nevoie de o
radicalizare sa, de scepticismul absolut cu privire la orice valoare posibila, de
convertirea la pesimism pentru ca, mergand pana la capat cu ceea ce poate,
aceastd vointa totald de auto-anihililare sd se surmonteze pe sine auto-
anihilandu-se si devenind un ansamblu de forte active: pentru Nietzsche,
nihilismul a devenit depasabil. Acesta e motivul, de altfel, pentru care doar
supraomul”’ poate suporta acel nihilism al devenirii care provoca dezgustul lui
Zarathustra, pentru ca Intrevede afirmatia care sta la capatul sdu (si asa se
explicd si fascinatia pe care o exercita asupra lui Nietzsche ambiguitatea
reactivului, a periculosului — si sensibilitatea pe care le dezvolta ele). Insa
aceasta iTnseamna ca si scepticismul si blazarea care abandoneaza interpretarile
indiferentei ,,perspectivismului” trebuie sa-si gaseasca o depasire prin eterna
reintoarcere.

Prin urmare, nu ne-am insela prea mult dacd am atribui preferintei lui
Nietzsche pentru diferenta si ierarhie in dauna indiferentei criticile sale repetate
aduse dialecticii (hegeliene, in principal) si culturii istorice (care isi are si ea
sursa 1n gandirea lui Hegel, dar care castiga autonomie si o nocivitate proprie
cu timpul).

Intentia celei de 4 doua consideratie inactuale e tocmai surprinderea
caracterului de obiectivitate neutralizantd a istoricisimului, privit ca o parazitare
sterila a trecutului. Existd, spune Nietzsche, o relatie de consecintd imediata
intre istoricism si pesimismul produs de blazarea pe care o aduce cu sine
surplusul de cunoastere istorica: tout savoir, tout comprendre. Departe de-a fi
doar o reactie criticd la modernitate, istoricismul e un produs al rationalitatii s1
al excesului nu doar de acumulare savanta, ci si de constiinta istoricd care,
insa, de vreme ce nu serveste la a da nastere viitorului, e mai mult decat inutila,
e de o maladivitate daunatoare, o hipertrofiere cinica ce paralizeaza actiunea,

77 Supraomul nu e nici produsul unei evolutii colective, nici al eforturilor sale individuale
dirijate de ratiune, ci e rezultatul caracterului selectiv al eternei reintoarceri si, totodata, al
propriei sale afirmatii.

48



NIETZSCHE SI ISTORIA GENEALOGICA
A FILOZOFIEI MODERNE (I)

concluzionand: nu e nimic nou in istorie, noul e improbabil, actiunea nu are
sens. In plus, istoricismul induce ideea ci omenirea s-ar afla la capatul unui
lung progres, ca ar fi ajuns-o batranetea si paralizia Intelepciunii — iar filozoful
identifica aici influenta ocultd a escatologiei teologice, tot asa cum, pentru el,
doctrina progresului e ecoul indepartat al credintei crestine in Providenta’.
Insasi constiinta istorica a epocii e o falsd constiintd pentru ca, departe de-a
avea macar curajul luciditatii si, de aici, pe cel al ierarhiei, se lasad invaluitd de
naluci religioase si drogata de fatalismul inutilitdtii actiunii.

O teologie istorica cum e cea hegeliana 1si gaseste, insa, instrumente laice
inzestrate cu deplind legitimitate stiintifica, astfel ca cei doi versanti, cel teologic
si cel laic, se sustin unul pe celalalt: metoda istoricista a statisticii, de pilda,
vrea sa dea seama de legile istoriei — or, singurul lucru despre care statistica ar
putea spune ceva e multimea, cu spiritual ei gregar, masele care Inseamna
ceva doar in calitate de copii, de obstacole sau de instrumente ale oamenilor
mari.” Obiectivul sau: reconcilierea uniformizatoare a tuturor momentelor
istoriei intr-un limb al constiintei istorice, care dezarmeazd fiecare din
evenimentele pe care le totalizeaza. Memorie, nu gandire si discriminare, o
memorie ce nu ezitd sa-si faca un punct de sprijin din obiectivitatea trans-
istorica 1n care s-a deghizat credinta metafizica intr-un adevar etern si Intr-o
congstiintd mereu identica cu sine, care iubeste si cunoaste adevarul chiar dincolo
de concretul istoriei pe care o exaltd.*® Or, problematicd nu ¢ cunoasterea
formelor istoriei, ci utilizarea cunoasterii intr-o maniera si intr-o masurd
dizolvanta, reducand discontinuitatile si scufundand deci evenimentul intr-o
pretinsa logica — sau ratiune — care 1l transcende, si care il determina, totodata.
Mai mult, fiecare dintre categoriile cu care opereaza o astfel de filozofie a
istoriei sunt contaminate de teologie: istoricismul, teleologia, escatologia

8 Pentru Nietzsche, ,,umanitatea nu avanseazi, umanitatea nici macar nu exista” (vezi Friedrich
Nietzsche, Vointa de putere, § 90); chiar si acumularea cunoasterii in timp e o himera — mai
exact, atit cunoasterea e o fictiune, cit si posibilitatea acumularii ei.

7 Friedrich Nietzsche, Consideratii inactuale, 11, § 9. Aici e mai vizibila ca oricAnd prapastia
care-i departe pe Marx — cel care reflecteaza asupra capacitatii maselor de proletari de a
restitui, prin revolutie, fiinta umana nealienatd a umanitatii — de Nietzsche, pentru care
succesul valorilor maselor reprezinta o contramiscare in raport cu actiunea nobila: egoismul
masei e un egoism neinteligent, si Insusi faptul de a-i atribui vreo universalitate e lipsit de
sens, la fel de lipsit de sens ca a crede ca putem vorbi despre universalitate in privinta
vreunei categorii istorice, in genere.

8 Tocmai prezenta unui astfel de reper inalienabil e criteriul care desparte constinta istorica
pe care gi-a apropriat-o metafizica de cea necesara analizei genealogice.
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— adica sfarsitul istoriei, fie el religios — ca judecata, apocalipsa — fie seculara,
ca implinire, eliberare. Tot ce face Hegel e sd secularizeze providenta, chiar
daca filozofia sa inseamna o ruptura decisiva in raport cu filozofia crestind a
istoriei®!, multumita conditiondrii implinirii spiritului absolut de desfasurarea
sa in istorie. lar Nietzsche ia in deradere iluziile caraghioase ale hegelianismului:
ca sensul istoriei s-ar revela in timp, cda momentul actual ar fi adevaratul sens
si scop al evenimentelor anterioare — simple fictiuni care, insa, produc la rindul
lor efecte metafizice, sanctionand o idolatrizare a realului, o adeziune fata de
realitdtile concrete ale epocii, realitati prin care s-ar manifesta Insdsi necesitatea
rationald a istoriei, $i delegitimand prin aceasta orice actiune care refuza sa
confirme necesitatea manierei in care se infatiseaza prezentul, dar si orice
miscare care ar vrea sa contrazica verdictul sfarsitului istoriei.

Privirea supra-istorica a estetului, in schimb, are meritul de-a gasi doza
optima de simt istoric, de-a nu vedea reguli si legi in spatele evenimentui (si,
deci, de a nu-l mistifica), ci, in fiecare moment, o implinire a lumii, care,
departe de-a fi paralizata de trecut®, e mereu un nou inceput pentru care trecutul
nu e nicidecum ceva ce semnifica si valoreaza in mod absolut si, deci, incheiat.®

81 Vom urmdri aici analizele lui Karl Lowith din Istorie si mdntuire — progresul nu inseamna
decat mundanizarea notiunii crestine de providenta, minus escatonul crestin: secularizarea
predicatului infinitatii existentei divine in infinit al progresului istoric. insi abandonarea
escatonului crestin dauneaza tocmai atribuirii unei semnificatii cu adevarat crestine, nu
doar ca urma religioasa, a noilor categorii ale filozofiei istoriei.

82 Pentru ca 1i lipseste puterea de-a uita, ,,a fi”-ul constiintei istorice exacerbate nu € altceva
decat un ,,a fi fost”, un simplu imperfect neterminat, ce inhiba forta plastica de vindecare si
rezistenta la memorie, si, astfel, si actiunea si fericirea impreuna cu ele. Nietzsche recunoaste
aici un postulat al teorei clasice a actiunii: a faptui si a elabora teorii sunt activitati care se
exclud una pe cealalta — opozitie care reflecta, de fapt, ruptura moderna intre cunoastere si
viata. In realitate, reflectiile sale asupra culturii epocii nu ating doar scrierile catorva autori
consacrati ai filozofiei: criticind ingurgitarea indigesta si nediscriminatoare de informatii si
referinte istorice care nu reusesc s fie metabolizate de constiinta de sine a epocii, Nietzsche
vizeaza un anumit deziderat al culturii germane contemporane, acela de-a nu se impiedica
de vanul acord al formei cu continutul, ignorand-o astfel cu desdvarsire, ca total neimportanta
si neautentica, pe prima si facind, in schimb, apologia ,.interioritdtii” si a autenticitatii
continutului ca fiind esenta vitalitatii. Supraabundenta de cultura istorica opereaza un astfel
de clivaj intre fiinta intima si lumea exterioara, care insa contrazice insusi principiul viului
(vezi Friedrich Nietzsche, Consideratii inactuale, 11, § 4).

8 Ibidem, 11, § 6: ,,[...] iatd de ce sper ca istoria s nu-si poatd descoperi insemnatatea in ideile
generale, ca intr-un fel de floare si rod: ci ca valoarea ei este tocmai aceea de a transcrie
ingenios o tema cunoscutd, eventual mediocra, o melodie banala, de a o ridica, de a o inalta
la rang de simbol cuprinzator si de a lasa astfel sd se banuiasca in tema originala o intreaga
lume de profunde reflectii, de putere si frumusete”.
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Nevoia acestei uitdri plateste tribut vietii, iar esenta vietii e de-a fi injusta,
Ode-a prefera convingerea personald pretinsei obiectivitati; de aceea, asemenea
forte creative fac din istorie mai curand o artd ce conserva iluzii decat o stiinta
(atac care 1l vizeaza, desigur, n primul rdnd pe Kant). Instinctul adevarului, ndzuinta
ce-sl are originea in dreptate e altceva decat ndzuinta spre cunoasterea purd si
dezinteresatd®, care omogenizeaza doar istoria, in loc s-o interpreteze; or, daca
obiectivitatea inseamna indiferenta, ea nu mai e dreptate, nici obiectivitate.®

Tot prin critica adusa nihilismului se explica si spiritul antidialectic al lui
Nietzsche®: desigur, stim ca el apreciaza atat simtul istoric al lui Hegel, cat si
importanta pe care o acorda el contradictiei, insa Hegel, ,,ca toti germanii”, nu
merge niciodata pana la capat in a-si afirma principiul. [ar acest ,,nu merge pana la
capat’” care, asa cum am vazut, e simptomul reactivitatii, se traduce prin faptul ca
Hegel nu depaseste nihilismul rasturnandu-l printr-un nihilism $i mai radical.
Diferenta fundamentald intre el si Nietzsche se joacd prin configurarea rolului
Jjucat de negativitate — astfel ca, daca pentru unul negativul e medierea cu sine,
travaliul indispensabil pentru ajungerea deplind la prezenta, pentru celdlalt, in
schimb, ,,raportul esential al unei forte cu alta forta nu este conceput ca un element
negativ in esenta. In raportul sau cu o alta, forta care se face ascultati nu o neagi pe
cealaltd sau ceea ce nu se confunda cu ea, ci 151 afirma propria diferenta si se
bucura de aceasta diferenta.®” Negativul nu este prezent in esenta ca elementul din

8 Pe de alta parte, si analiza constiintei istorice pastreaza duplicitatea, dansul pe sdrma al
vointei de adevir, care penduleaza mereu intre uitarea prezervanta si indrazneala de-a privi
dincolo de fictiunile reconfortante, astfel ca si ,,istoria este suportatd doar de personalitatile
puternice, pe cele slabe ea le rade complet de pe fata pamantului. Adica ea nimiceste simtirea
si sensibilitatea, daca acestea nu sunt destul de puternice sd masoare trecutul cu propriul
etalon” (Friedrich Nietzsche, Consideratii inactuale, 11, § 5).

85 Lowith sugereaza ca sensul acestei critici ar fi, de fapt, un atac la adresa retrospectivei
anticaresti, si cd istoricismul s-ar trezi astfel revigorat gratie unei proiectii spre viitor, printr-
o chemare la acte a caror semnificatie o va judeca istoria: ,,Cand cineva se angajeaza intr-un
istoricism excentric, nu e mare diferentd daca e retrospectiv sau expectant, satul de trecut
sau lacom de viitor. [...] «Dax»-ul lui Nietzsche se opune «nux»-ului dialectic; diferenta,
contradictiei dialectice” (Karl Lowith, From Hegel to Nietzsche, p. 207).

8 Pentru un comentator ca W. Kaufmann, faptul cd Nietzsche gdndeste fenomenul sublimarii
ca fenomen indirect, dar necesarmente productiv il apropie decisiv de dialectica hegeliana
a suprimarii-conservare (vezi Walter Kaufmann, Nietzsche: Philosopher, Psychologist, An-
tichrist, Princeton, Princeton University Press 1950). Ratiunile pentru a refuta o astfel de
asemanare superficiala releva de neantelegerea dezacordului ontologic si metodologic radical
si multiplu care se ii separd in mod deloc Intdmplator pe Nietzsche si Hegel, dar si de cea a
naturii Aufhebung-ului hegelian.

87 Placerea afirmarii diferentei se opune travaliului hegelian al negativului: ,,[...] in locul
afirmarii afirmatiei, faimoasa negare a negatiei” (Ibidem, p. 225).
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care forta isi extrage activitatea: dimpotriva, rezulta din aceasta activitate [s.n.],
din existenta unei forte active si din afirmarea diferentei ei®. Negativul este un
produs al existentei Insesi: agresivitatea legata obligatoriu de o existenta activa,
agresivitatea unei afirmatii. [...] in locul elementului speculativ al negatiei, Nietzsche
introduce elementul practic al diferentei: obiect al afirmdrii si al placerii™.

Tocmai pentru ca i lipseste glorificarea diferentei ca diferenta nesuprimata,
gandirea dialectica e prin excelenta filozofia resentimentului, e reactivitatea
sclavului care neaga tot ceea ce are capacitatea de a-si manifesta diferenta si
interpreteaza vointa de putere prin necesitatea unei recunoasteri, fiindca, pentru
sclav, nu exista putere reala, creatoare, ci doar recunoastere §i permutare a
unor atribuiri prestabilite de autoritate.*

Vedem astfel in ce fel difera genealogia — asa cum o concepe Deleuze
citind textele lui Nietzsche — de alte tipuri de critica adresata metafizicii.
Filozofia lui Kant — prototipul acestei critici — pacatuieste inca de la inceput
prin insuficienta, fiindca se multumeste sa analizeze pretentiile dogmatice
de cunoastere si adevar, dar nu cunoasterea si adevarul insusi; pretentiile de
moralitate, dar nu si moralitatea. Altfel spus, Kant nu intreprinde nicidecum
o analiza valorica, ci accepta premisele valorice ale metafizicii careia 1i pune
la indoiala strict legitmitatea speculativa si intinderea. Ba mai mult, afirma
Nietzsche, Kant isi construieste intregul edificiu criticist cu scopul de a-1
livra ca bastion de aparare pentru teze metafizice, impotriva atacului coroziv
al intelectului. Tocmai de aceea, adevarata critica trebuie sd se ocupe cu mai
mult decat vegherea utilizdrii corecte si a tranzitarii optime a granitelor
existente: scopul sau e tocmai chestionarea acestor granite, pentru ca ea stie
ca nu exista fapte morale, ci doar interpretari care fac ca fenomenele sa fie
sau nu morale, cd nu existd iluzii ale cunoasterii, ci ca Tnsdsi cunoasterea
este o iluzie.

Critica marxista la adresa lui Hegel greseste si ea, ar spune Nietzsche, de
data aceasta nu printr-o insuficientd, ci printr-un principiu defectuos (sa nu
uitdm ca si ea e tot o dialecticd): vrea sa corecteze o insuficienta. Pentru ca,
desi Marx admite ca reconcilierea Intre particular si universal nu e reald, aceasta

8 Negarea hegeliand a negatiei nu poate fi, la Nietzsche, corolarul logic al afirmarii afirmatiei.
Prin urmare, negativul raimane un negativ nesuprimat ca negativ, ci afirmat ca negativ.

% Gilles Deleuze, Nietzsche si filozofia, p. 13.

% Dialectica stipan-sclav se bazeaza, intr-adevar, pe o viziune a puterii ca recunoastere si
reprezentare a puterii de catre cel supus ei. Vom vedea mai departe in ce fel elaboreaza
genealogia o critica la adresa reprezentarii insesi.
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se Intampla pentru ca Hegel o gandeste ca ideala, de unde si critica
spiritualismului din perspectiva materialismului; or, ea trebuie sa se implineasca
pana la urma, si tot in virtutea rationalitatii realului.’’ Astfel ca, desi Marx
elaboreaza o critica a conceptelor, el pastreaza distinctiile si chiar cadrul con-
ceptual hegelian, iar solutiile sale se doresc un hegelianism perfectionat, un
hegelianism adevarat, adicd o adevarata unitate intre esenta si existenta.

Insa ce i s-ar putea imputa oare acestei critici deleuzian-nietzscheene la
adresa structurii logicii dialectice? Nimic altceva — fapt deloc lipsit de
importantd, pentru ca rezulta dintr-o intelegere Intrucatva defectuoasa — decat:
deducand ca afirmarea dialecticd se face reactiv, prin negatia negativului sau,
o critica pentru ca ar face din acest negativ o abstractie in sensul unei lipse de
determinare, uitand insd cd Hegel nu reduce dintru inceput la o abstractie
momenul negativ al afirmarii dialectice, ci ca acesta rezulta ca abstractie, care
trebuie negatd tocmai pentru ca e o abstractie — dar in sensul unei insuficiente,
si nu in cel de lipsd a determindrii — doar in urma afirmarii sale initiale
unilaterale. Prin urmare, esuand in a vedea ca negatia dialectica hegeliand nu e
una exterioara, ci necesara logic oricdrei determinari®?, si ca diferenta intre
afirmatie §i negatie nu e una ontologica, ci tine doar de o succesiune logica,
critica lui Deleuze sufera de serioase deficiente interpretative in ce priveste
filozofia lui Hegel, insd, cu toate acestea, ea da seama totodata, putem constata,
prin chiar eroarea ei, de insasi deficienta lecturii lui Nietzsche la Hegel.

%! De exemplu, munca, activitatea care reprezinta, in viziunea lui Marx, categoria constitutiva
a umanului — pentru cd ea genereaza relatiile de productie — apare la Hegel ca o simpla
categorie universald, indiferenta la orice continut particular concret, si care, de aceea, se
poate aplica oricaror determinatii, 1i reproseaza Marx. Lumea e, intr-adevar, produsul muncii
umane, iar munca e esenta omului, prin care individul se alieneaza, chiar daca Hegel vede
doar partea pozitiva si dialectica a aliendrii — insa trebuie sa ludm in considerare, ne
atentioneazd Marx, determinatiile concrete, istorice, ale acestor relatii de productie. O
determinare pe care Nietzsche ar respinge-o cu desavarsire ca esentialism, in ciuda reflectiei
istorice asupra ei, daca ar fi reflectat vreodata asupra muncii ca asupra unei probleme teoretice
si altfel decat ca simptom al nihilismului unei epoci industriale care o apreciaza la superlativ.

%2 Stephen Houlgate remarci si el ca interpretarea lui Deleuze se sprijind pe o denaturare
fundamentala a negatiei dialectice hegeliene, 1nsa atribuie aceasta eroare — in mod fals si
confundand, totodata, interpretarea pe care o face Deleuze filozofiei lui Nietzsche cu gandirea
deleuziand propriu-zisa — unei neéntelegeri a caracterului istoric al constiintei de sine
hegeliene si considera ca, in fond, in ciuda obiectiilor sale teoretice anti-hegeliene, analiza
lui Deleuze asupra afirmatiei si negatiei se inscrie §i ea intr-o structurd dialectica (vezi
Stephen Houlgate, Hegel, Nietzsche and the criticism of metaphysics, Cambridge, Cam-
bridge University Press 2004, p. 7-8).
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Adaugand la aceasta meritul fidelitatii pentru o filozofie nietzscheana
privita ca ontologie, vom prefera lectura sa tocmai pentru ca nu poate concepe
genealogia in lipsa acestei ontologii subiacente.

Am vazut ca felul in care intelege Foucault sa-si aproprieze genealogia e
recursul la o explicitare mai generala si, deci, mai putin specific nietzscheana
— genealogia ar putea functiona astfel ca model al unei pluralitdti de interpretari
ce se pot lipsi Intru totul de criteriile evaluarii precise de care vorbeste Nietzsche.
Pentru Deleuze, dimpotriva, genealogia nu are sens in lipsa motorului valoric
care o sustine si a vointei de afirmatie care a generat-o. Foucault isi pregateste
terenul pentru propria Intreprindere teoretica si urmdareste filiatii critice; Deleuze
demonstreaza ca surmontarea nihilismului metafizicii i-a reusit cu adevarat
lui Nietzsche.

Prin urmare, nu vom incerca sa-i reconciliem pe cei doi — ei nici nu se
plaseaza pe pozitii opuse, asa cad nu vom crea nici noi o falsd polemica — ci
vom spune doar cd, dacd analiza lui Foucault trimite mai curand la acele
elemente ale metodei genealogice care vor fi preluate si de alti hermeneuti de
stil nou, cea a lui Deleuze, in schimb, puncteaza tocmai specificul netransferabil
al genealogiei nietzscheene. Or, noi am degajat acest nucleu teoretic al
genealogiei asa cum e privitd de Deleuze pentru a-i comenta categoriile si
concluziile. Vom vedea in partea a doua a textului rezultatele aplicérii unor
asemenea categorii la scrierile lui Nietzsche.
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PERSPECTIVE TEOLOGICE

BOTEZUL SI ISPITIREA LUIISUS,
FRONTISPICIUL UNEI MISIUNI

Simona Stefana ZETEA

RESUME: Le baptéme et les tentations, le frontispice d’une mission. Les
fragments évangéliques concernant le baptéme et les tentations de Jésus pourraient
étre considérés comme le frontispice de sa mission de rédemption vu qu’ils
supposent des éléments tels la proclamation de Jésus comme Fils de Dieu et la
reconnaissance de la présence de I’Esprit sur lui. La place que détient la figure
de Jean Baptiste dans ce contexte ne vient pas en concurrence avec celle de
Jésus, leur deux missions convergeant dans 1’unique oeuvre du salut, leur
prédication ayant comme point commun 1’appel a la conversion vu
I’approchement du Régne de Dieu. Il y a une liaison entre les deux épisodes
bibliques, ce qui est découvert lors du baptéme venant a étre confirmé lors des
tentations. Sans nier 1’historicité de ces deux épisodes, on y reconnaitra dans
Iinterprétation que 1I’Evangile leur donne la réflexion post-pascale de la
communauté chrétienne. Mais, ce qui est essentiel, au-dela du probléme de
I’historicité de ces deux passage, c’est d’établir leur signification théologique.
Un premier aspect a souligner dans ce sens ce serait celui de la communion de
Jésus avec son peuple dans le baptéme: Jésus, qui n’avait pas besoin de conver-
sion, choisit & se montrer solidaire avec son peuple (et plus encore avec ses
diverses catégories marginalisées) en sollicitant le baptéme de Jean. D’une méme
perspective, I’épisode des tentations pourrait apparaitre comme une réitération
de I’histoire d’Israél, une perpétuelle confrontation avec la tentation, un long
parcours a travers le désert, une continuelle recherche de la Terre promise. En
renversant I’option de son peuple, Jésus choisit lors du baptéme et des tentations
la voie de I’obéissance par rapport a la volonté du Pére et I’accomplissement de
I’oeuvre du salut selon son projet, sans contamination aucune avec la
concupiscence ou le pouvoir terrestre et, surtout sans faire aucun pacte avec
Satan. Ces deux passages sont riches en significations anthropologiques,
christologiques et ecclésiologiques.

MOTS CLE: Jésus, Jean, baptéme, tentation, salut, redemption, conversion.
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Introducere

Pasajul Mt 3,1-4,16 (dar si textele paralele din evangheliile sinoptice)
este socotit de exegeti ca unul de trecere; unii 1l considera finalul prologului,
altii debutul descrierii activitatii publice a lui Isus. Oricum, in acest fragment
al evangheliei mateene este de subliniat locul acordat lui Ioan; Matei, spre
deosebire de ceilalti evanghelisti, insistd asupra intalnirii dintre Botezator si
Isus (Luca mentioneaza sfarsitul activitatii lui Ioan inainte de a vorbi de
inceputul activitatii lui Isus, iar Marcu prezintd intalnirea dintre cei doi in chip
laconic). Figura lui Ioan poate fi situata in evanghelia mateeana intr-un fel de
paralelism in raport cu relatarile despre losif; aici Matei incheie descrierea
activitatii lui, dupa cum a facut in capitolul 2, versetele 22-23, vorbind despre
Iosif. Or, ambii au jucat un rol important in viata lui Isus: daca, prin adoptie,
losif i-a dat un statut social si un nume, cel comunicat de Dumnezeu, Isus
(Dumnezeu mantuieste), prin fuga in Egipt facandu-1 sa implineasca adevaratul
exod, prin botezul la care 1-a admis dincolo de ezitari, loan I-a ajutat sa isi
dezvaluie misiunea in poporul ales. Din aceasta perspectiva este interesant si
episodul ispitirii lui Isus In desert imediat dupa botez; avem de-a face cu un fel
de reiterare a istoriei lui Israel: dupa trecerea prin desert, El a fost capabil sa
vesteasci apropierea Imparitiei lui Dumnezeu, aceasti adevarati tara promisa
pe care Israel nu reusise sa o dobandeasca, si, in plus, accesibila de atunci
inainte si neamurilor. Este deopotriva demna de semnalat §i convergenta dintre
predicarea lui Ioan si cea a lui Isus tocmai in aceastd vestire a Imparatiei,
ambele implicand indemnul la pocdinta datd fiind apropierea acesteia.
Personalitatile si misiunile lui Isus si loan nu se suprapun insa: loan a optat sa
se retraga In pustiu, un loc esential pentru Israel, iar Isus a activat intre oament,
ba chiar in Galileea neamurilor. Cu toate acestea, dacad loan era ultima voce
profetica a Vechiului Testament si Isus a acceptat botezul sau, inseamna ca El
implicit si-a leagat misiunea de continutul Vechiului Testament. lar daca loan
a proclamat ceea ce a propovaduit si Isus, este evident cd mesajul
veterotestamentar este n substanta acelasi cu cel al Noului Testament, esenta
sa fiind Imparitia lui Dumnezeu.!

Primind Spiritul la botez, Isus s-a retras In desert, dar nu pentru a urma
calea lui loan, cel care vestea apropierea mantuirii departe de lume, ci pentru
a-si descoperi propria cale, aceea a Tmplinirii mantuirii prin confruntarea cu

! Lecture Matthieu, p. 25; Tassin 1991, p. 37-38.
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diavolul. Ispitirea lui Isus in pustiu, pe care evanghelistii Matei si Luca (Mt
4,1-11; Lc 4,1-13) o descriu cu o serie de detalii, spre deosebire de Marcu, a
carui relatare este si de astd datd mai sobra, ca in cazul episodului nasterii,
apare ca o reiterare a ispitirilor poporului Israel in timpul peregrinarii sale prin
desert. Aici Isus a biruit tentatia de a se Inchina trupului sau altor dumnezei si
de a stapani pamantul, alegand sd vesteasca mantuirea celor saraci, sa
implineascd misiunea mesianica cu care a fost investit de Dumnezeu. Daca
Matei il infatiseaza pe loan ca noul Ilie (Mt 11,14; 17,10-13; v. s1 Mi 3,23), pe
Isus 1l prezintd drept noul Moise, cel care avea sa stie sa duca poporul in tara
fagaduitd. Revenirea lui Ilie sau a unui profet ca Moise era o credinta iudaica
fundamentatd pe Scripturi (Deut 18,15; Mal 3,22-23). Actiunea lui Isus in
Galileea neamurilor este ilustrativa din perspectiva reconsiderarii destinatarilor
mantuirii: Israelul este altul de acum.?
Doui misiuni in slujba unicului plan al mantuirii
inaintemergorul lui Cristos

Daca este de presupus ca Isus locuia Tnaintea initierii activitatii sale publice
in Nazaret, alaturi de rudele sale, este deopotriva de presupus ca auzind ca
Toan boteza in apele Tordanului, s-a indreptat intr-acolo impreuna cu ,,fratii” si
,.surorile” sale; era un impuls firesc. Sosise ceasul inceperii lucrarii sale publice,
misiunea sa revelandu-se tocmai cu prilejul botezului in lordan. Dintr-o
perspectiva umand, am putea spune ca modestul mester nazarinean a primit in
acel moment impulsul Spiritului si viata sa ia o cu totul alta turnura. in fapt,
este greu de precizat daca sau in ce masura era [sus constient si inaintea acestui
eveniment de menirea sa. Revenind insa, ar merita precizat de la inceput ca
intalnirea cu Botezatorul tocmai in pustiu nu este deloc lipsita de semnificatie
din perspectiva istoriei evreilor, desertul marcand existenta poporului ales.
Mai mult, episodul ispitirilor legat de evanghelisti de acela al botezului are tot
pustiul drept cadru.?

Figura lui Ioan Botezatorul — promotor al botezului pocaintei, predicator
itinerant pe valea lordanului — strans legatd de cea a lui Ilie (boteaza in apropiere
de Ierihon, acolo unde Ilie s-a inaltat la cer —acesta fiind locul unde este botezat
si Isus; aproape de Salim, acolo unde Ilie si-a desemnat urmasul; la izvorul
Cherit, locul in care Ilie s-a ascuns de regele Ahab si a fost hranit de corb)
trebuie a-1 fi fascinat pe Isus. Este firesc, data fiind, pe de o parte, inrudirea lor

2 Lecture Matthieu, p. 26; Marchadour 1984 (2), p. 15; Botiza 2005, p. 614.
3 Pixner 1992, p. 19; Tassin 1991, p. 37; Pixner 2005, p. 35.
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si, pe de alta, conjugarea misiunilor lor in planul lui Dumnezeu, asa cum o
arata evangheliile deja in episoadele privind zamislirea si nasterea celor doi
prunci. Cu toate acestea, ar fi de spus ca lucrarea lui loan, desigur esentiald din
perspectiva Noului Testament, nu este totusi singulara in iudaismul timpului,
ci se incadreaza intr-o mai largd miscare de reinviere a spiritului profetic, de
refnnoire spirituala (concretizata in aparitia in perioada premergatoare nasterii
crestinismului a diverse grupari ce se detasau de partidele religioase, preceptele
morale si cultul clasice si propuneau o cale de mantuire mai simpla; acestea
sunt in general cunoscute sub denumirea de grupari baptiste, intrucat ritualurile
legate de purificare, de apd, detineau un rol important in majoritatea acestor
migcdri) $i suscitd o comunitate care se situeaza pentru o vreme in concurenta
cu cea crestind primara (v. Fp Ap 19,1-3). Faptul nu este inexplicabil, dat fiind
ca Isus insusi a acceptat botezul lui loan, ca discipolii sai au preluat ritul din
comunitatea lui Botezatorului si ca Isus Insusi a apartiut pentru o vreme gruparii
sale (In 3,22-26).

In ceea ce priveste raportarea Botezatorului la Isus, potrivit evanghelistului
Matei, ne amintim cd Ioan l-a desemnat drept ,,cel ce venea dupa el”, expresie
ce indeobste se aplica unui discipol, dar si drept ,,acela caruia el nu era vrednic
a-i dezlega cureaua incaltamintei’; ar fi de precizat pentru deslusirea sensului
acestel din urma expresii ca discipolul datora invatatorului sau o reverenta
asemdnatoare celei datorate de sluga stapanului, mai putin tocmai gestul
descaltarii. Prin urmare, dincolo de interpretarile unilaterale ale unora dintre
discipolii Botezatorului, ce aveau sa se prelungeasca intr-o anumita rivalitate
intre comunitatea crestind primara si cea baptista, Isus nu doar ca nu era privit
de Ioan ca un potential ucenic, dar acesta se situa in raport cu El intr-o pozitie
de neta inferioritate. Mai mult, referindu-se la Isus ca la cel ,,mai puternic” ce
avea sd vind, loan foloseste un atribut cvasi-divin. Atunci cand evanghelistii,
in urma experientei pascale si penticostale ii atribuie lui loan Botezatorul
prevestirea ca, spre deosebire de el — care boteza cu apa — [sus avea sa boteze
cu spirit si foc, trimit la ideea purificarii (prin apa) si a uneia mai radicale dar
si creatoare (prin foc). Cu alte cuvinte, botezul lui Isus este acela care il duce
la implinire pe cel al lui Ioan (Fp Ap 2,38).°

Doua misiuni, o unica lucrare a mantuirii

In pofida lipsei de aseminare dintre Botezitor si Isus (daci Ioan alege

pustiul Iudeii pentru misiunea sa, vietuind ca profetul Ilie — a carui intoarcere

4 Pixner 1992, p. 19-20; Tassin 1991, p. 39; Marchadour 1984 (1), p. 11; Sullivan 2007, p. 79.
5 Tassin 1991, p. 39-41.
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de altfel evreii o asteptau inaintea venirii lui Mesia — refuzand civilizatia corupta,
Isus trdieste intre oameni, ba chiar intre aceia socotiti de coreligionarii sai
nedemni de acest nume, cdutandu-i, invatandu-i, vindecandu-i; dacd loan are
un discurs radical, amenintator, [sus propovaduieste indurarea lui Dumnezeu),
predicarea lui loan se situeaza in stransa legatura cu cea a lui Cristos. Amandoi
invitd la pocdintd in virtutea apropierii Imparatiei cerurilor (Mt 3,2; 4,17),
lucrarea amandurora este pusa in legatura cu profetii de-ale lui Isaia (Mt 3,3;
4,14-16), spre ambii se indreaptd multimile (Mt 3,5; 4,25), ambii le dau o
invatatura (Mt 3,7-12; 5,1 s.u.). Este vorba pand la urma de o unica lucrare a
mantuirii, in care, dincolo de perceptia comunitatilor formate de cei doi, nu
este loc 1n rivalitate, dimpotriva, misiunea lui Ioan fiind dusa la plinatate de
Cristos, dupa cum reiese din In 3,11 din comparatia celor doud botezuri, cu
apa, respectiv spirit; daca apa are o menire purificatoare, spiritul are una
creatoare. De altfel, traditia crestind primara il retine pe Ioan pur si simplu
drept precursor al lui Isus (Mt 3,11). Activitatea lui loan, ca si aceea a lui [sus,
se justifica prin faptul ca Israel avea nevoie sa renascd; precum odinioara se
nascuse 1n desert, din exod, la fel avea sa renasca prin profetismul lui Ioan, cel
care invita la convertire, pregatind calea Domnului, si apoi prin intreaga lucrare
a acestuia; desigur insa, spre deosebire de aceea a lui loan, lucrarea lui [sus are
un caracter universal. Pana insd a-si incepe propria lucrare, [sus a intrat — prin
acceptarea botezului lui Ioan — in comuniune cu neamul sau, asumandu-si
conditia umand, vadind necesitatea renasterii, cu toate ca nu avea nevoie de
convertire ca si multimile care se indreptau spre loan cerand botezul pocaintei.®
Botezul lui Ioan... spre iertarea pacatelor?

Inainte de a trece la episodul botezarii lui Isus, as zibovi asupra valentelor
botezului pe care il administra loan multimilor. Este interesanta perspectiva
evanghelistilor asupra botezului propovaduit de el. Astfel, cata vreme Marcu
si Luca vorbesc despre un botez ce presupune convertirea si care este spre
lertarea pacatelor (v. Mc 1,4; Lc 3,3), Matei (3,1-4) subliniaza in botezul lui
Ioan numai ideea convertirii in vederea apropierii Imparitiei, evidentiind spre
sfarsitul evangheliei sale ca iertarea pacatelor se datoreaza exclusiv jertfei lui
Cristos (Mt 26,28).7

Ne putem intreba de ce se contrazic evanghelistii sub acest aspect sau,
mai bine spus, daca se contrazic intr-adevar. Ei bine, miscarea baptista (in care
se incadreaza lucrarea lui loan, fard a-i fi — dupa cum am vazut mai sus —

¢ Lecture Matthieu, p. 25-26; Tassin 1991, p. 38-39; Sullivan 2007, p. 79.
7 Tassin 1991, p. 39.
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unicul exponent) vestea mantuirea persoanelor pe care iudaismul clasic indeobste
le marginaliza, propunidnd nu Legea ca si criteriu al mantuirii, ci pocdinta si
convertirea. Ceea ce este asadar important in ceea ce priveste botezul lui loan este
insistenta asupra necesitatii convertirii: botezul sdu nu este un rit care are eficienta
in sine (nu mantuieste automat), in afara convertirii inimii. Pana la urma aceasta
este o conditie si pentru eficienta botezului crestin (mai mult, metanoia pe care o
presupune nu este o decizie punctuald, care ne este pavaza o data pentru totdeauna,
cl una care se cere mereu $i cu consecventa reinnoitd; de aceea, contrar parerii
unora dintre contemporanii nostri care refuza botezul copiilor in numele libertatii
lor de a alege — sau pretind de-a dreptul propria ,,dez-botezare” — botezul nu
conditioneaza in nici un fel alegerea libera de mai tarziu in favoarea ori Impotriva
credintei). Revenind 1nsd, este interesant cum se completeaza evanghelistii din
perspectiva prezentarii unei imagini a destinatarilor botezului lui Ioan, element
deloc lipsit de legatura cu intrebarea lansata in titlul acestui paragraf. Luca vorbeste
tocmai despre prezenta unei multimi pestrite la lordan, descriind diversele categorii
de marginalizati, vamesi, soldati etc. (v. Lc 3,10-14); Matei accentueaza mai degraba
felul in care se raporteaza loan la saduchei si farisei. Amenintarile in ceea ce ii
priveste (Mt 3,10-12) trebuie intelese tocmai pornind de la ideea ca nici macar a
gandi sau a vorbi corect despre Dumnezeu nu echivaleaza cu convertirea, aceasta
implicand fapte, a face ceea ce asteapta Dumnezeu. Prin urmare, concluzionand,
putem afirma ca mantuirea vine prin meritele lui Cristos si ca botezul lui loan nu
asigura in sine mantuirea celor care il cereau, esentiald fiind intoarcerea inimit
spre Dumnezeu. La fel, botezul administrat azi de Biserica nu constituie o polita
de asigurare a mantuirii, dupa cum Biserica nu este un tonomat de izbavire! Desigur
ca botezul raméane pentru crestini inceputul caii de mantuire, dar — pe de o parte —
simpla lui administrare nu este suficienta in acest sens fara un efort sustinut in a
corespunde planului lui Dumnezeu si — pe de altd parte — si in afara botezului
Dumnezeu poate randui cai de mantuire.®
Botezul lui Isus
Un eveniment mesianic revelator

Dincolo de aceste aspecte insd, episodul botezului lui Isus este esential
din perspectivd mesianica, deoarece din relatarile evanghelistilor rezulta ca
aici 1 se dezvaluie identitatea: Isus este mai mult decat fiul tamplarului losif.
Ca evenimentul botezului este unul fondator pentru misiunea lui Isus si, im-
plicit, pentru viata Bisericii, o recunoaste deja comunitatea primara, care —

8 Tassin 1991, p. 39-411 Marchadour 1984 (1), p. 11.
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potrivit Faptelor apostolilor — stabileste drept criteriu pentru alegerea unui al
treisprezecelea apostol in vederea inlocuirii lui [uda apartenenta la grupul de
discipoli al lui Isus incepand cu botezul (v. Fp Ap 1,21-22).°

Dincolo de diferentele dintre relatarile celor patru evanghelisti in legatura
cu evenimentul botezului, acestea converg tocmai in a-1 recunoaste ca inceput
al misiunii lui Isus. Astfel, Marcu raporteaza faptele fara a le comenta, lucru
nelipsit de importantd dacd ludm In considerare vechimea evangheliei sale.
Matei adauga evenimentelor descrise succint de Marcu ideea reticentei lui
Ioan 1n a-1 acorda lui Isus botezul, ceea ce pare a sugera si Luca prin suspendarea
activitatii lui Toan inaintea relatirii evenimentului botezului. In evanghelia
dupa Ioan elementele narative lipsesc cu desavarsire, aici primand mesajul
teologic. Din aceasta diversitate a abordarilor, ca si din aceea care priveste
calificarea drept publica sau, dimpotriva, privata a reveldrii divinitatii lui Isus
se poate trage concluzia ca relatarea privind evenimentul botezarii lui Isus de
catre loan este supusd unor interpretari derivate din experienta crestina
ulterioard; cu alte cuvinte, perspectiva evanghelistilor asupra botezului
Domnului este Incarcata de experienta pascald si postpascald a comunitatii.
Astfel, este clar ca, dacd iIn momentul botezului celor care au fost martori la
cele petrecute si aveau sa-i devind primii discipoli nu le-a fost accesibila
semnificatia plenard a evenimentului, rememorandu-l in lumina invierii i-au
inteles sensul si 1-au putut ulterior transpune in evanghelii asa cum ne este
noua transmis pana astazi. Prin urmare, aici avem de-a face in chip fundamen-
tal cu o marturisire de credintd in mesianitatea lui Isus, viziunea privind
coborarea Spiritului asupra lui i proclamarea filiatiei sale divine inserandu-se
intr-o intreaga traditie de actualizare a Scripturii, in care viziunile (unui Isaac
inainte de jerfire, a lui lacob la Betel) marcheaza un eveniment crucial din
viata unui protagonist al istoriei sfinte. Dincolo de discutiile suscitate mai

......

tarziu de pasajul evanghelic privind botezul si ideea posibilitdtii interpretarii
lui dintr-o perspectiva adoptianista, trebuie afirmat cu claritate ca evanghelistii
— sustinand ideea investirii lui Isus in momentul botezului cu Spiritul si
proclamarea lui de catre Tatdl ca Fiu — sunt departe de disputele dogmatice
ulterioare privind o eventuald inzestrare a omului obisnuit Isus de catre
Dumnezeu prin daruirea Spiritului cu harurile necesare unei misiuni speciale.
Oricat de mult au fost sau vor putea fi instrumentalizate aceste pasaje, afirmand

ca Isus primeste Spiritul la botez si ca este recunoscut ca si Fiul lui Dumnezeu,

° Marchadour 1984 (1), p. 10.
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evanghelistii vor pur si simplu sd spuna ca inca de la inceputul activitatii sale,
Isus s-a bucurat de darul Spiritului. Numai asa se poate impaca de altminteri
acest episod evanghelic cu afirmatiile mesianice pe care Matei si Luca le fac
in contextul descrierii nasterii miraculoase a lui Isus deja.!°
Perspective diverse? Ilustrarea botezului Domnului
de catre evanghelisti

Am vazut mai sus ca evanghelistul Marcu descrie cu multa parcimonie
botezul lui Isus. De aceea, in cele ce urmeaza voi zabovi mai degraba asupra
perspectivelor celorlalti evanghelisti.

Botezul lui Isus din perspectiva lui Matei

Botezarea lui Isus de catre loan este, potrivit evanghelistului Matei, un
act de umilinta din partea Domnului, prin care insa este atestata misiunea sa
mesianica. Pasajul mateean privind botezul lui Isus (Mt 3,13-17) cuprinde
doud secvente: aceea a dialogului dintre Isus si loan, respectiv aceea a
interventiei ceresti. Cea dintéi secventa (Mt 3,13-15) poate pune la o prima
vederea anumite probleme in sensul intelegerii locului si rolului lui Isus.
Astfel, aceasta scend care implica acceptarea de catre Isus a botezului lui
Ioan putea sa 1i pund pe discipolii lui Isus intr-o pozitie de inferioritate in
raport cu aceia ai lui loan (si am vazut mai sus ca in comunitatea primara a
existat o tensiune intre cei care l-au urmat pe Botezdtor si discipolii
Domnului), parand a confirma ideea superioritatii botezului lui loan. Dar
evanghelistul insereaza inaintea acestei scene recunoasterea de catre Tnsusi
Botezatorul a superioritatii lui Isus si a botezului sau (v. Mt 3,11-12). Ideea
implinirii dreptdtii pe care o emite [sus atunci cand solicita botezul (Mt 3,15)
trimite la aceea a mplinirii planului lui Dumnezeu (este un sens specific al
acestei expresii in evanghelia mateeand), la ideea necesitatii de a actiona
corect In acest sens; cu alte cuvinte, este vorba de Tmplinirea vocatiei de
catre amandoi protagonistii: era drept (chiar daca lui loan nu 1 se parea ca se
cuvine sd 1i confere el botezul si chiar daca Isus nu avea nevoie de intoarcere)
ca Isus sa se arate solidar cu multimile ce se converteau in asteptarea
Imparitiei, dupa cum era drept ca Ioan si discipolii lui si dobandeasca prin
gestul lui Isus imaginea unui Mesia umil. Dreptatea este de altfel o premisa
a dobandirii Imparatiei."

A doua secventa a pericopei mateene privind botezul lui Isus presupune
interventia cereasca (Mt 3,16-17). Avem de-a face cu o scena apocaliptica,

10 Marchadour 1984 (1), p. 10-12; Chevalier 1978, p. 117-118.
"' Tassin 1991, p. 41-42; Lecture Matthieu, p. 26.
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scena deschiderii cerurilor §i descoperirea de catre Tatdl a identitétii lui Isus
amintind de o serie de texte veterotestamentare: Ez 1,28; 2,20; Gen 1,2;
22,2.12.16; Is 42.1. In acest episod, ideea deschiderii cerurilor trebuie inteleasa
pornind de la mentalitatea timpului, potrivit careia cerul era socotit o bolta solida,
care trebuia sd se deschida pentru ca Dumnezeu sa se manifeste (v. Ez 1,1).
Ideea deschiderii cerului, prezenta si in relatarea lucand, mai trebuie pusa in
legaturd cu experienta evreilor timpului relativ la ticerea lui Dumnezeu (in sensul
absentei vocilor profetice, si, implicit, a lucrarii Spiritului): de doua veacuri,
Dumnezeu nu numai ca nu mai vorbise poporului sau, dar parea chiar a-l1 fi
abandonat, biruinta popoarelor inamice asupra-i aparand ca o confirmare a acestei
idei. Or, deschiderea cerului Insemna, in acest context, restabilirea comunicarii
dintre popor si Dumnezeu. Spre deosebire de Marcu, care aratd ca scena
descoperirii divine este vazuta numai de Isus (Mc 1,10-11), Matei pare a sugera
o scend publica; dar, spre deosebire de alte episoade ale evangheliei sale, in care
aratd reactia asistentei in contextul manifestarii puterii divine (v. bundoard Mt
9.,8.33), aici Matei nu vorbeste despre vreun eventual raspuns al celor prezenti,
nici despre felul in care ar fi perceput evenimentul. Probabil adevaratii ,,spectatori”
ai scenei sunt pur si simplu destinatarii evangheliei sale."

Simbolismul porumbelului, desigur un fel de a vorbi despre prezenta
Spiritului, trimite la Gen 1,2: revine ideea de zbor, planare, chiar daca textul
veterotestamentar nu este explicit in ceea ce priveste identitatea Spiritului. Punand
insd acest cadru si inceputul genealogiei lui Isus din evanghelia mateeana (Mt
1,1) in legatura cu pasajul din cartea Facerii, putem intelege ca evanghelistul
aratd cd, prin nasterea si botezul lui, Isus inaugureaza o noua creatie. Imaginea
porumbelului poate fi deopotriva raportata la Is 63,11-14, care atribuie Spiritului
Stant al lut Dumnezeu uscarea salvatoare a Marii rosii si calauzirea poporului in
desert; nu putem sd nu punem aceasta idee in legatura cu trecerea lui Isus in
desert imediat dupa botez, inspirata tot de Spiritul: prin aceasta, evanghelistul
aratd ca Isus incepe un nou exod. Se poate observa cum trimiterile mateene la
Vechiul Testament imbogatesc valentele botezului lui Isus."

Din aceeasi perspectiva, ar merita poate precizat ca Mt 3,17 constituie un
verset compus — pornind de la ideea mesajului unitar al Scripturii $i in maniera
scribilor evrei — din mai multe citate veterotestamentare. Astfel, citatul ,,acesta
este Fiul meu”, usor transformat, 1si are radacina in Ps 2,7 si trimite la realitatea
unui Mesia rege; expresia ,,cel iubit” (sau preaiubit) evoca ideea unui fiu

12 Lecture Matthieu, p. 26; Tassin 1991, p. 41-42; Marchadour 1984 (1), p. 13.
13 Tassin 1991, p. 42-43; Marchadour 1984 (1), p. 13.
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special, ca si Isaac bundoara (v. Gen 22,2, jertfa lui Isaac): daca in contextul de
mai sus aveam o referintd la Mesia rege, aici este vorba de o aluzie la realitatea
crucii. In fine, expresia ,.intru care am binevoit” trimite la Is 42,1 si la imaginea
servului in suferintd care primeste Spiritul. Acest verset mai pote fi pus in
paralel cu Mt 2,15, potrivit caruia ne amintim ca Isus se identifica cu Israel, si
poporul ca atare fiind fiul lui Dumnezeu; in contextul botezului, am putea
vorbi 1n acest sens de o dimensiune colectiva a teofaniei de la Iordan. Si din
nou acest verset poate fi pus in legatura cu Ex 4,22-23, cand poporul Israel
este numit Tnaintea exodului ,,fiu al lui Dumnezeu”, cu Is 63,14 sau Deut 32,11,
acolo unde se spune ca Spiritul pluteste asupra poporului. ,,in botezul siu, Isus
nu este asadar singur, ci se ofera ca si cap al unui sir de fii ai lui Dumnezeu, al
unui nou tip de oameni care, pe urmele sale, vor intreprinde un nou exod catre
Tara sfanta”.**
Botezul lui Isus potrivit evanghelistului Luca

Interpretand episodul botezului lui Isus asa cum este el ilustrat de
evanghelisul Luca, Augustin George afirma ca acesta comporta doua elemente
distincte: actul public al botezului, perceptibil ca atare de multimea prezenta
la Tordan in preajma lui Ioan si teofania accesibilda numai lui Isus, potrivit
acestei evanghelii doar El auzind cuvintele Tatalui si vazand Spiritul coborand
asupra-i; perspectiva lucana vine in concordanta cu cea a lui Marcu, v. capitolul
1, versetele 10-11 si se deosebeste sub acest aspect de cea a lui Matei. De
altfel, Luca incheie in stilul sdu relatarea despre loan, vorbind inclusiv de
arestarea lui acolo unde ii pomeneste misiunea, nemai precizandu-i numele in
cazul botezului: ,,S1 dupa ce s-a botezat tot poporul, botezdndu-se si Isus si
rugandu-se, s-a deschis cerul, si s-a coborat Spiritul Sfant peste El, in chip
trupesc, ca un porumbel, si s-a facut glas din cer: Tu esti Fiul meu cel iubit,
intru tine am binevoit.” (Lc 3,21-22); sensul acestei constructii a relatarii sale
este afirmarea incheierii misiunii Botezatorului in momentul debutului aceleia
a lui Isus. Dar acest lucru are incd o noima: evanghelistul vrea sa arate prin
acest procedeu ca Tnsasi istoria lui Israel cunoaste o ruptura: istoria mantuirii
intrd in timpul inaugurat de Isus, care va deveni dupa rusalii al Spiritului si
Bisericii. Versetul 28 din capitolul 7 al evangheliei lucane, acolo unde se
vorbeste despre maretia si micimea lui loan (,,intre cei nascuti din femei, nimeni
nu este mai mare decét Ioan; dar cel mai mic in Imparitia lui Dumnezeu este
mai mare decat el”) pare a veni in sprijinul acestei idei. Revenind insa la episodul

14 Tassin 1991, p. 43; Chevalier 1978, p. 112-113; 116-117.
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propriu-zis al botezului, potrivit lui Luca, teofania se petrece nu doar dupa
botez, dar chiar in timpul rugaciunii lui Isus. Felul in care prezinta evanghelistul
Luca acest eveniment este ilustrativ in ceea ce priveste perspectiva sa
cristologica. Pe de o parte, botezandu-se, Isus implineste miscarea de pocdinta
a poporului (in scurta relatare lucana a botezului lui Isus se subliniaza si
participarea la botez a neamului sau, Isus aparand drept capul acestuia), pe de
alta, la botez primeste, asemeni profetilor, Spiritul, simbol al prezentei lui
Dumnezeu in poporul sau, cel care de doud veacuri parea abandonat de Domnul.
Inaintea teofaniei insi, Luca subliniaza un alt element cheie, si anume acela al
rugaciunii, care insoteste de altminteri toate actiunile importante ale Domnului
(v. si Lc 6,12 — alegerea ucenicilor; 9,18 — marturisirea lui Petru; 9,28 —
schimbarea la fatd; 11,1 — transmiterea rugdciunii Tatdl nostru; 22,39-46 —
rugdciunea in gradina Ghetsemani; 32,34 — agonia de pe cruce). Aceasta nu
inseamna nsa ca Isus nu este mai mult decat un profet; dimpotriva, El nu este
numai purtatorul vestii celei bune a mantuirii, ci insdsi Vestea cea buna a
mantuirii, ba chiar Mantuirea insdsi. Afirmatia ca Isus este Fiul lui Dumnezeu
nu apare pentru prima data in episodul botezului la evanghelistul Luca: acesta
vorbeste in primele capitole ale evangheliei sale despre Pruncul Isus ca Fiu al
lui Dumnezeu si 11 atribuie in episodul regasirii la templu adolescentului Isus
congstiinta faptului ca Dumnezeu ii este Tata (v. Lc 1,35; 2,49). Momentul
botezului apare in aceste conditii drept ,,investitura sa regald pentru misiune”,
misterul pascal, mai exact invierea, devenind locul exercitdrii regalitatii sale
(v. Lc 19,12.15; 22,69; 24,26; Fp Ap 2,36; 13,33). in descoperirea faptului ca
Isus este Fiul lui Dumnezeu putem citi recunoasterea faptului ca El este noul
Israel care avea sa corespundd in fine vointei lui Dumnezeu, cd este Mesia
(servul in suferintd despre care vorbea Isaia) care avea sa aduca mantuirea, ca
este Domn si1 Cristos; desigur, revelatia deplinei semnificatii a acestui episod
se face printr-o serie de alte evenimente din viata Domnului, dar mai cu seama
prin evenimentul invierii. Un element fundamental in ilustrarea acestei teofanii
este si recunoasterea de catre comunitatea primara a misterului trinitar.'
Distinctia clard pe care o face evanghelistul Luca intre activitatea
Botezatorului si cea a lui Isus presupune deosebirea celor doud botezuri ca
atare si, mai mult, distingerea botezului primit de Isus de acela conferit in
genere de [oan. Un alt element important ce rezultd din aceastd pericopd lucana
este si solidaritatea lui Isus cu tot poporul celor botezati (v. Lc 3,21). Precizarea

15 George 1973, p. 18; Marchadour 1984 (1), p. 12-13; Chevalier 1978, p. 116.
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lui Luca in legatura cu rugaciunea lui [sus la botez pune indubitabil in legatura
acest gest cu practica botezului in comunitatea crestina primara, in care
rugaciunea celui botezat era un element esential. Proclamarea lui Isus drept
Fiu si darul vizibil al Spiritului sunt deopotriva elemente care fac din relatarea
lucand un element fondator pentru botezul crestin.'®

Botezul lui Isus la Ioan

Spre deosebire de sinoptici, loan nu descrie evenimentul botezului lui
Isus ca atare, prespununandu-1 insa in rostirea lui loan Botezatorul din primul
capitol al evangheliei sale (In 1,32). Dupa cum vom vedea mai jos, evanghelistul
Ioan nu localizeaza activitatea lui loan Botezatorul la Iordan in apropiere de
Ierihon, acolo unde raporteaza sinopticii ca s-ar fi petrecut botezul lui Isus, ci
la Betabara, cealalta Betanie, dincolo de Iordan (v. In 1,32). Betabara este
denumita si cealalta Betanie, tocmai pentru a nu se confunda cu cea de langa
Ierusalim (In 1,28). Prima parte a prologului evangheliei ioaneice vorbeste
despre Cristos, Cuvantul intrupat, exceptie facand versetele 6-8 (,,Fost-a om
trimis de la Dumnezeu, numele lui era loan. Acesta a venit spre marturie, ca sa
marturiseascd despre Lumind, ca toti sa creada prin el. Nu era el Lumina, ci ca
s marturiseascd despre Lumind.”) care se refera la Ioan Botezatorul; aceastd
insertie despre loan este menita a sublinia ca Isus Cristos este mai mult decat
un profet. Retinerea evanghelistului loan in ceea ce priveste redarea
evenimentului botezarii lui Isus de cétre precursorul lui s-ar putea justifica
prin faptul cd evanghelia lui loan s-a constituit in regiunea Betabara; daca este
asa cum cred unii exegeti s1 daca in aceasta zond influenta migcarii baptiste a
lui Ioan trebuie sa se fi mentinut, este evident cd autorul celei de-a patra
evanghelil a evitat sd vorbeasca despre botezarea lui Isus de catre
inaintemergatorul sau tocmai pentru a nu accentua rivalitatile dintre comunitatea
crestina si cea baptista.!’

Mai mult decat sinopticii insd, loan este acela care surprinde valoarea
fundamentald a botezului lui Isus din perspectiva misiunii sale. Dincolo de
accentele propriu-zis teologice, evanghelia lui loan ne ofera si anumite elemente
istorice in ceea ce priveste intalnirea dintre cei doi §i atasamentul lui Isus fata
de Botezator. Astfel, In 3,22 (si probabil In 4,1-2) arata ca, asemeni lui loan,
Isus a botezat; In 10,40 vorbeste de o reintoarcere a lui Isus 1n locurile unde a
botezat Ioan. In plus, de-a lungul evangheliei sale, Ioan prezinti disensiunile

' Chevalier 1978, p. 121.
17 Pixner 2003, p. 40; 56; Botiza 2005, p. 614.
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dintre comunitatatea lui Isus si aceea a lui [oan, botezul aparand ca inceput al
lucrarii sale mesianice, de aceea aceasta putand fi socotita intr-un fel de catre
discipolii Botezatorului dependenta ori subordonata aceleia a lui Ioan. Desi in
prima parte a activitatii sale Isus raimane atasat de miscarea lui loan, de foarte
timpuriu isi croieste totusi propria cale, aceea a unui profet itinerant, iar nu a
unui discipol al lui Ioan sau a unui botezitor. Insd accentul pe care Ioan il
punea in predicarea sa asupra pocdintei si convertirii marcheaza fara doar si
poate inceputul activitatii lui Isus; Isus predicd aceeasi convertire si apropierea
Imparitiei. Ca si Ioan, Isus afirma universalitatea mantuirii si detaseaza ideea
mantuirii de aceea a respectarii cultului exterior, formalist. In raport cu Ioan,
Isus schimba tonul, propagind — cu rare exceptii — un discurs pacific si nu
unul amenintator.'®
Un eveniment interpretat dintr-o perspectiva crestina

Fara a contesta istoricitatea botezarii lui Isus de catre loan, exegetii s-au
intrebat asupra istoricitatii elementelor sale conexe: deschiderea cerului,
coborarea Spiritului, glasul divin. Unii au concluzionat ca, dupa modelul unor
texte veterotestamentare ca si Is 6,11-13, Ier 1,5-9, Ez 1-2, ar fi putut fi vorba
de o ,,teofanie particulard”, cu prilejul botezului Isus descoperindu-si statutul
si misiunea si ulterior impartasindu-le apostolilor. Cu toate acestea, experienta
lui Isus nu urmeaza intru totul modelul investirii profetilor cu o misiune, aceasta
nefiind la propriu precizata si [sus nedand nici un raspuns. Aici este mai degraba
vorba despre ,,revelarea identitatii” lui Isus, despre ,,implinirea unei asteptari’.
Oricum, avem aici de-a face cu un episod in care este greu de spus care este
evenimentul nud si care este vesmantul addugat acestuia in urma reflectiei
postpascale asupra evenimentului."”

,Descrierea botezului constituie in cele patru evanghelii o pagind mareata,
cu un ton solemn, cu o densitate exceptionald, un fel de frontispiciu aureoland
cu tainica sa glorie personajul a carui istorie va sa fie povestita. Acest portret
al Fiului lui Dumnezeu comunicand direct cu cerul, primind Spiritul, auzind
cuvantul Tatalui sdu, nu poate sa dateze din momentul evenimentului ca atare
sau din primele contacte ale lui Isus cu ai sai. Acest portret este crestin, este
opera unui credincios botezat. Fara indoiald nicaieri mai mult ca in aceasta
scend nu apare distanta intre evenimentul initial si descrierea crestina.”

18 Marchadour 1984 (1), p. 11-12.
1 Chevalier 1978, p. 122-123.
2 Jacques Guillet, Jésus devant sa vie et sa mort, Aubier 1971, p. 47, apud Marchadour 1984

(1), p. 11.
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Daca relatarea botezului lui Isus este o marturisire de credintd in
mesianitatea lui, acesta constituie totodata o definire a dimensiunii mesianice
a botezului celor credinciosi, prin darul Spiritului si adoptarea drept fii ai lui
Dumnezeu. Exegetii considera ca botezul lui Isus poate fi socotit actul fondator
pentru botezul crestin. Spre deosebire de sacramentul euharistiei bunaoara,
pentru botez nu vom gasi in Noul Testament o formula de instituire, exceptand
eventual indemnul din finalul evangheliei lui Matei (Mt 28,19). Dar acesta
poate fi interpretat tocmai in prelungirea episodului botezului Domnului, unde
acesta nu doar ca acceptd botezul pocdintei, dar insista ca loan, care ezita sa
i-1 confere, s implineasca ,,dreptatea”, voia lui Dumnezeu cu alte cuvinte.
Prin teofania de la botez, prin descoperirea Tatdlui si descinderea Spiritului
capata sens si formula trinitara din finalul evangheliei mateene.?!

Faptul ca in evanghelia ioaneica nu exista elemente narative legate de
botezul lui Isus de catre loan, al patrulea evanghelist vorbind tocmai despre
darul spiritului si asezarea sa asupra lui Isus poate fi interpretat tot din
perspectiva instituirii botezului crestin, in care un element esential este tocmai
darul Spiritului. Din aceasta perspectiva se poate justifica si folosirea timpului
prezent in formula ,,cel ce boteazd cu Spirit Sfant” (In 1,33), citd vreme
sinopticii formuleaza la viitor aceasta idee.?

Ispitirea lui Isus, confirmarea unei misiuni
Confirmarea unei alegeri... sub pecetea Spiritului

Dupa cum am precizat deja, episodul ispitirilor lui [sus este mentionat de
catre sinoptici inaintea debutului activitatii publice a lui Isus §i dupa momentul
botezului. Legatura dintre aceste etape este mai degraba tematica decat
cronologicd: revelatia asupra statului de Fiu al lut Dumnezeu al lui Isus de la
botez este confirmati in desert prin ispitiri. In pasajele privind tentatiile,
elementul cheie este ,,biruinta dintru inceput a Invititorului asupra puterilor
raului, fundament al exorcismelor si minunilor sale de mai tarziu.” Este
deopotriva vorba de alegere. Nu avem de-a face cu un episod biblic ce poate fi
interpretat literal; este vorba mai cu seama de interpretarea in cheie cristologica
a unui aspect din viata lui Isus; miezul de istoricitate al evenimentului ispitirii
este greu de dezvaluit, avand cel mai probabil de-a face in textele privind
tentatiile lui Isus mai putin cu o relare istoricd si mai mult cu o profesare a
credintei intr-un eveniment al istoriei mantuirii. Desi nu se poate nega radical

2l Chevalier 1978, p. 120-122.
2 Chevalier 1978, p. 121-122.
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istoricitatea acestui episod biblic, nu se poate nici afirma cu certitudine: este
posibil ca evanghelistii sa fi creat o istorisire cu continut teologic pornind de
la realitatea confruntarii lui Isus 1n viata sa publica cu o serie de tentatii, de la
semnele ce 1 se cereau de catre popor si pana la chemarea de a-si vadi statutul
de Fiu al lui Dumnezeu coborandu-se de pe cruce in ultimele ceasuri ale vietii
sale pamantesti. La baza acestor relatari mai poate sta ideea ca la inceputul
activitatii sale publice Isus a fost Intr-un fel sau altul pus in situatia de a decide
asupra caii pe care avea sa o urmeze. Prin urmare, chiar daca este simbolic,
acest episod nu este mai putin real: confruntarea cu cel rau este o experienta
constanta a omului, Isus insusi nefiind scutit de astfel de tentatii (Mt 16,23).
Esentiald este Tnsa dincolo de stabilirea istoricitatii evenimentului semnificatia
acestui episod, si anume ideea biruintei lui Cristos asupra fortelor intunericului
inca de la inceputul misiunii sale. De altminteri numele fortelor raului, Satana
sau Diavol, trimit la ideea de opozitie, de luptd impotriva lui Dumnezeu si,
fireste, si a Fiului sau. Episodul are o bogata incarcatura spirituald si este
remarcabil din perspectiva paralelelor cu ispitele lui Israel (v. Deut 8,3;
6,16.13).%

Imediat dupa botez, Spirtul il duce (,,alunga”) asadar pe Isus in pustie,
acolo unde avea sa cunoasca ispitirile diavolului. La Marcu, actiunea Spiritului
este descrisd asemeni unei forte exterioare, care il constrange pe Isus. Ideea
este formulatd in stilul veterotestamentar, Scripturile furnizand exemple de
persoane determinate de Spirit sd indeplineascd o anumita actiune. Evanghelistii
Luca s1 Matei inlatura aceastd componenta determinista a actiunii Spiritului,
aratand ca acesta il calauzeste pe Isus in pustiu, Luca insistand chiar pe faptul
ca Spiritul actioneaza dinlduntrul lui Isus, cel plin de Spirit, iar nu din afara;
aceasta implica ideea ca subiectul actiunii este Isus, iar nu Spiritul. Daca in
textul mateean agentul verbului ,,a calauzi” este Spiritul, in cel lucan se
subintelege cd acesta este Dumnezeu. Conform textului lui Luca, Spiritul care
era de acum prezent in plindtate in Isus il invaluie 1n prezenta sa si in desert,
asa cum odinioara facuse cu poporul evreu in vremea exodului, paralelismul
fiind sustinut si de numarul de patruzeci de zile petrecute de Isus in desert,
trimitand la cei patruzeci de ani. Aceste diferente de perspectiva intre sinoptici
nu sunt lipsite de implicatii pneumatologice. Felul in care ei descriu aici actiunea
Spiritului este revelator in ceea ce priveste perspectiva lor asupra Spiritului si
relatiei sale cu Isus. Astfel, daca Marcu este tributar mai degraba perspectivei

2 George 1973, p. 19; Marchadour 1984 (2), p. 14-15; 17; Tassin 1991, p. 45; Chevalier
1978, p. 126-127.
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veterotestamentare, conform careia Spiritul este o fortd divind ce actioneaza
asupra omului din exterior, Matei vede Spiritul ca o forta calauzitoare mai
degraba decét determinantd, iar Luca drept o forta ce poate actiona fie din
exterior, fie din interior.?*

Care este insa scopul pentru care Spiritul il conduce pe Isus in desert?
Din textul lui Matei rezultd in mod explicit (din ale celorlalti sinoptici im-
plicit) ca Isus, odata vadit ca si Mesia, trebuia sa aiba o confruntare definitiva
cu diavolul. De aceea este legat episodul ispitirilor de cel al botezului, felul in
care sunt formulate ispitele diavolului trimitdnd bunaoara la evanghelistii Luca
si Matei la proclamarea lui Isus drept Fiu al lui Dumnezeu la botez. Daca
avem 1n episodul confruntarii lui Isus cu ispititorul primul gest al misiunii sale
mesianice, se poate spune ca prezenta Spiritului in aceste momente il situeaza
intr-o pozitie decisiva in istoria mantuirii.>

In ceea ce priveste rolul pe care il joaca Spiritul in acest episod biblic, ar
fi de precizat cd evanghelistul Luca subliniazd anumite conotatii care nu rezulta
de la ceilalti evanghelisti. Astfel, mai ales prin inserarea genealogiei care
coboara pana la Adam intre episodul botezului si cel al ispitirilor, Luca il prezinta
pe Isus drept noul Adam care se confrunta cu ispititorul, infringandu-1, spre
deosebire de cel vechi. Insa ideea peregrinarii lui Isus in pustiu timp de patruzeci
de zile il pune in raport deopotriva cu poporul, cel care a fost neputincios in
fata ispitelor (v. si Deut 8,2); in pasajul de la Luca avem din nou de-a face cu
ideea solidaritatii lui Isus cu poporul. Din perspectiva biruintei lui Isus asupra
celui rau, Spiritul apare ca si un factor decisiv, un sprijin in lupta cu ispititorul.
Dupa aceasta confruntare, Luca arata ca Isus pleaca din desert intru puterea
Spiritului spre a predica in Galileea; prezenta Spiritului implicd de asta data o
dimensiune profetica.*

Episodul ispitirilor, ca si acela al botezului lui Isus, se leagd asadar de
impuls al Spiritului si realitatea tentatiilor; in fapt, este necesar s conchidem,
pornind de la acest episod premergator activitatii publice a lui Isus, fapt nelipsit
de importantd pentru viata noastrd spirituala, cd incercarea intra in planul lui
Dumnezeu. Este interesantd paralela ce poate fi stabilita intre episodul botezului,
acolo unde lui Isus i s-a revelat identitatea de Fiu al lui Dumnezeu si acesta al

24 Chevalier 1978, p. 123-125.
% Chevalier 1978, p. 125-126.
26 Chevalier 1978, p. 126.
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ispitirilor, unde diavolul isi fundamenteaza tentatiile pornind de la punerea

sub semnul intrebarii a calitatii de Fiu al lui Dumnezeu a lui Isus; momentul

ispitirilor apare prin urmare ca unul al confirmarii descoperirii de la Iordan.?’
Piste de interpretare a episodului ispitelor

Teologii au incercat diverse interpretari asupra ispitelor lui Isus. Unii
le-au legat de ideea refuzului de catre Isus a mesianismului terestru, altii de
ispitele cu care se confrunta crestinii, altii Incd de ispitele pe care le-a avut de
infruntat (iesind mai putin biruitor) poporul Israel. Tassin distinge in acest
episod ,.tentatia Fiului lui Dumnezeu”: potrivit evangheliei mateene, faptul ca
Isus este Fiul lui Dumnezeu inseamna cd, prin supunerea sa fata de Tatal, a
implinit vocatia lui Israel, fiul sau. In fapt, raspunsurile lui Isus la ispitirile
diavolului amintesc de experienta lui Israel in desert: deja cele patruzeci de
zile de post trimit la cei patruzeci de ani petrecuti in pustiu de poporul ales;
ideea cuvantului lui Dumnezeu cu care traieste omul — la mana din pustiu (Mt
4,4/ Deut 8,3); afirmarea puterii lui Dumnezeu — la experimentarea indoielii
privind suprematia lui Dumnezeu de cétre poporul ales (Mt 4,7/ Deut 6,16);
refuzul idolatriei — la un precept fundamental pentru Israel (Mt 4,10/ Deut
6,13). Biruinta lui Isus asupra ispitei trimite la posibilitatea victoriei asupra
tentatiei a oricarui discipol adevarat, cu conditia de a merge pe calea sa, de a se
increde in El si in Tatal, dupa cum El insusi a facut in raport cu Tatal (v. Ps
90,10-16). De altminteri, dacd Ps 2 ne ajuta sd intelegem termenii in care
dezvaluie Matei identitatea de Fiu al lui Dumnezeu a lui Isus, tot Ps 2 (versetul
8) aduce lumind asupra ispitei diavolului legatad de puterea pamanteasca, ale
carei pericole comunitatea crestind primara le constientiza; Ps 2,7-8 spune
astfel: ,,Domnul a zis catre Mine: Fiul meu esti Tu, Eu astazi te-am nascut!
Cere de la mine si-ti voi da neamurile mostenirea ta si stapanirea ta marginile
pamantului.” Isus refuza tentatia, stiind ca adevarata putere vine de la Dumnezeu
si cd El o detine (Mt 11,27; 28,18).%

Care sunt de fapt ispitele? Prima ispitd (potrivit evangheliei lucane
desfasurata in desert, ca pentru a reitera povestea lui Israel) priveste puterea de
Fiu al lui Dumnezeu a lui Isus, Satana pretinzandu-i sa o foloseasca pentru a
savarsi o minune, transformand mai exact pietrele in paini pentru a-si potoli
foamea dupa indelungatul post: aceastd tentatie vizeaza puterea economica;
Isus insa a refuzat ideea de a face minuni pentru sine (Mt 4,3-4; Lc 4,3-4). in

2 Tassin 1991, p. 45; Marchadour 1984 (2), p. 14-15; Pixner 2005, p. 35-36.
28 Tassin 1991, p. 45-46; Marchadour 1984 (2), p. 15.
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loc sd asculte de indemnul diavolului care il provoca sa isi exercite autoritatea
de Fiu al lui Dumnezeu, Isus a rdmas ascultator fata de voia Tatalui, in loc sa
tulbure ordinea fireasca a lucrurilor, s-a agezat pe pozitia de om, respectandu-le
natura (pietrele raman pietre), in loc sa caute sa isi potoleasca foamea a amintit
de foamea de altceva. Este vorba pana la urma de doua conceptii total diferite
asupra identitatii de Fiu al lui Dumnezeu. A doua ispitd in evanghelia lucana
(a treia in cea mateeand; v. Lc 4,5-8) — al cdrei cadru este o inaltime, potrivit
evangheliei lui Luca, fapt ce deja trimite la ideea de marire (este o tentatie ce
se leagd de puterea politica) — priveste obtinerea regalitatii pdmantene prin
inchinarea inaintea Satanei; refuzul lui Isus presupune dorinta sa de a obtine
numai de la Tatal sau regalitatea, si pe calea doritd de El, aceea a suferintei si
jertfei adica. Raspunzandu-i Satanei 1n acest context, Isus a invocat Intaia
porunca din lege, ba chiar la persoana a doua singular, ca si cum insusi diavolul
ar fi fost chemat sa il adore pe Dumnezeu, dupa ce el 1i pretinsese inchinare lui
Isus. A treia tentatie (la Luca, a doua la Matei), pe care evanghelia lucand —
spre deosebire de cea mateeana — o plaseaza in preajma lerusalimului, mai
exact la templu (Lc 4,9-12/ Mt 4,5-7) atinge dimensiunea religioasa; Satana
l-a indemnat pe Isus sa se arunce de pe templu pentru ca, printr-o minune, sa
obtini admiratia oamenilor. In fapt, diavolul I-a adus pe Isus acolo unde acesta
voia sd ajunga (in cetatea sfantd) si acolo unde avea sd fie aclamat de multimi
mai tarziu, de Florii. Cu toate acestea, Isus a refuzat si de aceasta data sa dea
ascultare diavolului, deoarece mobilul tentatiei sale era acela de a-l face sa
obtind printr-un gest extraordinar, spectaculos, admiratia oamenilor, aliniindu-
se adica unui mesianism triumfator si eficient; or, calea sa era alta si calauzita
de moarte, tocmai rasturnand planul lui Dumnezeu; dar Isus nu ,,a profitat” de
calitatea sa de Fiu al lui Dumnezeu si a ales sa respecte voia Tatalui. Avem fara
doar si poate 1n acest episod o proiectie a experientei pascale a discipolilor. De
alminteri, diavolul, Tnvins aici, avea sa revind Tn momentul patimilor (v. Lc
22,3.53); tocmai pentru a sublinia cd lupta finald a lui Isus cu Satana avea sa se
duca la Ierusalim inverseaza evanghelistul Luca ordinea ultimelor doua ispite
in raport cu Matei si o localizeaza pe a treia la templu. Este deopotriva adevarat
ca mai tarziu Isus avea sa-si vadeascd puterea pusd la Incercare de diavol,
savarsind minuni, bucurandu-se de admiratia multimii, fara ca aceasta sa 1i
aduca insa satisfactie, deoarece nu s-a cautat pe sine, ci binele oamenilor, voia
lui Dumnezeu si marirea Tatalui.?’

» George 1973, p. 20; Marchadour 1984 (2), p. 15-17; Pixner 2005, p. 36-37.
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Alte perspective

Pasajele evanghelice privind ispitirile vorbesc despre umanitatea lui Isus
care este supusa tentatiei, dar si despre biruinta sa asupra raului. Daca in relatarea
botezului am descoperit statutul de Fiu al lui Dumnezeu al lui Isus, cel al
ispitirilor vine sa arate ca [sus este om adevarat. Pasajele evanghelice privind
ispitirile au asadar o importanta componenta antropologica.*

Episodul ispitirilor lui Isus este esential si din perspectiva ecleziologica;
prin trecerea sa prin desert dupa botez, Isus inaugureaza un alt fel de exod, al
unui nou popor ales, spre o alta tard fagaduita. Din acest episod biblic, Biserica
poate Tnvata care sunt tentatiile care o ameninta pe ea Insasi, intre care aceea a
urmaririi unei puteri care nu este cea de la Dumnezeu.?!

Dar pasajele evanghelice privind ispitirile nu sunt lipsite de semnificatie
nici din perspectiva cristologica. Dupa cum am aratat si mai sus, constient de
faptul ca este Fiu al lui Dumnezeu, Isus a refuzat sa dovedeasca acest fapt
mergand Tmpotriva legilor naturii si iesind din limitele umane ale spatiului si
timpului, asumandu-si, dimpotriva, pana la capat, realitatea Intruparii, intru
ascultarea cuvantului lui Dumnezeu si discernerea voii sale.*

in chip de concluzii

Fragmentele evanghelice privind botezul si ispitirea lui Isus, socotite de
catre exegeti mai degraba niste pasaje de trecere de la evangheliile nasterii si
copilariei la activitatea publica a lui Isus sau eventual o introducere la aceasta
pot fi definite drept ,,frontispiciul misiunii sale de mantuire” in conditiile in
care acestea cuprind elemente ca si proclamarea lui Isus drept Fiu al lui
Dumnezeu sau recunoasterea prezentei Spiritului asupra sa. Dincolo de
interpretarile adoptianiste suscitate ulterior de aceste fragmente, evanghelistii
nu pot fi suspectati de o atare pozitie, cata vreme 1i atribuie Domnului prezenta
Spiritului si calitatea de Fiu al lui Dumnezeu si in pasajele evanghelice privind
nagterea si copildria. Importanta acordata lui Ioan in acest context poate fi
interpretatd in cheia unicei lucrdri a mantuirii; contrar perspectivei unora din
discipolii Botezatorului, intre activitatea acestuia si cea a lui Isus nu este loc
de concurenta, botezul lui loan negarantdnd mantuirea decat in conditiile
adevaratei convertiri. De altminteri predicarea celor doi converge in chemarea
la convertire in vederea apropierii Imparitiei lui Dumnezeu.

3% George 1973, p. 20; Marchadour 1984 (2), p. 15.
31 Tassin 1991, p. 46.
32 Marchadour 1984 (2), p. 17.
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Intr-un fel, cele doud pasaje cu paralele in evangheliile sinoptice, privind
botezul respectiv ispitirile, sunt construite in oglinda, ceea ce este proclamat
in prima categorie fiind confirmat in cea de-a doua. Fara a contesta istoricitatea
celor doud evenimente, vom recunoaste in interpretarea pe care le-o da
Evanghelia reflectia post-pascald a comunitatii crestine. Astfel, dacd botezul
lui Isus a fost un eveniment public, elementele sale conexe, cum ar fi deschiderea
cerurilor, vocea Tatdlui, prezenta Spiritului pot fi interpretate mai degraba ca o
profesiune de credintd a comunitatii decat drept elemente propriu-zis istorice.
In ceea ce priveste episodul ispitirilor, acesta este posibil a se fi constituit fie
in urma marturiei lui Isus inaintea comunitétii sale, fie in urma reflectiei acesteia
asupra semnificatiei diverselor tentatii cu care a avut a se confrunta Domnul
de-a lungul intregii sale activitati.

Dar esentiala este — dincolo de problema istoricitatii acestor fragmente —
stabilirea semnificatiei lor teologice. Un prim aspect de subliniat in acest sens
este acela al comuniunii lui Isus cu neamul sau in acceptarea botezului: Isus
nu avea nevoie de convertire, dar alege sa se arate, cerand botezul in Iordan,
solidar cu poporul sau i, mai mult, cu categoriile marginalizate ale acestuia.
Din aceeasi perspectiva, episodul ispitirilor poate aparea drept o reiterare — de
astd datd insd izbutitd — a istoriei lui Israel, o vesnicad lupta cu tentatia, o
indelungata peregrinare prin pustiu, o continud cadutare a Tarii fagaduite etc.
In botez si ispitiri, Isus alege radical calea supunerii fata de vointa Tatalui si
implinirea lucrarii de mantuire dupd planul acestuia, fara contaminarea cu
concupiscenta sau puterea lumeasca si, mai ales fara pact cu Satana. Aceste
episoade scripturistice sunt incarcate de semnificatii antropologice, cristologice
si ecleziologice.
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ADMIRATIA FATA DE DREPTUL ROMAN
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ABSTRACT: Admiration for the Roman Law in the Acts of the Apostles.
The Roman officials and their actions are described by Luke in a way that
proves the autor’s admiration for the imperial juridical system. This inter-
est could be based on the aspiration to universality of the first Christians
and on the willingness to recognize, preserve and promote all the spiritual
and moral values found in the Roman Empire.
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Dreptatea in sens juridic nu se afla in centrul mesajului Evangheliei. Mai
mult decat atat, Isus Cristos a condamnat ascunderea sub masca dreptatii in
scopul sustragerii de la trdirea ei launtricd. Inspiratia noud a crestinismului
cere evitarea oricarui formalism si aratd cd adevarata dreptate trebuie intemeiata
pe legea iubirii.! Dar oare poate exigenta crestina de ridicare mai presus de
orice dreptate omeneasca discredita orice interes crestin fatd de justitie? In
articolul de fata vom ardta ca, citite printre randuri, Faptele apostolilor dovedesc
o adevaratd admiratie fatd de modul de a actiona al functionarilor romani in
legaturd cu acuzatiile aduse frecvent impotriva lui Pavel; considerand aceste
acuzatii nedrepte, aplicarea neutrd a procedurilor juridice romane devin chiar
favorabile crestinismului. Atitudinea autoritatilor imperiale poate fi rezumata
de urmatoarele cuvinte ale lui Pavel, adresate iudeilor din Roma: ,,Fratilor,
desi eu nu am facut nimic Tmpotriva poporului (nostru) sau a datinilor parintesti,
am fost intemnitat la lerusalim si dat pe mana romanilor. Acestia, dupd ce
m-au cercetat, voiau sd-mi dea drumul, fiindca nu se afla in mine nici o vina
vrednica de moarte” (Fp Ap 28,18)>.

' Cf. A. Descamps, Dreptate, in Vocabular de teologie biblica, ed. X. Léon-Dufour s.a.,
Editura Arhiepiscopiei romano-catolice de Bucuresti 2001, 167-173 (aici: 169); J. Guillet,
Drept, ibid., 166-167; J. Cantinat, X. Léon-Dufour, Farisei, ibid., 213-214.

2 In continuare, toate referintele date in paranteze se refera la Faptele apostolilor, daci nu se
indica altfel In mod explicit.
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In continuare vom ilustra raportul functionarilor romani cu crestinismul
prin exemple concrete, examinand pe rand diferitele personaje si schitind un
portret personal al fiecaruia, pe baza informatiilor furnizate chiar de Fapte sau
de alte izvoare, pentru a putea apoi, in cele din urma, sa le infatisam rolul in
ansamblul cartii.

Functionarii romani si atitudinea lor fata de crestini

Chiar 1nainte de a intra in detalii, o prima privire asupra Faptelor
Apostolilor ne aratd cd prezenta reprezentantilor autoritatilor romane este
importanti in aceasti carte. Intdlnim numeroase personaje romane mentionate
cu numele si functia si, uneori, chiar o scurtd descriere a caracterului lor.
Romanii din Faptele apostolilor au cele mai felurite pozitii in societate, de la
ostasi pand la magistrati si guvernatori, dintre care unii sunt amintiti In istorie.

Corneliu (10,1-48) era un centurion, adica un ofiter inferior in armata
romand, care comanda o centurie (optzeci de militari) sau putea avea diferite
functii de conducere 1n cohorta si legiune. Varsta minima ceruta era cea de
treizeci de ani; desi multi centurioni proveneau din randul plebei, fiind
promovati dintre soldatii simpli, prin natura functiei lor, trebuiau sa stie sa
scrie si sa citeasca.’ Despre Corneliu, Luca ne spune ca ,,era centurion din
cohorta numita Italica, evlavios si temator de Dumnezeu, impreuna cu toata
casa lui, si care facea pomeni multe poporului si se ruga lui Dumnezeu fara
incetare” (10,1). ,,Temator de Dumnezeu’ era o denumire tehnica ce arata faptul
ca centurionul era un simpatizant al iudaismului si frecventa sinagoga, fara a
deveni totusi prozelit (deci fard a fi circumcis si fard a urma prescriptiile rituale
ale Legii lui Moise).* Acesti ,,tematori de Dumnezeu”, desi erau atrasi de
monoteismul iudaic, ezitau sd faca pasul hotarator, considerand probabil ca
astfel si-ar trada neamul din care fac parte. Poate si de aceea, la aparitia
crestinismului, au devenit foarte interesati de el, pentru cd acesta le permitea
sa-1 intalneasca pe Dumnezeu cel unic fara constrangerea preceptelor rituale,
ci permitandu-le sa-gi mentina in continuare specificul national si cultural.’

3 P. Fraccaro, Centurione, in Enciclopedia italiana di scienze, lettere ed arti, vol. IX, Istituto
Giovanni Treccani, Roma 1931, 755-756; Centurion, in Encyclopaedia Britannica Online,
2009: <http://www.britannica.com/EBchecked/topic/102946/centurion>.

4 Cf. J. Taylor, Acts of the Apostles, in The International Bible Commentary, ed. W. R. Farmer,
Theological Publications in India, Bangalore 2004, 1580-1619 (aici: 1597); La Bibbia di
Gerusalemme, Edizioni Dehoniane, Bologna '1999, note la Faptele apostolilor 2,11 si 10,
2.

> F. Bovon, Luke: Portrait and Project, in The International Bible Commentary, 1577-1579
(aici: 1579).
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Corneliu a fost primul pagan care a primit botezul, din partea lui Petru.

Proconsulul Sergius Paulus (13,4-12) era guvernatorul provinciei
senatoriale a Ciprului, cu sediul la Paphos. Este posibil ca el sa fie cel mentionat
intr-o inscriptie ce aminteste acest nume®. Textul biblic ni-1 prezinta ca ,,om
intelept”, care ,,i-a chemat la sine pe Barnaba si pe Saul, doritor si asculte
cuvantul lui Dumnezeu” (13,7-8). Este vorba de o persoana de vaza in societatea
romand. In timpul imperiului, proconsulul era un magistrat care, dupa ce si-a
incheiat mandatul de consul sau pretor, prin hotararea senatului 1si continua
serviciul, de obicei primind in subordine o provincie senatoriala.” Bar-Iesu
Elimas, vrajitor si prooroc mincinos (13,6), un apropiat al proconsulului Sergius
Paulus, incerca sa-1 convinga pe acesta sa nu creada in cuvintele apostolilor.
Dupa ce Pavel savarseste minunea prin care vrajitorul este pedepsit,
»proconsulul, vazand cele petrecute, a crezut, mirdndu-se foarte de invatatura
Domnului” (13,12).

Paralelismul Faptelor apostolilor, care 1i infatiseaza pe Petru si Pavel in
contrapartida, poate fi remarcat si in cazul de fata. Primul pagan convertit de
Petru a fost tot un roman, centurionul Corneliu, si el reprezentant al autoritatii;
aici, proconsulul Sergius Paulus este primul convertit al lui Pavel. Ca si
Corneliu, el 11 cheama acasa pe misionari pentru a asculta Cuvantul lui
Dumnezeu. Desi nu se vorbeste explicit despre botezul lui, mentiunea ,,a crezut”
indica cel mai mai probabil convertirea.

Magistratii (strategii) de la Filipi (16,16-40). Este vorba de episodul
slujnicei cu ,,duh de ghicitorie”, exorcizata de Pavel, care astfel nu mai putea
aduce castig stapanilor ei. Acestia 11 tarasc pe Pavel si Silas in fata dregatorilor.
Magistratii mentionati in Fapte ca strategoi, sunt asa-numitii duumviri iure
dicundo, doi 1nalti functionari avand jurisdictie in coloniile romane ce se
bucurau de ius italicum. Erau magistratii supremi ai cetatii, alesi pe o perioada
deunan.® Faptele apostolilor spun ca, in timp ce multimea s-a rasculat impotriva
lui Pavel si Silas, ,,cei mai mari, smulgandu-le hainele, au poruncit sa-i bata cu

¢ Cf. A. Wikenhauser, Die Apostelgeschichte und ihr Geschichtswert, Aschendorff Verlag,
Miinster 1921, 339-341; R. Pesch, Die Apostelgeschichte (Evangelisch-katholischer
Kommentar zum Neuen Testament 5/2), Benziger Verlag, Ziirich 1986, vol 11, 19-27

7V. Arangio-Ruiz, Proconsole, in Enciclopedia italiana di scienze, lettere ed arti, ed. cit., vol.
XIV (1935), 291.

8 W. Elliger, Paulus in Griechenland: Philippi, Thessaloniki, Athen, Korinth, Verlag
Katholisches Bibelwerk, Stuttgart 21990, 53-54; Pesch, op. cit., 108-119; Cf. A. Wikenhauser,
Die Apostelgeschichte (Regensburger Neues Testament 5), Pustet, Regensburg 1961, 192.
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vergi. Si dupa ce le-au dat multe lovituri, i-au aruncat in Inchisoare, poruncind
temnicerului s3-i pazeasca cu grija” (16,22-23). Este vorba de pedeapsa sumara
uzuala pentru cei care tulburau linistea publica.’ A doua zi, strategii trimit
temnicerului un mesaj, cerandu-i sa-i elibereze, dar Pavel protesteaza, invocand
legea care interzicea biciuirea si intemnitarea fara proces a cetatenilor romani si
sugerand ca magistratii sa le ceard scuze personal. Strategii ,,s-au speriat auzind
ca sunt cetdteni romani. $i venind acolo, le-au cerut iertare si, scotdndu-i afara,
ii rugau sa plece din cetate” (16,38-39). Intr-adevar, autoritatile unei cetati nu
aveau dreptul sa aresteze cetdteni romani $i cu atat mai putin sd-i biciuiasca. O
reclamatie adresata guvernatorului ar fi putut atrage pedepsirea lor.'

Galion (18,12-17) este un personaj bine cunoscut in istorie. Marcus
Annaeus Novatus, care si-a luat numele de Iunius Annaeus Gallio, dupa
senatorul si retorul Lucius Tunius Gallio, era fiul lui Seneca retorul, fratele lui
Seneca filozoful si chiar prieten cu imparatul Claudiu.!' Nascut la Cordoba, a
urmat cursus honorum la Roma. A fost consul, apoi proconsul, numit de Claudiu
guvernator al Ahaiei. Nero l-a silit sa se sinucida, ca si pe fratii sai mai mici, in
anul 65 d.Cr. Tacit il prezinta ca om politic preocupat exclusiv de propria lui
viata: ar fi fost numit ,,dusman si paricid” de catre senatori, ce-i drept, in timpul
tulburarilor legate de inabusirea conspiratiei impotriva lui Nero.'?

Datele istorice cunoscute despre acest personaj permit plasarea in timp
a episodului din Fapte; acesta are loc ,,pe cand Galion era proconsulul Ahaiei”
(18,12), deci in anul 51 sau 52." Pavel este adus la Galion, acuzat de iudei
ca Incearca sd convinga oamenii sa treacd la o religie care contravine legii.
In vremea respectiva, autorititile romane rimaneau surde la disputele dintre
iudei si crestini, ca dovada ca proconsulul actioneaza cu multd prudenta,
neintervenind prea mult, deoarece nu prezentau niciun pericol pentru ordinea
publica: ,,Daca ar fi vorba de vreo nelegiuire sau vreo ticdlosie, o iudeilor,
v-as asculta precum se cuvine; dar dacd sunt la voi neintelegeri cu privire la
cuvinte si nume si la legea voastrd, vedeti voi insiva. Judecator in aceste
privinte eu nu vreau sa fiu” (18,14-15). Zicand acestea, ,,i-a alungat de la

° Cf. Taylor, art. cit., 1608.

10 Cf. Wikenhauser, ibid.; Taylor, ibid.

" Cf. R. Penna, L’ambiente storico-culturale delle origini cristiane, Edizioni Dehoniane,
Bologna 31991, 252-252.

12 Anale XV, 73. Ed. rom.: Gh. Gutu, Humanitas, Bucuresti 1995, 447-448.

13 Cf. Taylor, art. cit., 1610; Junius Gallio, in Encyclopaedia Britannica Online 2009: <http:/
/ www.britannica.com/EBchecked/topic/224447/Junius-Gallio>.
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tribunal” (18,16) si ,,nu lua in seama nimic” din ce faceau iudeii pentru a-1
convinge sa ia masuri (18,17).

Dregditorii Asiei (19, 31). In timpul rascoalei argintarilor, nemultumiti de
noua religie ce ameninta vechiul cult al zeilor, deci si castigurile lor, ,,unii
dintre dregatorii Asiei (asiarchor), care ii erau prieteni [lui Pavel], au trimis la
el rugindu-1 s nu se puna in primejdie mergand la teatru” (pentru a vorbi
poporului). Nu se cunoaste foarte clar la ce se referd denumirea de ,,asiarh”,
putand fi o denumire generica: Strabo vorbeste de asiarchoi ca persoane
ocupand functii de conducere in provincia Asiei'*. Potrivit unor interpretari,
functia era echivalenta celei de mare preot al provinciei; acesta prezida adunarea
anuald a provinciei si cultul imparatului, precum si jocurile publice cu aceasta
ocazie. Mandatul era de un an, dar titlul se pastra si in continuare, si de aceea
textul vorbeste de mai multi ,,asiarhi”."* Potrivit altor interpretari, ar fi fost
delegati ai diferitelor cetdti la adunarea provinciald care reglementa cultul
impdaratului si jocurile publice; titlul putea fi detinut impreuna cu alte functii
civile si cu cea de mare preot al unei cetati. Conciliul provincial se Intrunea
probabil la Efes in momentul in care Pavel se afla acolo.'® Este vorba insa, in
orice caz, de inalti functionari care il simpatizau pe apostol.

Secretarul de la Efes (19,35). In acelasi episod, cancelarul (sau secretarul,
scribul: grammateus) este prezentat drept acela care izbuteste sa aplaneze
conflictul. Acest secretar de la Efes este si el un Tnalt magistrat, in fruntea
cetatii, alaturi de ,,strategi’.!’ in mod sigur, el cunoaste adevaratul motiv al
acuzatiilor; interesat Insa de ordinea publica, reuseste, lingusind multimea cu
vorbe frumoase, sa puna problema pe alt plan, convingand lumea sa plece.

Claudius Lysias (21,31-23,30) era tribun militar, o functie importantd: o
legiune (care cuprindea sase mii de oameni) avea sase tribuni. in vremea
Imperiului, tribunii militari erau numiti direct de imparat, deoarece aceasta
functie era prima treapta intr-o cariera, mai ales cea senatoriala.

La intoarcerea lui Pavel la Ierusalim, iudeii ,,au intarétat toatd multimea”
(21,27) impotriva lui, cautand sa-1 omoare. Tribunul (comandantul) cohortei,

4 Cf. Strabo, Geographica X1V, 1, 42: ed. A. Meineke, Teubner, Leipzig 1877; ed. online:
<http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/ptext? lookup=Strab.+ 14.1.1>.

15 Cf. Wikenhauser, ibid., 227.

16 M. O. Evans, Asiarch, in The International Standard Bible Encyclopedia, ed. J. Orr s.a.,
Wm.B. Eerdmans Publishing Co., Grand Rapids (Michigan) 21990, ed. online: <http://www.
internationalstandardbible.com/A/asiarch.htm[>

17 Cf. Wikenhauser, ibid., 227-228.
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Claudius Lysias, afland de revolta, 1-a arestat pe Pavel si 1-a dus in fortareata
»spunand sa-11a la cercetare, cu biciul, ca sa cunoasca pentru care pricind strigau
aga Impotriva lui” (22,24). Dupa ce a aflat amanunte, tribunul ,,s-a temut, aflind
ca [Pavel] este cetdtean roman si cd a fost legat” (22,29). Vrand sd cunoasca
motivul acuzatiei din partea iudeilor, tribunul il infatiseaza pe Pavel inaintea
marilor preoti si a sinedriului. In urma cuvantirii lui Pavel, ,,intetindu-se cearta
si temandu-se comandantul ca Pavel sa nu fie sfasiat de ei, a poruncit ostasilor sa
coboare si sa-1 smulga din mijlocul lor si sa-1 aduca in fortareata” (23,10). Si aici
tribunul, actioneaza pentru a preintampina dezordinile.

In episodul cu Claudius Lysias, Luca ne furnizeazi mai multe amanunte
decat despre alte personaje romane. Asistam chiar la o scena aproape
induiosatoare: un copil, fiul surorii lui Pavel, vine sd-i aduca la cunostinta
complotul, iar tribunul, ,,Judndu-1 de mana, s-a retras cu el deoparte si il intreba:
Ce ai sd-mi vestesti?” (23,19).

Apoi, tribunul il trimite pe Pavel la Cezareea, pentru a fi infatisat
procuratorului Felix, cu o escorta de 470 de ostasi (23,23); numarul lor nu este
exagerat daca tinem seama cd, in vremea respectiva, situatia din Iudeea se
agravase, inmultindu-se conspiratiile, asasinatele, tradarile, dar si agresiunile
impotriva garnizoanelor romane.'®

Felix (23,34-24,27) era si el un personaj istoric cunoscut. Guvernatorul
Antonius (sau Claudius) Felix era un libert al Antoniei, mama Tmparatului
Claudiu.” Potrivit lui Flavius Iosephus®, Felix, prin intermediul unui iudeu
cipriot, o convinsese pe Drusilla, fiica cea mica a lui Irod Agrippa si sotia lui
Aziz, rege in Emesa, sd-1 pardseasca pe acesta din urma si sa-i devind sotie.
Functia de guvernator al Tudeii o datora faptului cd fratele sau, Pallas, era
ministrul de finante al imparatului Claudiu.?' In situatia primejdioasa din
Iudeea, Felix a reusit sa prinda si sa condamne multi talhari si impostori, dar,
pe de alta parte, comitea el insusi nelegiuiri, de pilda, platind asasinarea marelui
preot Ionatan. Pe langa aceasta, a pornit cu armele Impotriva egipteanului care
se dadea drept profet si venise la lerusalim, provocand o rascoala (este vorba
de egipteanul cu care fusese confundat Pavel: 21,38).

'8 Cf. G. Schneider, Die Apostelgeschichte (Herders theologischer Kommentar zum Neuen
Testament 5/2), Herder, Freiburg 1982, 338-339; Pesch, op. cit., 249-250.

19 Cf. Wikenhauser, ibid., 255-262.

2 Cf. Antichitati iudaice, XX, V11, 2; ed. rom: 1. Acsan, Ed. Hasefer, Bucuresti 2007, vol. II,
563.

2L Cf. Taylor, art. cit., 1615.
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Descrierea lui Tacit insa nu este deloc favorabila guvernatorului. Potrivit
istoricului roman, Felix, care guverna Samaria, si Ventidius Cumanus, care
conducea Galileea, tolerau jafurile reciproce intre iudei si samariteni, pana
cand situatia a devenit foarte periculoasa, ajungandu-se la uciderea unor soldati.
impératul Claudiu a cerut un proces, dar, la interventia lui Quadratus,
guvernatorul Siriei, a fost condamnat doar Cumanus, in timp ce Felix a fost
achitat.? Tacit conchide: ,,Antonius Felix a exercitat puterea regala intr-un fel
tipic pentru un sclav, dand curs tuturor cruzimilor si capriciilor sale”.?

Fata de Pavel nsd, s-a purtat in mod echilibrat, respectand legea: a ascultat
ambele parti, apoi a amanat procesul pana la venirea tribunului Lysias (24,22).
,»A poruncit centurionului sa-1 tind pe Pavel sub paza, dar sa-i lase tihna si sa
nu opreasca pe nimeni dintre ai lui, ca s3 vina sd-i slujeascd”. Mai mult decat
atat, ,,dupa cateva zile, Felix, venind cu Drusilla, femeia lui, care era din neamul
iudeilor, a trimis sa cheme pe Pavel si l-a ascultat despre credinta in Cristos
Isus. Sivorbind el despre dreptate si despre infranare si despre judecata viitoare,
Felix s-a infricosat si a raspuns: Acum mergi, si cand voi mai gasi timp potrivit,
te voi mai chema. In acelasi timp, el nadajduia ci i se vor da bani de citre
Pavel; de aceea, si mai des, trimitind si-1 cheme, vorbea cu el (24,23-26).

Porcius Festus (25,1-26,32) a fost succesorul lui Felix. Potrivit lui Flavius
Iosephus?, dat fiind ca din cladirea sediului guvernatorului si din cea a tetrarhului
se putea observa, impotriva traditiei, activitatea Templului, iudeii au construit
un zid care sa Tmpiedice acest control. Festus a poruncit sa fie daramat; atunci,
iudeii au cerut permisiunea sa trimitd o solie la Tmparatul Nero, iar Festus le-a
ingaduit sa o faci. Indata dupa preluarea functiei, marii preoti s-au prezentat la
Festus, pentru a-1 acuza din nou pe Pavel. Festus a raspuns cd ,,romanii n-au
obiceiul sd dea vreun om la pierzare inainte ca cel invinuit sa fie pus fata in fata
cu cei care il invinuiesc si sa aiba putinta de a se apara de invinuire” (25,16).
Putem observa perplexitatea pe care o marturiseste Festus Insusi in privinta
problemelor disputate, probabil aceeasi ca si in cazul altor functionari romani:
»aveau cu el niste neintelegeri cu privire la religia lor si la un anume Isus care a
murit si despre care Pavel spune ca traieste” (25,19). Dupa cuvantarea lui Pavel
in fata regelui Agrippa, in care istoriseste convertirea si face un rezumat al istoriei
mantuirii, culminand cu Invierea lui Isus, Festus exclama: ,,Pavele, esti nebun!
Invatitura ta cea multd te duce la nebunie!” (26,24).

22 Cf. Anale, X1I, 54; ed. cit., 323.
B Istorii, V, 9, 3; ed. rom.: Gh. Ceausescu, Paideia, Bucuresti 2002, 230.
24 Cf. Antichitati iudaice, XX, X, 11; ed. cit., vol. II, 569.
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Publius (28, 7-8). Dupd naufragiul corabiei, Pavel si insotitorii sai sunt gazduiti
in insula Malta, la un functionar roman: ,,imprejurul acelui loc erau tarinile
capeteniei (protos) insulei, Publius, care, primindu-ne, ne-a gazduit prietenos
trei zile. Si s-a intdmplat ca tatal lui Publius zadcea in pat, cuprins de friguri si
dizenterie, la care intrand Pavel si rugadndu-se, si-a pus mainile peste el si 1-a
vindecat” (28,7-8). Capetenia (prdtos) amintita aici ar putea fi reprezentantul
local al autoritatii romane, pentru ca Malta depindea administrativ de Sicilia.
A fost gasitd o inscriptie in care se afla denumirea de primus ca titlu al
reprezentantului autoritatii.?

Reprezentantii puterii romane care apar in Faptele apostolilor acopera
asadar un domeniu variat de stari sociale, caractere si pozitii fata de crestinismul
misionar. Avem centurioni, tribuni militari, magistrati, proconsuli-guvernatori.
Sidin punctul de vedere al atitudinii fata de misionarii crestini, avem o varietate
de raporturi. In Fapte nu intalnim ostilitate din partea autoritatilor romane fata
de crestinism. Atitudinea variazd de la indiferentd pand la convertirea la
crestinism.

In primul rand, atitudinea de indiferentd se manifestd prin tendinta de a
clasifica incidentele sau confruntarile dintre crestini si iudei ca fiind o problema
legata de mentinerea ordinii publice. Trebuie sa tinem seama cd, pentru romanii
neavizati, crestinismul era doar o secta derivata din iudaism. Este cazul lui
Galion, al secretarului din Efes si al lui Claudius Lysias.

Alt tip de atitudine este cel care dovedeste preocuparea romanilor de a
respecta dreptul si procedura penald traditionala. Acesta este cazul magistratilor
din Filipi s1 a guvernatorului Porcius Festus.

Pe langa aceste atitudini rezervate, dar corecte, intdlnim si simpatie fata
de Pavel sau fata de crestinism, in unele cazuri, fard a se ajunge insa la
convertirea la crestinism. Este cazul ,,asiarhilor”, al proconsulului Felix si al
lui Publius, ,,protosul” insulei Malta. In sfarsit, avem functionari romani care
primesc crestinismul: cazul centurionului Corneliu si al proconsulului Sergius
Paulus.

Locul autorititilor romane in structura cartii

Din modul in care sunt prezentati functionarii romani in Faptele
apostolilor se intrevede o adevarata admiratie fata de justitia romana. Luca
cunoaste foarte bine sistemul juridic roman, la care admira eficacitatea si
aequitas romana, nu fard spirit critic Insa, atunci cand functionarii nu se

2 G. Ricciotti, Gli Atti degli apostoli tradotti e commentati, Coletti Editore, Roma 1951,
418.
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ridica la indltimea functiei lor.? Dupa unele interpretari, Canonul lui Muratori
il prezinta pe Luca invatat in ale dreptului®’: Lucas iste medicus post ascensum
Christi, cum eum Paulus quasi ut iuris studiosus secum adsumisset, nomine
suo opinione conscripsit. De obicei se prefera corectarea lui iuris studiosus
(,,invatat in ale dreptului”) cu itineris studiosus (,,plin de rdvna pentru
calatorie”), care ar corespunde mai bine contextului. Totusi, din cele
prezentate mai sus rezultd ca si lectura iuris studiosus ar putea corespunde
portretului lui Luca, foarte atent la toate amanuntele juridice. Astfel, el
subliniaza cetitenia romand a lui Pavel (16,37; 22,25); magistratii nu se
amesteca in disputele religioase locale dintre iudei si crestini (18,14 siurm.);
Festus este mandru de uzanta romana de a asculta intotdeauna ambele parti
inainte de a lua o hotarare la proces (25,16); Felix, inainte de toate, il intreaba
pe Pavel locul nasterii, pentru a afla dacad situatia prezentatd tine de
competenta lui (23,34); acelasi Felix aména audierea lui Pavel pana la sosirea
reclamantilor (23,35).

Pe de alta parte, Luca doreste sa prezinte misiunea crestind ca fiind
favorabila imperiului; in acest sens, el intuieste cd superioritatea romanilor
constd in impartialitatea dreptului lor, de care sunt mandri. Dreptul roman,
chiar daca este supus slabiciunii oamenilor care-1 aplicd, a inteles cd adevarata
dreptate nu poate exista fara a recunoaste celui slab (acuzatului) dreptul de a
se apara.”®

Prezentarea in fata romanilor a unui crestinism favorabil lor ar putea fi
considerat unul din obiectivele pentru care Luca a scris Faptele. Intr-adevir,
Luca ,,scoate in evidenta atitudinea pozitiva pe care o au, in fata mesagerilor
crestinismului, autoritatile statului, cele militare si administrative romane; el
evita tot ceea ce i-ar putea supara (24,12s.18s; 25,8.10); in schimb, subliniaza
importanta unei informari corecte din partea magistratilor (26,3; 24,22); de
mai multe ori le atribuie romanilor declararea nevinovatiei crestinilor (23,29;
25,18; 26,31), [...] cautand sa-1 asigure crestinismului pozitia de «religie
permisd», si cu scopul de a dobandi un tratament corect in orice situatie (25,16;
22,15)”.%

Un alt aspect al actiunii autoritatilor romane este faptul ca, adesea,

2 D. Marguerat, La premiére histoire du christianisme (Les Actes des apétres), Cerf, Paris —
Labor et Fides, Geneva 1999, 108.

21 Cf. J. Dupont, Studi sugli Atti degli apostoli, Edizioni Paoline, Roma 1971, 902.

2 Cf. Marguerat, op. cit., 107-115.

» @G. Stéhlin, Gli Atti degli apostoli, Paideia Editrice, Brescia 1973, 17.
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neutralitatea lor devine un avantaj pentru crestini in comparatie cu opozitia
judeilor. Intotdeauna, iudeii sunt cei care incearca si-1 inlature sau sa-1 ucida
pe Pavel si pe ceilalti misionari, dar romanii intervin, restabilind dreptatea.
Aceasta situatie corespunde dezamagirii lui Pavel fatd de iudei, care resping
mesajul. Daca iudeii se opun, crestinii se indreapta atunci spre pagani, la care
crestinismul recunostea si pastra, inca de pe atunci, toate valorile spirituale si
morale, asa cum afirma Conciliul Vatican II cu 19 secole mai tarziu.*° Dintre
aceste valori descoperite in Imperiul roman, Luca scoate in evidenta dreptul.

Pentru a analiza daca este indreptatit interesul crestinismului fata de dreptul
roman, am putea face o paraleld cu relatia dintre cunoasterea rationald a lui
Dumnezeu, ca origine si scop al universului, si credinta teologala. Intr-un fel,
credinta supranaturald, primita prin har, presupune cunoasterea pe cale pur naturala
a Creatorului, dupa cum afirma apostolul Pavel: ,,Ceea ce se poate cunoaste
despre Dumnezeu este cunoscut de ei [paganii], fiindca Dumnezeu le-a aratat.
Intr-adevir, cele nevazute ale lui, de la facerea lumii se arati mintii din fapturi: si
vesnica lui putere si dumnezeirea” (Rom 1,19-20).%' Transpunind aceastd idee
pe planul dreptului, am putea spune ca, desi crestinilor li se cere ca dreptatea lor
,,s4 prisoseascd” fatd de cea a lumii (cf. Mt 5,20), aceasta lege noua a iubirii
trebuie sa o presupund pe cea morala naturala. Dreptul roman clasic, ajuns la
maturitate, dezvoltase o teorie a legii morale naturale, ca test ultim al corectitudinii
legii pozitive.*? Cicero afirma, in acest sen: ,,Exista, desigur, o lege adevarata —
e dreapta ratiune; ea e conformd naturii, raspandita la toti oamenii; e
neschimbatoare si vesnica; poruncile ei cheama la datorie, iar oprelistile ei
indeparteaza de greseald”.’* Tocmai conceptia comuna a crestinismului si a
dreptului roman fatd de legea naturald constituie punctul de legatura care
indreptateste interesul lui Luca in aceastd directie. Este adevarat ca, potrivit
invataturii crestine, preceptele legii naturale sunt cunoscute de oameni in mod
imperfect si este nevoie de har pentru desavarsirea acestei cunoasteri, dar legea
morald naturald este socotitd o temelie pentru legea revelata, iar viata in Duhul
presupune drepturile si indatoririle fundamentale ale omului.**

30 Cf. Conciliul Vatican II, Declaratia despre relatiile Bisericii cu religiile necrestine Nostra
aetate, nr. 2; ed. rom.: Editura Arhiepiscopiei romano-catolice de Bucuresti 2000.

31 Cf. si Catehismul Bisericii catolice, nr. 31-35: Editura Arhiepiscopiei romano-catolice de
Bucuresti 1993, 22-23.

32 J. Kelly, Roman Law, in The Catholic Encyclopedia, vol. 9, Robert Appleton Company,
New York 1910; ed. online: <http://www.newadvent.org/cathen/09079a.htm>.

33 De republica, 3, 22, 33, citat in Catehismul Bisericii catolice, nr. 1056, ed. cit., 415.

3% Cf. Catehismul Bisericii catolice, nr. 1960, ibid.
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Dreptul roman 11 oferd lui Luca posibilitatea de a scoate in evidentad
deschiderea fatd de lume a crestinismului, in care converg fagaduintele mantuirii
facute unui anumit popor si universalitatea lui Dumnezeu, proclamata de primii
misionari.*> Aspiratia la universalitate este exprimata in Fapte si prin admiratia
fata de imperiu, care 1 se face cunoscut cititorului prin reprezentantii lui,
functionarii.

35 Cf. Marguerat, op. cit., 107.
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INVATATURA DESPRE FECIOARA MARIA
IN LITERATURA PATRISTICA

Remus Florin BOZANTAN

RESUME: La catécheése sur la Vierge Marie dans la littérature
patristique. Dans son article, I’auteur vise a surprendre la maniére dont
quelques saints péres reflétent dans leurs écrits la foi en la Vierge Marie.
On pourrait remarquer au début de 1’histoire de 1’Eglise une certaine
réticence a parler sur Notre Dame, vu la préoccupation des chrétiens a ne
pas donner lieu a des confusions en ce qui concerne la place due a la Vierge
dans la foi des chrétiens. Il y a pourtant quelques réferences mariologiques
des la littérature théologique du II° siécle.

MOTS CLE: Marie, Vierge, Ignace, Justin, Papias, Irénée de Lyon, Clément
I’ Alexandrin, Origene, Eve, Adam, Christ, nativité.

Parintii apostolici

Invititura despre Fecioara Maria a inceput si se structureze intr-un mediu
greco-roman ostil, care putea foarte usor sa o influenteze negativ. Existau
divinitati feminine peste tot in lumea veche. ,,Zeite-mame” aveau romanii
(Magna Mater), frigienii (Cybele), locuitorii Palestinei (Astarte), locuitorii
Egiptului (Isis) si multi altii.

Tocmai de aceea sfintii parinti au avut mereu in vedere faptul de a nu se
da interpretari gresite sau sa provoace ambiguitati privind persoana si rolul
Maicii Domnului. Biserica a ,,impus” in timp, imaginea sfintei Fecioare ca
predica a faptei si a cuvantului in discretie, dar si in fermitate si claritate.

In constiinta sa, Biserica insi a trait de la inceput adevarul revelat de
afanta Scriptura asupra Fecioarei Maria. La inceput, literatura crestind nu a
facut referiri numeroase la Fecioara Maria, aceasta raportandu-se mai mult la
datele oferite de Noul Testament. Spre exemplu, sfantul Policarp nu-i aminteste
macar numele, iar apologetul Meliton al Sardelor o numea simplu: ,,Mieluseaua
cea buni” si,,0 Fecioara”.

Teologia parintilor apostolici referitoare la Fecioara Maria a fost simpla,
directa si axatd pe marturisirea catorva adevaruri: Mantuitorul Isus Cristos s-a
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nascut din Fecioara Maria prin puterea Sfantului Spirit, Fecioara este cu adevarat
Mama a lui Cristos, este Preacurata fiind aleasa si ocrotitd de puterea lui
Dumnezeu.

Tema mariologica care este tratata in aceasta perioada a primelor secole
la sfintii parinti indica doar niste linii mariologice deoarece este o perioada in
care cristologia si soteriologia este pe primul plan, astfel putem vorbi de o
mariologie subordonata acestor domenii (cristologic si soteriologic), si o
mariologie care pleaca de la legaturile sale cu Dumnezeu.

Trebuie mentionat totodatd ca nu se cunosc astdzi decat cétiva parinti ai
epocii primare a Bisericii sau scrieri ale lor: sfantul Ignatiu de Antiohia, sfantul
Iustin, Clemente Romanul, Papias, lucrarea Pastorul a lui Hermas, sfantul
Irineu din Lyon. n cele ce urmeazi vom arita cum a fost sustinuta invatatura
despre Fecioara Maria inca din primele decenii ale secolului al II-lea din era
crestind de catre parintii apostolici.

Sfantul Ignatiu Teoforul

Stantul Ignatiu Teoforul este cel dintai slujitor al Bisericii de dupa perioada
sfintilor apostoli, care vorbeste despre Maria in sensul continudrii teologiei
Noului Testament. Prelungind teologia sfantului apostol Pavel, el propune o
aprofundare a evenimentului istoric al venirii Mantuitorului Cristos in lume.
Fragmentele in care aminteste de Fecioara Maria sunt cuprinse in cele cateva
Epistole trimise diferitelor comunitati crestine din Asia micd. Sfantul Ignatiu
a scris diferitelor Biserici pe cand era dus la Roma spre a fi judecat si condamnat
pentru credinta sa. in acele imprejuriri grele, el indemna cu tirie pe credinciosi
sa fie statornici in credintd, o credintd transmisa prin sfintii apostoli i in care
locul Fecioarei Maria este principal.

Dorinta sa de a fi mai repede cu Cristos, ucenicul sfantului loan
Evanghelistul, sfantul Ignatiu Teoforul scria: ,,Domnul nostru Isus Cristos, dupa
iconomia dumnezeiascd, a fost ndscut de Maria care este din semintia lui David
si din Spiritul Sfant (...). Fecioria Mariei, nasterea si patimile Domnului au rdmas
ascunse printului acestei lumi, trei taine implinite intr-o tacere deplina”.!

Maternitatea Fecioarei Maria este, in conceptia sfantului Ignatiu, garantia
Intruparii Fiului lui Dumnezeu in lume. Mai mult, mantuirea propovaduita de
Bisericd nu este o simpld revelare despartita de tainele ceresti (asa cum credeau
gnosticii), ci este o lucrare divino-umana a Mantuitorului insusi, Logosul lui
Dumnezeu intrupat din Maria:

! Lucian Adrian Dinu, Maica Domnului in teologia sfintilor parinti, Trinitas, lasi 2004, p. 23.
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,Dacd vreunul va vorbeste despre Isus Cristos intr-un chip strain de al
nostru, astupati-va urechile. El este din stirpea lui David, El este (Fiu) al Mariei.
El s-a nascut cu adevarat, a mancat, a baut, a fost persecutat sub Pilat din Pont,
a fost rastignit cu adevarat si a murit dar, cu adevarat, a inviat din morti”.?

Atat zamislirea, cat si nasterea pe pamant a Fiului lui Dumnezeu din Fecioara
Maria sunt, pentru Sfantul Ignatiu, ,,semne” sau realitati pastrate de toate Bisericile
locale. Relatarea sa pare a fi desprinsa dintr-un simbol primar al Bisericii: ,,Voi
sa fiti pe deplin convinsi in ceea ce priveste pe Cristos, Dumnezeul nostru. El
este din semintia lui David dupa trup, dar este Fiul lui Dumnezeu dupa vointa si
puterea lui Dumnezeu, ndscut cu adevirat din Fecioara Maria” .3

Se observa in teologia acestui sfant parinte unitatea dintre Domnul nostru
Isus Cristos si Fecioara Maria in tot ceea ce se implineste mantuitor in lume.
Sfantul Ignatiu Teoforul vorbeste despre un plan al mantuirii implinit de
Dumnezeu prin Fecioara Maria, care l-a purtat cu adevarat, 1-a nascut prin
puterea Spiritului Sfant pe Mantuitorul Cristos. Autorul foloseste cuvantul
,,iconomia’ lui Dumnezeu, termen care a devenit in timp element principal in
doctrina crestina.

Marturia sfantului Ignatiu prezintd o valoare deosebitd, deoarece se
raporteaza la Evanghelii, le confirma si aduce dovada marturisirii de credinta
a primilor ucenici ai Domnului. Se observa totodatd cd invatatura sa avea
autoritatea care-1 venea direct de la apostoli.

Este primul sfant parinte apostolic care ne vorbeste despre cele douda dogme
mariane: maternitatea divina si feciorelnica a Mariei.

Parintii apologeti

Apologetii au fost cei care au apdrat prin scrierile si prin glasul lor noua
credinta crestina, atat in fata romanilor, cat si a iudeilor. In pofida unui caracter
de improvizatie (care se observa mai ales in mijloacele si terminologia folosita),
acesti autori au fost considerati de cétre specialisti ca primii ganditori crestini
care au elaborat reflectii profunde asupra crestinismului. Intre apologetii sec.
al Il-lea care au scris despre Fecioara Maria sunt: Sfantul Iustin Martirul,
Meliton de Sardes si Aristide.

Sfantul Tustin Martirul

Prin Apologiile sale, adresate impdaratilor romani, sfantul Tustin a dorit sa

respinga calomniile la adresa crestinilor si sd arate ca singura cale a vietii este

2 Ibidem.
3 Ibidem.
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credinta in Mantuitorul Cristos. ,,Planul de mantuire a lumii a fost implinit de
Dumnezeu prin Fiul Sau, pe care L-a nascut mai Tnainte de veci si care a venit
in lume, in timpul stdpanirii romane, din Fecioara Maria, care este fiica
patriarhilor Avraam, Isaac si lacob, deci din tribul lui Tuda si din casa lui David.
Datorita ei, Mantuitorul Cristos poate fi numit in sens propriu Fiul omului”.*

Sfantul Tustin este cel dintai autor care raspunde la intrebarea fundamentala
a omenirii: de ce Dumnezeu s-a facut om? lar raspunzand la aceasta intrebare,
el lamureste si pe cea a nasterii lui Dumnezeu dintr-o Fecioara. Cunoscand ca
pentru multi iudei si pdgani era cu totul absurd ca Dumnezeu sa fie nascut
dintr-o femeie, totusi sfantul lustin rdspunde ca ratiunea divina a hotarat ca
Fiul si Cuvantul lui Dumnezeu sa se coboare pe pamant printr-o Fecioara.

Intruparea si nasterea din Fecioara, apartin unui proiect al Parintelui ceresc
pentru restaurarea omului in starea lui primordiala. Dumnezeu a anuntat mereu
si in diverse moduri ca Mesia va veni pe pamant iar la plinirea timpului, El a
implinit intocmai ceea ce spusese. Sfantul arata ca Mantuitorul nostru este
implinitorul Legii vechi si a proorocilor, care in totalitatea lor prefigureaza
nasterea sa din Fecioara Maria.’

Atunci cand vorbeste despre caderea omului si despre restaurarea lui Cristos
cel Intrupat din Fecioara Maria, sfantul [ustin introduce o alti temi care face legatura
intre cele doud momente ale istoriei: antiteza Eva— Fecioara Maria. Doud momente
generatoare de istorie, care apartin atat lui Dumnezeu cét si omului, care se leaga
intre ele printr-o fecioard, sunt cele de la Gen 3,1-20 si Lc 1,26-38.

Dacad la creatie o fecioara a stricat toata zidirea, iatd cd Dumnezeu
recladeste; dacd omul pacatuieste, Dumnezeu salveaza; daca femeia aduce
moartea in lume, Dumnezeu tot printr-o femeie aduce viata. Prin Eva, inca
fecioard a cazut Adam, dar cu ajutorul Mariei, care a fost tot Fecioara, se naste
Mantuitorul Cristos, Dumnezeu intrupat: »Eva, Inca nepervertita, a primit
cuvantul sarpelui si a ndscut nesupunerea si moartea. Maria, nsa, Fecioard
fiind, a primit cu credinta si cu bucurie vestea pe care ingerul Gavril i-o aduse.
De aceea ea a raspuns: Ma incred in cuvantul tau. De la ea s-a nascut Acesta
despre care am aratat ca vorbesc atatea scrieri. Cu ajutorul Aceluia Dumnezeu
nimiceste sarpele viclean, pe ingerii s1 oamenii asemandtori lui si elibereaza
din moarte pe cei care se cdiesc si cred in E1”.°

4 Sfantul Tustin Martirul, Apologia 1, 23; p. 55 si 60-65; Idem, Dialogul cu Trifon, 48, in ALG,
p. 189.

5 Idem, Dialogul cu Trifon, cap.11-25, p. 133-155.

8 Ibidem, p. 277-278.
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Este demn de retinut ca prin aceasta antiteza, sfantul Iustin scoate in
evidenta faptul ca primele comunitéti crestine aveau deplina constiinta
asupra realitatii biologice a maternitatii virginale a Maicii Domnului si
totodata asupra raspunsului ei liber, de acceptare in a deveni Mama lui
Dumnezeu pe pamant.

Contextul cristologic este evident si aratd dubla nastere a Mantuitorului
nostrum Isus Cristos: din vesnicie din Tatal si In timp din Fecioara Maria.
Motivul subliniat de autor este acela ca Dumnezeu a hotarat sa aduca mantuirea
oamenilor urmand calea inversa de la caderea in pacat.

lata, asadar ca dupa scrierile sfantului Ignatiu se observa prin teologia
sfantului Tustin, o aprofundare, o descoperire de intelesuri noi in ceea ce
priveste persoana si rolul Maicii Domnului. Sfantul Iustin o arata pe Fecioara
Maria inscrisa pe linia davidica’ pentru a raspunde astfel obiectiilor ereticilor
ce se bazau pe mitologia pagana. Mai mult el vorbeste despre paralela Eva —
Fecioara Maria ca de o trecere de la moarte la viata, de la rdu la bine, aceasta
fiind una din primele marturii despre zamislirea feciorelnica a Mantuitorului
nostru Isus Cristos.

Acest sfant parinte a fost totodata cel dintai care a dat o interpretare
profetiilor Vechiului Testament in sensul sustinerii invataturii despre Fecioara
Maria. Intre apologetii care fac referiri la maternitatea Fecioarei Maria, la natura
virginald a nasterii lui Cristos din Maria, dar si la paralela Eva — Fecioara
Maria, se numara si Meliton al Sardelor, Aristide si Tertulian.

Sfantul Irineu din Lyon

Stantul Irineu si el scoate in relief aspectul istorico-social, prin dezvoltarea
temei: Maria — noua Eva. El incadreaza reflexia sa intr-o viziune mai ampla a
,recapituldrii”’. Aceasta recapitulare este faza terminald a planului unic al lui
Dumnezeu, plan care contempleaza creatia si mantuirea. Cu privire la creatia
decazuta, opera mantuitoare in aceasta recapitulare este de aceea, ,,0 reluare a
primeia pe un plan superior”, ,,reproducerea prin Cristos a ceea ce a fost fapta
lui Adam, pe un plan superior... Recapitularea comporta o asemanare, dar si o
diferenta™.

Antiteza Eva — Maria nu este decat un aspect, un moment al recapitularii.
Maria este noua Eva, antitipul si antiteza primeia, asa cum Cristos este antitipul
si antiteza primului Adam. Sfantul Irineu stabileste urmatorul paralelism:

7 Ibidem, p. 180.
8 J. Danielou, Sacramentum futuri, Beauchesne, Paris 1950, p. 27-30.
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Eva Maria

Fecioara decazuta Fecioara care recapituleaza pe Eva

Fecioara sedusa de ingerul Fecioara evanghelizata de catre ingerul

razvratit credincios

Fecioara neascultatoare Fecioara ascultatoare

Cauza mortii proprii, Cauza mantuirii proprii, Fecioara avocata

fecioara condamnata a Evei.

Cauza mortii pentru Cauza mantuirii pentru intregul neam

intregul neam omenesc. omenesc.

Iata cum sfantul Irineu atribuie celor doua fecioare anitetice un rol spe-
cific fiecaruia dintre ele. Eva ca inceput al caderii neamului omenesc, iar Maria
carecapitulatoare a istoriei omenirii, dar prin care omenirea recastiga mantuirea.

Actiunea mantuitoare a Mariei este dubla:

- in calitate de mijlocitoare i avocata, Fecioara Maria prin ascultarea ei,
obtine mantuirea personald a Evei-fecioara neascultatoare

- ca slujitoare supusa si ascultdtoare fatd de Dumnezeu, Fecioara Maria
repard neascultarea Evei.

Iata deci ca pentru Sfantul Irineu, important este a o prezenta pe Fecioara
Maria ca si cea care prin ascultarea ei o repune in dreptul de fiicd a lui Dumnezeu
pe Eva, care prin neascultare a condamnat intreaga omenire.

Scriitori alexandrini
Clemente Alexandrinul

Aparitia i raspandirea invataturii despre Fecioara Maria s-a facut in Egipt
prin Clemente si Origene, iar mai apoi prin marii autori ai secolului al IV-lea,
Sfantul Atanasie cel Mare si Sfantul Chiril al Alexandriei.

in lucrarea Stromate, Clemente o numeste pe Maria ,,Fecioara Maria”,
deoarece Fiul lui Dumnezeu s-a zamislit in sanul ei.® In alta parte, el continui
ideea afirménd ca: ,,Mi se pare cd astazi sunt multi aceia care cred ca Maria,
dupa nasterea Fiului ei, a fost ca o femeie oarecare ce a nascut, desi nu a fost
deloc asa. Acelora care nu cred, spune-le ca dupa nastere ea a fost cercetata de
0 moasa care a gasit-o Fecioard. Acestea au fost lamurite si in Scripturile
Domnului nostru, care de asemenea nasc Adevarul si raman fecioare, in
ascunzisul tainei celei adevarate. Ea a nascut —dar nu a nascut — spun Scripturile,
fiindca ea a zamislit singurd, nu prin unirea cu barbat™.'°

° Lucian Adrian Dinu, op. cit., p. 51.
10 Ibidem.
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Aparand pe Domnul nostru Isus Cristos, Cuvantul vesnic al Tatalui, el
apara si pe Fecioara Maria pe care o ,,zugrdveste” foarte frumos in ,,culorile”
Bisericii: ,,Exista un singur Tata al tuturor, exista un singur Cuvant a toate si
existd Acelasi Spirit Sfant peste toate. Este o singura Fecioara-Mama, pe care
imi place sa o numesc Biserica. Numai ea singurd nu alapteaza, pentru ca
numai ea nu a devenit femeie. Ea este fecioara si mama totodata. Fecioara in
deplinul inteles si mama plind de dragoste. Ea isi aduce fiii si 11 hraneste cu
lapte sfant, care este Cuvantul celor vii. Ea nu are lapte, pentru ca lapte a fost
Copilul, frumos si comun: trupul lui Cristos”.!!

Origene

Mare maestru al scolii alexandrine, Origene are ca tema importantd a
spiritualitdtii sale nasterea si cresterea Cuvantului prin intermediul credintei,
astfel el considera ca maternitatea Mariei este un model pentru oricare crestin
in care trebuie sa se nasca Cuvantul lui Dumnezeu.

Pe Fecioara Maria, Origene o considerd ,,Mama” lui Dumnezeu care a
nascut in chip real pe Domnul nostru Cristos: ,,Aceia care cred in Isus ca a fost
rastignit in ludeea sub Pontiu Pilat, dar nu cred ca El s-a nascut din Fecioara
Maria, Maica sa, aceia nu marturisesc aceeasi Persoana”.!?

Si adauga: ,,Prin urmare, ar fi neintelept sd primim numai invatitura
Scripturii 1 sa nu ludm aminte si la cei ce spun ca Isus s-a ndscut — prin —
Maria si nu — din — ea”."® Se observa cad Origene insista si demonstreze ca
Fecioara Maria a fost Maica lui Dumnezeu, asa cum au propovaduit-o sfintele
Evanghelii si sfintii apostoli. in Comentariul de la Evanghelia lui Ioan existi
citeva expresii legate de Sfanta Fecioara: ,,Inceputurile Scripturilor sunt
Evangheliile, iar inceputul evangheliilor este Evanghelia pe care loan ne-a
lasat-o. Intelesul ei nu-1 poate cuprinde nimeni daci nu s-a odihnit pe pieptul
lui Isus si dacd n-a primit-o pe Maria ca Maica a lui”.

Intr-o alta lucrare, ce este din pacate pierdutd, dar pe care o aminteste
istoricul Socrates, Origene o numeste pe Fecioara Maria chiar ,,Nascatoare de
Dumnezeu”. ™

Cu privire la curdtia Maicii Domnului, aspectul cel mai profund al

! Ibidem.

12 Origene, Comentariu la loan, 20, p. 641-644.

3 Idem, Comentariu la Epistola catre galateni, Patrologia greaca.

14 Istoricul Socrates spune ca Origene ar fi scris un comentariu la Epistola cdtre romani unde
ar fi numit-o pentru prima oard pe Fecioara Maria: Nascatoare de Dumnezeu (Socrates,
Istoria Bisericii, 7, 32).
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maternitatii ei este tocmai fecioria sa. Origene spune ca ea n-ar fi putut trdi cu
vreun barbat dupa ce puterea celui Preainalt a acoperit-o si ca ,,Fecioara a fost
incepatura fecioriei printre femei, asa cum a fost Cristos printre barbati”.!”
Prezicerea ca Fecioara Maria a daruit trupul omenesc Fiului lui Dumnezeu
este Insotitd de explicatii privind excluderea oricarui raport conjugal cu vreun
om, cu Dreptul losif sau cu altcineva. De aceea sfanta Maica este unica pentru
ca a si nascut si este si Fecioara.

Vorbind despre fecioria Maicii Domnului, Origene nu a lasat deoparte
nici problema logodnei cu dreptul losif, pe care-1 vede ca pe un aparator al ei
si alaturi de ea a biruit pe cel rau, adica pe diavol: ,,motivul a fost acesta:
Domnul a ales sa se nasca dintr-o fecioara care nu voia sa se casatoreasca si
chiar mai mult, dupa cum scrie evanghelistul Matei, sa mai aiba grija de el (si
care oricum nu avea cum sa o0 cunoasca) ca sa se inlature orice rusine asupra ei
chiar si atunci cand avea sa fie vazuta cu pantecele marit de sarcind. Cu privire
la acestea am gasit o find observatie intr-o scrisoare a lui Ignatiu Martirul, al
doilea episcop al Antiohiei, dupa Petru si care a luptat cu salbaticiunile in
timpul persecutiilor la Roma. Fecioria Mariei a fost ascunsa printului acestei
lumi datorita logodnei ei ci losif. Fecioria ei a fost pazita pentru ca ea a fost
crezuta casatorita”. !¢

Se poate observa ca Origene a luptat impotriva blasfemiilor referitoare la
nasterea Fiului lui Dumnezeu din Fecioara Maria cu soldatul Ben-Panthera.
Numele acestuia din urma il gaseste in Tal/mud si ca atare considera ca este
vorba de o inventie si o rautate lansata de iudei despre relatia dintre Fecioara
Maria si un soldat roman."” In combaterea acestei blasfemii, Origene se bazeaza
pe textul din Is 7,14:

»latd cd Fecioara va lua 1n pantece si va naste fiu..., spunand: Din cine
s-ar cadea sd se nascd Emanuel — cu noi este Dumnezeu — dintr-o femeie care
traieste in casnicie cu barbatul ei si care naste ca oricare altd femeie sau
dintr-una care este curata, nevinovata si fecioara? De buna seama ca numai o
astfel de fecioara se cddea sa nasca pe Cel caruia i s-a spus de la nastere:
Dumnezeu este cu noi”.'8

Pentru Origene, in mod deosebit Maria este un model de contemplatie.
Pentru a sustine acest lucru, Origene se bazeaza pe textul de la evanghelistul

15 Lucian Adrian Dinu, op. cit., p. 52.

16 Ibidem.

17 Origene, Contra lui Celsus, 1, 35, EIBMBOR, Bucuresti 1984, p. 59.
8 Ibidem.
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Lc 2,51 si spune: ,,Care sunt cuvintele pe care Fecioara le pastra? Cele pe care
ingerul 1 le-a adresat, cele ale pastorilor, cele ale lui Simeon si Ana, ceea ce
Cristos 1i spunea adesea. Desi Maria si losif nu au inteles in mod perfect
cuvintele lui Isus, Mama lui Dumnezeu a inteles, totusi cd erau divine si ca
depaseau umanul”."”

Teologia lui Origene referitoare la Fecioara Maria este hristocentrica, atat
in termeni cat si in continut, pentru ca este in mod clar o viziune unitard asupra
Mantuitorului Cristos si a Maicii sale.

1 In Lucam fragm. 49, Hom. 20,6, nr. 87, Ed. du Cerf, Paris 1962, p. 499

97






STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, L1V 1, 2009

PROBLEMATICA TINERETULUI iN UNELE
DOCUMENTE PONTIFICALE

Mircea MANU

RESUME: La problématique de la jeunesse dans certains documents
pontificaux. Le présent article vise a mettre en évidence la problématique
de la jeunesse a la lumiere des messages adressés par le pape Jean-Paul 11
aux jeunes lors des Journées mondiales de la jeunesse (JMJ), entre 2000
et 2005. Les messages suivent une certaine pédagogie et logique par le
choix des thémes a partir de paroles de la sainte Ecriture et attirent
I’attention des jeunes sur les vérités fondamentales de la foi chrétienne
qui ont apporté de vraies réponses aux grands problémes de ’homme. Au
centre de la vie chrétienne se trouve le Christ, personne d’autre que ,,le
Verbe [qui] s’est fait chair et [qui] a habité parmi nous” (Jn 1,14). Si le
Christ est Celui qui donne sens a notre vie, qui nous a racheté a travers
son sacrifice en nous rendant ainsi la dignit¢ de fils de Dieu, Il nous
donne également un modele de vie et nous invite a le suivre en portant
chacun sa propre croix. Et puisque dans la vie il y a toujours le danger
que ’on soit tenté par des fausses routes dans la recherche du bien et de
la vérité, le Saint-Pére exhorte les jeunes a avoir leur regard tourné vers
le Christ. Une aide toute particuliére sur le parcours du chemin de la vie
est pour nous tous, donc pour les jeunes également, la trés sainte Vierge
Marie, mere de Jésus et notre mére a tous, qui nous protége. En prenant
comme exemples les rois mages, les jeunes sont invités a étre ,,adorateurs
du seul vrai Dieu, en reconnaissant sa primauté dans leurs vies”. A cet
effet, ’Eglise est le lieu ou le Christ peut étre recherché, elle est comme
un prolongement de son action salvatrice dans le temps et dans I’espace.
Ainsi, si les jeunes ont recus des jalons qui puissent les guider sur cette
route de la vie pleine d’obstacles, ce qui est important c’est de savoir en
tenir compte et de mettre en pratique les enseignements recus.

MOTS CLE: jeunes, Christ, croix, témoignage, appel, messagers, lumiére
du monde, sel de la terre, Eglise, Marie.

Problematica tineretului este de o importanta majora si se afld in atentia
Stantului Scaun apostolic al Romei, mai ales Tn noul context european si
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mondial in care chiar valorile crestine fundamentale incep a fi ignorate, nebagate
in seama sau chiar necunoscute. Papa loan Paul al II-lea a fost cel care a lansat
Zilele mondiale ale tineretului, tocmai cu scopul de a revitaliza viata crestind
intr-o lume secularizata, pornind de la tineri. Aceastd actiune s-a dovedit a fi
benefica atat prin modul de organizare, cat si prin roadele dobandite. Astazi
cand se desfasoara in continuare aceste zile, vom arunca o privire asupra
mesajelor adresate de papa loan Paul al II-lea cu ocazia acestor zile ale tinerilor,
incepand din anul 2000, in dorinta de a actualiza si pentru noi aceste mesaje.

Tematica abordata porneste de fiecare data de la unele citate biblice, care
reprezintd esenta mesajului care vrea sa fie transmis. Voi trece 1n revista aceste
versete, dupa care vom vedea elementele principale ale mesajului care sunt
structura de rezistenta a continutului.

1. ,,Cuvantul s-a facut trup si a locuit intre noi” (In 1,14)'

2. ,,Daca vrea cineva sa vind dupa mine, sa se lepede de sine, sa-si ia
crucea si s ma urmeze” (Lc¢ 9,23)?

3.,,Voi sunteti sarea pamantului... Voi sunteti lumina lumii” (Mt 5,13-14)?

4. Jatd mama ta!” (In 19,27)*

5. ,,Vrem sa-l vedem pe Isus” (In 12,21)°

6. ,,Am venit sd ne inchindm lui” (Mt 2,2)°

Pornind de la aceste versete papa dezvolta mesajele, carora eu le-am dat
cate un titlu.

I. Tubirea lui Cristos manifestata prin cruce

,,Cuvantul s-a facut trup si a locuit intre noi” (In 1,14)

Papa loan Paul al II-lea incepe mesajul sau adresat tinerilor cu ocazia
celei de a XV-a Z1 mondiale a tineretului, cu urmatoarele cuvinte:

»Acum cincisprezece ani, la sfarsitul anului sfant al rascumpararii, va
incredintam o cruce mare de lemn, invitdndu-va sd o duceti in lume, ca semn

V' Cf. Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al Il-lea cu ocazia celei de a XV-a Zi mondiale
a tineretului, 2000, Editura Presa buna, Iasi 1999.

2 Cf. Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al II-lea cu ocazia celei de a XVI-a Zi mondiale
a tineretului, 2001, Editura Presa buna, Iasi 2001.

3 Cf. Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al II-lea cu ocazia celei de a XVII-a Zi mondiale
a tineretului, 2002, www.greek-catholic.ro.

* Cf. Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al 1l-lea pentru a XVIlI-a Zi mondiald a
tineretului, 13 aprilie 2003, www.catholica.ro.

3 [bidem.

8 Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al Il-lea pentru a XX-a Zi mondiald a tineretului,
16-21 august 2005, www.catholica.ro.
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al iubirii Domnului [sus fatd de omenire si ca o veste ca numai in Cristos mort
si inviat existd mantuire si rdscumpdrare’”’. Cuvantul cheie pe care sfantul
parinte 1l propune spre meditatie tinerilor este cuvantul cruce, ca semn ai iubirii
divine, realizata prin jertfa adusa de Ful sau Isus Cristos. In jurul ,,crucii anului
sfant” s-au ndscut si s-au dezvoltat zilele mondiale ale tineretului care au
constituit adevarate punti de unire intre tineri, intre tineri si Cristos, intre tineri
si Biserica. Este un prilej de a binecuvanta pe Domnul pentru roadele aduse in
fiecare persoanad, a persoanelor implicate si in intreaga Biserica prin intermediul
acestor zile mondiale ale tinerctului a mai spus sfantul parinte?®.

Papa a ales ca tema a jubileului versetul de la Ioan ,,Cuvantul s-a facut
trup si a locuit intre noi” (In 1,14) pentru centralitatea ei in viata Bisericii.
Adica a doua persoana a Sfintei Treimi a venit in lume. Aceasta este convingerea
plina de bucurie a Bisericii, de la inceputul ei, atunci cand canta marele mister
al pietatii: El a fost aratat in trup”™.

Tinerii sunt invitati ,,de a deschide larg portile Iui Cristos”. Din aceastad
invitatie rezulta consecintele primirii lui Cristos: ,,inseamna a primi de la Tatal
consemnul de a trai in iubire fata de El si fata de frati, simtindu-ne solidari cu
totii, fara nici o deosebire; Inseamna a crede ca in istoria umana, desi marcata
de rau si de suferintd, ultimul cuvant ii apartine vietii si iubirii, pentru ca
Dumnezeu a venit sd locuiasca intre noi pentru ca noi sa putem locui in E1”1,

Este redat misterul lui Cristos prin care noi oamenii am fost méantuiti. Modul
cum Isus actioneazd pe Calvar pentru a ne salva este ardtat folosindu-se de cartea
profetului Isaia: ,,El a luat asupra sa durerile noastre..., a fost strapuns pentru
faradelegile noastre...” (Is 53,4-5). Jertfa suprema a vietii sale, liber consumata
pentru mantuirea noastra, std drept marturie a iubirii infinite a lui Dumnezeu
fata de noi.

Dumnezeul creatiei se reveleaza ca Dumnezeul rdscumpararii, ,,fidel fata
de sine insusi”, fatd de iubirea lui pentru om si pentru lume, deja revelata in
ziua creatiei..."!

7 Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al Il-lea cu ocazia celei de a XV-a Zi mondiale a
tineretului, 2000.

8 Cf. loan Paul al 1l-lea, Bula de declarare Marelui jubileu al Anului 2000, Incarnationis
mysterium, 8, Editura Presa buna Iagi 1999.

® Cf. Catehismul bisericii catolice, Arhiepiscopia romano-catolicd de Bucuresti 1993, nr.
463.

1 Ibidem.

" Cf. Toan Paul al Il-lea, Enciclica Redemptor hominis, § 9-10, din 1979, Libreria Editrice
Vaticana.
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Asa cum centurionul roman, vazand modul in care murea Isus, a Inteles ca
era Fiul lui Dumnezeu (Mc 15,39), tot asa si noi, vazandu-1 si contemplandu-1
pe Cel Rastignit, putem intelege cine este cu adevarat Dumnezeu, care reveleaza
in El masura iubirii sale fata de om'.

El este ,,mielul lui Dumnezeu care ridica pacatele lumii” (In 1,29), marele
preot care, incercat ca si noi in toate, poate compatimi cu neputintele noastre
(Evr 4,14 s.u.).

In fata acestor mari mistere fiti capabili sa va inaltati la o atitudine de
contemplare, se adresa sfantul parinte tinerilor.

Réspunsul tinerilor la iubirea lui Cristos aratatd prin misterul vietii sale
de jertfa si daruire, trebuie sa se manifeste prin sfintenia vietii lor. Sfintenia
este pentru fiecare o necesitate si o posibilitate la care tinerii sunt invitati si
incurajati, pentru ca: ,,noi putem totul in acela care este Rdscumparatorul
nostru”.

Intentia jubileului era ca sa fie un prilej de relansare a trairii crestine in
iubire: ,,Doresc din inima ca jubileul, de acum la usa, sa reprezinte ocazia
propice pentru o curajoasa relansare spirituala si pentru o extraordinara celebrare
a iubirii lui Dumnezeu fatd de omenire. Din intreaga Biserica sa se inalte «imnul
de lauda si de multumire adus Tatalui, care in iubirea sa nesfarsitd ne-a dat sa
fim in Cristos «concetateni ai sfintilor s1 membri ai familiei lut Dumnezeu»
(Ef2,19)13

Cu acest prilej tinerii sunt chemati sa devind destinatarii §i depozitarii
acestui patrimoniu. Le sugereaza ca Evanghelia trebuie sa devind comoara cea
mai pretioasa: ,,prin studiul atent §i prin primirea generoasd a cuvantului
Domnului, veti afla hrana si putere pentru viata de fiecare zi”.**

Privirea tinerilor spre Cristos nu poate fi orientatd decat prin Fecioara
Maria, Mama a lui Dumnezeu, in cinstea careia orasul Roma pastreaza unul
din monumentele cele mai vechi si vestite pe care evlavia poporului crestin 1
l-a dedicat: bazilica ,,Sfinta Maria cea mare”. ,,Maria este aurora care precede
aparitia Soarelui dreptatii, Cristos, Rascumparatorul nostru. Prin «da-ul» sau,
spus la bunavestire, deschizandu-se total planului Tatalui, ea a primit si a facut
posibild Intruparea Fiului. Prima dintre ucenici, prin prezenta ei discreta, 1-a

12 Ibidem.

13 Cf. loan Paul al ll-lea, Bula de declarare a marelui jubileu al anului 2000, Incarnationis
mysterium, 6, Editura Presa buna, lasi 1999.

Y Ct. Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al Il-lea cu ocazia celei de a XV-a Zi mondiale
a tineretului, 2000, § 4.

102



PROBLEMATICA TINERETULUI iN UNELE DOCUMENTE PONTIFICALE

insotit pe Isus pana pe Calvar si a sustinut speranta apostolilor in asteptarea
Invierii si a Rusaliilor. In viata Bisericii, ea continua si fie mistic aceea care
precede venirea Domnului... Preasfanta Fecioara sa va invete, dragi tineri, sa
descoperiti vointa Tatalui ceresc referitor la existenta voastra. Sa va obtina
puterea si intelepciunea pentru a-i putea vorbi lui Dumnezeu si despre
Dumnezeu. Prin exemplul ei sd va stimuleze sa fiti in noul mileniu vestitorii
sperantei, iubirii si ai pacii”*>.
I1. A-l iubi pe Cristos inseamna a-l urma

,Daca vrea cineva sa vind dupa mine, sa se lepede de sine, sa-si ia crucea
si s ma urmeze” (Lc 9,23)'°.

Daca 1n mesajul celei de XV-a intalniri mondiale ale tineretului sfantul
parinte a invitat tineretul sa-1 priveasca pe Cristos ca fiind centru vietii crestine,
la cea dea XVI-a intalnire, 11 invita sa-1 urmeze pe Cristos: ,In seara de 19
august a anului trecut, la Tnceputul privegherii celei de-a XV-a Zi mondiale a
tineretului, tinind de mana cinci tineri din cele cinci continente, am trecut acel
prag sub privirea lui Cristos rastignit si inviat, parca intrand simbolic Tmpreuna
cu voi toti in cel de al treilea mileniu. Cu aceastd ocazie, as vrea sd va invit sa
reflectati asupra conditiilor pe care le pune Isus celor care se hotarasc sa fie
ucenicii sdi: «Daca vrea cineva sa vina dupa mine, spune el, sa se lepede de
sine, sa-si ia crucea si sd ma urmeze»” (Lc 9,23).

Aceste cuvinte ale lui [sus, adresate ucenicilor si lumii, exprima esentialul
trairii credintei crestine, exprimd conditia ucenicului lui Isus. Aceste cuvinte
au impresionat si au trezit constiinte sau pe unii i-a indepartat de la urmarea lui
Cristos considerandu-le prea dure, prea aspre. Sfantul parinte evidentiaza
profunzimea acestor cuvinte precum si efectul provocat de ele in randul
auditorului: ,,Aceste cuvinte — spune sfantul parinte — exprima radicalismul
unei alegeri care nu admite amanari sau razgandiri. Este o exigenta dura, care
1-a impresionat chiar pe ucenici si in decursul secolelor a indepartat multi barbati
si femei de la urmarea lui Cristos. Dar tocmai acest radicalism a adus si roade
minunate de sfintenie si de martiriu, care mangaie in timp drumul Bisericii”"’.

Pornind de la chemarea lui Isus si efectul acestei chemari asupra omului
de a lungul timpului sfantul parinte aduce in actualitate chemarea lui Isus:
»Isus ne cere sa alegem plini de curaj acelasi drum; sa il alegem Inainte de

15 Ibidem, § 6.

16 Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al Il-lea cu ocazia celei de a XVI-a Zi mondiale
a tineretului, 14 februarie 2001.

'7 Ibidem, § 3.

103



MIRCEA MANU

toate ,,in inima”, pentru c¢a a avea o situatie externa sau alta nu depinde de noi.
De noi depinde vointa de a fi, Tn masura in care este posibil, ascultatori ca El
fatd de Tatal si gata sd acceptdm pana la capit planul pe care il are cu fiecare”.

A merge pe acest drum pe care Isus ni-l indica nu Tnseamna a merge singur:
,»Isus merge Tnaintea celor care ii apartin si cere fiecdruia sa faca ceea ce a
facut el insusi. El spune: nu am venit pentru a fi slujit, ci ca sa slujesc; astfel,
cel care vrea sa fie ca mine sa fie slujitorul tuturor. Am venit la voi ca unul care
nu are nimic; asa pot sa va cer sa renuntati la orice tip de bogétie care va
impiedica sd intrati in Tmparatia cerurilor. Accept contradictia, respingerea din
partea majoritdtii celor din poporul meu; pot sd va cer si voud sd acceptati
contradictia si contestarea, din partea oricaruia ar veni’.

Comentand semnificatia cuvintelor din aceastd chemare a lui Isus papa
explica tinerilor ca: ,,A se lepada de sine Inseamna a renunta la propriul plan,
deseori limitat si meschin, pentru a-1 primi pe cel al lui Dumnezeu... Isus nu
ne cere sa renuntam sd traim, ci sd primim o noutate si o plinatate de viata pe
care numai el le poate da. ... viata adevarata se exprima prin daruirea de sine,
rod al harului lui Cristos: o existenta libera, in comuniune cu Dumnezeu si cu
fratii™'®,

Daca viata trditd in urmarea lui Cristos devine valoarea suprema, atunci
toate celelalte valori primesc de la aceasta alegere importanta lor corecta.
Asadar, alegerea se face intre a fi si a avea, Intre o viata deplind si o existenta
goald, intre adevar si minciuna.

Expresia ,,sa-si ia crucea si sa ma urmeze”, in invatatura lui Isus, nu pune
pe primul plan mortificarea si renuntarea. A purta crucea pe urmele lui Cristos
inseamna a se uni cu el in oferirea celei mai mari dovezi de iubire. Crestinul
nu cauta suferinta pentru ea insasi, ci iubirea. lar crucea primita devine semnul
1ubirii i al daruirii totale.

Prin urmare nu se poate vorbi despre cruce fard sa fie luata in considerare
iubirea lui Dumnezeu fatd de noi, faptul cd Dumnezeu vrea sa fim umpluti de
bunurile sale. Prin invitatia ,,urmeaza-ma”, Isus le repeta ucenicilor nu doar:
»la-ma de model, dar si: impartdseste viata si alegerile mele, petrece-ti viata
impreuna cu mine in iubire fatd de Dumnezeu si de frati”. Astfel, Cristos apare
in fata noastra drept ,,calea vietii”, devine calea credintei si a convertirii, chiar
calea crucii. Este calea care conduce la incredere in El si la planul sau de

'8 Cf. Conciliul Vatican I, Constitutia pastorala privind Biserica in lumea contemporand,
Gaudium et spes, § 24, Nyregyhaza, Kirche in Not 1990.
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mantuire, la credinta ca El a murit pentru a manifesta iubirea lui Dumnezeu
fata de fiecare om; este calea de mantuire in mijlocul unei societéti confuze si
contradictorii; este calea fericirii de a-1 urma pe Cristos pana la sfarsit, in
circumstantele deseori dramatice ale vietii cotidiene; este calea care nu se teme
de insuccese, dificultiti, marginalizari, singuratate, pentru cd umple inima
omului cu prezenta lui Isus; este calea pacii, a stdpanirii de sine, a bucuriei
profunde a inimii”*°.

Papa atentioneaza tinerii in privinta actualitatii acestei invitatii si chemari
afirmand: ,,sa nu vi se para ciudat daca, la inceputul celui de al treilea mileniu,
papa va aratd incd o data crucea ca drum de viata si de fericire autentica. Biserica
din totdeauna crede si marturiseste ¢ numai in crucea lui Cristos este mantuire”.
Papa atentioneaza asupra pericolului de a merge pe ,,drumul care scufunda in
moarte”. Isus spune: ,,Cel care va voi sa isi salveze viata o va pierde, dar cel
care 1si va pierde viata pentru mine, o va salva”. Isus nu ne amageste: ,,Ce-i
foloseste omului sa castige lumea intreagd, daca se pierde si se distruge pe
sine insusi” (Lc 9,24-25).

Tinerii sunt Indemnati sd nu sa teama sa mearga pe drumul pe care Domnul
l-a parcurs El mai intai. Sa lase harul lui Dumnezeu sa lucreze in ei, astfel vor
da dovada de seriozitate in angajarea zilnica, facand din acest nou secol un
timp mai bun pentru toti.

III. Urméandu-I pe Isus, tindrul devine marturie vie

,,Voi sunteti sarea pamantului...Voi sunteti lumina lumii” (Mt 5,13-14)%

Aceasta tema aleasa pentru a XVII-a Zi mondiald a tineretului are bogate
semnificatii. Imaginile sdrii si a luminii folosite de Isus sunt bogate in
semnificatii si se completeazi una pe alta. In vechime, sarea si lumina erau
considerate ca elemente esentiale ale vietii umane.

,,Voi sunteti sarea pamantului...” Unul din principalele roluri ale sarii este
sd condimenteze hrana, sa ii dea gust si savoare. Aceasta imagine ne aminteste
ca, prin botez, intreaga noastra fiintd a fost transformata profund, deoarece a
fost ,,condimentata” cu viatd noua care vine de la Cristos (Rom 6,4)?'.

Un alt rol a sarii este acela de conservare, prin urmare tinerii sunt invitati
sd pastreze ,,identitatea crestind, chiar si intr-o lume puternic secularizata’.

¥ Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al Il-lea cu ocazia celei de a XVI-a Zi mondiale
a tineretului, 14 februarie 2001, § 5.

2 Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al Il-lea cu ocazia celei de a XVII-a Zi mondiale
a tineretului, 25 iulie 2001, Castel Gandolfo.

2t Ibidem, § 2.

105



MIRCEA MANU

Sarea care ne conserva este harul Botezului, ,,prin care am fost renascuti, prin
care am inceput sa traim in Cristos si am devenit capabili sa raspundem chemarii
lui de a oferi trupurile noastre «ca pe o jertfa vie, sfanta, bine placuta lui
Dumnezeu»” (Rom 12,1).

Tinerilor, in calitatea de a fi sarea pamantului, li se mai adreseaza cateva
indemnuri:

- ,,Descoperiti-va radacinile crestine, invatati despre istoria Bisericii,
aprofundati-va cunostintele despre mostenirea spirituala care v-a fost transmisa,
mergeti pe urmele marturisitorilor si ale invatatorilor care v-au precedat!”

- Este 1n natura fiintelor umane, si in special a tinerilor, sa caute Absolutul,
sensul si plindtatea vietii. Sa nu ne multumim cu nimic altceva decat cu cele
mai inalte idealuri!

- Nu va lasati descurajati de cei care sunt deziluzionati de viata si care au
devenit surzi la cele mai profunde si autentice dorinte ale inimilor lor.

- sd nu va lasati satisfacuti de distractii lipsite de continut, de mode
trecatoare si de idealuri marunte de viata.

Semnificatia luminii pentru tineri aduce o alta paletda de indemnuri de-al
cauta pe Isus si a fi asemenea lui. Isus se adresa apostolilor si celor pe care il
ascultau: ,,Voi sunteti lumina lumii...”. Pentru cei care il ascultau atunci pe
Isus, ca si pentru noi, simbolul luminii evocd dorinta de adevar si setea de a
ajunge la plindtatea cunoasterii, care sunt imprimate adanc in fiecare fiinta
umana. De aici indemnurile pentru tinerii nostri:

- ,,Voi trebuie sa fiti strdjerii diminetii” (Is 21,11-12) care anunta rasaritul
soarelui, care este Cristos cel inviat!

- Lumina despre care Isus vorbeste in Evanghelii este lumina credintei,
darul gratuit al lui Dumnezeu, care ilumineaza inima si limpezeste mintea.

- Intalnirea personali cu Cristos inviluie viata noastra intr-o lumina nous,
ne aseaza pe calea cea dreapta si ne trimite sa fim marturisitorii lui.

- Nu uitati niciodaté: ,,Nimeni nu aprinde o faclie si o pune sub obroc” (Mt 5,15)!

- Sfantul parinte 1 indeamna pe tineri sa aprofundeze scrisoarea apostolica
Novo millennio ineunte pentru a fi alaturi de toti crestinii In aceastd noud etapa
a vietil Bisericii 1 a omenirii: ,,Un nou secol, un nou mileniu se deschid in
lumina lui Cristos. Totusi nu toti vad aceastd lumind. Noi avem misiunea
minunata si exigenta de a deveni «reflectarea» ei.”?

22 Cf. Toan Paul al II-lea, Novo millennio ineunte, Scrisoare apostolicd a suveranului pontif
loan Paul al 1l-lea adresata episcopatului, clerului si credinciosilor la sfarsitul marelui
Jjubileu al anului 2000, § 54, Editura Presa buna, dupa catholica.ro, documente.
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Pentru a transforma timpul trdit in misiune, tinerii sunt rugati sa
aprofundeze studiul Cuvantului lui Dumnezeu si lasandu-l ca sa ilumineze
mintile si inimile. Sacramentele spovezii si euharistiei sa fie cele care sa confere
energia si harul necesar. Adoratia euharistica este prilejul de a-l vizitata pe
Domnul intr-o intlnire ,,inima la inima”. In felul acesta zi dupa zi, tanarul va
primi un nou impuls care va ajuta sa aduceti alinare celor care sufera si pace
lumii.

Lumina care striluceste pe fata lui Cristos Inviat, poate fi contemplati
pentru a invata sa trdim ca ,,fii ai luminii si fii ai zilei” (1Tes 5,5), aratand
tuturor c¢d ,,roada luminii e in orice bunitate, dreptate si adevar” (Ef 5,9).

Indemnul final al papei citre tineri, este de a transforma acest prilej in
care se intalnesc, Intr-un moment de traire autentica in Cristos, depasind
barierele ce exista intre diferitele categorii de tineri: ,,Dragi tineri, spunea sfantul
parinte: Toronto vi asteaptd pe toti cei care puteti si mergeti acolo! in inima
unui oras multi-cultural si multi-confesional, il vom proclama pe Cristos ca
unicul Mantuitor si mantuirea universala, al cirei sacrament este Biserica. In
raspuns la chemarea staruitoare a Domnului, care doreste cu ardoare «ca toti
sd fie una»” (In 17,11)%.

IV. Prin Maria la Isus

,Jatd mama ta!”** (In 19,27).

Pentru cea de a XVIII-a Zi mondiala a tineretului tema aleasa este o tema
legata de anul rozariului: ,,Jatd mama ta!” (In 19,27). Tinerii sunt incurajati si
indemnati in avanpremiera acestei zile mondiale a tineretului sa trdiasca ca
oameni ai fericirilor: ,,Biserica se uitd astazi la voi cu incredere si asteapta ca
voi sa fiti oameni ai fericirilor”.

Stantul parinte se opreste asupra unor adevaruri esentiale referitoare la
rolul Mariei in viata Mantuitorului si in planul de méntuire: ,,La Bunavestire,
Maria 1i oferd in sanul sau Fiului lui Dumnezeu natura umana; la picioarele
Crucii, in Toan, primeste in inima ei intreaga omenire”?,

Pornind de la suferinta lui Isus si suferinta Mariei, papa se adreseaza
tinerilor: ,,S1 voi, iubiti tineri, sunteti pusi in fata suferintei: singuratatea,
insuccesele si deziluziile din viata voastrd personala; dificultatea integrarii in

B Cf. Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al II-lea cu ocazia celei de a XVII-a Zi mondiale
a tineretului, 25 iulie 2001, Castel Gandolfo, § 5.

2 Cf. Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al 1I-lea pentru a XVIIIl-a Zi mondiald a
tineretului 13 aprilie 2003 .

3 [bidem, § 2.
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lumea adultilor si in viata profesionald; despartirile si doliul din familiile
voastre; violenta razboaielor si moartea celor nevinovati. Sa stiti Tnsa cad in
momentele dificile, care nu lipsesc din viata nimanui, nu sunteti singuri:
asemenea lui loan la picioarele Crucii, Isus v-o da si voud pe Mama sa, ca sa
va mangaie cu blandetea ei”°.

Comentand textul referitor la Ioan care a luat-o pe Maria la El din
incredintarea lui Isus, le cere si tinerilor: ,,Astazi Cristos va cere voua in mod
special sd o luati pe Maria la voi”, sa o primiti ,,printre lucrurile voastre de
pret” pentru a invata de la Ea, care ,,pastra toate aceste cuvinte punandu-le in
inima sa” (Lc 2,19), dispozitia interioara de ascultare si atitudinea de umilinta
si generozitate care au distins-o ca prima colaboratoare a lui Dumnezeu in
opera de mantuire. Ea este cea care, desfasurandu-si ministerul sau matern, va
educa si va modeleaza pand ce Cristos este format in voi in mod deplin”?.
Acest lucru are o importantd deosebita pentru trairea credintei pentru cd ,,Maria
este Maica harului divin, pentru ca este Maica Autorului harului”, prin urmare
tinerii, precum fiecare dintre noi se pot incredinta cu toatd increderea Mariei.

A trai credinta, a fi crestini nu tine de ceva arbitrar si fara semnificatie,
deoarece ,,crestinismul nu este o opinie i nu consta in vorbe goale. Crestinismul
este Cristos!”

La 16 octombrie 2002 a fost proclamat ,,Anul rozariului” prin care papa
Ioan Paul al II-1ea i-a invitat ,,pe toti fiii Bisericii sa faca din aceasta straveche
rugaciune mariana un exercitiu simplu si profund de contemplare a chipului
lui Cristos™2,

Impreuna cu Maria, slujitoarea Domnului, fiecare tanir, fiecare om poate
descoperi bucuria si fecunditatea vietii ascunse. Impreuni cu ea, discipola a
Invatatorului, fiecare poate si-1 urmeze pe Isus pe drumurile Palestinei,
devenind martor al predicarii si al minunilor lui.

Prin Maria sa ne apropiem de Isus pentru ca numai Isus cunoaste inimile
noastre, dorintele noastre cele mai profunde. Numai El, care ne-a iubit pana la
moarte (In 13,1), este capabil sa satisfaca aspiratiile noastre. Cuvintele sale
sunt cuvintele vietii vesnice, cuvinte care dau sens vietii.

2 Ibidem.

27 Cf. Toan Paul al II-lea, Rosarium Virginis Mariae, Scrisoare apostolica a suveranului pontif
loan Paul al Il-lea catre episcopat, cler si credinciosi despre sfantul rozariu, 15, Editura
Presa buna, Tasi 2002.

8 Cf. Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al 1l-lea pentru a XVIIIl-a Zi mondiald a
tineretului 13 aprilie 2003, § 5.
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Urmand exemplul Mariei, sd stim sd spunem ,,da”-ul personal
neconditionat. In viata noastra sa nu fie loc pentru egoism, nici pentru trandavie.
Astdzi mai mult ca oricdnd este nevoie sa fim cu totii, dar mai ales tinerii —ne
indeamna sfantul parinte — ,,strajerii diminetii”, care anunta lumina zorilor si
noua primavara a Evangheliei. Omenirea bolnava are nevoie de ,,marturia unor
tineri liberi si curajosi, care sa indrazneasca sa mearga impotriva curentului si
sd proclame cu tirie si entuziasm propria credinti In Dumnezeu, Domn si
Mantuitor”.

Intrucat aceasta misiune nu este usoara sau devine chiar imposibila, daca
ne bazadm doar pe noi Insine, trebuie sa nu uitdm ca ,,cele ce sunt cu neputinta
la oameni sunt cu putintd la Dumnezeu” (Lc 18,27; 1,37). Adevaratii discipoli
ai lui Cristos sunt constienti de propria lor sldbiciune. De aceea, 1si pun toata
increderea in harul lui Dumnezeu, convinsi ca fara El nu pot face nimic (In
15,5). Ceea ce 1i caracterizeaza si 11 deosebeste de restul oamenilor nu sunt
talentele sau inclinatiile naturale. Este hotararea lor ferma de a inainta In urmarea
lui Isus. S& fim cu totii imitatorii ucenicilor lui Cristos asa cum ei au fost
imitatorii lui Cristos! Isus ,,sa va lumineze ochii inimii ca sa pricepeti nddejdea
la care v-a chemat, care este bogatia slavei mostenirii lui, in cei sfinti, si cat de
covarsitoare este marimea puterii lui fatd de noi, dupd lucrarea puterii tariei
lui, pentru noi cei ce credem” (Ef 1,18-19)%.

IV. Contemplindu-1 pe Isus sa-1 urmam

,,Vrem si-1 vedem pe Isus™*° (In 12,21)

Anul 2004 a constituit ultima etapa inainte de marea intalnire de la Kdln,
unde s-a celebrat in 2005 cea de-a XX-a Zi mondiala a tineretului. Tema aleasa
pentru aceastd a XIX-a Zi mondiale a fost: ,,Vrem sa-1 vedem pe Isus” (In
12,21) si care a fost o invitatie a papei loan Paul al II-lea cétre tineri sd intensifice
drumul de pregatire spirituald inceput.

Aceasta cerere porneste de la intrebarea pe care unii ,,greci’ le-au
adresat-o intr-o zi apostolilor, care doreau sa stie cine era Isus. Tinerii sunt
invitati sa 1i imite pe acei ,,greci” care i s-au adresat lui Filip, impinsi de dorinta
de a-1,,vedea pe Isus”. ,,Cautarea voastra sa nu fie motivata doar de o curiozitate
intelectuald, care este oricum o valoare, ci sa fie stimulata mai ales de o exigenta
interioard de a afla raspuns la intrebarea asupra sensului vietii voastre™!,
precizeaza sfantul parinte.

» [bidem, § 6.
30 Ibidem.
3t Ibidem, § 2.
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Réspunsul la aceastd cautare nu poate veni decat dacd ne lasam priviti de
Isus: ,.lasati-va priviti in ochi de Isus, ca sa sporeasca in voi dorinta de a vedea
lumina, de a gusta splendoarea adevarului” indeamna papa pe tineri.

Pornind de la episodul in care Isus 1i spune lui Natanael: ,,Mai inainte de
a te fi chemat Filip, te-am vazut stind sub smochin”, in urma caruia izvoraste
din inima acelui israelit in care nu era falsitate (In 1,47) o frumoasa marturie
de credinta: ,,Rabbi, tu esti Fiul lui Dumnezeu!” (In 1,49), putem spune ca
acela care se apropie de Isus cu inima libera de prejudecati poate sd ajunga cu
destuld usurinta la credinta, deoarece Isus Insusi este acela care 1-a vazut deja
si I-a 1ubit mai intai. Pentru a-1 vedea pe Isus, este necesar inainte de toate sa
ne 1dsam priviti de el! Sensul cel mai sublim al demnitatii omului constd tocmai
in vocatia sa de a comunica cu Dumnezeu, in acest profund schimb de priviri
care transforma viata.*

A-1 vedea pe Isus, a contempla chipul sdu este o dorinta de nestavilit, dar
o dorinta pe care omul ajunge totusi si sd o deformeze. Este ceea ce se intdmpla
prin pacat, a carui esentd constd tocmai 1n a Indeparta privirea de la Creator
pentru a o indrepta spre creatura.

Un mod special de a-1 privi si al descoperi pe Isus este in sfanta euharistie:
,»dacd veti invata sa il descoperiti pe Isus In Euharistie, veti sti sa 1l descoperiti
si in fratii si in surorile voastre, in special in cei mai saraci”.

Prin urmare a-1 privi pe Isus, a-1 intdlni pe Isus, inseamna a-1 privi, a-1
intalni in semeni. De aceea sfantul parinte papa loan Paul al II-lea indeamna
tinerii: ,,Mergeti in Intdmpinarea tuturor suferintelor umane cu elanul
generozitatii voastre §i cu iubirea pe care Dumnezeu o insufla in inimile voastre
prin Spiritul Sfant”: Nu este suficient ,,a vorbi” despre Isus; este nevoie si a-1
face intr-un fel ,,vazut” prin marturia elocventa a propriei vieti*.

Scoala euharistica a libertatii si a caritatii, la care suntem invitati, cu totii,
ne invatd ,,sa depasim emotiile superficiale pentru a ne inrddacina puternic in
ceea ce este adevarat si bun”; ne elibereaza de tendinta de a ne apleca asupra
noastra si a ne deschide spre ceilalti; ,,ne invatd sa trecem de la o iubire afectiva
la o iubire efectiva”. A iubi este un act de vointa care consta in a prefera in
mod constant, cu adevarat, binele altuia: ,,Nimeni nu are o iubire mai mare
decat aceasta: ca cineva sd-si dea viata pentru prietenii sai” (In 15,13).

32 Ibidem.

33 Cf. Toan Paul al II-lea, Novo millennio ineunte, § 16.

3% Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al Il-lea pentru a XVIII-a Zi mondiala a tineretului,
4 aprilie 2004, § 5.
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O altd invitatie de a-1 cduta pe Cristos se leaga de Biserica, Intrucat ea
este ca o prelungire a actiunii sale mantuitoare in timp si spatiu. In Biserica
Isus continui sa se faca astdzi vazut si intalnit de oameni. In mod concret
Isus este prezent in parohii, In miscarile si comunitatile existente, In care
se cere ca toti tinerii sa fie primitori unii fatd de altii pentru a face sa creasca
mereu comuniunea dintre membrii acestora ca madulare ale trupului mistic
al lui Cristos care este Biserica. Acesta este semnul vizibil al prezentei lui
Cristos in Biserica, 1n ciuda opacitatii induse adesea de pacatul oamenilor.

In drumul ciutarii lui Isus, fiecare tAndr va gisi crucea. Prin urmare
tinerii sunt avertizati: ,,Sa nu fiti surprinsi apoi daca in drumul vostru
intalniti crucea”. Si aceasta pentru ca doar ,,viata sa daruita pAna la moarte
va fi rodnica”. Se stie cd dupa invierea lui Cristos, moartea nu mai are
ultimul cuvant. Iubirea este mai puternica decat moartea. Daca Isus a
acceptat s3 moara pe cruce, ,,facand din ea izvor de viata si semn al iubirii”,
nu a facut aceasta nici din slabiciune, si nici de dragul suferintei. A facut-
o pentru a ne dobandi mantuirea si pentru a ne face inca de pe acum partasi
la viata sa divina.

Acest adevar al crucii papa l-a reamintit tinerilor din lumea intreaga, carora
le-a Incredintat o mare cruce de lemn la sfarsitul anului sfant al rascumpararii,
in 1984. Aceasta cruce a parcurs diverse tari, in pregatirea zilelor mondiale a
tineretului. Sute de mii de tineri care s-au rugat in jurul acelei cruci, ,,asezand
la picioarele ei poverile care 1i apasau, au descoperit c¢a sunt iubiti de Dumnezeu
si multi dintre ei au aflat i forta de a-si schimba viata”.

Papa reinnoieste indemnul catre tineri: ,,... va incredintez crucea lui Cristos!
Purtati-o in lume ca semn al iubirii Domnului Isus pentru omenire §i vestiti
tuturor ca nu existd mantuire si riscumparare decét in Cristos mort i inviat”.

»Contemporanii vostri asteapta de la voi sd fiti marturisitori ai aceluia pe
care l-ati intalnit si care va face sa traiti. In realitatea vietii de zi cu zi, deveniti
martori curajosi ai iubirii care este mai puternica decit moartea”.

In acest drum de urmare a lui Cristos purtind crucea, este indreptatd
privirea tinerilor spre preasfanta Fecioarda Maria, care in timpul Intregii sale
vieti s-a dedicat cu ardoare contemplarii chipului lui Cristos, sa va pastreze
neincetat sub privirea Fiului sau”’. ,,Fecioara din Nazaret, ca mama atenta si
rabdatoare, va modela in voi o inimd contemplativa 1 va va invata sd va atintiti

35 Ibidem, § 6.
36 Ibidem, § 7.
37 Cf. Ioan Paul al II-lea, Rosarium Virginis Mariae, § 10.
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privirea asupra lui Isus pentru ca, In aceasta lume care trece, voi sa fiti profeti
ai lumii fara de moarte™®,
V. Descoperindu-1 pe Isus ne inchinim lui

,,Am venit si ne inchindm lui”

Pentru intalnirea jubiliara a XX- ea, ce a avut loc la K6ln papa Ioan Paul
al II-lea a ales tema: ,,Am venit si ne inchinam lui”. ,,Acestea sunt cuvintele
care le-au adresat magii care au mers sa se inchine lui Isus cel nou nascut’.
»Este o tema — spune sfantul parinte — care le permite tinerilor de pe fiecare
continent sa parcurgd din nou imaginar itinerarul magilor — ale caror relicve
sunt cinstite, conform unei pioase traditii, chiar in acel oras — si sa-1 intalneasca,
precum magii, pe Mesia tuturor natiunilor™,

Precum steaua a calauzit pe magi, care s-au lasat condusi cu docilitate,
este important, sd invatdm, spune sfantul parinte tinerilor, ,,sa scrutdm semnele
prin care Dumnezeu ne cheama si ne calduzeste”.

Pentru a Intelege misterul petrecut In momentul prezentei magilor in fata
Pruncului Isus trebuie sa ne oprim asupra catorva detalii a Intalnirii magilor cu
Pruncul Isus: ,,Intrind in casa, au vazut copilul impreuna cu Maria, mama lui”
(Mt 2,11).

La prima vedere Nimic extraordinar. Dar acel prunc este diferit de ceilalti:
este Fiul unicul nascut al lui Dumnezeu care s-a despuiat de gloria sa (Fil 2,7)
si a venit pe pamant pentru a muri pe cruce. Este Dumnezeu care a coborat
printre noi si ,,s-a facut sarac pentru a ne face cunoscuta gloria divina”, pe care
o vom contempla pe deplin in cer.

Acest mare mister nu este altceva decat semnul iubirii divine. ,,Cine ar fi
putut inventa un semn de tubire mai mare? Rdmanem extaziati in fata misterului
unui Dumnezeu care se umileste pentru a lua firea noastra omeneasca pana la
a se jertfi pentru noi pe cruce (Fil 2,6-8)”.

Este un nou prilej de a vorbi tinerilor de marea iubire divina parcurgand
din nou cu credinta itinerarul Rascumparatorului ,,de la saracia ieslei la parasirea
pe cruce”, in care intelegem mai bine misterul iubirii sale care mantuieste
omenirea. ,,Pruncul, asezat de Maria in iesle, este omul-Dumnezeu pe care il
vom vedea tintuit pe cruce™!.

38 Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al Il-lea pentru a XVIII-a Zi mondiala a tineretului,
4 aprilie 2004, § 7.

3 Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al Il-lea pentru a XX-a Zi mondiald a tineretului.

 Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al II-lea pentru a XX-a Zi mondiala a tineretului, § 1.

4 Ibidem, § 3.
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Magii gasindu-1 pe Isus ,,Cazand la pamant, l-au adorat” (Mt 2,11),
,,.Deschizand tezaurele lor, i-au oferit in dar aur, timaie si smirna” (Mt 2,11)

Luandu-i drept modele pe magi, tinerii sunt invitati sa fie ,,adoratori ai
unicului Dumnezeu adevarat, recunoscand primatul lui in viata lor, intrucét
idolatria este tentatia constantd a omului. Din pacate ,,sunt oameni care cauta
solutia la probleme in practicile religioase incompatibile cu credinta crestina”,
atentiona sfantul parinte.

Prin urmare nu cautati solutii la probleme in alta parte, care nu corespund
cu credinta crestind ci ,,Adorati-1 pe Cristos: el este stdnca pe care sd va construiti
viitorul si o lume mai dreapta si mai solidara. Isus este principele pacii, izvorul
lertarii si al reconcilierii, care 11 poate face frati pe toti membrii familiei
umane”,

Magii dupa ce I-au intalnit pe Isus s-au intors in tara lor ,,pe alt drum” (Cf
Mt 2,12). Aceasta schimbare de rutd poate simboliza convertirea prin care
aceia care-l intalnesc pe Isus sunt chemati sa devind adevaratii adoratori pe
care El 1i doreste (In 4,23-24).

Facand trimitere la scrisoarea apostolica Novo millennio ineunte, papa
Ioan Paul al II-lea 1i invita pe tineri sa ia decizii serioase, curajoase avandu-1
pe Cristos de indrumator si sfatuitor, ascultand chemarea lui, iar cei ce simt
chemarea spre preotie sd radspunda cu da, fapt ce presupune responsabilitate si
tarie, deoarece: ,,A-l1 asculta pe Cristos si a-1 adora duce la a face alegeri
curajoase, la a lua decizii uneori eroice”™ . Pentru ¢a atunci cand il intalnim pe
Cristos si primim Evanghelia lui, viata se schimba si suntem indemnati sa le
transmitem celorlalti propria experienta.

Biserica are nevoie de marturisitori autentici pentru noua evanghelizare:
barbati si femei a caror viata a fost transformata de intalnirea cu Isus; barbati
si femei capabili sd le transmita si altora aceastd experientd. Biserica are nevoie
de sfinti**.

Concluzii

Parcurgand mesajele pontificale adresate tinerilor cu ocazia zilelor
mondiale ale tinerilor, se pot extrage cateva concluzii:

1. Purtarea de grija a pastorilor fatd de turma si in mod special fatd de
tineri, care sunt viitorul si forta societatii.

2 Ibidem.

# Cf. Ioan Paul al II-lea, Novo Millennio Ineunte, § 31.

* Mesajul sfantului parinte papa loan Paul al Il-lea pentru a XX-a Zi mondiald a tineretului,
§7.
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2. Mesajele au in vedere aducerea 1n atentia tinerilor, a marilor adevaruri
de credinta pe care se fundamenteaza viata crestind si care este 1n pericol de a
fi calcata 1n picioare.

3. Sunt evidentiate si pericolele care-i pasc pe tineri in noul context al
vietii, $1 modul de iesire din criza apeland la Cristos cel rastignit i inviat care
si-a dat viata pentru noi din iubire si care ni l-a daruit pe Spiritul Sfant.

4. Necesitatea misiunii, a marturiei, rezulta cu stringenta, si la care sunt
invitati tinerii luand-o de insotitoare pe Maria, Mama lui Isus s mama noastra.
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IMPLEMENTAREA BIOETICII IN SISTEMUL
EDUCATIONAL AL BISERICII
GRECO-CATOLICE DIN ROMANIA

Andrei Claudiu HRISMAN

RIASSUNTO. L’introduzione della bioetica nel sistema educativo della
Chiesa greco-catolica rumena. La bioetica ¢ una nuova disciplina
accademica complessa che riunisce sotto il suo approccio tanti ,,misteri”
che devono essere scoperti da qualsiasi studioso che porra la sincerita e la
moralita autentica prima dell’interesse personale o sociale.

Nell’era della Bioetica sembra di buon auguro implementare nel sistema
accademico rumeno patronato dalla Chiesa greco-catolica una disciplina
di attualita e di grande interesse per tanti problemi morali stringenti.

Da quello che noi sappiamo ora non ¢’e nessun’altra universita che propone
un progetto come il nostro: la fondazione della prima Facolta di bioetica in
Romania. Siamo coscienti che non ¢ un cammino facile e non si puo
realizzare da un giorno all’altro, perd non € neanche un’utopia ma pitosto
una necessita per la nostra Chiesa e per la societa contemporanea.

PAROLE CHIAVE: Bioetica personalista; educazione greco — cattolica.

I. Introducere
I.1. Definirea bioeticii

Pentru a intelege aparitia si dezvoltarea bioeticii, precum si a eticilor

diferite pe care aceasta le adopta, ar trebui sa analizam cel putin ultimii o suta
cincizeci de ani ai istoriei omenirii, pentru a vedea ce a facut posibil holocaustul,
ce a adus nou Procesul de la Niirnberg, care sunt fundamentele drepturilor

omului, pentru a analiza critic toate ,,bioeticile” cunoscute astazi.
Desigur, aceastd incursiune in trecut nu este nici simpla, nici nu constituie
scopul prezentului articol.
Daca tinem cont de faptul ca societatea contemporand desparte ,,corpul

de spirit, dimensiunea sensibild de cea spirituald, legitimand astfel orice tip de
manipulare a corpului care astfel nu are nimic de-a face cu transcendentalul™,
nu vom fi socati de tranzactionarea corpului uman la marile bursele

! Montalto 2008, p. 43-44.
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internationale.

,,Pseudo-revolutia sexuald” a zbuciumat a doua jumatate a secolului trecut
si a influentat mentalitatea hedonista a societdtii contemporane pentru care
viata persoanei umane are sens doar daca sunt indeplinite anumite standarde
calitative direct proportionale cu placerea si indirect proportionale cu durerea,
suferinta sau boala.

Nasterea bioeticii, chiar daca nu coincide cu nasterea termenului de
,.bioetica”, are loc in contextul acestei triste realitati sociale asupra careia
si-au pus amprenta cele doud rizboaie mondiale, precum si ,,rdzboaiele sociale”
ce doreau sa revolutioneze umanitatea si sa o conduca spre o mantuire ce Inca
nu se intrevede.

Anumiti ,,pseudo-bioeticieni” limiteaza bioetica la aplicarea ,,prin-
cipiilor bioeticii” in sectorul clinic al medicinii contemporane, fiind insa
victime ale reductionismului materialist. Ei oferd firmelor de software
posibilitatea de a crea primul program computerizat capabil sa substituie
functiile spirituale specific umane si de a decide in numele fiintelor umane.
Insa aceste principii (autonomia, ciutarea binelui persoanei, evitarea raului,
dreptatea)?, recunoscute cvasi-unanim prin consensul specialistilor in
domeniul bioetic, naufragiaza nu de putine ori pe tdrmul societatii con-
sumiste si utilitariste.

Pentru altii, bioetica, ndscuta in anii *60 in Statele unite ale Americii, este
puntea de legatura intre cercetarea stiintifica si cercetarea filozofica, cea din
urma fiind singura care ne poate da raspunsul, chiar dacd nu ultimul, la
intrebarea ,,Ce este cu adevarat esential pentru om?””,

Un lucru este insa cert: bioetica este o noua disciplina care analizeaza
comportamentul uman in sectorul stiintelor vietii umane, putand fi denumita
»etica vietii” si abordeaza teme precum: avortul, eutanasia, cercetarea bio-
medicala (celule stem somatice, embrionare etc.), nanomedicina, statutul
embrionului uman, procrearea asistata, fertilizarea artificiald, experimentele
pe subiecti umani/embrioni, transplantul de organe, probleme ecologice etc.

I.2. Importanta bioeticii

Bioetica ar trebui sa fie un garant al sigurantei si al protejarii vietii umane,
indiferent dacd vorbim de mediului inconjurator, de embrion, de un bolnav
terminal, dar si sd-si pund intrebari cu privire la moralitatea actelor omului

2 Baron 2008, p. 32.
3 Montalto 2008, p. 29.
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viitorului, care va avea posibilitatea tehnica de a-si modifica propriul patrimoniu
genetic si fiziologic pentru a-si imbundtati capacitatile fizice sau psihice.

Moralitatea acestor actiuni ar trebui analizate la focul rece al unei bioetici
obiective care sa nu fie aservita intereselor financiare sau ideologice, evitand
astfel posibilitatea ca un singur individ sa decida asupra viitorului patrimoniu
biologic al intregii sale descendente, pentru ca abuzurile ,,oamenilor binevoitori”
sa nu se transforme intr-un nou holocaust.

Am fost cu totii marcati de groaza holocaustului, chiar daca majoritatea
dintre noi din spatele monitorului protector si multi am fi fost dispusi sa
apasdm pe tragaciul ce ar fi trimis un glont inapoi in timp pentru a spulbera
tdmpla lui Hitler, dar foarte putini dintre noi ne dam seama ca acest gest nu
ar schimba istoria pentru ca rasismul eugenetic isi face loc in istoria
umanitatii cu aproape un secol inainte ca rigoarea germana sa aplice ideile
englezilor precum T.R. Malthus, C. Darwin (ce surpriza!), H. Spencer, F.
Galton* etc.

Educarea generatiilor de astazi si a celor de maine pentru o raportare
responsabila la ei ingisi si la mediul inconjurdtor — evitand ecologismul fa-
natic ce doreste salvarea ecosistemului din ghearele viermelui numit ,,om” —
este o responsabilitate morala a fiecaruia dintre noi ce nu are ca scop in sine
asigurarea supravietuirii unei generatii care inca nu existd, nici eliminarea
adevaratelor valori in care ,,nu omul este pentru mediul inconjurator, ci mediul
inconjurator pentru om™”.

Educatia incepe in familie, dar acolo unde familia si-a pierdut autenticitatea
st adevaratul rol de nucleu al societatii, legea nu poate suplini lacunele create
in educatia unui copil care are de la unu la cinci parinti, de acelasi sex sau de
sex diferit, mama si bunica in aceeasi persoana, mama si sord, o mama biologica,
o alta care l-a ndscut si o alta care 1-a crescut etc. Poate bioetica suplini aceste
carente? Poate legea pozitiva sa modifice legea naturala?

Putem da si alte exemple de anomalii sociale posibile astazi datoritd
dezvoltarii stiintei, dar si exemple de minuni infaptuite de aceeasi stiinta ce in
functie de mana maiastra ce o ghideaza impune valenta morala a actelor sale,
insd este imposibil sa ddm un raspuns ultim la intrebarile de mai sus.

Bioetica ar trebui sd ne ajute sd gdsim un echilibru in societatea
multiculturala si mai democratd decat democratia insasi.

4 Vezi Macrobio 2008.
3 Facchini 2008, p. 149.
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II. Implementarea bioeticii In sistemul educational al
Bisericii greco-catolice din Roméania
IL.1. Scurta incursiune in societatea romaneasca

In urma cu mai bine de un secol, darwinismul avea si introduca in
mentalitatea colectiva ideea ca omul nu este cu mult mai important decat un
animal, ca aparitia omului se datoreaza ,,unor conditii cu totul naturale, pe o
planeta care prezenta conditii favorabile dezvoltarii vietii inteligente™.

Neodarwinismul continua sa vada ,,Jlumea fara un scop si pe om ca un
eveniment intAmplator”’, chiar dacd aceasta pozitie pur ideologica se
indeparteaza de teoria stiintifica a evolutionismului, adeverind nca o data ca
,»limita dintre teoria stiintifica si pozitia ideologica este adesea depasita, facand
sd treaca ca stiintific ceea ce este opinie personald”™.

Cu ocazia celebrarii a doud sute de ani de la nasterea lui Darwin, Asociatia
umanista romana a publicat pe site-ul oficial: ,,Din nefericire, acest eveniment
gaseste Romania in postura de a fi unica tara din Europa in care teoria evolutiei
a fost eliminata din programa de biologie in invatamantul preuniversitar, ceea
ce face cu atat mai necesara seria de actiuni planificate pentru celebrarea ,,Anului
Darwin”. Vom cere Ministerului educatiei reintroducerea neintarziata a teoriei
evolutiei in programa de biologie atit pentru gimnaziu cat si pentru liceu.”™

Intrebarea la care suntem chemati cu totii si rispundem nu este nici pro,
nici contra acestei propuneri, ci este conforma cu ,,principiile respectivei
asociatii’: ,,Care teorie a evolutionismului doriti sa o implementati in scolile
din Roménia? Cea stiintificd sau cea ideologica?”.

Acelasi Darwin afirma in lucrarea sa Originea omului ca asa cum anumite
specii de animale au dat nastere la sub-specii, se poate ca si omul sa aiba rase
inferioare — ca sa vezi ca Hitler nu e singurul care gandea astfel — care pot fiin
mod legitim controlate de rasa superioara'®. Si daca nu am uitat, tocmai in
aceeasi perioada, ei, englezii, 11 exploatau pe indieni. Nu vreau sa intru in
partile intunecate ale darwinismului si nici sd arunc cu noroi intr-o teorie
stiintifica ce inca pare a sta in picioare, dar nici nu intentionez sa-1 idolatrizez.

6 Facchini 2008, p. 9.

" Facchini 2008, p. 86.

8 Facchini 2008, p. 90.

° Evolutionism.

1" Darwin 1995, p. 32; p. 86; p. 101.
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Stiinta 1si are domeniul ei, religia is1 are domeniul ei, dar niciodata cea
dintdi nu o va putea desfiinta pe cea de-a doua din motive ideologice sau
stiintifice.

La fel, teoria evolutionistd nu ne spune cum a aparut viata pe pdmant, ci
cum s-a dezvoltat. Mai mult, este doar o teorie perfectibila.

Pentru ca o teorie sa fie cu adevarat stiintifica ea trebuie sd lase loc
posibilitatii ca ea sa fie falsa si, deci, doar o teorie, pentru cd altfel se transforma
in ideologie.

Ca teoria evolutionista trebuie invatata in scoli recunoastem cu totii, insa
reductionismul ideologic al aplicarii evolutionismului in toate sectoarele vietii
umane nu face altceva decat sa ne fure demnitatea umana si orice drept intrinsec,
oferindu-ne in dar animale si resurse naturale personificate, zeificate.

Atat creationismul, ca teorie stiintifica, cat si evolutionismul, ca ideologie,
sunt doud aberatii ale fanaticilor ce amesteca religia si stiinta neintelegand ca
ele vorbesc doud limbi diferite al caror translator poate fi ratiune lucida.

In acest context al reductionismului si relativismului, ne vedem nevoiti
sd recunoastem ci in domenii mai sensibile, precum cel ,,pro-vita” vs. ,,pro-
choise”, intdlnim asociatii romanesti ce isi limiteaza activitatea prin ,,predica
anti-avort” sau ,,pro-avort , nereusind si aducd argumente convingitoare si
nici sa analizeze cu profesionalism tot ce implica un avort, transformandu-si
discursul intr-unul pur ideologic, cu tente religioase sau seculare, uneori presarat
cu erezii subtile greu sesizabile sau neadevaruri stiintifice grosolane.

De exemplu, intr-una dintre predicile anti-avort tinute de un preot ortodox
— intamplarea face sa fie ortodox, putea fi catolic sau de orice alta confesiune
— acesta condamna la focurile vesnice ale iadului femeile care fac avort,
reducand superficial discursul, facandu-se proprietar al vietii vesnice, predicand
intoleranta si nereusind si educe cu adevirat. In cel mai bun caz a reusit sa
alimenteze mintile obosite ale fanaticilor. Nu spun cd avortul este un lucru
banal, normal, un drept al femeii, dar sunt convins ca discursul trebuie sa fie
unul mult diferit, sa abordeze problema din cel putin patru aspecte distincte:
stiintific, teologic, filozofic, juridic. Este foarte simplu sa etichetezi o femeie
sau un barbat ca fiind ,,ucigasi’, insa ce solutii propunem in societatea in care
marketingul, mass-media, manipularea subtild a opiniei publice sunt folosite
pentru a masca o realitate nu de putine ori plind de interese politice sau
economice?

Pe de alta parte, se doreste minimalizarea efectelor negative ale avortului,
precum si adoptarea rationamentului ca orice este stiintific posibil trebuie sa
se si faca de dragul progresului, uitand de experimentele medicilor nazisti, dar
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si de faptul ca ,,dreptul la a avorta” implica si ,,dreptul la a fi avortat”.

Dialogul interdisciplinar si fara tendinte de fanatism este unul dificil, insa
consider ca bioetica, chiar daca nu ne va mantui, ne poate ajuta sd avem cu
adevarat un cuvant important de spus in aceasta lupta ce pare a fi ,,pro-choise”
pentru ca in realitate si fie ,,pro-cum vrem noi”, unde ,,noi” sunt cei cu interese
ce ne oferd senzatia de a fi liberi pentru a-i sustine si propulsa in misiunea lor
subtild, dar inca nu esoterica.

Nu ne putem limita activitatea la oferirea biletelor gratuite spre iad, ci
trebuie sd actionam profesionist, chiar dacad pentru noi viata a fost, este si va fi
sacra in toate formele ei de manifestare, de la concepere si pana la moartea
naturala.

I1.2. Tehnica anti-limbajului

Teoretic, limbajul nostru ar trebui sa fie ,,0 expresie simbolica, exprimarea
unui subiect care gandeste si comunicd ceea ce a gandit, indiferent de
modalitatea in care face acest lucru: sunete, ssmne, mimicd” ", dar nimeni nu
ne impiedica sd nu spunem ce gandim sau sa invatam sd utilizam un limbaj de
lemn 1n care sa nu spunem nimic folosind multe cuvinte sau sa spunem ceea
ce vrea sd auda interlocutorul nostru, pentru a-1 manipula. Nu sunt specialist al
manipuldrii maselor si va trebui sa cer ajutorul unui specialist in domeniu, dar
cu sigurantd pot recunoaste existenta acestui anti-limbaj in domeniul bioeticii.

Astfel, cuvinte precum avortul, omuciderea voluntara la cerere, fabricarea
copiilor in vitro etc. sunt inlocuite cu Intrerupere de sarcind, eutanasie, procreare
asistata etc., iar crearea prejudecdtii ca tot ce este natural este si bun, pe cand
ceea ce este prelucrat, modificat de om este mai putin bun sau chiar ddunator,
ne schimba radical viata fara sa constientizim intotdeauna.

Crearea unor concepte paravan pentru linistirea opiniei publice este doar
una dintre tehnicile de manipulare ale opiniei publice si este folosita fara
remuscari atunci cand interesele economice sau politice o cer. Conceptul de
,,pre-embrion’ este un exemplu consacrat in acest sens. Aceastd noud teorie
aparutd cu cincisprezece ani in urma afirma ca pana la paisprezece zile dupa
unirea gametilor nu avem de-a face cu un embrion propriu-zis, ci cu un cumul
de celule, care, din a cincisprezecea zi, devine embrion cu acte in reguld. Aceasta
solutie a fost gasita de Raportul Warnock pentru a justifica experimentele pe
embrioni umani In primele doua sdptdmani de la aparitia lui (Anglia 1984).
Chiar daca raportul a fost contrazis de alte rapoarte din Europa, unul facut de
germani, era deja prea tarziu, cutia pandorei fusese deja deschisa.

" Facchini 2008, p. 66.
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I1.3. Care este bioetica pe care trebuie sa o adoptam?

Cu siguranta va fi bioetica personalistd, cea care sustine sacralitatea vietii
individuale si nu accepta ca binele individual sa fie sacrificat in vederea binelui
colectiv, o bioetica a virtutii care nu cere nimanui sa fie martir, dar nici sa tind
cu dintii de viata, cautdnd intotdeauna solutii conforme cu demnitatea persoanei
umane §i nu cu mentalitatea eugenica.

In cadrul acesteia indisponibilitatea vietii, iubirea si responsabilitatea nu
sunt mofturi si nici modalitati de a face marketing sau rating, ci o alegere
personald prin care ne asumam o viatd cu adevarat umana.

I1.4. Formarea bioeticienilor — o necesitate urgenta

Nu putem spune ca Biserica greco-catolica din Romania nu are bioeticieni,
insa trebuie sa recunoastem ca nu avem un sistem educational care sa formeze
specialisti In bioetica capabili sa profeseze in sistemul educational sau s faca
parte din comisiile de bioetica care, probabil, in viitorul apropiat vor aparea
precum ciupercile dupa ploaie. De asemenea, absolvirea unei forme de
invatamant superior specializata in probleme bioetice ar trebui sd fie o conditie
obligatorie pentru toti cei care activeaza in miscarile pro-vita din cadrul Bisericii
greco-catolice.

Consider ca infrastructura de care dispune Biserica greco-catolica, chiar
dacd nu este una bogatd sau perfecta, poate sustine un proiect prin care sa fie
introdus un masterat de bioeticd pentru ca mai apoi sa fie formata prima
Facultate de bioetica din Romania.

Pentru ca acest proiect sd nu fie supus esecului Tnainte de a porni la drum,
trebuie gandit un sistem care sa se auto-propulseze, un fel de pepiniera in care
puietii sunt pregatiti inainte de atingerea varstei necesare plantarii.

Pentru ca introducerea bioeticii In toate segmentele educationale si
catehetice de care Biserica greco-catolica din Romania sa fie posibila si astfel
lumina Evangheliei sd fie dusd si in colturile obscure ale societatii
contemporane, avem nevoie de cat mai multi bioeticieni, chiar daca la inceput
cu jumatate de norma, in sensul ca putem apela la persoane pentru care bioetica
sa fie mai mult o pasiune decat o sursd de venit necesara subzistentei, cel putin
pana cand bioeticianului 1i va fi recunoscut oficial statul.

IL.5. Introducerea bioeticii ca materie de studiu
I1.5.1. in mediul universitar

Primul pas ar fi acela de a introduce bioetica ca materie de studiu in cadrul
facultatii de Teologie greco-catolica, lucru care, deja a avut loc 1n toate cele
trei departamente.
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Pentru a nu ne limita doar la o simpld informare si pentru a trece la
urmatorul pas, este necesar ca un masterat de bioetica sa fie introdus in oferta
de invatamant a facultatii, lucru care pare imposibil la prima vedere, dar nu si
daca se creeaza protocoale de colaborare cu celelalte facultati din UBB pentru
a oferi cursuri de drept, sociologie, jurnalism, biologie, psihologie, pedagogie,
medicina — pentru cursurile de medicina se pot face colaborari ad personam
cu medici catolici etc.

Urmatorul pas ar fi intemeierea unei facultati de bioetica care sa ofere
baze teologice, filozofice, juridice, sociologice, pedagogice, psihologice si
medicale pentru viitorii bioeticieni.

Pentru a nu fi in continuare tributar mentalitatii comuniste in care unul
comanda iar ceilalti executd, nu am sd propun materiile ce ar trebui studiate, ci
propun ca o comisie sa analizeze planurile de Invatamant existente in alte
universitati si institute de bioetica pentru a gasi cea mai buna solutie adaptata
sistemului educational din Romania.

Pentru finantarea acestui proiect ar trebui analizate atat posibilitatea de a
obtine finantare internd, cat si varianta colaborarii cu institute de bioeticd din
occident.

Publicitatea este esentiald, mai ales cd un domeniu atat de incitant are
multe sanse de reusita.

I1.5.2. in licee

In paralele cu infiintarea masteratului de bioetici, sau imediat dupa
absolvirea primei generatii, pot fi introduse cursuri de bioetica in cadrul liceelor
teologice greco-catolice, dar si in alte licee ca materie optionala.

Orele de bioetica nu vor putea inlocui orele de religie, chiar daca, la inceput,
orelor de bioetica li se poate face publicitate in cadrul orelor de religie sau de
dirigentie.

I1.5.3. in scolile gimnaziale si primare

Nici scolile gimnaziale si primare nu trebuie neglijate, chiar daca
eventualele ore de bioetica trebuie sa fie adaptate corespunzator nivelului
elevilor, 1ar parintii sa fie convinsi ca orele de bioetica pot contribui la educarea
armonioasa $i responsabila a copiilor.

Pentru ca introducerea bioeticii in sistemul de invatamant sa nu fie un
fiasco va trebui ca respectiva comisie, amintitd anterior, sa ceara ajutorul unor
pedagogi si psihologi care sd ghideze procesul educational.

I1.6. Preotul si rolul lui in era bioeticii

Formarea viitorilor preoti trebuie sa aiba in vedere si pregatirea lor in

domeniul bioetic pentru ca atit de la amvon, cat siin scaunul de marturisire sa
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poata trata probleme concrete de bioetica cu responsabilitate si profesionalism.

Consider ca inclusiv preotii deja hirotoniti ar fi dispusi sa urmeze mici
cursuri/conferinte care sa le raspunda la anumite probleme de bioetica intilnite
in munca lor pastorala.

Daca preotii vor continua sa 1si limiteze discursul bioetic la amenintarea
focului vesnic al iadului, numarul credinciosilor autentici se va diminua
considerabil, iar predicile lor vor deveni neutre si indiferente la cele mai
profunde probleme existentiale.

III. Concluzii

Consider ca aceasta incursiune in lumea invatdmantului romanesc nu este
impecabila si nici solutiile propuse nu sunt ireprosabile sau imperfectibile,
sunt convins insa ca putem sa depasim marele handicap lasat de mentalitatea
comunista in viata fiecaruia dintre noi: frica de a spune ce gindim, teama de a
cere sfatul celuilalt pentru a nu fi considerati incapabili, ,,dorinta de a ajunge
cineva”, precum si incapacitatea de a lucra in echipa.

Sansa generatiei noastre nu este aceea de a-si fauri viitorul pe ruinele
celei de dinainte, ci de a construi alaturi de inaintasi si lasand poarta deschisa
posteritatii, o societate cu adevarat libera care sa nu ofere libertatea doar prin
legi, ci prin culturd, printr-o mentalitate care sa fie ancorata in adevaratele
virtuti umane care nu au sase zerouri in valuta si nici titluri nobiliare.

Nu a fost nevoie de ecumenism si nici de toleranta religioasa ca intreaga
omenire sd fie stupefiata de ororile Holocaustului, dar avem nevoie de o
societate care sd protejeze viata umana pentru a nu cadea in plasa relativismului
absolut ce reduce totul la materie, exmatriculand sufletul din limbajul comun.

Faptul ca am fost crescut si educat in Romania post-comunista ce inca nu
era capabila sd se debaraseze de mentalitatea comunista adanc inrddacinata,
mi-a lasat goluri in propria formare, goluri ce nu cred ca vor putea fi in totalitate
umplute, dar 1si au frumusetea lor pentru cd ma invata pe propria piele ca nu
existd ,,omeni cu o mie de fete”, oameni universali, buni la toate si atotstiutori.
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CRITERII ETICE IN ASISTAREA
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Mircea BUTA

ABSTRACT: Ethical Criteria when assisting the dying Patients. Coun-
seling the dying patients represents one of the most intense, most per-
sonal and maybe the most intimate meeting between two human beings.
Let us but not forget that death is in the same time the most intimate and
personal experience of the person that experiences it. For the dying, it is
his moment, his road, where he has to stay on. We have the task to
accompany him alongside this road, up to the very last moment that is
accessible to us. But we have to pay attention not to try to become the
main actors, because this would mean trying to steal something that does
not belong to us.

KEY WORDS: dying, nursing, Christian bioethics

Crestinii sustin cd moartea reprezinta ,,momentul culminant al vietii
noastre”, cel spre care tinde fiinta umana, chiar dac cu teama, pentru a i se
releva misterul propriei vieti. Traim intr-o lume in care moartea ,,bund” este
considerata cea fard suferinte, cea brutald, care vine dintr-o data, si daca este
posibil in mod inconstient... o lume in care, in loc s privim in fata realitatea
mortii $1 sd o trdim, fugim.

Aceasta conceptie asupra mortii ne face sa mintim adeseori si sa nu spunem
intotdeauna bolnavului adevarul. Perioada dinainte de moarte, care este
privilegiata prin rechemarea la esential, devine una in care fugim unul de altul,
de gandurile si trairile celuilalt..., ca si cum nu am fi avut o viatd intreaga
pentru a fugi de ceea ce inseamna cu adevarat a trdi, aprofundarea ego-ului pe
care evenimentele le-au implantat Tn inima noastra.

Timpul in care ar trebui sa folosim intreaga noastra intelepciune, umorul,
iubirea pentru cel care urmeaza sa dispard din lumea accesibila noud se
transformd intr-un timp mort, in care nimic nu mai are sens. Cei care sunt
langd un muribund prefera sa isi ferece trairile, sa le domine pe ale lor si pe ale
acestuia, fara sa stie cat de mult pierd, deoarece valoarea acestor clipe este
datd tocmai de apropierea fizica de mister, de infinit, de acea eternitate care
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domina intreaga lume a fiintei si a nefiintei.

1. Comunicarea adevarului in cazul pacientului muribund

Consensul presupune informarea reala a pacientului, care el insusi agteapta
cu infrigurare un verdict asupra situatiei sale. Criteriile etice pe care le putem
in esentd urmatoarele.

a) Adevarul ramane un criteriu de baza, un act moral pozitiv in relatia
medicului cu pacientul. Minciuna nu este utild celui aflat in suferinta, mai
mult el are dreptul la informare si la pregatirea pentru o moarte demna. Ea
poate deveni chiar inutild si contraproductiva, in situatia In care bolnavul
descopera singur adevarul.

Nici comportamentul fals din partea familiei si a rudelor nu este productiv.
Literatura pe aceasta tema confirma faptul ca atunci cand adevarul a fost oferit
in mod oportun si a fost corect receptat, s-a produs o reactie pozitiva asupra
psihologiei si spiritualitdtii bolnavului si a familiei sale.

Iata de ce dreptul la informare este inclus in toate propunerile care prevad
drepturile bolnavului si de care trebuie sd se tine seama si in cazul bolnavului
muribund.

b) Informatia, in cazul pacientilor grav bolnavi sau muribunzi, trebuie
oferitd in maniera unei ,,comunicari umane” ample si interpersonale, care nu
se va limita doar la furnizarea unor date cu privire la diagnosticul si prognoza
bolii. Bolnavul trebuie ascultat cu rabdare, compatimit si abia dupa aceea se
va vorbi despre boala si gravitatea ei. Ceea ce solicitd bolnavul, in special
muribundul de la cel ce 1l asista este solidaritatea, adica sa nu fie ldsat singur.
El doreste sa comunice, sa simta ca i1 se impartaseste durerea.

lata de exemplu, un baietel in varsta de zece ani, diagnosticat cu Tumora
maligna inoperabila de glanda tiroida, aflat in ultimele clipe ale vietii sale,
m-a rugat sd stau langa el si sa 1l tin de mana, pentru ca simte ca o s treaca pe
lumea cealalta, dar ii este foarte frica. [-am explicat ca sunt si alti copii bolnavi
care ma solicitd $i ma voi intoarce imediat dupa ce o sa Imi termin consultatiile.
Abia trecuse o jumadtate de ora, dupd care am fost chemat in salonul micutului
suferind. Baietelul se afla intr-o faza avansatad de hipoxie , pentru cd tumora 1i
obstrua cile respiratorii superioare si nu putea sa respire. In timp ce-i stergeam
de pe frunte broboanele de sudoare, mi-a luat ména si si-a lipit-o de obraz.
,,Mi-e frica!”. ,,Povesteste-mi ceva’... La scurt timp inima a incetat sd-i mai
bata. S-a stins treptat, repetind mereu ,,Mi-¢ frica de intuneric”.

c¢) Dacd minciuna nu trebuie sd constituie o strategie in comunicarea cu
bolnavul, totusi comunicarea adevarului va trebui sa tind seama de capacitatea
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de intelegere a interlocutorului.

Pentru aceasta este necesara crearea unui cadru propice dialogului, dar si
cunoasterea diferitelor faze psihologice ale muribundului (in special in cazul
bolnavilor de cancer) pentru a se evita agravarea fazelor depresive. Unii specialisti
recomanda chiar o gradare a comunicarii adevarului, cu posibilitatea opririi
dialogului in momentele delicate. Nu trebuie nici spulberatd orice speranta de
ameliorare a bolii, deoarece in medicind nu exista previziuni absolute.

d) Luand in considerare cele discutate mai sus, suntem de parere, ca
indiferent de modalitatea prin care incercam sa comunicam cu pacientul, avem
obligatia de a nu ascunde bolnavului si familiei acestuia gravitatea situatiei, in
esenta ei, mai ales atunci cdnd inainte de moarte sunt de luat decizii importante.
In plus, fiecare dintre noi avem dreptul de a fi ajutati sa ne pregatim.

Iata de ce, din punct de vedere deontologic, medicul are datoria nu doar
sa diagnosticheze si s administreze tratamente bolnavului, ci sa- si asiste, in
cele mai grele clipe ale vietii sale.

2. Consilierea bolnavilor muribunzi

Consilierea bolnavilor muribunzi reprezinta una dintre cele mai intense,
mai personale si poate cea mai intima Intalnire dintre doua fiinte umane. Sa nu
uitdm insa cd moartea este in acelasi timp cea mai personala si intima experienta
a persoanei care este protagonistd a ei. Pentru cel ce moare este momentul sau,
este drumul sdu, pe care trebuie sa raimana. Noud ne revine sarcina de a-1 insoti
pe tot acest drum, pand intr-un ultim moment, care ne este accesibil. Dar atentie,
nicidecum nu trebuie sa incercam ca sa devenim noi actorii principali, pentru
ca aceasta insemna ca Incercdm sa furam ceva ce nu ne apartine.

Ceea ce putem face ca profesionisti este sd intram in acest angajament, asa
cum am face-o pentru parintele nostru, asa cum am vrea sa fie facut pentru noi.

Acompanierea bolnavilor muribunzi reprezinta o chestiune de angajament
si de iubire, care-1 duce pe medic in pragul unei aventuri, in care va trebui sa
riste cu toata fiinta sa.

Este inainte de toate o chestiune de umanitate, pentru ca nu te poti ascunde
dupa halatul de profesionist. Fiecare trebuie sa fie constient de propriile sale
limite. Te epuizezi mai putin daca te angajezi pand la capat, in profunzime,
daca stii sa te Incarci in alta parte si nu sa te protejezi printr-o atitudine defensiva.

Cel care este pe moarte nu are timp de pierdut. El incearca sa atribuie
timpului care i-a mai ramas §i, care este timpul sau un sens, angajandu-se pe
deplin in relatii, demonstrand un elan afectiv si simtind nevoia unei reciprocitati.

Ceea ce face posibil ca raspunsul celui care il acompaniaza sa fie adecvat
in intensitate este constientizarea unei limite temporale (zile, sdptdmani) a
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relatiei. In aceasta etapa a vietii, orice retragere afectiva poate fi fatali. Nu
discursul este cel care ajutd, ci prezenta. Sa nu precupetesti nici o clipa, deoarece
nu stii niciodata daca va mai fi alta, daca vei mai géasi bolnavul in viata. Totul
are in acel timp o valoare infinita, valabild pentru totdeauna. Aceasta l-a facut
pe Francois Mitterrand, care suferea de cancer sa afirme: ,,Descoperim
intotdeauna prea tarziu cd minunea se afla in clipa”.

Chiar daca din punct de vedere medical nu se mai poate face nimic pentru
vindecarea pacientului, aceasta nu Tnseamna ca nu se mai poate face nimic
pentru el. Nu este oare o fiintd vie pand la capat? Pentru a rdspunde acestei
exigente, Ingrijirile paliative se adreseaza bolnavilor cu o boald activa,
progresiva si avansata, pentru care prognosticul este limitat, iar Ingrijirea se
orienteaza asupra asigurdrii calitatii si demnitatii vietii.

Ingrijirile paliative se ocupa de omul aflat in suferintd, incercand si-i
asigure un confort bio-psiho-social, ajutandu-1 astfel sa-si traiasca ultimele
momente ale vietii, asa cum si-o doreste, cu demnitate si inconjurat cu atentie
si caldura. Echipele care sunt angajate in acest tip de ingrijire sunt
pluridisciplinare, asigurand o abordare holistica, ele ocupandu-se atat de bolnav,
cat si de familia sa, pentru ca problema nu este intotdeauna doar boala si
consecintele sale, ci si legaturile familiale, care 151 descopera acum deficientele.

3. Rolul echipei de ingrijiri in asistarea bolnavului muribund

A lucra cu bolnavii muribunzi si familiile lor inseamna sa-ti raspunzi, tie
ca profesionist si ca fiintd umand, impreuna cu cei pe care-1 acompaniezi, la
cele mai importante intrebari ale vietii: ,,De unde vin?”, ,,Unde ma duc?”, ,,Ce
se va intimpla dupa ce mor?”, ,,Oare o s te mai vad vreodata?”, ,,.Ce sens are
ceea ce mi se intdmpla?”, ,,Ce sens are sa traiesc?”, ,,Ce sens are viata si
moartea?”’, ,,Ce sens are totul?”.

Lucrand cu oameni care sunt dominati de astfel de interogatii, nu poti sa
nu te intrebi si tu, iar raspunsurile prefabricate nu ajuta, nu sunt palpabile, nu
ating sensibilitatea firii umane.

Aceastd etapa a vietii este reprezentatd de oameni care traiesc intens, in
pofida prognosticului mortii. Sunt oameni care nu au vreme de pierdut, oameni
care te invatd sa te intrebi, care nu te lasa In pace, care nu iti permit sa te
blazezi atunci cand lucrezi cu ei, sau cu alte cuvinte, nu te lasa sa fii superficial
in relatia cu el.

Morala nu poate ignora aceasta problema si angajarea de a face moartea
demna de om sau, cu alte cuvinte ,,moarte cu demnitate”, atunci cind prin ea
nu se subintelege forme voalate de eutanasie, contine o indicatie acceptabila si
necesara din punct de vedere etic. Este adevarat ca multe persoane mor senine
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sinu trebuie sa ne gandim doar la cazuri extreme. Totusi trebuie sa recunoagtem
ca moartea, precedata si insotita adesea de suferinte atroce si prelungite, rdimane
un eveniment care, desigur, zbuciuma inima omului. Este foarte important
astdzi ca In momentul mortii sa fie protejate demnitatea persoanei, dar si
conceptia crestind despre viatd, impotriva unui tehnicism care risca sa devina
abuziv. De fapt unii vorbesc despre ,,dreptul la moarte”, expresie care nu
desemneaza dreptul omului de a-si provoca sau a cere sd i se provoace in mod
deliberat moartea, ci dreptul de a muri cu totala seninatate, in demnitate umana
si crestina.

Aflam cu stupoare ca acum se vorbeste de folosirea mijloacelor terapeutice
,,obisnuite” si ,,extraordinare”, oferindu-se urmatoarea explicatie. Este
obligatorie folosirea mijloacelor obignuite pentru sustinerea vietii muribundului,
dar este permisa renuntarea la mijloacele extraordinare, chiar daca aceasta
renuntare determind anticiparea mortii.

Caracterul ,,extraordinar’ este definit in raport cu agravarea suferintei pe
care ar fi putea-o provoca aceste de mijloace, cu costul lor sau cu dificultatea
de acces pentru cei care le-ar putea solicita. Totusi, progresele medicinii au
facut dificila aceasta distinctie, deoarece multe dintre mijloacele terapeutice
pana mai ieri considerate extraordinare au devenit astazi obignuite.

Medicii de terapie intensiva din Roméania propun (sic!) gasirea unor criterii
de referinta care sa nu se mai bazeze pe ,,mijlocele terapeutice”, ci mai degraba
pe ,,rezultatul terapeutic”. Unii dintre ei prefera chiar s vorbeasca de mijloace
terapeutice proportionate si mijloace disproportionate.

Nu exista nici un dubiu, mijloacele terapeutice pot fi bine evaluate,
confruntandu-se tipul de terapie, gradul de dificultate si riscul ce l-ar presupune,
cheltuielile necesare si posibilitatile de aplicare, dar si rezultatul la care ne
putem astepta.

4. Trecerea de la tratamente curative la tratamente paliative

Atunci cand din punct de vedere terapeutic nu se mai poate interveni cu
adevarat pentru stoparea sau ameliorarea bolii, medicina poseda inca resurse
care pot fi folosite, nu atat cu scopul de a vindeca sau de a prelungi viata, ci din
respect pentru pacient si calitatea vietii sale. Aceste resurse sunt reprezentate
de tratamentele paleative.

In medicina, ingrijirile sunt complementare tratamentelor curative. Este
vorba de igiena, curatarea escarelor, aspirarea secretiilor din cdile respiratorii,
alimentatia s1 hidratarea.

Aparuta in urma cu cativa ani in SUA, si 1atd acum si in Romania,
controversa terapiilor cu caracter extraordinar, divizeaza lumea medicala. Este
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vorba de a nu mai fi necesara ingrijirea bolnavilor muribunzi, in sectiile de
terapie intensiva, singurele deocamdata pregatite pentru acest gen de activitate.
Mai mult, partizanii acestei idei, tind sd considere hidratarea si alimentatia
artificiala drept interventii terapeutice, ba mai mult, ca avand caracter
extraordinar $i in consecinta aplicarea lor pacientilor nu constituie o datorie.
In realitate aceste interventii contribuie, in cele mai multe cazuri, nu atat la
prelungirea vietii, cat de a face moartea mai putin chinuitoare.

Prin tratamente paliative intelegem in general acele Ingrijiri oferite
pacientilor cu boli incurabile, care-si propun controlul simptomelor, prin
aplicarea unor proceduri care sa-1 permita pacientului o calitate buna a vietii.

Tratamentele paliative prevad, de exemplu:

a) oncoterapia paliativa (chirurgie, radioterapie, chimioterapie) aplicate
la pacienti la care se urmareste tratarea simptomelor;

b) tratamente de sprijin care cuprind:

- terapii antalgice non cazuale care urmaresc reducerea sau eliminarea
perceptiei durerii;

- evaluarea nutritionalad si reglarea hidro-electrolitica;

- tratamentul infectiilor oportuniste;

- procedurile fizioterapeutice de reabilitare;

- sustinerea psihologica a pacientului si familiei;

- supravegherea psihologica a echipei de ingrijire ale carei performante
emotionale stau la baza optimizarii terapeutice.

Aceasta strategie a dus la aparitia unor concepte experimentale, de tip
,,Hospices” si/sau tratamente la domiciliu.

5. Zelul terapeutic in practica medicala

Datorita progresului comun al stiintelor neurologice si al tehnicilor de
investigare, aproape in unanimitate este recunoscut faptul cad moartea clinica
poate fi declaratda dupa constatarea mortii cerebrale totale, adica a mortii
encefalice. In acest sens este oportun si ne referim la unele situatii delicate, de
pacienti in coma.

In cazul comei reversibile este obligatorie folosirea tuturor mijloacelor
pe care le avem la indeména, pentru cd recuperarea vietii merita orice sacrificiu
uman si material.

Cand vorbim de coma ireversibila se ridica problema ,,zelului terapeutic”,
adica folosirea, pe langa tratamentele obisnuite (hidratare si nutritie parenterala),
unor manopere deosebit de epuizante pentru pacient, care il condamna in
definitiv la o agonie traita in conditii lipsite de confort si de comunicare.

Constatarea ireversibilitdtii comei este greu de facut si ea revine de regula
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echipei medicale. Apelul la tratamente care intervin artificial in procesele vitale,
aflate inca n stare de functionare, cu scopul grabirii sfarsitului, ar Tnsemna o
tradare a misiunii pe care medicul o are. Indiferent daca legea 11 da dreptul sau
nu, medicul trebuie sa stie ca a sa constiintd trebuie sa ramana Intotdeauna mai
presus de lege. Cu alte cuvinte, prin conformarea la astfel de legi, omul ar fi
redus doar la o faptura biologica si psihica, ignorandu-se faptul ca el este chipul
lui Dumnezeu si fiul lui Dumnezeu. Mai mult, aceasta regula ar da nastere
unei nelinisti acute in spiritul bolnavului si al familiei sale.

Conceptul de zel terapeutic, trebuie privit sub doud aspecte. Atunci cand
folosirea mijloacelor terapeutice are loc in cazul unei persoane declarata cu
moarte cerebrala totala si, cand interventiile medico-chirurgicale sunt
disproportionale in raport cu efectele scontate. In al doilea rand este vorba de
persoanele aflate in coma prelungita. Au fost cazuri cand aceasta stare
comatoasa ireversibild, cu o viata strict biologica a durat luni sau ani de zile
(ex.: vezi cazul Nancy B. Cruzan, o tanara aflata in stare vegetativa persistenta,
care a fost alimentata timp de aproape opt ani prin gastrostomie. Dupa mai
multe sentinte ale tribunalelor s-a hotarat sistarea acestei alimentatii, fapt ce
i-a provocat moartea dupd aproximativ zece zile, sub prezumtia, sustinuta de
martori, cd aceasta ar fi fost vointa ei).

Intrebarea care se pune este daci se poate vorbi de o viatd adevirati,
atunci cand sunt aproape sigure ireversibilitatea comei, starea de incongtienta
s1 absenta vietii relationale, atunci cand unele functii vitale nu au incetat.

Practic este greu de justificat eliminarea asistentei medicale obisnuite chiar
in astfel de cazuri, pentru ca trebuie sd tinem cont de faptul cd actul existential
si personal care sustine Tn om viata vegetativa, senzitiva si relationala este
unic. De asemenea nu se poate face o distinctie intre viata umanad, inteleasa ca
viata biologica, si viata personala, inteleasa ca viatd de relatie.

6. Rolul analgezicelor in ingrijirea bolnavilor muribunzi

Utilizarea analgezicelor in ingrijirea bolnavilor muribunzi se integreaza
in sfera tratamentelor paliative. Aceste practici de acompaniere si folosire a
analgezicelor si opiaceelor pot merge pand la adormirea artificiald atunci cand
suferinta morald si fizicd sunt prea mari sau dacd bolnavul o cere. Nu este
vorba aici de a provoca moartea, ci de a o astepta in conditii mai putin dureroase.

Atunci cand folosirea analgezicelor va duce la pierderea constiintei,
utilizarea lor este permisd cu conditia ca pacientul sd fi avut timp sa-si
indeplineasca datoriile religioase si morale, cétre el, familie §i societate. Nu
este permisa privarea muribundului de constiinta de sine fara un motiv serios.

Pe de alta parte este de evitat ca prin doze supraliminare de analgezice, in
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special pe baza de opiu, sa se practice cu buna stiinta si pe cai ascunse, eutanasia.
De aceea trebuie avut grija ca doza de analgezice sa fie proportionala cu durerea.
7. Discutii finale

In momentul in care pacientul se apropie de moarte, rolul medicului se
complicd enorm. A ajuta pe cineva sda moara nu este usor, nu numai pentru ca
moartea este din ce in ce mai falsificata si deposedata de adevar, dar si pentru
ca, 1n loc sa fie traitd ca un eveniment extraordinar, oricat de dureros ar fi
pentru conditia umana, ea este considerata ca o insuficientd de moment a stiintei.
Aceasta fuga din fata mortii nu este de altfel decat o travestire a aspiratiei catre
vesnicia pe care o purtam in noi. ,,Sensul moral al omului, se vede cu claritate
in proba mortii care desavarseste viata pe care acesta a trdit-o~ (Nicolai
Berdiaev).

Avem certitudinea cd moartea nu este definitiva, ca ultimul cuvant nu
este al ei, asa cu se accentueaza in troparul pascal: ,,Cristos a Tnviat din morti,
cu moartea pre moarte cilcand”. In acest sens, ,,a te revolta impotriva ei, spune
Nicolai Berdiaev, inseamni a te revolta impotriva lui Dumnezeu”. In orice
caz, totul este confuz, Intr-atat apasarea nelinistii care il copleseste pe muribund,
cat si pe cei apropiati lui, cdci moartea unui om ne aduce aminte de propria
noastrd moarte. Adesea, suportdm cu greu moartea si suferinta unui apropiat,
iar dorinta de a scurta aceastd suferintd capata cateodata un caracter neclar, asa
incat ne intrebadm uneori pe cine dorim sd scdpam mai repede de suferintd, pe
noi ingine sau pe muribund.

Bibliografie

M. Richard Bailey, The dying patient, Elisabeth Kiibler-Ross, The dying
patient s point of view, New-York, Russell Sage Foundations 1970

R.M. Craciun, Asistarea bolnavului terminal, www.edituralumen.ro

Marie De Hennezel, La mort intime, Ed. Robert Laffont, Paris 1995

Declaratia Conferintei Episcopale germane din 20 noiembrie 1978,
Chestiuni etice privind persoanele grav bolnave si muribunde.

C. Hiffler, Medicul in fata bolii si a mortii, in Bioetica §i taina persoanei,
Ed. Bizantina, Bucuresti, 2006, p. 200-201

E. Sgreccia, V. Tambore, Manual de bioetica, www.profamilia.ro/cultura
viefii

132



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, L1V 1, 2009

ELEMENTE DE ARTA CRESTINA

ASOCIEREA SIMBOLULUI NUMIT CRISMON
CU ALTE IMAGINI SIMBOLICE SI TEXTE

Florin JULA

ABSTRACT: The associations of the symbol named chrismon with other
symbolic images and texts. The chrismon represents the name and the abbre-
viation of Jesus Christ and it occurs in association with basic symbols of early
Christianity. The research works related to the associations of the chrismon
encountered on different objects have been the topics for numerous research-
ers in the field. Nevertheless, it hasn’t come to my knowledge of studies which
should synthetize these efforts and gather the results of the discoveries to present
them in an integrate manner. The difficulties derive from the strenuous access
to the objects which make the repertory of the work, as well as from the lack of
catalogues which should contain colorful images with these objects.

The author proposed himself to analyze the causes which led to the elabo-
ration of the associations and their use by both the persons who created
them and the ones who employed them. The appeal to distinct symbols
was, among other things, a measure to dissimulate, to avoid the state’s
control, to assert and develop the dogma of faith, to propagate and expand
faith, but also to express the high level of artistic manifestation existing in
the Roman society.

The study tries to analyze each of these symbols and associated texts, start-
ing from the eventual taking-over from pagan art or the dogma of other
beliefs, going on with the scriptural and patristic foundation on which the
acceptance by Christians is based and finishing with the evolution of asso-
ciated symbols in Christian iconography.

The significances of the associations are extremely complicate, being in
many cases related to a certain word order of the text and to the message
which is revealed by its understanding. They are constantly found being
organized in the form of ample subjects of association. But these subjects
or ample topics are not being created by chance, by no logical order and by
a unitary symbolic interpretation.

The entire typology of the chrismon can be found in association with other
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images and symbols. We refer here both to the main typology, represented
by the simple, complex chrismon having a horizontal stick, and to the sec-
ondary typology, in which the simple chrismon having a horizontal stick,
the complex type with horizontal stick, the Latinized type, as well as the
variants of the chrismon appear.

The following classification of symbols associated with the chrismon was
used: in the first category, the symbols representing persons were included:
the Christ and Mary, the Good Shepherd, the apostles and saints, the angels
and Christian family; in the second category there are symbols represent-
ing animals: the fish, the lamb and the sheep, the donkey, the horse and the
camel, the serpent, the birds and the butterfly; in the third category there
are the vegetal symbols: the palm, the bay stick and the olive tree, the
plants, the crown and the ribbon and the vine leafs; in the fourth category
there are the letters, the inscriptions and the bass reliefs; the fifth category
is given by the geometrical, ornamental symbols, as well as by those of
worship and architectural; the sixth category is given by the elements of
cosmic origin; the seventh category is the Cross which, owing to its impor-
tance, had a tight relation with the chrismon and an interdependent evolu-
tion. In the case of the Cross, we took into account other symbols, too,
which were initially considered its lariat variants.

In a first period of Christianity, the personal symbol of Jesus Christ was asso-
ciated with many other signs and symbols more ancient than the Christianity or
being Christian themselves, embodying by this association the Christianization.

KEY WORDS: chrismon, symbol, Cross, Jesus Christ.

1. Introducere

Crismonul, ca simbol personal al lui Isus Cristos, a cunoscut nu numai o

tipologie proprie, avind mai multe variante, ci a beneficiat i de o serie de
asocieri cu diferite alte semne, inscriptii sau simboluri. Acest articol se doreste
a fi o incercare de cunoastere a acestor asocieri care sunt extrem de importante

.....

unele descoperiri care poarta pecetea crismonului.
Prezentarea exhaustiva a asocierilor crismonului nu este posibild datorita

numarului extraordinar de mare al obiectelor care poarta acest simbol si a
cresterii Tn continuare a numarului acestora, determinata de cercetarile intense
care se desfasoara'. Ca studiu de caz voi prezenta diferite obiecte pe care se

' Vezi lucrdrile congreselor de arheologie crestina.
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regaseste crismonul asociat cu diferite alte simboluri, Incercand analizarea
acestora si cautarea unor explicatii care sd satisfaca unele probleme acute.
Printre acestea, cea mai interesanta din punctul nostru de vedere este
urmatoarea: de ce a fost nevoie de asocierea si incadrarea crismonului intre
atatea alte inscriptii, semne si simboluri? Asocierea crismonului cu diferite
alte simboluri si texte a facut ca exprimarea adevarurilor de credinta s fie mai
usoara in acest mod ? Unele asocieri ale crismonului cu Bunul pastor sau pestele
pot chiar sd nedumereasca cat timp nu sunt intelese calitdtile lor plurisemantice.
Daca nu se intelege, de exemplu, ca pestele poate fi asociat si cu credinciosii si
nu numai cu Mantuitorul, pare un nonsens asocierea acestuia, ca simbol al lui
Cristos, cu crismonul care este simbolul personal al Fiului lui Dumnezeu.

In acest sens, am cercetat o buna parte din obiectele descoperite in diferite
locuri de pe teritoriul Imperiului roman, pe care le-am clasificat si am incercat
sa le analizez din perspectiva posibilelor relationdri Intre crismon si celelalte
simboluri si texte.

I1. Cauzele si modul de realizare a asocierilor
1. Cauzele asocierilor

Este greu de identificat si inteles care sunt cauzele care au condus la
asocierea simbolurilor. Demersul nostru este cu atit mai anevoios, cu cat trebuie
sa ne transpunem in epoca respectiva pentru a intelege anumite aspecte. ,,Este
greu de facut insa o diferentiere a semnelor de pe obiecte ca fiind semne pure
sau semne simbolice care apar pe diferite obiecte ale artei crestine romane.
Comentarii privind asociatiile simbolice ale oricarei opere de artd ar trebui in
mod esential sd tina cont de conceptiile expuse atat de autor cat si de cel care
percepe’?.

Tinand cont de faptul cd primele imagini crestine au fost simbolurile si ca
ele exprimau un anumit limbaj codificat, este normal, in opinia noastra, ca
dezvoltarea limbajului mentionat sa fi avut ca suport inclusiv asocierea mai
multor simboluri. De remarcat faptul ca unii autori fac distinctie intre simboluri
st figuri. ,,Simbolurile il reprezinta pe Cristos, in timp ce figurile il amintesc
numai. crucea, mielul, leul sunt simboluri. Pestele, pelicanul, via, piatra, Isaac,
Orfeu, Bunul pastor sunt figuri. Simbolurile sunt revelate de Dumnezeu, figurile
sunt descoperite de om?.

2 Pillinger 1985, p. 92.
3 Didron 1843, p. 349-350.
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Se cunoaste faptul cd autoritatile Statului roman manifestau intoleranta
fatd de crestini. De frica autoritatilor, asa cum am mai spus, crestinii 1si pastrau
credinta, de multe ori fara afirmarea publica a acesteia, ceea ce a avut ca efect
o Ingreunare a relatiilor stabilite intre comunitatile crestine, cu rezultate nega-
tive asupra pastrarii si raspandirii credintei.

Apelarea la diferite simboluri, semne si abrevieri, care aveau legatura cu
doctrina i mesajul crestin, a fost o masura eficienta. Pusi in fata unor asemenea
situatii, crestinii aveau fie posibilitatea de a renunta la unele simboluri, de a
utiliza altele noi, fie de a incerca o crestere a complexittii lor, cu scopul vadit
de a induce in eroare. Asocierea simbolurilor a fost la momentul respectiv o
solutie viabila. Aceastd cauza a Incetat dupd recunoasterea crestinismului ca
religie, dar efectul sau a continuat.

Pe de altd parte, crestinii tradiau in mijlocul unei societdti cu un inalt nivel
de exprimare artisticd, usor de observat in decorarea obiectelor®. Practic,
Biserica ,,foloseste forme de expresie clasice in cult si in arta”. In plus,
profesorul N. Gudea a demonstrat faptul ca a existat un proces de crestinare a
obiectelor chiar si in Dacia, In comparatie cu alte provincii, dar numai pentru
simbolul crucii®. Ducem mai departe argumentatia aceasta, afirmand ca
,purificarea” a avut loc si prin asocierea unor simboluri. Ddm aici doar un
singur exemplu. In lumea pigani pestele era frecvent utilizat ca element
decorativ. O placa funerard putea fi usor crestinatd prin inscriptionarea langa
peste, de pilda, a crismonului. $i aceasta modalitate a fost utilizatd cam pana
pe la jumatatea secolului al IV-lea p.Cr.

Expansiunea crestinismului s-a bazat intre altele si pe misionarismul care
presupunea contactul direct, de la persoand la persoana’. Acest tip de
misionarism era mai eficient daca se baza inclusiv pe obiecte inscriptionate cu
simboluri. Pe masura ce procesul avansa si pe masura ce doctrina era clarificata,
era nevoie de o asociere a simbolurilor, care sd explice mai bine invatatura
crestind. Catehizarea se putea realiza, in acest mod, mult mai eficient, cu
precddere in cadrul Bisericii, dar si prin intermediul scolilor crestine, avand
rolul de a-i Tnsoti pe crestini pe calea maturizarii lor in credinta®.

“n ciuda faptului ca s-a recunoscut si se recunoaste un proces de increstinare a inventarului
casnic, de cult etc. acest lucru nu a fost demonstrat.

> Dumea 1999, p. 15.

% Gudea 1994, p. 100-103.

"Harnack 1924 1, p. 170-220; DACL XI.1, 1922, p. 978-1014 (expansion du christianisme).

8 Martian 2007, p. 181.
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2. Modul de pozitionare a asocierilor

In privinta modului de pozitionare a asocierilor crismonului cu celelalte
simboluri, nu putem mentiona, dacd exista sau nu, o matrice in functie de care sa
se fi realizat aceasta. Putem, in schimb, sa facem o analiza concreta, pe obiecte,
amodului in care se situeaza crismonul 1n raport cu celelalte simboluri. Analizand
numeroase obiecte pe care se gasesc asocieri ale crismonului, am concluzionat
ca pozitia acestuia nu este intotdeauna centrala, pentu ca, probabil, insusi
crismonul apare pe unele obiecte ca asociat simbolului principal. Semnificatiile
asocierilor sunt extrem de complicate, tindnd In multe cazuri si de o topica a
textului si de mesajul care transpare din intelegerea lui. Ele sunt regasite in mod
constant organizate sub forma unor subiecte ample de asociere. Insd aceste
subiecte sau teme ample nu sunt realizate la intamplare, fara nici o ordine logica
si fara o interpretare simbolica unitara. Temele unesc mai multe simboluri. Spre
exemplu, dacd verdeata, florile sau elementele florale sunt regdsite impreuna cu
paunul sau alte pasari, suntem in fata temei paradisiace (pl. I/ 1).

3. Asocierile crismonului

Crismonul a fost utilizat atat singur pe obiectele inscriptionate, cat si in
asociere cu alte simboluri. In lucrarea sa, Pedagogul, Clement din Alexandria
face referire la simbolurile cele mai frecvent utilizate de crestini: ,,pecetea de
pe inelele noastre sd fie un porumbel sau un peste sau o nava Impinsa de vant
sau o lird muzicala, asa cum avea Policrate pe inelul sdu; sau o ancora de
nautica, cum Seleuc a pus sa fie gravat pe inelul lui; daca inelul are gravat un
pescar, sd ne aducd aminte de apostol si de copiii scosi din apa™. Totusi, in
numeroase cazuri, crismonul nu este asociat cu nici un alt simbol, fiind
reprezentat singur. A. Barbet considera ca in acest caz, crismonul ,,devine un
fel de semn, de simbol cu valoare de talisman’'°.

F. Tristan a facut o clasificare a imaginilor crestine in imagini simbolice,
imagini anecdotice si portrete si simboluri''. Cu toate ca suntem intru totul de
acord cu aceasta clasificare, in analiza noastra am utilizat o alta clasificare,
tinand cont de sfera extinsd a asocierilor si de imposibilitatea incadrarii unora
dintre ele 1n categoriile mentionate. Spre exemplu, figurile geometrice, literele
sau elementele de facturd cosmica tin atat de o simbolistica preluata si acceptata

® Clement 1982, Pedagogul 3, 59, 2.
10 Barbet 2005, p. 136.
" Tristan 2002, p. 10.
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de crestini, insa intr-o masura mai mica, cat mai cu seama de modul de
ornamentare utilizat de catre artisti si de gusturile artistice ale vremii.

Trebuie sa recunoastem cd nu 1n toate simbolurile asociate se poate gasi
un substrat teologic. De multe ori, pentru artisti sau pentru beneficiarii
obiectelor, acestea nu erau decat simple elemente ornamentale, utilizate
intr-un mod imitativ. Foarte probabil, incarcatura simbolica a unora s-a diluat,
s-a pierdut sau a fost modificata. De aceea, ni se pare interesanta si abordarea
unei clasificari originale, in imagini care contribuie la transmiterea invataturii
crestine si imagini pur decorative, chiar dacd elementele decorative, in ele
insele, au o simbolistica specificd. Primele au o Incarcatura simbolica
importantd, in timp ce celelalte imagini au o incarcaturd simbolicd care s-a
diluat, nemai prezentand importanta sau fiind intelese de mare parte din crestini
doar ca elemente ornamentale. Cu exceptia diferitelor plante, arbusti, frunze si
flori, a unor litere, precum si a unor elemente geometrice si arhitecturale, toate
celelalte imagini asociate se incadreaza in prima categorie.

Nu trebuie sa omitem ca in diferitele locuri in care apare crismonul este
atat in postura de simbol principal (pl. I/ 3), cat si in postura de simbol secundar
(pl. X/ 46), pozitie determinatd de mesajul transmis de imaginea simbolica.

3.1.Simboluri reprezentand persoane
3.1.1. Cristos si Maria

Asocierea crismonului cu imaginea lui Cristos este de destul de rar intalnita.
Una dintre picturile pe care le prezentam este cea din catacomba sfintilor Petru si
Marcelin (pl. I/ 2). In schimb, Maria este frecvent intalniti fiind un personaj extrem
de iubit de crediciosi. Ea apare pentru prima data in sfanta Scripturd prin intermediul
dialogului cu ingerul Gavril". Este descrisa apoi vizita la Elisabeta'?. Alte episoade
in care apare Maria sunt: atitudinea lui losif fatd de ea, nasterea Pruncului, vizita
magilor', venirea la Ierusalim'®, fuga in Egipt si intoarcerea la Nazaret'®, prezentarea
lui Isus la Templu, la varsta de doisprezece ani'’. Ulterior, la finalul misiunii sale
pamantesti, Isus este vizitat de Maria si de fratii lui'®; in timpul rastignirii, mama
lui Isus este prezentd alaturi de Fiul ei'®, iar dupa Inviere se aliturd ucenicilor?.

12 Lc 1,28-38.
B Lc 1,38-56.
4 L¢ 2,1-19.

5 1Lc 2,21-24.
16 Mt 2,13-23.
7 1Lc 2,41-52.
8 Lc 8,19-21.
¥1In 19,25- 27.
2 Fp Ap 1,14.
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In randul crestinilor, Maria se bucuri de o apreciere deosebita pentru ci
este mama Mantuitorului nostru. Fiecare crestin recunoaste in ea pe propria sa
mama, mijlocitoare catre Fiul ei. Maria devine model de ascultare, neprihanire
si iubire fatd de Domnul. Sinodul de la Efes din 431 o declara ,,Nascatoare de
Dumnezeu- Theotokos”. Prin urmare si arta crestind o reprezintd ca imparateasa
cereasca.

Prima imagine a Mariei cunoscuta este pictura descoperita in cimitirul
Priscillei din Roma de catre G.B. Rossi. Analiza noastra nu poate face
abstractie de orantd, persoana care se roaga, avand o pozitie a mainilor
specifica (pl. II/ 4). Toate religiile cunosc in ritual cate o pozitie specifica.
La evrei, mainile erau ridicate urmandu-se textele sfinte care fac referire la
faptul ca evreii i biruiau pe amaleciti cdnd Moise ridica mainile?!, sau
indemnul profetului Ieremia de a ridica mainile si inimile spre Domnul®.
Crestinii preiau acest gest ritualic, incat sfantul Pavel recomanda ca ,,barbatii
sd se roage in tot locul, ridicand maini sfinte, fara soviire™?. In iconologie,
oranta a avut mai multe semnificatii, pornind de la reprezentarea celor morti,
urmand cu reprezentarea sufletului celui decedat care, fie se roaga in Ceruri
pentru cei vii, fie se roaga atunci cand este judecat si, in fine, avand
reprezentarea sufletului ca marturisitor al Invierii, moment dincolo de care
vom avea doar reprezentdri ale orantei, renuntandu-se la orant, intrucat,
indiferent de sexul celui decedat, termenul suflet — anima — este la genul
feminin. In timp, oranta va reprezenta si Biserica care se roagi pentru
mantuirea oamenilor. De aici, se va ajunge acolo, incat ,,oranta ca Biserica
se va transforma in Maria, mama lui Isus, reprezentatd in aceeasi atitudine,
aceasta intimplandu-se catre mijlocul secolului al IV-lea”?*. Tipul de oranta
ecleziasticd a jucat un rol important in transferul continutului simbolistic de
la orantd la Maria.

Alaturi de atitudinea de orantd a Mariei, se intalnesc imagini in care ea il
tine 1n brate pe Isus, reprezentdri ale demnitdtii maternitatii sale divine.
Nativitatea ca subiect apare cu precadere dupa secolul al IV-lea. Fecioara
alaptand, episodul Bunei Vestiri sau Fecioara stand asezata si tinandu-1 in brate
pe Isus, nu apar in asociere cu crismonul.

2 Ex 17,11.

2 Ter 3,41.

2 1Tim 2,8.

24 Tristan 2002, p. 118.

139



FLORIN JULA

3.1.2. Bunul pastor

Pilda Mantuitorului in care 1i intreaba pe farisei si invatatori ,,care om
dintre voi, daca are o suta de oi, si pierde pe una din ele, nu lasa pe celelalte
noudzeci i noud pe izlaz, si se duce dupa cea pierduta, pana cand o gaseste?
Dupa ce o gaseste o pune cu bucurie pe umeri; si cand se Intoarce acasa,
cheama pe prietenii §i vecinii sdi, §i le zice: bucurati-va impreund cu mine,
cdci mi-am gasit oaia care era pierduta”>, a fost punctul de plecare pentru
impunerea unui alt simbol, si anume Bunul pastor, avand legaturi puternice
cu mielul.

Pastorul este prezent la Isaia: ,,El va paste turma sa ca un pastor si cu
bratul sdu o va aduna. Pe miei i1 va purta la sanul sau si de cele ce aldpteaza va
avea grija ¢, la Ezechiel: ,,cici asa vorbeste Domnul Dumnezeu: Iatd, ma voi
ingriji Eu insumi de oile mele, si le voi cerceta! Cum 1si cerceteaza un pastor
turma cand este Tn mijlocul oilor sale imprastiate, asa imi voi cerceta Eu oile,
si le voi strange din toate locurile pe unde au fost risipite in ziua plinad de nori
si negura (...) Voi Incheia cu ele un legamant de pace si voi indeparta din tara
toate fiarele sdlbatice (...) Voi sunteti oile mele, oile pasunei Mele si Eu sunt
Dumnezeul vostru, zice Domnul Dumnezeu”?’, dar si la Ioan: ,,Adevdrat, va
spun caci cine nu intrd pe usa in staulul oilor, ci sare pe alta parte, este un hot
si talhar. Dar cine intra pe usa este pastorul oilor (...) Eu sunt usa. Daca intra
cineva prin mine va fi mantuit; va intra si va iesi si va gasi pasune (...) Eu sunt
Pastorul cel Bun. Eu imi cunosc oile mele si ele ma cunosc pe mine, aga cum
ma cunoaste pe mine Tatal, cum cunosc Eu pe Tatdl; s1 Eu imi dau viata pentru
oile mele™,

Semnificatia Bunului pdstor este extrem de profunda si face referire
exclusiv la Mantuitor. Nu exista un alt pastor atata timp cat doar Isus stie unde
este poarta, adicd revelatia, fiind El insusi revelatia. Conditia care trebuie
indeplinita presupune sacrificiul suprem. Bunul pastor trebuie sa-si dea viata
nesilit de nimeni, condus doar de dragostea pentru turma. Unele semnificatii
ale Bunului pastor au fost preluate din asemanarea cu Hermes, care are si el in
unele reprezentari un miel, pe care il tine pe umar. Urmand legenda lui Hermes,
Bunul pastor cu mielul sau oaia in brate ori pe spate este simbolul drumului pe
care sufletul nostru il face beneficiind de ajutorul lui Cristos. Sunt si alte

> Lc 15,4-5.
2[5 40,11.

7 Ez 34,11-31.
% n 10,1- 8.
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asemanari, spre exemplu cu Orfeu. Fluierul acestuia care fermeca pe oricine,
persistd in cateva reprezentdri ale Bunului pastor, este adevarat, putine. Putem
spune ca Isus ca bun pastor putea fermeca intregul univers.

Crismonul 1n asociere cu Bunul pastor se intalneste destul de rar. Singurul
mod de reprezentare a pastorului pe care lI-am Intalnit pana la aceasta data este
acela cu mielul tinut pe umeri (vezi pl. I1I/ 9). Chiar daca ,,dintre toate
simbolurile crestine primitive, Bunul pastor, alaturi de oranta, este cel mai
elaborat, si, alaturi de Ichtus, cel mai raspandit™, apare de putine ori in asociere
cu crismonul, datorita faptului ca ultimul a aparut in forta tocmai in perioada
de decadere a primului. ,,In general reprezentarile Bunului pastor apar la sfarsitul
secolului al II-lea p.Cr., se impun la jumatatea secolului al I1I-lea p.Cr. si Incep
sa dispara la jumatatea secolului al IV-lea p.Cr.”,

3.1.3. Apostolii si sfintii

Termenul de apostol provine din limba greaca unde apostolos insemna
cel care este trimis cu un anumit mesaj. Daca in Vechiul Testament se utilizeaza
acest termen o singura data facandu-se referire la profetul Ahia®', in Noul Tes-
tament lucrurile stau total diferit, termenul fiind frecvent intalnit. Mai facem
aici o singura referire generald, si anume, ca apostolii au fost in numar de
doisprezece, cifra care In mediul iudaic, dar nu numai, avea o insemnatate
aparte. In cazul nostru cifra doisprezece ficea referire clari la cele doudsprezece
triburi ale lui Israel.

Sfintii apostoli Petru si Pavel sunt reprezentati ca asocieri ai crismonului
(pl. 11/ 5). Importanta imaginilor cu cei doi apostoli, impreuna sau separat, ne
face sd ne intrebam care este simbolul principal si care este cel secundar. Se
pare cd in cadrul subiectului nostru, crismonul este simbolul asociat imaginii
sfintilor. Simon, al doilea apostol chemat de Mantuitorul, a primit de la acesta
numele de Petru, iar in aramaica Chefa, adica piatra, stanca®. El este cel dintai
dintre apostoli care recunoaste adevarata misiune a lui Cristos in momentul in
care face marturisirea de credinta: ,, Tu esti Cristosul lui Dumnezeu!”*. Petru
este temelia, stinca pe care se va construe Biserica. Majoritatea specialistilor
vad o asemanare intre Petru s Moise: ,,tendinta generala va fi aceea de a vedea
in Petru pe cel care loveste stanca in locul lui Moise. Intr-adevir, asa cum

® Tristan 2002, p. 109.
3% Gudea 2002, p. 77.
31 3Reg 14,6.

2 1,42,

3 L¢ 9,20.
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Moise a primit de la Dumnezeu tablele Legii si a fost deci considerat legislatorul
lui Israel, tot asa Petru a primit in pastrare de la Isus Legea noua. Astfel, Moise
a aparut ca o infatisare a lui Petru. In gestul lui Moise lovind stanca pentru a da
sa bea evreilor, s-a vazut un simbol baptismal si euharistic rezervat
conducatorului apostolilor. Stanca devine atunci Adunarea insasi careia
sacerdotul si legislatorul Petru are puterea sa-i transmita traditia pe drept numita
apostolica™*. Petru este cel care primeste Legea — traditio legis.

Sfantului Petru i se alatura si sfantul Pavel, cei doi corifei dand legitimitate
adunarii bisericesti. Extinderea crestinismului catre mediul pagan ,,se leaga
esentialmente de Pavel si colaboratorii lui”®. Pe obiectele prezentate, cei doi
au fizionomii diferite. Petru era reprezentat cu parul tuns in forma de breton,
purtand o toga, barba, rotulus, iar in picioare purtand sandale, in timp ce capul
era reprezentat cu o calvitie, iar Pavel, conform traditiei, mai mic de statura,
cu calvitie pe frunte si cu nasul mare. La fel cum Petru si Pavel stau de o parte
si de alta a lui Cristos, In problema care ne intereseaza, cei doi apostoli stau in
stanga si in dreapta crismonului. Pe anumite obiecte vechi, ,,caracterele
iconografice ale celor doi apostoli sunt diferite de cele pe care noi le aplicam
astazi; spre exemplu, daca calvitia este deseori atribuita sfantului Paul, sfantul
Petru are capul acoperit cu par. Alteori cei doi apostoli seamana. In plus, ei
sunt infatisati uneori imberbi, alteori cu barba’¢.

3.1.4. ingerii

,Flinte cu aripi, ingerii, provenind din spiritele romane ale victoriei care
tineau coroanele in onoarea defunctilor, sunt reprezentati tinand crismonul
inscris, de asemenea, intr-o coroand™’. , Ingerii mai indeplinesc si rolul de
semne vestitoare ale sacrului. Pentru pdrintii Bisericii, ei reprezintd curtea
regelui cerurilor, al cerurilor intre ceruri”®,

Pe unele obiecte, relativ putine, crismonul este asociat cu ingerii. Inca din
Vechiul Testament, ingerii erau considerati mesagerii lui Dumnezeu care,
pornind de la traditia iudaica, nu putea fi reprezentat sau era reprezentat figurativ
prin intermediul mainii sale, sub chipul lui Cristos, sau, foarte rar, sub un chip
propriu ,,ca un barbat tAnar, imberb, cu par blond si cu nimb in forma de cruce™™’.

34 Tristan 2002, p. 319.
35 Daniélou 2006, p. 43.
% EAC, p. 109.

37 Barbet 2005, p. 135.
¥ DS, p. 170.

% Tristan 2002, p. 397.
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Traditia confirma existenta unor ingeri buni si a unora rai*’. Sunt numeroase
referirile la ingeri, pornind de la heruvimii care pazesc Edenul*! sau cei ai
Chivotului Legamantului, continuand cu aratarea Ingerilor lui Avraam si sotiei
sale Sara®, cu dialogurile lui Dumnezeu cu Moise® si cererea adresata lui Moise
de a crea doi heruvimi de aur*, prezentarea ingerilor* si a luptei lor cu Satan,
vizita arhanghelului Gabriel la Maria®’, diferentierea ingerilor Domnului de ingerii
diavolului pentru care a fost pregatit focul cel vesnic*® si terminand cu imaginea
acestora in fruntea armatelor ceresti®’. Ingerii sustinand crismonul se regasesc
pe o pictura din capela sfantului Andrei din Ravenna (pl. II/ 6). In mod similar,
ingerii se regasesc pe o farfurie tera sigillata (pl. 11/ 7).
3.1.5. Familia

Familia bazata pe casatorie este fundamentul Bisericii. Ea simbolizeaza
unirea lui Cristos cu Biserica. ,,Insusi Cristos a dorit sa se nasca in cadrul
Sfintei Familii a lui Iosif si a Mariei. Biserica nu este altceva decat familia lui
Dumnezeu”™. La fel ca in zilele noastre, si in trecut, familia era extrem de
importanta pentru educarea copiilor si formarea acestora pe baza principiilor
evanghelice, intr-un mediu de multe ori ostil credintei. Tocmai de aceea, putinele
imagini cu crismonul asociat cu familia pot fi interpretate ca fiind familia care
traieste sub semnul Fiului lui Dumnezeu (pl. 11/ 8).

3.1.6. Chipul imparatului

Asocierea chipului imparatului cu crismonul se realizeaza exclusiv n cazul
monedelor si Incepe cu Constantin (pl. I1I/ 10). Crismonul apare atat pe partea
cu reprezentarea imparatului, cat si pe verso. De reguld, chipul imparatului
este insotit de inscriptii care atestd numele acestuia. F. Tristan argumenteaza
convingator faptul ca acest chip al imparatului reprezentat in iconografie este
,,important cdci el inaugureaza tipul lui Cristos reprezentat ca imparat’™'.

0 Ex 12,23.

4 Gen 3,24.

2 Gen 23,1-16.

3 Ex 23,20-21.

4 Ex 25,18-20.

4 Dan 10,13.

4 Zah 3,2.

Mt 1,20-23.

8 Mt 25,41.

9 Ap 12,7-12; 10,7.

50 Catehismul 2003, p. 359.
31 Tristan 2002, p. 348.
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3.1.7. Imagini din VT si NT

Utilizarea figurilor veterotestamentare in arta crestina si prin aceasta in cateheza
comund era foarte frecventd. Regasirea de cétre crestini in comportamentul lui
Daniel a facut ca acesta sa devina un personaj extrem de iubit i apreciat. Aceasta
scend ,,face parte din temele eliberdrii deja traditionale in iudaism’™2. Refuzul
inchindrii in fata statuii Imparatului Nabucodonosor, cel care a distrus lerusalimul,
isi gdseste corespondent in curajul crestinilor de a refuza inchinarea in fata
imparatilor romani. Substratul acestor inchinari tine de pastrarea propriei credinte.
In ambele cazuri urmeaza persecutiile de rigoare. Daniel este aruncat prima oari
impreuna cu cei trei prieteni intr-un cuptor incins, Insa cu totii sunt salvati de un
inger. Tot ingerul il salveazd pe Daniel si din groapa cu lei. Pozitia cu mainile
ridicate si in picioare este specifica acestui tip de reprezentare. Acest episod i-a dus
pe crestini si cu gandul la increderea In mila Domnului si la puterea rugéciunii.
Nevinovatia lui Daniel 1l salveaza de la pieire, dupa cum insusi acesta marturiseste:
,LDumnezeu a trimis pe ingerul sau si a astupat gura leilor, si ei nu mi-au facut nici
un rau, pentru ca am fost gasit nevinovat inaintea lui”**. Prin similitudine, crestinii
au adoptat in simbolistica acest episod 1n ideea exprimarii nevinovatiei lor In fata
diferitelor acuzatii nedrepte si a sprijinului sperat de la Dumnezeu in fata pericolului
iminent. Exista o solidaritate fatd de Daniel si nedreptatile suferite de acesta. Am
regasit acest episod pe o frumoasd gema. Daniel are pozitia orantei si sta in picioare
in fata leilor, care parca il asculta. Pe reversul gemei se afld un crismon complex
(pl. III/ 11).

Invierea lui Lazar prezinti un moment cu totul deosebit din activitatea
Mantuitorului, fiind inteleasa ca o prefigurare a invierii de la sfarsitul veacurilor.
Boala de care suferim si care de multe ori duce la sfarsitul vietii ,,nu este spre
moarte, ci spre slava lui Dumnezeu, pentru ca Fiul lui Dumnezeu sa fie proslavit
prin ea”. Invierea celor morti este posibild pentru ci Isus este ,invierea si
viata”, iar pentru infaptuirea invierii este suficientd o chemare: ,,Lazare, vino
afard!”. Fiecare dintre noi umeaza sa devenim un Lazar inviat din morti si
adus la lumina. Cu toate acestea, scena nu este suficient de frecvent intalnita
in iconografie. Motivele pot fi multiple, intre acestea putdndu-se enumera
complexitatea scenei si dificultatea artistilor de a o reda pe obiecte mari. In
cazul nostru, am Intalnit aceasta scend in asociere cu crismonul pe un frumos
fund de vas (pl. I1I/ 12).

52 Daniélou 2006, p. 206.
33 Dan 6,23.

*1n 11,4.

5 1In 11,25.

% In 11,43.
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3.2. Simbolurile reprezentand animale

Simbolurile animale au fost frecvent utilizate de citre pagani. Intre acestea,
leul, care era asezat la intrarea in temple, cimitire etc., caii, camilele, caprioarele,
boii, taurii, serpii, pestii. Dintre ele, putine au fost preluate sistematic de catre
crestini, cum ar fi pestele si oile, iar altele au fost preluate in mod sporadic,
cum este cazul calului sau a caprioarei si a cerbului. In cadrul acestor simboluri
animale, nu am ntalnit asocieri ale crismonului cu boul sau iepurele, cu toate
ca semnificatia crestind a acestora era destul de consistenta si cunoscutd de
crestini, avandu-si sorgintea in sfanta Scriptura.

3.2.1. Pesti

Civilizatiile mediteraneene au acordat o atentie deosebita apei in general
si vietuitoarelor marine, in mod special. Pornind de la artistii cretani, continuand
cu cei greci, etrusci §i mai ales cei romani, se constata prezenta permanenta a
vietuitorelor din mediul acvatic®’. Dintre acestea, pestele iese in evidenta prin
numarul extrem de mare de reprezentari in care apare.

In acest context, nu se putea ca o culturd cum a fost cea iudaica sa faca
nota aparte®®. Sfanta Scriptura ne prezinta episodul celebru in care Iona, datorita
faptului ca nu asculta porunca lui Dumnezeu de a-i vesti cuvantul in cetatea
Ninive, este pedepsit si ajunge in burta unui peste urias unde ramane asemenea
Mantuitorului in mormant trei zile. Apoi, Cartea lui Tobit ne prezinta calatoria
acestuia pe Tibru si pestele urias care a fost ucis®. Interesant este faptul ca,
ulterior, maruntaiele acestuia sunt utilizate ca leacuri cu scopul de a alunga
spiritele rele.

Ajungand la scrierile Noului Testament, aflam ca Petru trdia ca pescar la
Capernaum, langa lacul Ghenizaretului. Atat el, cat si fratele sau Andrei, sunt
chemati de catre Isus pentru a deveni ,,pescari de oameni”. Tot Petru este invatat
de Isus ca evreii nu trebuie sa plateasca zeciuiala, fiind totusi trimis sa prinda
un peste in gura caruia va gasi un ban®. Andrei este cel caruia i s-a incredintat
impreund cu Filip alimentarea celor cinci mii de oameni inmultind cele cinci
paini si cei doi pesti pe care ii avea un baiat®'. Minunea inmultirii celor sapte

" vezi Golfin 1969, p. 47.

% vezi DACL X1V, 1938, p. 1246-1252.
%% Tob 6,1-9.

% DEPB 1996, p. 384.

' 1n 6,8.
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paini si a celor cativa pesti aduce de asemenea in atentie pestele®.

Termenii ebraici utilizati in sfAnta Scriptura pentru pesti erau dag si tdnnin.
Odata cu traducerea Sfintei Scripturi in limba greaca, mult mai bogata in termeni
si semnificatii, acestia au fost tradusi prin ketos referitori la pesti de mari
dimensiuni §i ichtus la cei de dimensiuni normale. ,,Este insd imposibil de
stabilit la ce data si 1n ce fel si-au dat seama credinciosii ca literele grecesti ale
cuvantului ichtus ar putea fi initialele de la lesous Cristos Theou Uios Soter
(Isus Cristos Fiul lui Dumnezeu, Mantuirorul) sintagma care, intr-un fel, rezuma
doctrina crestina si este prima sa marturisire de credinta”®.

Crestinii au asociat pestele in primul rand cu euharistia. A manca pestele
era similar cu impartisirea cu trupul si sangele Mantuitorului. In al doilea
rand, pestele a fost asociat cu botezul, deoarece catecumenul era scufundat in
apa —mediul de viata al pestelui — in timpul ritualului. Vasele utilizate in timpul
botezului aveau in general cite un peste imprimat, iar de la numele de ,,peste”,
locul de botez va deveni ,,piscind”®. In al treilea rand, pestele a fost asociat cu
Biserica. La fel cum pestii (in special delfini) Tnotau langa corabie, asa si
credinciosii stribat viata (marea) in jurul Bisericii (corabia). In al patrulea
rand, pestele 1i simbolizeaza pe crestini. Aceasta pentru ca ichtus nu-l reprezinta
exclusiv pe Cristos. Avem de a face cu o extindere a sferei de semnificare a
simbolului. De la intelegerea pestelui ca reprezentare a defunctului in apa mortii,
se ajunge la intelegerea pestelui ca reprezentare a defunctului in apa vietii
vesnice. ,, Tot legat de botez era utilizata adresarea cétre nou botezat cu apelativul
de micul peste”®.

Spre deosebire de crismon, observam ca imaginea pestelui dispune de o
plurivalentd semantica. ,,Dacd pestele, ca simbol al credinciosului isi are
originea in textele Vechiului Testament, (...) si ale Evangheliilor (...) este limpede
ca sursa pestelui euharistic se afla tot in cele doua minuni ale inmultirii pestilor
s Tnmultirii painilor. Daca la acestea addugam si prefacerea apei in vin, la
Cana, precum si painea si pestii oferiti apostolilor de catre Isus inviat, la lacul
Tiberiadei, ne aflam deja in fata unui corpus literar care, de la sfarsitul secolului
al Ill-lea, putea foarte bine sd influenteze imaginile. Rezultd deci ca Ichtus —
Cristos a aparut mai tirziu si cd a fost inventat independent de Scripturi .

2 Mt 15,32-38.
63 Tristan 2002, p. 75.
“ DAC, p. 656.
% DAC, p.657.
6 Tristan 2002, p. 78.
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Sfintirea apei cu ocazia botezului lui Isus poate fi considerata ca Ichtus.
Tinand cont de afirmatia profesorului N. Gudea, conform careia ,,pestele, unul
din simbolurile de inceput pare a disparea si el in secolul al IV-lea p.Cr., probabil
o data cu libertatea de practicare a religie crestine”’, si bazandu-ne pe datarile
destul de largi ca limita ale obiectelor descoperite, putem sa afirmam ca, in
general, obiectele pe care se gaseste crismonul in asociere cu pestele pot fi
incadrate cel tarziu pana la sfarsitul secolului al IV-lea p.Cr., dar cel mai probabil
pana la mijlocul aceluiasi secol. Desigur, noi am utilizat termenul generic de
peste, in care am inclus si delfinul. Acesta era cunoscut ca un salvator al
oamenilor, motiv pentru care preluarea sa de catre crestinism nu a fost catusi
de putin dificila. Se poate pune semnul egalitatii intre peste si crestin, pe de o
parte, si intre delfin si salvator, pe de alta parte.

Ca mod de reprezentare, de obicei, crismonul este incadrat de doi pesti
sau doar de catre unul singur (pl. I1I/ 13). Pozitia pestilor poate fi sub crismon
(pl. 111/ 14) sau incadrand crismonul. In privinta pestelui acesta poate fi
reprezentat stilizat, fara aripioare, cu doud aripioare sau cu patru aripioare
(pl. 111/ 15). Exista si obiecte in forma de peste care au imprimate crismonul
cum este cazul unor opaite. Ca tipuri ale crismonului asociate cu pestele am
intalnit aproape toate tipurile. Chiar si asocierile intre IXEOC si crismon
erau utilizate®®. Nu am intalnit nici un crismon cu bara orizontala asociat cu
pestele. Se stie ca crismonul cu bara orizontala a aparut pe la jumatatea
secolului al IV-lea. Acest fapt coroborat cu afirmatia noastrd de mai sus, care
incadra crismonul in asociere cu pestele fie pana la jumatatea secolului al
IV-lea, fie pana la sfarsitul secolului al IV-lea, ne indreptatesc sd credem ca
afirmatia noastra este pe deplin valabila.

3.2.2. Mielul si oile

Poporul sfant, ca de altfel toate popoarele cu care se invecina, utiliza pentru
jertfe In mod frecvent miei (taleh, kebes, kar), oi (rahel) sau berbeci (ayil).
Facerea il arata pe Abel in postura de a fi primul om care aduce jertfe ,,Abel a
adus si el o jertfa de mancare din oile nascute ale turmei lui”®.

Instituind Pastele, Dumnezeu le-a cerut lui Moise si lui Aaron sa invete
poporul ca fiecare familie sa injunghie cate un miel fara cusur, tinut paisprezece
zile, 1ar cu sangele acestora sa-si insemneze casele pentru a fi semn de aparare
impotriva urgiei divine: ,,iar la voi sangele va fi semn pe casele in care va veti

7 Gudea 2002, p. 82.
% Kraus 1882, p. 516.
% Gen 4,4.
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afla: voi vedea sangele si va voi ocoli si nu va fi intre voi rana omoratoare,
cand voi lovi pamantul Egiptului””. Porunca de a respecta acest obicei in fiecare
an este practic fundamentul si originea Pastelor: ,,sa paziti lucrul acesta ca o
lege pentru voi si pentru copiii vostri in veac™'. ,,In Levitic se mentioneaza ci
Aaron a adus un berbec ca ,,jertfi de multumire pentru popor””2. In Numeri se
aratd, de asemenea, cd Moise a jertfit ,,un vitel, un berbec si un miel””.

,In orice caz, acestea sunt elementele pe care le-au retinut primii crestini
pentru sarbatorirea Pastelui lor, care nu mai reprezintd comemorarea iesirii
evreilor din Egipt, ci amintirea invierii lui Cristos, considerat a fi mielul pas-
cal jertfit pentru totdeauna in locul tuturor victimelor sacrificiilor, care nu mai
trebuie sa aiba loc™. ,,Agnus Dei era o manifestare glorificatoare privind
victoria triumfald a mielului; Tmpotriva mortii §i diavolului. Cea mai
convingdtoare inspiratie posibila se gaseste n asocierile cu Cetatea lui
Dumnezeu, noul Ierusalim, care nu avea nevoie de lumina, nici de la luna, nici
de la soare, mielul fiind lumina sa””. Interpretarea mielului ca simbol
escatologic este prezentd inca de la Isaia: ,,atunci lupul va locui laolalta cu
mielul” si continud cu Ioan Botezatorul care, vazandu-1 pe Cristos, afirma:
,iatd Mielul lui Dumnezeu, care ridicd pacatul lumii!””’. Prin intermediul
imaginii mielului din Faptele apostolilor’ ,,El a fost dus ca o oaie la taiere si
caun miel fara glas inaintea celui ce-1 tunde”, se face o legaturd cu Apocalipsa,
pentru cd numai acceptand aceasta stare 1 se poate spune Mielului: ,,Vrednic
esti tu sd iei cartea $i sd-1 rupi pecetile; caci ai rascumparat pentru Dumnezeu
cu sangele tau, oameni din orice semintie, de orice limba, din orice norod si
din orice neam” . Tema sacrificiului este implicita.

Imaginile cele mai interesante ale mielului sunt prezente in Apocalipsa
lui Toan. In aceasta viziune mielul st ca injunghiat avand ,.sapte coarne si
sapte ochi, care sunt cele sapte spirite ale lui Dumnezeu, trimise in tot
pamantul ’*°. Mai departe, viziunea continud: ,,apoi m-am uitat, si iatd cd Mielul

™ Ex 12,1-23.

TEx 12,24.

2 Lev 19,19.

3 Num 7,15.

7 Tristan 2002, p. 101.
> Migotti 1997, p. 78.
% Is 11,6.

7 n 1,29.

8 Fp Ap 8,32.

" Ap 5.9.

0 Ap 5,6-12.

148



ASOCIEREA SIMBOLULUI NUMIT CRISMON
CU ALTE IMAGINI SIMBOLICE SI TEXTE

statea pe muntele Sionului; si impreuna cu El stateau o suta patruzeci si patru de mii,
care aveau scris pe frunte numele sdu si numele Tatalui sdu™*!. Numai prin ,,sAngele
Mielului™?, pot fi spalate vesmintele adica trupurile pentru a ajunge ,inaintea scaunului
de domnie™® si a fi ,,scrisi 1n cartea vietii Mielului™®. Reiese indubitabil ca Mielul
este cel ales de Dumnezeu pentru a-L marturisi la sfarsitul timpurilor. Din acest
punct de vedere, existd o asemanare intre Miel si Ilie, care, asa cum se arata in
Maleahi, va fi trimis ,,inainte de a veni Ziua Domnului cea mare si glorioasd’ ™.
,,Atributele conferite Mielului sunt cele ale lui Dumnezeu Insusi™®.

Plurivalenta simbolistica a Mielului este limpede, intrucat el reprezinta
inclusiv credinciosii si apostolii. In cazul oilor se remarci aceeasi situatie. La
Matei®’, Luca®® si loan® este prezent momentul cand Isus i incredinteaza lui
Petru misiunea de a pastori poporul. Cu precadere la Ioan, indemnul ,,paste
oile mele” este extrem de sugestiv. Iincd din Vechiul Testament apare ideea
poporului fard pastor: ceea ce va avea ca efect , risipirea oilor’*. Ideea este
amplificata in Noul Testament cand apostolii sunt indrumati: ,,ci sa mergeti
mai degraba la oile pierdute ale casei lui Israel™".

Spre mijlocul secolului V p.Cr., mielul incepe sa apara cu un nimb deasupra
capului, iar ulterior, acest nimb devine cruciform sau monogramatic. Dupa aceasta
dezvoltare, cand mielul este din ce In ce mai mult utilizat, in secolul VI p.Cr.,
mielul apare pe carti, este reprezentat stand pe tron, iar in domeniul liturgic ajunge
sa fie pus si pe altar. Dintre asocierile Mielului cu crismonul prezentdm una foarte
interesanta, in care simbolul personal a lui Isus Cristos apare sub forma unui nimb
(pl. IV/ 16). Am intalnit asocieri care prezentau mielul i crismonul fata in fata (pl.
IV/17) s1in care Mielul sustinea crismonul. Este necesara o distinctie intre miei §i
ol. ,,Isus, daca dam crezare termenilor grecesti din Evanghelii, it numeste miei pe
credinciosi si oi pe apostoli. Dar se pare ca pictorii si sculptorii nu au urmat intocmai
aceastd distinctie™?, decat uneori, cand, spre exemplu, avem reprezentiri cu
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douasprezece oi, simbolizandu-i pe cei doisprezece apostoli.
3.2.3. Calul, magarul si caprioara

In general, magarul silbatic ,,simbolizeaza pe omul silbatic, greu de strunit,
fiind temperamental nesupus”™®. In schimb, magarul domesticit accepta sa faca
lucruri utile oamenilor. Aceste aspecte au fost preluate de simbolistica crestina.
Episodul in care Mesia intrd calare pe asin 1n lerusalim este o imagine
edificatoare: ,,Au dus magarusul la Isus, si-au aruncat hainele pe el si Isus a
incélecat pe el”*. Magarul primeste o importanta deosebita prin faptul ca 1l
poarta pe Isus. Este animalul care poarta si transmite pacea. Totusi, o parte din
acuzatiile aduse primilor crestini au fost legate de faptul ca ei se inchina unui
magar. O caricatura pe un perete din Palatin, il prezintd pe Alexamenos care se
roaga la un rastignit cu cap de magar; textul inscriptiei completeaza desenul.”

Calul ocupa un loc aparte in simbolistica. Destinul acestuia este inseparabil
legat de om. Calul si omul trebuie sa conlucreze, in caz contrar nemai ajungandu-se
la tinta. Nu de putine ori, el devine imaginea frumusetii desdvarsite. Pornind de
la afirmatiile sfantului Pavel, care considera viata crestina ca o alergare la circ, la
capatul cdreia apare victoria pentru cel care si-a daruit cu generozitate cariera,
calul a fost utilizat si de simbolistica crestind, cu atdit mai mult cu cat si In viziunea
din Apocalipsa se face referire la el: ,,Apoi am vazut cerul deschis i iata ca s-a
aratat un cal alb! Cel ce statea pe el se numea Cel credincios si Cel adevarat si El
judecd si se luptd cu dreptate™. In cadrul repertoriului nostru prezentim o
inscriptie descoperita in Sardinia, ornamentata cu un cal alergand (pl. IV/ 18).
Ciprioara alaturi de cerb este un simbol al prudentei®”’. In iconografie am intalnit
caprioara in putine cazuri. Unul dintre ele este o cutie frumos ornamentata cu
caprioare care se inchind in fata crismonului (pl. IV/ 19).

3.2.4. Leul

Leul apare pe diferite obiecte asociat cu crismonul fie singur, fie impreuna
cu alte animale. Crestinii au preluat cu precadere episodul vetero-testamentar
al lui Daniel in groapa cu lei. Leul exprima forta si impetuozitatea in actiune.
In Vechiul Testament, la Iezechiel, apar patru fiare cu chip de leu: , toate patru
aveau céte o fatd de leu la dreapta™®. In Apocalipsa, una din fiintele care stau
in jurul tronului este zugravitd asemeni leului®. Sfantul evanghelist Marcu l-a

S DS II, p. 281.

% Mec 11,7.

> DACL IIL.2, 1914, p. 3057, fig. 3359
% Ap 19,11.

"DS T, p. 293.

% Ez 1,10.

2 Ap4,7.
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adoptat ca emblema.

In iconografie leul apare in general alituri de Daniel, dar si singur,
interpretarile fiind diferite. In cel de-al doilea caz putand fi vorba de leul lui
David: ,,s1 unul dintre batrani mi-a zis: nu plinge. lata a biruit leul din semintia
lui Tuda, radacina lui David, ca si deschidi cartea si cele sapte peceti”'®. in
aceasta ipostaza leul este repezentat pe o frumoasa farfurie, intr-un bogat registru
imagistic, alaturi de sarpe si de pomul vietii (pl. IV/ 20).

3.2.5. Sarpele

Aceasta reptila este complementara omului. El este cel care ispiteste
femeia, fiind ,,cel mai siret dintre dintre toate fiarele de pe pamant, pe care le
facuse Domnul Dumnezeu”'. Rolul lui in ispitirea femeii este covarsitor.
Pentru acest motiv a fost blestemat: ,,pe pantecele tau sa te tirasti si tdrand sa
mananci in toate zilele vietii tale”'. Din acest punct de vedere, ,,sarpele nu
reprezintd un arhetip, c¢i un complex arhetipal, legat de recea, lipicioasa si
subterana bezna a originilor’'*, Prezenta sarpelui in simbolistica crestina este
legata de ideea ispitirii omului si a caderii in pacat. La Ioan apare o perspectiva
deosebita: ,,s1 dupa cum a indltat Moise sarpele in pustie, tot asa trebuie sa fie
inaltat si Fiul omului™%,

Sunt forte putine obiecte care sd fie ornamentate cu crismon asociat cu
sarpe. Prezentam o astfel de farfurie (pl. IV/ 20).

3.2.6. Pasarile: porumbelul, cocosul, paunul si corbul

Este cunoscut faptul ca pasdrile sunt extrem de variate si sunt inzestrate cu
capacitati deosebite de miscare. Nu se putea ca din multitudinea de asocieri ale
crismonului sa lipseasca tocmai acestea. Motivele le vom expune in continuare.
Sfanta Scriptura ne prezinta inca din Facere'® ca ,, Dumnezeu a zis (...) sa zboare
pasari deasupra pamantului, pe intinderea cerului . Ulterior ,,a facut si orice pasare
inaripata dupi soiul ei. Dumnezeu a vizut ci erau bune”'%. In momentul intrérii
lui Noe in corabie, Domnul ii cere sd ia cu el ,,s1 cate sapte perechi de asemenea,
din pasarile cerului, cate o parte barbateasca si cate o parte femeiasca, pentru ca
s le tii vie siménta pe toata fata pamantului”'%’. La terminarea potopului acelasi

10 Ap 5,5,

101 Gen 3,1.

122 Gen 3,14.

13 DS 111, p. 298.
104 In 3,14,

195 Gen 1,20.

16 Gen 1,21.

17 Gen 7,3.
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Noe se foloseste de un corb si de un porumbel pentru a-si da seama daca apele s-
au retras suficient de mult: ,,A dat drumul unui corb, care a iesit, ducandu-se si
intorcandu-se, pana cand au secat apele de pe pamant. A dat drumul si unui
porumbel, ca s3 vada daca scazusera apele de pe fata pamantului’™'%.

De asemenea, pasdrile erau aduse ca jertfe : ,,dacd darul adus de el
Domnului va fi o ardere de tot din pasari, sa-1 aduca din turturele sau din pui
de porumbel”'%, fiind mult mai ieftine decat celelalte animale folosite si ele ca
jertfa. Din multimea pasarilor numai unele au fost indicate de catre Domnul ca
fiind acceptate in hrana poporului evreu''’. Rolul salvator al pasarilor a fost
afirmat tocmai atunci cand poporul suferind de foame a ridicat glasul catre
Dumnezeu si a intrebat: ,,cine ne va da carne sd mancam?”!"'. Raspunsul
Domnului a constat in aducerea prepelitelor pe care ,,le-a raspandit peste tabara”.
Psalmul 49 al lui Asaf se aminteste ,,cunoscut-am toate pasarile cerului”''?,

Porumbelul (yonah) se bucura insa de o apreciere aparte, fiind amintit atat
in psalmi'’?, cat si in Septuaginta ca singura pasare (peristera) care poate fi jertfita.
Chiar si Maria jertfeste ,,0 pereche de turturele sau doi pui de porumbei, dupa
cum este poruncit in Legea Domnului”™', la Templu, atunci cand il aduce pe
Isus acolo. Astfel, porumbelul era ,,un simbol al pacii, al armoniet, al sperantei
regasite”!’’. Renuntarea la preceptele legii vechi este afirmatd inclusiv prin
referinta la porumbeii din Templu cand Mantuitorul le cere vanzatorilor sa
indeparteze porumbeii de aici: ,,Ridicati astea de aici si nu faceti din casa Tatalui
meu o casd de negustorie”''®. Cunoastem insa texte in care porumbelul este o
reprezentare a lui Israel. Acesta este cazul in Cartea antichitatilor biblice, XXXIX,
5-8, care dateaza din secolul I p.Cr., unde sta scris: ,,Sa te invete porumbelul,
caruia Israel 1i este asemenea”; sau in IV Ezdra, V , 26- 27: ,,Din toate cetatile
ridicate, tu nu te-ai consacrat decat Sionului. Dintre toate pasarile creatiei, nu ai
chemat 1anga tine decat un singur porumbel”'’. Asemanarea poporului sfant cu
porumbelul a condus la transferarea imaginii de sfintenie catre acesta din urma,
fenomen des Intalnit si normal in acelasi timp.

108 Gen 8,7-8.

19 Lev 1,14.

0T ev11,13-19.

W lev 11,4,

12 Ps 49,12.

113 Ps 54,6.

¢ 2,24,

15 DS 111, p. 123.

161n 2,16.

7 Apud Tristan 2002, p. 94.
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Nu este de mirare ca celor patru evanghelisti nu le-a fost deloc greu sa
transpunad imaginea Spiritului Sfant sub forma unui porumbel. Astfel, in scrierile
evanghelistilor, Matei''®, Marcu!'®, Luca'? si loan'?!, apare aceastd imagine.
Daca ne aducem aminte ca in Facere, Spiritul Sfant era nedefinit insa ,,se misca
deasupra apelor”'22, observam ca imaginea porumbelului evidentiaza si clarifica
imaginea respectiva. Pornind de la aceste premize, crestinii au asociat
porumbelul cu Spiritul Sfant, ,,cel care sfinteste in vederea euharistiei
crestine”'?, cum era de altfel normal, dar si cu pacea si nevinovatia. Nu
intamplator pe multe obiecte porumbelul apare langa cuvantul pax, dar si tindnd
in cioc o ramurd de maslin. Pe de alta parte, in Matei se afirma indemnul de a
fi ,,intelepti ca serpii si fard rautate ca porumbeii”'?*. Oamenii se bucura de
pacea adusa de porumbel la fel cum odinioara Insotitorii lui Noe s-au bucurat
de vestea pe care acesta le-a adus-o. In mod similar, porumbelul insoteste
Biserica — noua arci. ,,incepand cu Constantin, porumbelul apare alaturi de
monograma lui Cristos. Nu mai este vorba de Sfantul Spirit, ci de spirita sancta,
sufletele credinciosilor. Sensul acesta este intarit si de expresia palumbus sine
felle (porumbelul fara fiere — fara umori, adica in intregime inocent si pur),
care se poate citi pe unele epitafuri din secolul al III-lea.”'?>. Ca simbol,
porumbelul ,,se raspandeste din secolul III si are o viata foarte lunga™'?¢.

Modul de dispunere al porumbeilor, in cazul in care sunt doi (pl. V/ 21)
sau numai unul (pl. V/ 22), este acelasi, si anume cu fata spre crismon, fapt
care in opinia noastrd sugereaza adorarea divinitatii. Sunt i cazuri cand pozitia
porumbeilor este deasupra crismonului (pl. V/23). Nu este mai putin adevarat
cd poate fi sugerat in acelasi timp si rolul de pazi si protectie. In capitolul V
din ,,Despre unitatea Bisericii”, Ciprian accentueaza acest rol: ,,ca si porumbita,
Mireasa lui Cristos (Biserica) nu poate fi intinata: ea este pura, plina de vir-
tute, nu cunoaste decat o casd, pastrand cu sfintenie curatenia si cinstea unui
singur camin”'?’,

1S Mt 3,16.

19 Mc 1,10.

120 ¢ 3,22,

21 n 1,32,

122 Gen 1,2.

123 Gudea 2002, p. 79.
124 Mt 10,16.

125 Tristan 2002, p. 96.
126 Gudea 2002, p. 79.
127 Tristan 2002, p. 97.
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Porumbelul nu este singura pasare prezenta in arta crestina, ca asociere a
crismonului. Alaturi de acesta, intdlnim de multe ori paunul. In cartea sa, Cetatea
lui Dumnezeu, sfantul Augustin se refera la carnea paunului care nu putrezeste!'?,
Paunul a aparut ca simbol ,,in secolul al Ill-lea p.Cr., se impune 1n secolul al
I'V-lea p.Cr. si domina simbolistica crestina in secolele V- VI p.Cr., fiind simbol
al reinvierii trupului, al curdteniei”'?. Pozitia paunilor in raport cu crismonul
este aproape intotdeauna de o parte si de alta a acestuia (pl. V/24). In iconografia
occidentald paunii sunt uneori reprezentati sorbind din potirul impartisaniei.
In Orient, ei apar de o parte si de cealaltd a pomului vietii si sunt simboluri ale
sufletului neprihanit si ale dualitatii psihice a omului.

O alta pasdre cu semnificatii deosebite in simbolistica crestind este corbul.
Natura negativa atribuitd acestuia a determinat mediul artistic crestin sa nu-i
acorde insa decat un rol marginal'*’. Avand in vedere modul de executie uneori
deficitar al unor lucrari, este greu sa ne dam seama daca este vorba despre un
porumbel sau un corb. Putem afirma ca nu am intdlnit pana la aceasta data
corbul in asociere cu crismonul.

Cocosul cunoscut ca ,.,emblema a orgoliului — acceptiune motivatd de
infatisarea $i comportamentul pasarii”'*! - a fost prezent in Noul Testament in
Evangheliile dupd Marcu si Matei. In dialogul dintre Isus si Petru, Mantuitorul
i1 spune acestuia: ,,Adevarat iti spun ca astdzi, chiar in noaptea aceasta, inainte
ca sd cante cocosul de doud ori, te vei lepdda de mine de trei ori”'32.
Intr-adevar, Petru si-a adus aminte de vorbele Mantuitorului ,,5i a iesit afara si
a plans cu amar”'33. Crestinii considerau cocosii ca fiind veghetorii pe care
natura i-a creat ca sa trezeasca pe muritori la munca si sa le intrerupa somnul.
Ca simbol, cocosul ,,apare in secolul al Ill-lea p.Cr. si se permanentizeaza,
dominand in secolul al VI-lea p.Cr. si este simbol al invierii crestine”'**. Cocosul
este de multe ori in opozitie cu potarnichea care are un simbolism ambiguu si
din care ,,traditia crestind face un simbol al ispitei si al pierzaniei, o Incarnare
a demonului”'®,

128 Vidal 1930, p. 637-638.
129 Gudea 2002, p. 79.

130 DS 111, p. 60.

BLDS 111, p. 345.
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133 Mt 26,75.

13% Gudea 2002, p. 79.

35 DS 11, p. 162.
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3.2.7. Fluturele

Fluturele ,,este emblema sufletului nemuritor regasita la numeroase religii
pagane. Imaginea poate fi asociata la crestini cu Invierea”'**. Metamorfozele
fluturelui au fost surprinse de simbolistica crestina: ,,crisalida este oul care
contine potentialitatea fiintei; fluturele ce iese din ea este un simbol al invierii
sau, dacd vreti, al iesirii din mormént”**’. Fluturele l-am intalnit o singura data
pe un pandantiv (pl. V/ 25).

3.3.Simboluri vegetale
3.3.1. Ramuri de palmier, laur si maslin

,Ramura de palmier, creanga verde, sunt universal considerate simboluri
ale victoriei si nemuririi”'**. Ramurile erau folosite cu ocazia diferitelor
festivitati: ,,astfel, pentru evrei, festivitatile corturilor, in care fiecare manca si
bea impreuna cu familia sa in coliba impodobita cu ramuri felurite, apareau ca
o prefigurare a bucuriilor materiale din imparitia mesianica”'*. In legituri cu
simbolismul ramurii de palmier, J. Danié¢lou, argumenteaza ca acesta este si
cel al nemuririi prin ,,prezenta acestora in mainile martirilor, invingatori ai
mortii”**°. Nu numai in mediul iudaic ramurile de palmier si palmierul au fost
frecvent utilizate, ci si in mediul greco-roman, care, datorita elasticitdtii si
fortei, le-au considerat simboluri ale victoriei. ,,Daca ramanem in domeniul
traditiei iudeo-crestine, este limpede ca victoria pe care o simbolizeaza ramura
de palmier este cea a lui Mesia. Regasim aici sensul slavei (kabod) care il
insoteste pe Cel uns in misiunea sa escatologica”'!.

In contextul intrérii in Ierusalim, dacd asociem intAmpinarea cu ramuri de
palmier de catre popor cu slava Mantuitorului, intelegem ca ramura de palmier
inseamna victoria repurtatd asupra mortii (pl. VI/ 26). Acest fapt este evident
in Apocalipsa prin imaginea multimii escatologice ,,avand in méana ramuri de
finic”.'* Contrar a ceea ce se credea odatd, ramura de palmier aflatid pe un
mormant nu dovedeste n nici un fel ca defunctul a suportat martiriul. Aceasta

136 Migotti 1997, p.74.
17 DS 11, p. 59.

138 DS 111, p. 9.

13 Daniélou 1998, p. 10
140 Daniélou 1998, p. 16
141 Tristan 2002, p. 82.
12 Ap 7,9-10.
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nu este decat marturia faptului ca cel credincios, care a murit, apartinea
comunitatii crestine (palmierul), precum si semnul sperantei in viitoarea fericire
cereasca intru Cristos”'#*. Se poate spune ci palmierul nu este nimic altceva
decat un manunchi de frunze de palmier, si de aceea el reprezintd cum nu se
poate mai bine o adunare. In acest sens, il gisim gravat sau sculptat ca ,,simbol
al fecunditatii”'*. Prezenta ramurii de palmier alaturi de crismon poate fi mai
indepartata, sau pur si simplu poate fi alaturata acestuia. Palmierul este si el
prezent nsotind crismonul (pl. VI/ 29).

Laurul este o planta care rezista si iarna, motiv pentru care este asociat cu
nemurirea. Acest simbolism ,,nu trebuie sa fi fost strain romanilor cand au
facut din laur emblema gloriei, a armelor si a mintii. In afard de aceasta, se
credea ca laurul poate apara de trasnet: calitate in strinsa corelatie cu prima’™'#.

Maslinul este unul din arborii frecvent intalniti in Tara sfanta'“®. Cei doi
maslini din viziunea lui Zaharia, ,,care stiteau la dreapta si la stinga vasului”'¥7,
ii reprezinta pe Zorobabel si Iosua, unsi de Domnul cu aducerea la indeplinire
a unor planuri speciale. In Apocalipsa ,.cei doi maslini si cele doua sfesnice
sunt martorii lui Cristos” %%, Maslinul are legatura si cu crucea rastigirii, Intrucat,
,»dupa o veche legenda, crucea rastignirii lui Cristos era din lemn de maslin si
cedru”'®. Din pacate, maslinul s-a bucurat de o prezenta mai putin consistenta
decat palmierul in arta crestina. Alaturi de palmier, maslinul este ,,simbol al
vietii in continud evolutie, in ascensiune spre cer’ ',

Smochinul simbolizeaza abundenta. Atunci cand este uscat ,,devine
arborele rdu si, in simbolistica crestind, reprezintd sinagoga care,
nerecunoscandu-1 pe Mesia Noii Aliante, nu mai da roade; la fel ar putea sa se
prezinte o anume Biserica a cirei erezie a facut sa i se usuce crengile”!.

3.3.2. Plante: arbusti, frunze, flori si iedera

O asociere deosebitd a crismonului este cea cu plante cum ar fi: arbustii,

frunzele, florile sau iedera. De multe ori regasite Tmpreund, dar si separat,

143 Tristan 2002, p. 89.
14 Tristan 2002, p. 85.
4 DS I, p. 200.

146 Deut 6,11.

147 7ah 4,3,
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4 DS I, p. 286.
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aceste asocieri, care, ,,atat in traditia pdgana, cat si in cea crestind, ne duc cu
gandul la campiile Elysée unde sufletele zboara in libertate”'s2. In plus, crestinii
regasesc parabola regatului ceresc: ,,Grauntele acesta, intr-adevar, este cea mai
micd dintre toate semintele; dar, dupa ce a crescut, este mai mare decat
zarzavaturile si se face copac, asa ca pasarile cerului vin si 1si fac cuiburi in
ramurile lui”'33, Piesele ornamentate cu plante sunt de diferite categorii si
dimensiuni. Prezentam un inel gravat cu porumbel, crismon si o planta este
foarte edificator (pl. VI/ 27), precum si un fronton de sarcofag (pl. VI/ 28).

Frunza sau manunchiul de frunze Inseamna ,,ansamblul unei colectivitati
unite intr-o singura fapta si un singur gand”'>. ,,Vegetatia este in chip foarte
germene” >, Atat frunzele, cat si diferite flori sunt intlnite alaturi de crismon
(pl. VII/ 30, 31, 32). ledera ,,simbolizeaza permanenta puterii vegetative si a
permanentei dorintei”!**. De asemenea, iedera a devenit un simbol feminin
care evidenteaza nevoia de protectie. De aici si iedera care protejeaza crismonul
(pl. VII/ 33). In unele cazuri, arbustii au rol de element, de fundal pentru scena
principala (pl. VIII/ 34).

3.3.3. Coroana si panglica

In ciuda faptului ¢i o serie de autori au negat utilizarea coroanei in mediul
iudaic, ,,se pare cd se poate merge mai departe, legindu-se folosirea acesteia de
catre evrei, apoi de catre crestini, de sarbatoarea Corturilor”'>’. Caracterul escatologic
al coroanei, ce desemneaza beatitudinea eterna, este intr-adevar evident. Asociata
cu vesmintele, coroana este si simbolul gloriei. ,,Forma ei circulara indica
perfectiunea si participarea la natura cereasca al carei simbol este cercul”'**. Din
impletirea ramurilor de palmier sau de maslin rezultau cununile. Sfantul apostol
Pavel mentioneaza cununa dreptatii pe care o va primi el impreuna cu toti aceia
,.ce au iubit ardtarea lui”'*. In opera aceluiasi apostol apare ideea nealteririi coroanei:
,»s1 oricine se luptd se infraneaza de la toate. $i aceia (campionii care primesc
coroane n.a.) ca s ia o coroand stricicioasa, iar noi, nestricacioasd”'®’. Petru

152 Barbet 2005, p. 130.
153 Mt 13,32.

154 DS 11, p. 74
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156 DS 11, p. 139.
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completeaza ci se va primi ,,cununa cea nevestejitd ~'°' doar dupa cea de-a doua
venire a Mantuitorului. ,,Cununa slavei”'* putea fi impletita doar din plante cu
frunze necazatoare. Orice coroana primitd de om nu se poate compara insa cu
slava cereasca: ,,$1 pe aceste tronuri stateau doudzeci si patru de batrani, imbracati
in haine albe si pe capete aveau cununi de aur”. Gloria si slava finala se vor gasi
intr-un singur loc: ,,Ochii lui erau ca para focului; capul il avea incununat cu multe
cununi imparatesti, si purta un nume scris, pe care nimeni nu-1 stie, decat numai El
singur”'®, Coroana este cea a ,,triumfului asupra mortii prin invierea lui Cristos
precum si cea promisa defunctilor'*, dar si a triumfului ,,asupra raului”'® . Coroana
nu este utilizata exclusiv ca asociere a crismonului, ci i ca asociere a crucii incepand
cu secolul IV p. Cr.

Incadrand crismonul, coroana ii afirmi caracterul glorios (pl. VIII/ 35).
Adeseori crismonul este asociat cu o panglica (pl. VIII/ 36). Aceasta ,,poate
inchipui o diadema, un colan, o cununa’'®

3.3.4. Vita-de-vie

In Vechiul Testament vita-de-vie este extrem de apreciata, fiind asemanati
cuo sotie'’ sau cu insdsi intelepciunea'®®. De aici este usor de asemanat poporul
lui Israel cu via Domnului, cici ,,via Domnului Savaot este casa lui Israel”® .

Aceasta viziune este schimbata de Isus care marturiseste: ,,Eu sunt adevarata
vitd s1 Tatdl meu este vierul. Orice mladita care este in mine §i care nu poarta
roada, El o taie si orice mladita care poartd roada o curdta ca sa poarte i mai
multd roada”'”*. Dumnezeu este stapanul viei, care-1 trimite pe Fiul sdu si o
cerceteze'” . In arta crestin vita-de-vie este asemanati cu arborele vietii. La
sfarsitul lumii, inevitabil via va trebui culeasa: ,,S1 ingerul si-a aruncat cosorul
pe pamant, a cules via pdmantului si a aruncat strugurii in teascul cel mare al
maniei lui Dumnezeu”'”. De reguld, complexitatea vitei-de-vie si posibilitatea

161 1Pt 5.,4.

162 Regula comunitatii 4,7 apud Tristan 2002, p. 84.
195 Ap 19,12.

164 Barbet 2005, p. 129.
1S DACL I 1, 1501.
16 DS 111, p. 14.

17 Ps 127,3.

168 Sir 24,20.

1971s 5,1-7.

n 15,1-2.

7' Mc 12,1-6.

12 Ap 14,19.
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de acoperire cu ea a unei suprafete mari, au permis artistilor ornamentarea
obiectelor mari, intre care coloanele sau sarcofagele (pl. VIII/ 37).
3.4. Litere
3.4.1 Alfa si omega

Punctul de plecare in utilizarea acestor litere se situeaza in Apocalipsa:
,.Eu sunt Cel dintai si Cel de pe urma”'”?, | Eu sunt alfa si omega, inceputul si
sfargitul”'7*, Nu este mai putin adevarat, ca si in mediul iudaic exista aceasta
idee: ,,Eu sunt Cel dintai si Cel de pe urma, si afard de mine nu este alt
Dumnezeu”'7si ,,Eu sunt Cel dintai si tot Eu sunt si Cel din urma™'”.

Semnificatia este usor de inteles: Cristos este Cel dinaintea creatiei si
avand aceasta calitate va fi Cel care va judeca la sfarsitul lumii. ,,Aparitia
graficd a lui E si w nu este in mod originar legati de monograma lui Cristos”'””.
Unele pareri ale specialistilor sunt la ora actuala depasite. Mentionam aici
ideea ca nu este ,,posibila nici o marturie a acestor litere anterioara secolului
IV p.Cr.”'"8 Este interesant cd, asa cum se vede, litera alfa era scrisd intotdeauna
cu majuscula in timp ce litera omega, cu minusculd. La momentul aparitiei,
alfa si omega au avut un rol important in afirmarea ,,consubstantialitatii Fiului
cu Tatal (conciliul de la Niceea) si mai ales a lui I[sus din Nazaret cu Logosul si
cu Mesia”'”. Daca inversim cele doua litere putem intelege ca ele reprezinta
trecerea mortii la viata eternd. ,,Prima zi a creatiei, spun Sfintii Parinti, nu este
proti, ¢l mia, nu este prima, ci una, unica, nerepetabila. Este alfa care poarta
deja in sine si-1 cheama pe al sdu omega, a opta zi a acordului final-Pleromul”'®.

,,Este comun faptul ca chi si rho asociat cu alfa s1 omega ar trebui interpretat
in termeni de ortodoxie crestind, privind in mod particular lupta acestora cu
diferite erezii, In special arianismul. Oricum nici o sursa istoricd sau material
arheologic nu sustine aceasta opinie intr-o maniera clara®!. Aceasta asociere
si-a castigat popularitatea ,,in timpul controverselor ariano-ortodoxe, atractia
pentru eretici si gnostici nefiind suficient reflectata in literatura™'®2. Literele A

3 Ap 1,17.

" Ap 21,6.

175 s 44.6.

176 s 48,12.

177 Tristan 2002, p. 392.

" DACL 111, 1, 1481.

179 Tristan 2002, p 394.

180 Evdochimov 1992, p. 14.
181 Brato 1996, p. 327.

182 Migotti 1997, p. 41.
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si w au fost favorizate in planurile artistice. Ca mod de reprezentare a asocierilor,
A siw pot fi dispuse Intre laturile crismonului (pl. IX/ 38), sub laturile acestuia
(pl. IX/ 39), departate de acesta (pl. IX/ 40), pot fi impreuna cu crismonul
incadrate in coroane, In patrate sau cercuri, sau pot fi lipite de laturile
crismonului. Cu toate ca majoritatea covarsitoare a asocierilor au litera w, am
intalnit si asocieri care au litera mare Q (pl. IX/ 41). Alaturi de asocierea cu
literele A si w, am mai intalnit asocierea cu literele IT si B (pl. X/ 42), C, V si
A (pl. X/ 43), M, O siw (pl. X/ 44), precum si cu literele X si ¥ (pl. X/ 45).
3.4.2. Inscriptii $i monumente

In cercetirile noastre am constatat ci cele mai numeroase asocieri ale
crismonului sunt inscriptiile. Acestea sunt de multiple feluri, pornind de la
cele funerare, ajungand la cele simple, cum este cazul unei inscriptii pe un
prescurnicer sau a unei inscriptii pe un ornament. De altfel, primele inscriptii
crestine par a fi cele funerare. Inscriptiile votive sunt putine si apar tarziu, iar
cele onorifice sunt rare. Limbile in care sunt scrise sunt greaca (pl. X/ 47) si
latina (majoritatea covarsitoare a inscriptiilor (pl. X/ 48), iar crismoanele,
indiferent de tipul lor, au fost introduse ,,in continutul frazelor avand un sens’'*
sau la finalul acestor inscriptii (pl. X/ 46).

Calitatea de inscriptie crestind este dati de mai multe criterii. Intre ele
mentiondm calitatea de crestin a celui care a realizat-o sau pentru care a fost
realizatd, prezenta simbolurilor crestine sau a numelor specifice cum ar fi Agnes
— cel pur, Irene- pace, sau de specificitatea crestind a obiectului, cum ar fi cazul
unui prescurnicer (pl. XI/ 49). Continutul acestor inscriptii poate fi primitiv, dar
si elaborat din punct de vedere dogmatic. Din aceste inscriptii pot sd reiasa
informatii despre unitatea lui Dumnezeu, Sfanta Treime, divinitatea lui Isus
Cristos, Invierea, dogma comuniunii sfintilor, ajutorul sfintilor pentru cel decedat,
marturisirea sacramentelor. Sunt si inscriptii care redau informatii despre Biserica
drept institutie sau despre edificiile bisericesti. Inscriptiile pot aparea nu numai
pe monumente votive sau funerare, ci i pe diferite alte obiecte (pl. XI/ 50).

Numerele sunt intdlnite alaturi de crismon. ,,Interpretarea numerelor este
una dintre cele mai vechi stiinte simbolice. Platon le considera treapta cea mai
inalt a cunoasterii si esenta armoniei cosmice si interioare”'®*. In cazul nostru
numerele sunt intalnite in majoritatea cazurilor pe monumentele funerare pentru
a exprima anul mortii sau varsta la care a murit acea persoana (pl. XI/ 51).

In cazul basoreliefurilor amintim aici un superb sarcofag pe care se regasesc
atat inscriptii funerare, cat si o scend simbolica (pl. XI/ 52).

1 DACL I 1, 1504,
14 DS I, p. 355.
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3.5. Elemente geometrice, ornamentale, de cult si arhitecturale
3.5.1. Cercul, punctul si liniile
Spre deosebire de celelalte elemente asociative Intalnite, in cazul figurilor
geometrice, acestea nu au nici o relevanta simbolicd, ci doar decorativa. ,,Cercul
este mai intai un punct extins si tine de perfectiune. De aceea, punctul'® si
cercul au proprietati simbolice comune: perfectiune, omogenitate, absenta
distictiei sau a impartirii”**¢. Cercul este un element esential in descrierea de
catre Pseudo-Dionisie Aeropagitul a raporturilor omului cu Dumnezeu. Pe
masura departarii de unitatea centrala ,,totul se divide si se multiplica. Invers,
in centrul cercului toate razele coexistd intr-o unica entitate si un singur punct
contine in el toate liniile drepte, unificate unitar unele fatd de altele si toate
impreuna fatd de principiul unic din care purced”'’. Cercul ca asociere a
crismonului este foarte frecvent intalnit (pl. XII/ 53). ,,In timp ce cercurile
sunt pur decorative, crucile sau alte motive crestine plasate in interiorul
cercurilor eclipseaza cercul”'®®, Crismonul incadrat intr-un patrat il intdlnim
intr-o frumoasa tavitd descoperitd in Africa de Nord (pl. XII/ 54). In fine, am
mai Intalnit si rozete (pl. XII/ 55), dar si ornamentele liniare (pl. XII/ 56),
acestea din urma fiind de influenta germana'.
3.5.2. Sfesnicele
In ansamblul asocierilor crismonului, sfesnicele sunt rar intalnite, ,.fiind o
reprezentare tardiva in arta romand, iar semnificatia flacarii, utilizata si de simbolistica
pagana a sfesnicului aprins, se raporteazi la ideea apoteozei si a imortalititii™*. in
Vechiul Testament se face referire la sfesnicele de aur necesare Templului, care trebuie
facute dupa un anumit model'' . Descrierea sfesnicelor o intalnim si la Zaharia'®.
Nu trebuie sa omitem nici rolul sfesnicelor in cultul martirilor sau ,,rolul acestora
langa sicriele defunctilor, facandu-se in acest fel apel la sanctificarea prin intermediul
martirilor, ritual care s-a pastrat in liturghia crestina contemporana’™%. In Apocalipsa
,,cei doi maslini si cele doud sfesnice sunt martorii lui Cristos™'*. Sfesnicele apar cu
precadere in picturd, dar destul de rar (pl. XII/ 57).

DS T, p. 295.

8PS T, p. 294.

187 DS 1, p. 295.

158 Migotti 1997, p.100.

189 Fremersdorf 1953, p. 80.
190 Barbet 2005, p. 135.

Y1 Ex 25,31; 37,17, 40,24.
192 7ah 4, 2, 14.

193 Barbet 2005, p. 135.

194 Ap 11,4,
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3.5.3. Coloanele

Coloanele sunt un ,,element esential al arhitecturii. Coloana reprezinta
axa constructiei §i reuneste diversele niveluri ale acesteia. Coloanele 11
garanteaza soliditatea. A le zdruncina inseamna a ameninta Intreaga cladire.
De aceea, adeseori, sunt luate drept intregul edificiu. Coloanele simbolizeaza
trainicia, fie cd este vorba de un edificiu arhitectonic, de o constructie sociala
sau personald’”!%. Prezentdam o astfel de piesd, care reprezintd o cladire stilizatd
cu coloane (pl. XII/ 58) ce poate fi interpretata ca poarta raiului.

3.6. Elemente cosmice: cerul, stelele, luna,
soarele si pamantul

Aceste elemente cosmice sunt regasite mai ales in cazul scenelor complexe.
Cerul este ,,0 manifestare directd a transcendetei, a puterii, a perenitatii, a sacralitatii;
ceea ce nici o fiinta de pe pamant nu poate atinge”'*. ,,in Noul Testament, expresia
Imparitia cerurilor, caracteristici Evangheliei dupa Matei, va raspunde preocupirii
evreilor de a inlocui Numele redutabil printr-o metafora. In Apocalipsa cerul este
locuinta lui Dumnezeu™*”. Soarele este intalnit cu precadere in scenele complexe.
Uneori soarele este reprezentat ca un nimb care radiaza. In opinia lui Tristan suntem
in prezenta lui ,,Cristos — Soare influentat evident de mitul lui Apollo — Helios™'*.
,,Cristos este numit soare, dar si zi. El a murit asa cum ziua moare la apus si a inviat
asa cum ziua renaste la rasarit”'°. Stelele au rolul de a sublinia semnificatia celesta.
Ele stipung intunericul cu lumina pe care o emani. In Vechiul Testament stelele
ascultd voia Domnului®®, iar in Apocalipsa se vorbeste de cele sapte stele pe care
Cristos le tine in palma*'. Luna este in traditia ebraica un element care ii
simbolizeaza pe evrei. ,,La fel cum luna isi schimba aspectul, evreul nomad isi
modificd necontenit itinerariile™. ,Luna, spune Plutarh, este salasul de dupa moarte
al oamenilor buni. Ei duc aici o viata care nu este nici dumnezeiasca, nici preafericita,
dar 1n care ei sunt scutiti de orice grija pana la a doua moarte a lor. Caci omul
trebuie s moara de doud ori %, Cerul ca lacas al Mantuitorului este prezentat pe
o frumoasa pictura (pl. XIII/ 59).

5 DS I, p. 350.

1% DS 11, p. 285.

TDS 1, p. 288.

198 Tristan 2002, p. 308.
199 Tristan 2002, p. 308.
200 s 40,26.

201 Ap 1,16-20.

22 DS 11, p. 246.

203 DS 11, p. 250.

162



ASOCIEREA SIMBOLULUI NUMIT CRISMON
CU ALTE IMAGINI SIMBOLICE SI TEXTE

Globul terestru pe care troneaza crismonul sugereaza domnia Mantuitorului

asupra universului si guvernarea acestuia pe baza principiilor crestine. O

moneda din perioada imparatului Tiberius este un bun exemplu (pl. XIII/ 60).
3.7. Crucea

Am lasat la urma prezentarea celui mai important simbol al crestinismului,
crucea, in asociere cu crismonul. Aceasta si pentru cd multi cercetatori fac confuzii
intre crismon si cruce. Chiar primii istorici ai Bisericii, cum ar fi Eusebiu. nu au
respectat cu acuratete distinctia mentionatd, de vreme ce s-a vorbit de aparitia pe
cer a unui ,,semn de biruinta al crucii, facut din lumina™* in fata imparatului
Constantin. Chiar si parerile privind momentul aparitiei crucii pe diferite obiecte
si monumente a nascut polemici. M. Sulzberger®® afirma ca pana in sec. al IV
lea p.Cr. crucea a aparut, in general, disimulata, iar G. Ory**, din contra, ca
aparitia ei poate fi confirmata inca din secolele II —III p.Cr. Nu este momentul sa
facem aici o analiza aprofundata a simbolului crucii, acesta facand obiectul unui
alt studiu. Ne limitam exclusiv la prezentarea asocierilor crismonului pe care
le-am intalnit atat cu crucea, cat si cu simboluri care au fost interpretate ca
variantele ei arcane, adica catargul de corabie, ancora, plugul, ascia si toporul.

In cazul crucii, am intalnit asocieri atat cu crucea greaca (pl. XIII/ 61), cat
si cu cea latina (pl. XIII/ 63). Caracteristica principala a plugului este simbioza
fierului cu lemnul, adica simbioza Cuvantului cu trupul, a naturii divine cu
cea umana. Ascia era si ea o disimulare a crucii. Terminologia de specialitate
include in acest termen o gama larga de ustensile folosite la tdiat si cioplit,
avand forme si dimensiuni variate. Pe obiectele crestine apare cu precadere
ascia care are manerul de lemn. De asemenea, toporul este confectionat din
aceleasi materiale si are rol similar. ,,Crucea simbolizatd de ascia este
instrumentul care transformd mormantul nou (constiinta celui drept) in piatra
vie, destinata a zidi adunarea prezenta si escatologica”™’.

Ancora si corabia (pl. XIII/ 62) erau indisolubil legate ca simboluri, intrucat
corabia, care este in mijlocul furtunii, trebuie sd ajunga cu bine in port pentru
a cobori ancora care-i conferd stabilitate. Ea ,,simbolizeaza partea stabila a
fiintei noastre, care ne permite sd pastram o senind luciditate in fata valurilor
de senzatii si sentimente”2%,

204 Eusebiu 1991, p. 29.

205 Sulzberger 1925, p. 447- 448.
26 Ory 1981, p. 335.

207 Tristan 2002, p. 71.

25 DS 1, p. 96.
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Alaturi de cruce si crismon trebuie mentionat un alt simbol care in opinia
lui Sulzberger este ,,imaginea criptografica a crucificarii”?”. Sunt multe
asemenea reprezentari in arta crestind, mai ales in cazul monumentelor funerare
(pl. X111/ 64).

I11. Concluzii

Importanta studierii asocierilor crismonului

Studierea asocierii crismonului cu celelalte simboluri prezinta un interes
deosebit pentru cercetatori. In urma unui asemenea demers pot fi evidentiate
cauzele si motivatia procesului de asociere, dar si modalitatile concrete de
realizare a acestuia.

Acest studiu are un rol deosebit in ceea ce priveste punerea in evidenta
a modului concret de realizare a asocierilor. Importanta studierii
asocierilor crismonului reiese i din Intelegerea mai profundd a semni-
ficatiei simbolurilor asociate, fard de care o asemenea tentativd nu ar
avea sorti de izbanda.

Intr-o prima perioada a istoriei crestinismului, simbolul personal a lui
Isus Cristos s-a asociat cu numeroase alte semne si simboluri mai vechi decat
crestinismul sau crestine simbolizand prin aceasta asociere crestinarea.
Crismonul reprezinta numele si prescurtarea numelului lui Isus Cristos si apare
asociat cu simboluri de baza ale crestinismului timpuriu. Analiza noastra
evidentiaza legdtura cu simboluri:

- legate de simbolistica lui Isus Cristos: pestele, mielul, Bunul pastor;

- legate de Spiritul Sfant: porumbelul si paunul;

- legate de ucenici: apostoli;

- legate de sfinti: Maria, ingerii;

- legate de Inviere: cocosul; paunul;

- legate de viata vesnica care urmeaza pentru crestin: ramura de palmier,
vasul cu apa vie, cercul;

Aceasa trecere 1n revista, fara caracter exhaustiv, arata totusi ¢ in perioada
in care a fost folosit cu preponderenta (250- 450) crismonul a fost principalul
simbol crestin, antrenand alaturi de el multe alte simboluri si semne crestine
cu un singur scop, acela de a proclama victoria Bisericii.

29 Sulzberger 1925, p. 381.
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VI. Hlustratia
Plansa I
1. Pictura descoperita la Iznic (Barbet 2005, p. 140, pl. A 2)
2. Pictura descoperita in catacomba sfintilor Petru si Marcelin (Tristan
2002, fig. 47)
3. Toc de usa descoperit in Siria (Villeneuve 1993, fig. 5, pp. 105-108)
Plansa 11
4. Fresca descoperitd in Coemeterium Majus, Roma (Tristan 2002,
fig. 30)
5. Picturad descoperita in catacomba sfintilor Petru si Marcelin (Tristan
2002, fig. 45)
6. Pictura descoperitd in capela sfantului Andrei din Ravenna (Tristan
2002, fig. 52)
7. Medalion ornamentat cu ingeri (Wamser 2004, p. 307)
8. Fund de cupa cu crismon si o familie (DACL II1, 1, 1527, fig. 2880)
Plansa I1I
9. Gema reprezentandu-1 pe Bunul pastor (Leclercq 1907, p. 367,
fig. 266)
10. Moneda cu chipul lui Constantin (DACL III 1, 1515, fig. 2864)
11. Gemd ornamentatd cu motivul Daniel intre lei (Zalesskaya 1999,
p. 805, fig. 1)
12. Cupa de sticld cu crismon si invierea lui Lazar (DACL III 2, 3007,
fig. 3334)
13. Epitaf ornamentat cu mort, candelabru iudaic, balanta si peste (DACL
12,2641, fig. 856)
14. Opait de tip african descoperit la Campo Santo (DACL VII 2, 1250)
15. Inscriptie funerara cu peste si crismon (DACL VII 2, 2040, fig. 75)
Plansa IV
16. Sarcofag descoperit In mausoleul Gallei Placidia (Tristan 2002, fig.10)
17. Opait cu miel incadrat de trei crismoane (Wamser 2004, p. 233,
fig. 349)
18. Inscriptia descoperita in Sardinia (DACL III 1, 1287, fig. 2765)
19. Cutiuta ornamentata cu crismon si caprioare (Meer — Mohrmann 1959,
fig. 356)
20. Farfurie ornamentata cu crismon asociat cu animale §i personaje
(Gallien 1981, fig. 139)
Plansa V
21. Placa de marmura cu doi porumbei (Friihchristliche 1962 fig. 411)
22. Epitaf cu crimson asociat cu un porumbel (DACL III 2, 2211,
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fig. 3127)
23. Placa de altar descoperita la Besangon (EAC p. 185, fig. 187)
24. Sarcofag ornamentat cu pauni (Meer — Mohrmann 1959, fig. 270)
25. Pandantiv ornamentat cu un fluture (Migotti 1997, p. 74, V.£.3)
Plansa VI
26. Piatra funerara cu crimson si ramura de palmier (Brandl-Vasia, 2007,
fig. 3)
27. Inel ornamentat cu porumbel (Wamser 2004, p. 328, fig. 637)
28. Fronton de sarcofag ornamentat cu pauni si plante (Meer — Mohrmann,
1959, fig. 421)
29. Fronton de sarcofag ornamentat cu maslini (Sybel 1913, p. 19, fig. 9)
Plansa VII
30. Opait ornamentat cu crismon (Wamser 2004, p. 232, fig. 348)
31. Opait cu crismon in asociere cu diferite elemente (Wamser 2004, p.
231, fig. 344)
32. Tipar pentru confectionarea opaitelor cu crismon (Wamser 2004, p.
231, p. 345)
33. Placa funerara descoperita la Tomis (Barnea 1979, p. 64, fig. 9)
Plansa VIII
34. Sarcofag descoperit in biserica sf. Felix (DACL III 2, col. 2210)
35. Vas ornamentat cu crismon asociat cu o coroana dubla (Wamser 2004,
p. 251, fig. 371)
36. Placa funerara ornamentata cu crismon si panglica (Barbet 2005, p.
128, fig. 2)
37. Sarcofag ornamentat cu vita-de-vie (DACL II 1, 1079, fig. 1579)
Plansa IX
38. Ornament pentru mobilier, confectionat din bronz (Wamser 2004, p.
262, fig. 396)
39. Pictura descoperita la Corint (Barbet 2005, p.127, fig. 1)
40. Vas de bronz descoperit in albia Rinului (DACL 1 1, 15, fig. 1)
41. Inscriptie descoperita in Spania (DACL III 1, 1523, fig. 2876)
Plansa X
42. Amfora descoperitd la Barbosi (Dragomir, Sania 1977, pp. 120-121,
fig. 152-153)
Fragment de ceramica ornamentat cu crismon si litere (DACLIII 1, 1522,
fig. 2874)
Inscriptie pe amfora descoperita la Sucidava (Barnea 1979, p. 124, pl. 44,
fig. 2)
Fund de vas descoperit la Noviodunum (Barnea 1979, p. 112, pl. 38, fig. 2)
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Inscriptie cu crismon incadrat in text (DACL III 1, 1492, fig. 5233)
47. Frontispiciu ornamentat cu crismon si inscriptie in limba greaca (DACL
VI 1, 1035, fig. 5233)
48. Epitaf ormamentat cu crismon asociat cu cerc (Trier 1984, p. 226)
Plansa XI
49. Prescurnicer ornamentat cu crismon si inscriptie (Wamser 2004, p.
342, fig. 731)
50. Ornament cu inscriptie si crismon (Ciglene¢ki 1993, pl. 1, fig. 5)
51. Epitaf cu inscriptie si crismon (Meer — Mohrmann, 1959 fig. 567)
52. Basorelief cu inscriptie in care se gaseste crismonul (Wamser 2004, p.
371, fig. 865)
Plansa XII
53. Cahla ornamentata cu crismon incadrat in cerc (Wamser 2004, p. 96,
fig. 123)
54. Tavita terra sigillata (Wamser 2004, p. 372, fig. 251)
55. Cahla ornamentata cu crismon incadrat intre coloane (Wamser 2004,
p. 97, fig. 124)
56. Pictura descoperita la Aquincum (Forschungen p. 288)
57. Pictura reprezentand sfesnice (Barbet 2005, p. 141, pl. C 1)
58. Cahla, cu reprezentarea unui fronton triunghiular sprijinit pe coloane,
cu crismon (Wamser 2004, p. 96, fig. 123)
Plansa XIII
59. Pictura cu crismon si stele (Meer — Mohrmann 1959, fig. 471)
60. Moneda cu crismon agezat pe globul terestru (DACL III 1, 1515,
fig. 2864)
61. Ornament de sarcofag cu cruce greaca (DACL 11, 17, fig. 2)
62. Mozaic cu ancora si corabie (Prigent 2004, p. 66, fig. 27)
63. Medalie de devotiune cu cruce latind (DACL 1 2, 1823, fig. 489)
64. Epitaf cu imaginea criptografica a crucificarii (DACL 1 2, 2026,
fig. 582)
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, L1V 1, 2009

FILE DE ISTORIE

DESPRE UNIREA CU BISERICA ROMEI,
DEZBINARE SI APROPIERE CONFESIONALA.
UN TEXT DE LA INCEPUTUL SECOLULUI XIX

Daniel DUMITRAN

ABSTRACT. About the union with the Church of Rome, confessional di-
vision and similarities. A text from the beginning of the XIXth century. In
the edition from 1813 of Cuvantari (Speeches) dedicated to the Greek-Catho-
lic bishop, Ioan Bob, canon Dimitrie Vaida expressed his conviction concern-
ing the possibility of confessional peace instauration between the Uniate and
non-Uniate Romanians. He formulated this idea in a historical note referring
to the division of Romanians in the days of Sofronie from Cioara. He exposes
doctrinal differences between the two confessions (the four Florentine points,
with reference to Floarea adevarului (The flower of truth)) but focuses on fight-
ing accusations brought to the union: altering faith by not abstaining from
certain foods and forced enlistment of the Uniates. Otherwise their falseness
was perceived in the epoch, because non-Uniates became ever more aware of
the identity of their belief with that of the Uniates. Result of peaceful cohabita-
tion of believers, this climate contoured also as consequence of the tolerance
policy promoted by emperor Joseph II. As such, the advice addressed by the
author to the non-Uniates, to embrace union, is not an appeal to conversion;
they were advised to listen to the scholars to may find happiness and enjoy the
privileges assured by law for the Uniates. Insisting on common elements, Vaida
arguments the existence of a national community of the Romanians from
Transylvania, superior to confessional differences.

Dimitrie Varga addresses then to Romanians from Wallachia, especially to
monks from there, advising them to learn Latin, to may consider themselves
reliable descendants of the Romans. This could serve also to a better knowl-
edge of the Transylvanian Uniates and to the elimination of the confusion be-
tween Uniates and ,,Latins” (Roman-Catholics). Furthermore, Romanian cul-
ture could thus develop on the whole, by spread of information from rhetoric,
philosophy, theology and other sciences cultivated by the civilized nations of
Europe.
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The presented text is a contribution to more profound knowledge of the cleric
and illuminist scholar’s activity Dimitrie Vaida, but also to the relations be-
tween confession and culture in Transylvania during Enlightenment.

KEY WORDS: division, tolerance, confessional peace, culture, knowledge,
identity.

,Drept aceaia, aratandu-sa ca toate cate s-au zis
impotriva sfintei uniri au fost zisa cu napasta

si numai spre razvratirea si spre dezghinarea
neamului, lesne toti ar putea sa cearce si sa
primeasca pacea, mai ales fiindca un neam

si un snge santem...”!

Formuland o asemenea apreciere, Dimitrie Vaida marturisea, in anul
1813, o perceptie semnificativ diferita a ideii de unire fatd de mijlocul
secolului al XVIII-lea, fapt explicabil daca ne raportdm la doud experiente
anterioare determinante: politica de toleranta confesionald si gandirea
Luminilor. Cu toate acestea, sub aspect doctrinar, referinta fundamentald
ramanea §i pentru el Floarea adevarului, care avea sa fie tiparitd intr-o
noud editie la Blaj in anul 1816, in contextul reactivarii polemicii
anticatolice de cdtre un reprezentant al ortodoxiei sudcarpatice, episcopul
losif al Argesului.? Predoslovia acestei noi editii, redactata de prefectul
tipografiei, Dimitrie Pop, face referire la o idee exprimata si de Dimitrie
Vaida, conform céreia ,,a multora barféle” [impotriva unirii], ,,incepand
oamenii acum a sa mai lumina deschizindu-si ochii, macar tarziu, sa
descopere™. De un caracter mai conjunctural, cel putin in aparenta, textul
asupra caruia doresc sa insist in continuare reprezinta o ,,disertatie despre
imparichearea neamului romanesc”, dezvoltata in una dintre notele lucrarii
cu titlul Cuvdntari in cinstea exsealeantii sale loann Bobb, tiparita la Blaj,
in anul 1813.

! Dimitrie Vaida, Cuvdntari in cinstea exsealeantii sale loann Bobb, viadicului Fagarasului
[...], Blaj 1813, p. 62-63.

2 Joan Bianu, Nerva Hodos, Dan Simonescu, Bibliografia romaneasca veche, 1508-1830,
tom III, 1809-1830 (in continuare: BRV III), Bucuresti 1912-1936, nr. 898, p. 137-139;
Nicolae lorga, Istoria romdnilor, vol. VIII, Revolutionarii, Bucuresti 1938, p. 243.

3 BRV IIL nr. 906, p. 142.
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Autorul Cuvdntarilor, Dimitrie Vaida, s-a nascut in anul 1760, in satul
Glod (So6smezd, azi Galgau, in jud. Salaj), intr-o familie de nobilitate armalista
(cu diploma conferitd de Gabriel Bathori, la 2 martie 1609*), ca fiu al lui
Gabriel Vaida si al Mariei Mikle din Copalnic-Surduc), a absolvit studiile
teologice la Seminarium generale din Bratislava si a fost apoi hirotonit preot,
la 21 aprilie 1796, de cétre episcopul loan Bob. Timp de un an, a functionat ca
profesor pentru clasele superioare ale Gimnaziului din Blaj (scholae
humaniores), incredintandu-i-se apoi parohia si protopopiatul Gherlei. A revenit
la Blaj intre anii 1800 si 1802, in calitate de prefect de studii al Seminarului
diecezan si prefect al tipografiei, iar in urmatorii cinci ani a fost paroh si
protopop al Clujului. In 1807 a fost integrat in noul capitlu infiintat de episcopul
Ioan Bob, detinand succesiv demnitatile de canonic cancelar, scolastic si
custode. A primit in aceastd perioadd si alte demnitdti pe linie bisericeasca,
precum cea de paroh al Blajului, ori cea ulterioara de protopop de Glod si
decan al comitatului Solnocul interior, dar a activat si ca profesor de teologie
morala si, pentru un timp, ca Indrumator al celor care se pregateau pentru
hirotonie. A murit la 15 martie 18185,

Considerat un adulator al episcopului Ioan Bob, a carui imagine
istoriografica negativa a descurajat aproape orice tentativa de investigare a
modestului (conform majoritatii aprecierilor) sau profil spiritual, Dimitrie Vaida
a fost receptat doar ca autor a doud discursuri de omagiere a ierarhului mentionat
si, fapt cu deosebire agravant, al asa-numitei ,,Cartiri” impotriva lui Petru

*Toan Cavaler de Puscariu, Date istorice privitorie la familiele nobile romdne, vol. 11, Sibiu
1895, p. 393.

* Date biografice reconstituite, in principal, dupa: Protocollum Capituli almae Dioecesis
Fogarasiensis graeco catholicorum in Transylvania etc. (Biblioteca Academiei Romaéne,
Filiala Cluj-Napoca, Ms. lat. 268), f. 9v-10r; Vasile Hossu, Seria capitularilor de la infiintarea
Capitulului episcopesc, acum mitropolitan, pana in present, cu scurte date biografice, in
Sematismul veneratului cler al Archidiecezei metropolitane greco-catolice romdne de Alba
Iulia si Fagaras pre anul Domnului 1900. De la Santa Unire 200, Blaj 1900, p. 66-67; Ioan
Ratiu, Dascalii nostri. Scurte notite din viata si activitatea lor literara. 1754-1848, Blaj
1908, p. 47; Nicolae Comsa, Teodor Seiceanu, Dascalii Blajului. 1754-1948, Bucuresti,
Demiurg 1994, p. 45-46.

¢ Pentru editia textului ,,Cartirii”, vezi Petru Maior, Scripta minora. Ars literaria.
Animadversiones. Epistolarium. Ultimae, editie ingrijitd de Ioan Chindris, Bucuresti 1997,
p- 356-371. Mai recent, posibilitatea tiparirii textului la Blaj, in anul 1813, a fost argumentata
de Gabriela Mircea si loan Mircea (O foaie volantd neinclusa in BRV: Cartirea asupra
persoanei lui Petru Maior, Blaj 1813, Apulum XLV, 2008, 509-524).
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Maior®. Discursurile amintite au fost publicate mai inti in versiune latina, in
anul 1809, iar apoi si in traducere romaneasca, in anul 1813, insotite de o
prefata, iar in cazul primului discurs si de note istorice, majoritatea privitoare
la biografiile episcopilor greco-catolici predecesori lui loan Bob si ale primilor
canonici capitulari’. Dintre aceste note se individualizeaza consistenta
,.disertatic despre imparachearea neamului roméanesc”, dupa cum a numit-o
chiar autorul, valorificata doar in bibliografia recenta, de Ciprian Ghisa®.

Prilejuitd de dorinta referirii mai pe larg la tulburdrile confesionale
provocate de Sofronie din Cioara, disertatia in discutie, care contine §i 0
expunere a celor patru puncte ale unirii florentine, se dorea in primul rand o
apologie a unirii; ea isi asuma totodata conotatii identitare ce depaseau sfera
confesionald, atunci cand 1i Indemna pe neuniti s nu creada mai degraba ,,celor
de altneam”, si nici chiar ,,celor din tard” (adica din Tara roméaneasca), ,,pentru
ca ei nice aceaia simtire carea trdbuie sd 0 avem noi catra neuniti nu o pot
avea, nici cunostinta dreapta a invataturii noastre sa vad a avea, ci dimpotriva,
fara de temeiu foarte riu ne judecd™. Nu trebuie insa pierdut din vedere faptul
ca intreaga disertatie avea in fond menirea de a oferi un exemplu ilustrativ
pentru situatia nefericitd a clerului si poporului, din perioada anterioara
ierarhului pe care autorul discursurilor il omagia, loan Bob. Este drept,
,,dezghinatul neam” fusese readus ,,la pace si la unire” de catre episcopul
Grigore Maior, dar acesta nu putuse elimina si ,,izvoarele miselatatilor”,
identificate de Dimitrie Vaida, inca de la inceput, in sardcia bisericilor si preotilor
si nestiinta acestora'®. In consecinti, asemenea ansamblului discursurilor',
disertatia insistd pe importanta invataturii, respectiv a constientizarii, de catre
neuniti, a identitatii credinteti lor cu cea a unitilor.

" Orationes quarum primam clerus graeco catholicus major Dioecesis Fagarasiensis occasione
installationis canonicorum et publicatarum aliarum fundationum per Excellentissimum |[...]
Dominum loannem Babb de Kapolnok Monostor factarum anno 1807 die 13 Julii obtulit.
Alteram quam clerus graeco catholicus iunior eiusdem Dioecesis Fogarasiensis in suo
auditorio [...], in signum suae in Praesulem exhibendae gratitudinis dicit, Cibinii 1809;
Cuvdntari in cinstea exsealeantii sale loann Bobb, viadicului Fagarasului [...], Blaj 1813.

8 In lucrarea Biserica greco-catolica din Transilvania (1700-1850). Elaborarea discursului
identitar, Cluj-Napoca 2006, passim.

° Dimitrie Vaida, Cuvdntari [...], din ,,Cuvant inainte”.

10 Ibidem, p. 16, 41-50.

' Pentru o prezentare generald a acestora, vezi Daniel Dumitran, Un timp al reformelor.
Biserica greco-catolica din Transilvania sub conducerea episcopului loan Bob (1782-1830),
editia a II-a, Cluj-Napoca, Argonaut 2007, p. 268-271.
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In acest demers, Dimitrie Vaida procedeazi ca un istoric, avand grija
sa-s1 probeze afirmatiile, precum atunci cand invoca spusele calugarilor ,,carii
au venit din tard in Ardeal si s-au zdbovit pre aici’, cu privire la sfarsitul lui
Sofronie, sau a oamenilor ,,carii au vdzut’, pentru expresivul portret al
aceluiasi'?. Apoi, el incearca sa explice, pentru uzul lectorilor sai, atitudinile
antiunioniste inspirate de Sofronie, considerandu-le rezultatul lipsei de
invatatura: din aceasta cauza, ,,atata urd Intrase in inimile lor Tmpotriva unirii,
cat nu numai in ceale sfinte, ci si in ceale lumesti sd Ingretosa a sa impartasi cu
ei, invatandu-i [Sofronie] ca si locul pre unde calca unitul, iaste spurcat”, iar
pe uniti 1i socoteau ,,ca pre niste lapadati de leage”'*. Cu timpul ins3, experienta
convietuirii pasnice a determinat modificarea atitudinilor, astfel ca, in vremea
sa, ,,mai ales inlduntru in tard, asa sd impartasesc si sa insotesc”, incat dezbinarea
numai ,,pentru respeactul parintilor, sau pentru a unora, carii mai intrec intre
ceialalti, o tin [...], ba Tnca s1 margineanii, carii mai tare au fost intaratati, mult
s-au mai imblanzit™*. O observatie similara, chiar daca motivata diferit, face
si contemporanul (si adversarul) sau Petru Maior, in lucrarea redactata in acelasi
an 1813, Istoria Besericei romdnilor'.

Esentiala in explicarea acestor atitudini este, pentru Dimitrie Vaida,
credinta, ,,de la carea atdrna mantuirea sufletului” si ,,pentru carea mai tare
decat ori pentru ce sd intarata, si pentru a careia aparare totdeauna s-au aflat
carii si singele a si-1 varsa, si moarte a rabda, au fost gata”'®, sau mai corect
spus temerea pentru alterarea ei. Trimiterea la precedentul unirii intentionate
de calvini'’ i infatisarea acuzatiei aduse unitilor, ca ,,infruptd posturile”,

12_Sofronie au fost din Cioara de loc, din c[instita] varmeghie a Balgaradului de jos, la faptura
marsav, slab, coltat, mintea din pruncie deprinzindu-si-o a zice improtiva, precum povestesc
oamenii de pre locurile acealea cu palariia sa, puindu-si-o cand umbla la dobitoace pe spini,
vorbea si sa pricea.” Dimitrie Vaida, op. cit., p. 41-42.

13 Ibidem, p. 42-43, 46.

4 Ibidem, p. 46-47.

15 Petru Maior, Istoria Bisericii romdnilor, editie ingrijitd de Ioan Chindris, Bucuresti 1995,
p. 133-134.

1 Dimitrie Vaida, op. cit., p. 47-48.

17 [...] cu cét la preoti si la batrani era in pomenire inca unirea, carea o-au poftit si au vrut
calvinii sa o faca (despre care lucru nu poate fi indoiala, céci si in tipariu s-au dat invatatura
calvinilor despre doao taine rumaneaste, la an 1657, prin carea unire sa nu sa inseale, cei
din tard n-au lasat pre ardeleani) [...]”. Ibidem, p. 48-49. Tiparitura la care Dimitrie Vaida
face referire, cu o mica eroare de datare, este foarte probabil Scutul catichizmusului, care a
aparut la Balgrad, in anul 1656.

189



DANIEL DUMITRAN

probeazad ca cea vizatd era de fapt ,legea”, care este invocatd si alaturi de
credinta propriu-zisa, atunci cand autorul se refera la situatia contemporana
lui. Aceasta se caracteriza prin constientizarea, de catre neuniti, a identitatii
ritului lor cu cel al unitilor si prin dorita acceptare, de catre aceiasi neuniti, a
ideii ,,intregirii credintei” ca urmare a unirii, asa cum o marturiseau cartile
Bisericii Rasaritului citate in Floarea adevarului'®.

Probarea netemeiniciei celor doua acuzatii aduse unitilor (nerespectarea
posturilor i inrolarea silitd) constituie un pretext pentru instruire, cu deosebire
in cazul primeia, combatuta prin infatisarea semnificatiilor postului; in privinta
celei de-a doua, evidenta inconsistentei ei il determina s o trateze mult mai
expeditiv!’. Dimpotriva, neunirea insasi este cu totul vatamatoare, pentru ca
impieteaza asupra necesarei armonii dintre cei de acelasi neam, ii lipseste de
,impartasirea bunului de obste” si de ,,cuvincioasa invatiturd”, pentru ca,
remarca Vaida, ,,nici un neam mai din slaba si neintemeiata pricind nu sa
desparte si nu sa taie cu relighiia precum rumanii, [...], ca toti cti snt osebiti
cu Bisearecile si cu credinta, daca 1i vei intreba, stiu in ce sa osdbesc de altii,
iard rumanii nu, ci, zicadndu-li-sa ca sd nu sa faca uniti, cd unirea iaste rea si
pagubicioasa sufletului, cred fara nici o cunostintd a osebirii”?’. Tocmai de
aceea, doreste sa expund chestiunile doctrinare in litigiu, care-i desparteau pe
uniti de neuniti, mai ales ca lucrarea Floarea adevarului, unde acestea erau
prezentate pe larg, constituia deja o raritate la acea data®'.

18 lara ca acum asa au incetat focul vrajbei si s-au linistit, pricina iaste ca acum vad acealea
a fi fost numai barfeale scornite, cici acum sa Incredinteaza cum ca unirea nu vatama credinta
cea adevadrata, vazind ca unitii tin toate oranduialele Bisearecii Rasaritului, acealeasi posturi,
acealeasi sarbatori, aceleasi carti de slujba avand, si daca ar fi parasat si schimbat ceva din
credintd, ar trabui batar carti osabite sd aiba, ba inca, primind acealea patru punctumuri, in
care s-au unit cu Bisearica Ramului, gi-au Intregit credinta cea dintai a Bisearecii Rasaritului,
carea o au tinut si o au propoveduit Sfintii Parinti, dascalii crestinatatii, carii au trait inainte de
al noaolea veac, adica S[fantul] Vasilie cel Mare, Grigorie Bogoslov, loann Gura de Aur,
Athanasie si ceialalti, si adevarat ca partea carea urmeaza pre acestea, carii au fost temeiu si
stalpi Bisearecii, tine adevarul, nu carea tigaduiaste ce au crezut acestea. lard cum ca partea
unitd creade §i marturiseaste ce au crezut si au marturisit acei Sfinti Parinti, vadit lucru iaste
din S[fanta] Scriptura si din cartile Bisearecii Rasaritului, din Triod, Pentecostariu si din Mineiu,
si din cealelalte care sd pot ceti in carticica ,,Floarea Adevarului” numitd, inainte de facuta
prin Sofronie dezghinare alcatuitd, in care aceale patru punctumuri pe larg si chiiar s3 dovedesc.”
Ibidem, p. 52-55. Vezi si Ciprian Ghisa, op. cit., p. 360.

1 Dimitrie Vaida, op. cit., p. 50-52, 55-62. Vezi si Ciprian Ghisa, op. cit., p. 266-267.

2 Dimitrie Vaida, op. cit., p. 66-68.

2 [bidem, p. 76-91. Pentru interpretarile lui Dimitrie Vaida, raportate la Floarea adevarului si
la alte lucrari doctrinare, vezi Ciprian Ghisa, op. cit., p. 144-146, 162-164, 186-188, 194-195.
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Indemnul adresat conationalilor neuniti, de a-i urma pe cei invitati si a imbritisa
unirea, se bazeaza pe argumente doctrinare (confirmarea punctelor florentine de
sfanta Scriptura si de catre sfintii parinti), dar ia forma unui veritabil crez iluminist,
fapt explicabil pentru momentul istoric si cultural respectiv??. Este evidentiata o
anumitd intelegere a comunitatii nationale, care presupunea si coeziunea determinata
de o ordine politica distincta®. Adversitatea celor din ,.tara” (adica din Tara
romaneasca) fatd de ardeleni, chiar neuniti, pe care ii considerau ,,lepadati de leage”,
o exemplifica autorul prin practica rebotezarii acestora, ceea ce demonstra, in
viziunea sa, o deficientd doctrinara (ca urmare a incalcarii interdictiei de repetare a
botezului), dar si una culturala: asimilarea unitilor cu ,,latinii” i refuzul cunoasterii
credintei si obiceiurilor acestora, datorita prejudecétii ca faptul presupunea invatarea
limbii latine?. Or, aceasta indeletnicire trebuia sa slujeasca nu doar cunoasterii
veritabile a celorlalti, ci si pentru ca ,,iaste urat lucru sa ne numim, adeca nepotii
romanilor a fi sa ne bucuram, si limba stramosilor, carea iaste izvorul si maica
limbii noastre, sd nu vrem a o invata [...] si asa sd mai inmultascad invataturile,
pentru ca mai lesne decat acolo neamul ruméanesc nicairi nu ar putea face aceasta,
fiind acolo manastiri multe bogate, pline de calugari .

In cele din urma, referindu-se la calugarii din Tara romaneascd, Dimitrie
Vaida observa ca menirea lor prioritara trebuia sa fie invatdtura, si nu rugaciunea,
pentru cd ea putea servi la ,,indreptarea si luminarea altora”, adicd a
credinciosilor, care nu puteau fi invatati de putinii preoti de mir instruiti*®. Pe

22 _Simai ales cd, din mila lui Dumnezeu, noi mai multd lumina a invataturii avem, precum o
cunoastem asa de lipsa a fi spre mantuire, cat fara de povatuirea ei nu putem ajunge fericirea,
aceaia sd o Tmpartasim cu fratii nostri, dupa aceaia scuteala, si bunurile, care dupa legi le
avem, am pofti, preste ei sa se litasca, sd nu-si batd joc de ei cum sa manie cei de alt neam.”
Dimitrie Vaida, op. cit., p. 101.

2 Cei din tard, fiind osebiti de ardeleani cu lacuinta, simtirea aceaia, carea trebuie sa fie intru
noi, cu atata mai putin o pot avea, cu cat ei sant 1n stat cu mult mai osebit de al nostru si supt alta
stapanire si indreptare. lara noi, lacuind Intr-un loc, Invatand la aceiasi dascali, fiind impreunati
cu casatoriile si legati cu legatura sangelui, si fiind supusi aceluiasi imparat, cu acealeasi legi
indatoriti, nu numai putem, ci si sintem datori mai mare dragoste $i mild sa avem unii catra altii,
si pre care adevarat il iubesti, nu bucuros il celuiesti.” Ibidem, p. 106-107.

24 _Si ce poate fi pricina unei gresale asa mare, mi s3 veade a fi aceaia, cd nu vreau a invita si
a sti adevarat credinta si obiceaiurile noastre, cici ca sa stie adevarat ce creadem noi socotesc
ei ca iaste de lipsa sd inveate limba latineasca, sa poata sti ce cred latinii, cu carii pre noi tot
una a fi ne judecd; iara a Invata latineaste le pare doara lucru greu, precum si iaste, dard pentru
mai multe pricini ar trebui s3 inveatd si latineaste si sa mai inmultasca acolo in tard invataturile.”
Ibidem, p. 122-123.

B Ibidem, p. 123, 126.

2 Ibidem, p. 140-141, 145.
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de alta parte, pledoaria sa pentru invatarea limbii latine de catre acesti calugari
reflectd, in fond, optiunea pentru integrarea romanilor in randul natiunilor
civilizate, ,,pentru ca, invatind limba latineascd, mult s-ar inmulti si
trebuincioasale invataturi, fiind aceasta limba una din ceale temeinice, in carea
cunoscutd fiind credinciosilor, supt credinciosi stapanitori, sdnt mai tare stiintele
latite, decat in limba greceasca, cu carea sd folosesc neamurile supt stdpanirea
turcului, si cu atata in limba latineasca au crescut mai tare, cu cat aceasta
limba fiind maicad a multor limbi din Europa, din toate neamurile cei mai vestiti
o invata™?.

Probabil, clericul bldjean nutrea iluzia ca o asemenea deschidere spre
cultura latina ar fi putut contribui la Tmbundtatirea imaginii romanilor uniti,
mai bine intelesi pe aceasta cale, dacd nu chiar la apropierea dintre cele doua
confesiuni. Faptul constituie, se poate afirma, trasatura remarcabila a textului
investigat aici, el ilustrand totodata masura in care ideile generoase nu au fost
difuzate, in perioada Luminilor, doar prin intermediul operelor majore, ci si
prin unele, cel putin aparent, de o mai redusa semnificatie.

2 Ibidem, p. 146-147. Anterior, se referise si mai concret la continutul acestor invataturi:
,retorica, filosofiia si theologhiia” (p. 129).
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LA MISSIONE DELLA CHIESA DEI MARTIRI PER
L’UNITA, ,,LA NOSTRA FEDE E LA NOSTRA VITA”
(S.EM.R. TULIU CARD. HOSSU)

Florentin CRIHALMEANU

RESUME: La mission de I’Eglise des martyres pour ’unité ,,Notre foi,
c’est notre vie” (S.Em. le card. Iuliu Hossu). Cet article vise a surprendre
quelques ¢léments de la mission de I’Eglise roumaine unie durant son
histoire, dans la société roumaine (dans le champ de la culture, en ce qui
concerne 1’union des principats roumains) et au sein de 1’Eglise universelle
(les contributions au concile Vatican I, la confession de la foi durant le
regime communiste, etc.), tout comme sa mission actuelle dans l’Eglise
catholique (1’Eglise roumaine unie peut étre un pont entre le christianisme
oriental et celui occidental) et dans la société (a-travers ses institutions
d’enseignement, ses activités dans domaine charitable, sa pastorale, etc.).

MOTS CLE: Eglise roumaine unie, mission, Eglise universelle, Tuliu
Hossu, Jean Paul II, Schonborn.

Nell’anno giubilare 2000, il papa Giovanni Paolo II di benedetta memo-
ria esortava le Chiese orientali con queste parole: ,,Come ho incoraggiato il
processo di revisione delle modalita di esercizio del servizio petrino all’interno
dell’ecumene cristiana', (...), cosi esorto ad avviare un aggiornamento ed un
approfondimento della vocazione specifica delle Chiese orientali in comunione
con Roma nel nuovo contesto, facendo appello al contributo di studio e di
riflessione di tutte le Chiese™™.

Sin dall’inizio vorrei precisare che in seguito scrivero soprattutto dal punto
di vista pastorale della Chiesa greco-cattolica di Romania, chiamata anche
Chiesa romena unita (CRU).

Cerchero di abbordare il tema senza pretesa di esaurirla, in due punti,
ognuno con due sottopunti:

' Cf. Enc. Ut unum sint, 95.

2 Lettera apostolica del santo padre Giovanni Paolo II per il terzo centenario dell’unione della
Chiesa greco-cattolica di Romania con la Chiesa di Roma (LAU), Vaticano, il 7 maggio
2000, n. 12.
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1. Brevi cenni storici: a) Missione della Chiesa romena unita (CRU) nella
storia locale; b) Missione della CRU nella storia della Chiesa universale

2. Attualita: a) Missione della CRU nel quadro della Chiesa universale
nel mondo moderno; b) Missione della CRU nella societa romena odierna.

In quanto bibliografia ho preso in considerazione documenti magisteriali
(particolarmente LAU), articoli di storia ecclesiastica e opinioni sulla CRU.

1. Brevi cenni storici

Non possiamo riflettere sull’avvenire se non partendo dalle radici che
lungo la storia hanno germinato la nostra Chiesa, I’hanno nutrita, gli hanno
dato un’identita e degli ideali coerenti e pertinenti, nel suo pellegrinaggio
terrestre. Dobbiamo conoscere i vari momenti importanti che hanno marcato
la storia di questa Chiesa e hanno influito sugli elementi caratteristici, o sulla
direzione del suo camino. Vogliamo seguire le sue linee direttori rispettando il
principio della continuita, pero anche quello dell’adattabilita alla dinamica dei
vari periodi della storia, che hanno richiesto alcuni cambiamenti o
aggiornamenti, arrivando alla societa moderna, o piuttosto post-moderna,
attuale (chiamata anche la ,,societa liquida™).

a) Missione della Chiesa romena unita nella storia locale®

,,Se non ci fosse stata I’unione del 1700 non sarebbe stato ne il raduno del
1848 di Blaj e neanche la grande unione del 1918” (S.Em. card. Tuliu Hossu).

Offriamo in seguito alcune citazioni da opinioni espresse sulla CRU tanto
dal Santo Padre dopo la sua visita in Romania (7-9 maggio 1999), quanto dal
supremo rappresentante dello Stato romeno.

,,La Provvidenza divina ha disposto che, nel tempo in cui la santa Chiesa
non aveva ancora sperimentato al suo interno la grande divisione, voi
raccoglieste, con I’eredita di Roma, anche quella di Bisanzio”. I Romeni, infatti,
restando un popolo latino, si sono aperti ad accogliere i tesori della fede e
della cultura bizantina. Malgrado la ferita della divisione, questa eredita rimane
condivisa dalla Chiesa greco-cattolica e dalla Chiesa ortodossa di Romania.
,,Sta qui la chiave interpretativa della vicenda storica della vostra Chiesa”,
afferma il Pontefice romano. Questo anelito all’unita fu vissuto in maniera
singolare dalla Chiesa romena in Transilvania.

Lungo la sua storia CRU ha reso preziosi servizi all’intero popolo romeno
di Transilvania. Alla sua crescita spirituale e culturale essa ha offerto un
contributo decisivo, rappresentato emblematicamente dai ,,corifei” della Scuola

3 Cf. LAU, nn. 4-6.
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transilvana di Blaj, ma altresi da numerosi personaggi — ecclesiastici e laici —
che hanno lasciato un’impronta indelebile anche nella vita ecclesiale, culturale
e sociale dei Romeni*.

Nella seconda meta del ventesimo secolo, all’epoca del totalitarismo
comunista, la CRU ha dovuto subire una durissima prova, meritandosi
giustamente il titolo di ,,Chiesa dei confessori e dei martiri™.

In occasione dell’erezione dell’ Arcivescovato maggiore della CRU e
dell’intronizzazione dell’arcivescovo maggiore Lucian Muresan (Blaj, 30
aprile 2006), il Presidente della Romania Traian Basescu affermava: ,,Lungo
la storia, la Chiesa greco-cattolica ha intrecciato la sua missione spirituale
con la riscoperta e 1’affermazione delle origini latine del nostro popolo,
con I’agire per il riconoscimento dei diritti dei romeni in Transilvania e
per la formazione in scuole di lingua romena, cosicché Blaj ¢ diventato un
notorio centro di cultura e coscienza romena. Dai rappresentanti della Scuola
transilvana fino al Cardinale Iuliu Hossu, (...) e al cardinale Alexandru
Todea, esempio luminoso di resistenza nella fede, 1 rappresentanti della
Chiesa greco-cattolica hanno creato una scuola di pensiero e una scuola di
patriottismo™.

b) Missione della CRU nella storia della Chiesa universale

,,E dal mistero dell’Incarnazione che trae origine il mistero dell’unita’™’.
(...) Nel dare attuazione a questo mistero si esplica la missione della Chiesa, il
cui compito ¢ di realizzare progressivamente 1’unita con Dio e tra gli uomini®.
Nella Chiesa germogliano 'unita e la pace: ¢ in questo modo che la storia
degli uomini puo diventare storia di unita.

Le Chiese cattoliche orientali dell’est dell’Europa, come 1 documenti di

*Cf.LAU, n. 6.

> ,Ed € anche da allora — scriveva il papa Giovanni Paolo II — che la gloria del martirio
risplende con maggior chiarezza sul volto della vostra Chiesa come luce che si riflette nella
coscienza dei cristiani del mondo intero, suscitandone I’ammirazione ¢ la gratitudine”, cf.
LUA, n. 7.

¢Messaggio del presidente Traian Basescu, del 30 aprile 2006, a Blaj: ,,La storia vi ha riservato
I’esperienza di feroci persecuzioni e del martirio nel periodo comunista, esperienza che ha
provato il coraggio e la fedelta della fede in Cristo, come anche la dignita della sofferenza,
cio che significa molto non solo sul piano personale, ma anche sul piano della nostra storia
nazionale. Desidero ringraziarvi in questa ora solenne per la fedelta riguardo ai maggiori
ideali del nostro popolo e vi incoraggio con fiducia e speranza di costruire insieme, nel
orizzonte europeo, un futuro migliore”.

7Cf. LAU, n. 4.

8 ,La Chiesa ¢ in Cristo come un sacramento, cio¢ segno e strumento dell’intima unione con
Dio e dell’unita di tutto il genere umano”, cf. LG 1.
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unione dimostrano, sono nate dal desiderio ispirato dallo Spirito Santo, in vari
tempi e luoghi, di rifare I'unita con la madre Chiesa di Roma. Non senza
problemi locali ed aspetti di contrapposizione, le unioni con Roma sono andate
avanti e le Chiese cattoliche orientali sorte da questi unioni hanno portato i
loro frutti.

Nelle regioni e nelle nazioni corrispondenti sono diventate elementi di
progresso che hanno dato un impulso positivo non solo alla spiritualita cristiana,
tramite una evangelizzazione e catechesi coerente, ma anche al livello culturale
e sociale delle rispettive nazioni.

Grazie all’accesso nei grandi centri di spiritualita cattolici per la formazione
di alcuni studenti, sono riuscite a maturare una elite intellettuale per la Chiesa
e per la societa. Sono arrivate cosi ad essere portatrici del risveglio della
coscienza nazionale nei paesi corrispettivi.

La prova piu concreta della forza di queste chiese ¢ stato il fatto che erano
le prime ad essere temute e di conseguenza perseguitate dai comunisti. Era il
tempo duro della via crucis delle chiese unite, pero anche il tempo del loro
splendore, della loro purificazione e santificazione. Tramite la testimonianza
offerta usque ad effusionem sanguinem, 1 rappresentanti di queste chiese
(vescovi, sacerdoti, chierici, religiosi e laici) non solo non sono stati pervertiti
dalle dottrine ateo-comuniste, ma sono riusciti a convertire alcuni dei loro
compagni o guardiani dalle prigioni dove erano stati buttati. Sono riusciti a
trasformare le celle scure e fredde della prigione in cappelle di preghiera, il
tempo della detenzione in tempo di esercizi spirituali e le loro vite in vera
liturgia eucaristica, inno di lode offerto a Dio. Possiamo affermare che in questo
periodo di tempo hanno praticato anche un ecumenismo spirituale con le altre
confessioni, pregando nelle stesse celle.

Alla CRU, nel corso dei secoli, fu chiesta una dolorosa e difficile
testimonianza di fedelta all’esigenza evangelica dell’unita’. Essa ¢ diventata
cosi in modo speciale la ,,Chiesa dei testimoni dell’unita, della verita e
dell’amore”. La CRU, di fronte all’intera ecumene cristiana, € apparsa sempre
di piu quale testimone singolare del valore irrinunciabile dell’unita ecclesiale.

Un merito insigne della CRU ¢ stato, in particolare, quello di aver mediato

? Risplendono i nomi illustri di Vescovi come Vasile Aftenie, loan Balan, Valeriu Traian Frentiu,
Ioan Suciu, Tit Liviu Chinezu, Alexandru Rusu e del Cardinale Iuliu Hossu. Essi, come gli
oranti che ,,prestano servizio giorno e notte nel santuario di Dio” (Ap 7,15), intercedono
insieme con gli altri martiri e confessori per il loro popolo, godendo da parte di questo una
venerazione vera e profonda, cf. LAU, n. 8.
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tra Oriente ed Occidente, assumendo da una parte i valori promossi in
Transilvania dalla santa Sede; e comunicando, dall’altra, a tutta la cattolicita i
valori dell’Oriente cristiano, che a causa della divisione esistente erano poco
accessibili. La Chiesa greco-cattolica divenne percid una testimonianza
eloquente dell’unita di tutta la Chiesa, mostrando come essa includa in sé i
valori delle istituzioni, riti liturgici, tradizioni ecclesiastiche risalenti per vie
diverse alla stessa tradizione apostolica (cf OE 1)1°.

Mediante i suoi gerarchi la CRU ha offerto un significativo contributo al
livello della coscienza ecclesiale della Chiesa cattolica, tramite alcuni lavori
teologici che costituiscono la base di una propria teologia. L’idea che I’unione
con Roma non significa I’integrazione nella Chiesa romana cattolica, ma rifare
la comunione fra due Chiese sui iuris: la Chiesa di Roma e la Chiesa romena
di Transilvania, perdo guardando le proprie consuetudini e nella continuita
istituzionale. Da qui deriva anche il principio dell’unita in diversita. Unita
nella fede, ma legittima diversita spirituale, liturgica e teologica, che implica
il principio dell’uguaglianza in dignita di tutti riti''.

Ricordiamo anche la partecipazione attiva dei gerarchi greco-cattolici
romeni al Concilio Vaticano I, e il loro contributo effettivo per precisare alcuni
punti sul primato e I’infallibilita papale.

Note caratteristiche della missione della CRU nel popolo romeno:

- ricorda e afferma le radici latine del popolo romeno,

- tramite la formazione nei centri cattolici d’Europa si forma una elite
intellettuale portatrice di risveglio della coscienza nazionale,

- aiuta notevolmente la crescita spirituale e culturale dei romeni della
Transilvania,

- lavora per il riconoscimento dei diritti dei romeni in Transilvania,

- offre I’esempio di resistenza nella fede con dignita nella sofferenza e
genera una vera scuola di patriottismo,

- sempre fedele ai maggiori ideali del popolo romeno.

Alcune caratteristiche riguardo la missione della CRU nella storia della
Chiesa universale:
- voglia spirituale di rifare ’'unione con la Chiesa di Roma,

1°Cf. LUA, n. 6.

' Alla caratteristica dell’unita nella diversita della Chiesa cattolica le Chiese orientali in comunione
con Roma giocano un ruolo particolare: ,,In esse, infatti, poiché sono illustri per veneranda
antichita, risplende la tradizione che deriva dagli apostoli attraverso i padri e che costituisce
parte del patrimonio divinamente rivelato e indiviso della Chiesa universale” (OE 1).
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- impulso positivo alla spiritualita cristiana, evangelizzazione e catechesi
coerente,

- ruolo di mediatore che favorisce lo scambio lo scambio di valori fra
I’Oriente transilvano e 1’Occidente cattolico,

- offre I’esempio di una dolorosa e difficile testimonianza di fedelta
all’esigenza evangelica dell’unita di fronte all’intera ecumene cristiana,

- apporta un contributo teologico riguardo il primato e I’infallibilita papale
ma anche al livello della coscienza ecclesiale della Chiesa cattolica,

- offre una testimonianza eloquente dell’unita in diversita della Chiesa.

2. Attualita:
a) Missione della CRU nel quadro della Chiesa universale
nel mondo moderno

Riprendiamo le note caratteristiche della CRU' cosi come il pontefice
con grande esattezza le descrive, ossia tre teologici e tre storici: ,,Anche la
Chiesa greco-cattolica di Romania affonda le sue radici nella Parola di Dio,
nell’insegnamento dei padri e nella tradizione bizantina, ma trova inoltre
una sua peculiare espressione nell’unione con la Sede apostolica e nello
stigma delle persecuzioni del XX secolo, oltre che nella latinita del suo
popolo. E da tutti questi elementi che risulta I’identita della vostra Chiesa, la
cui radice ultima ¢ la Santissima Trinita”"?,

Il metropolita Vasile Suciu offre una definizione molto suggestiva della
nostra Chiesa: ,,Se siamo orientali con molte delle nostre consuetudini e
delle nostre maniere e se siamo occidentali con le nostre tendenze, con le
nostre anime, in breve se siamo da punto di vista etnico una felice
combinazione dell’elemento orientale con quello occidentale, lo stesso
dobbiamo essere anche dal punto di vista ecclesiale: rito e culto orientale,
ortodosso, che ¢ diventato la nostra seconda natura, e fede interna, anima,
occidentale”.

Papa Giovanni Paolo II ha fatto un preciso riferimento ai martiri del secolo

12 Vi sono varie immagini simboliche per le Chiese unite. I cattolici usano ,,il ponte” (aiuta a
fare il passaggio da una riva all’altra, anche se dobbiamo ricordarci che sempre quello calpestato
da tutti i passanti...), invece gli ortodossi adoperano ,,I’ibrido” (ricordiamoci che I’ibrido ¢
sorto come necessita per migliorare o offrire qualita superiore a un frutto o una pianta...).

13 Cf. LUA, n. 13, ,,al tempo del concilio Vaticano II abbiamo riscoperto quella che ¢ sempre
stata la radice santa che nutre la Chiesa: la Parola di Dio, interpretata factis et verbis dalla
liturgia, dai concili, dai padri, dai santi. Ma abbiamo anche ripetuto con forza che la sorgente
principale dell’unita nella Chiesa ¢ la Santissima Trinita” (cf. LG 1-8).
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scorso', riconoscendo loro il merito di aver dato un notevole impulso alla
causa dell’unita di tutti 1 cristiani e incoraggiando le generazioni attuali a
individuare e valorizzare le figure dei martiri della CRU.

Il Pontefice invitava gli studiosi della CRU di fare un rivisitazione
storica e approfondire gli atti dei sinodi provinciali, come anche una
indagine basata su una seria analisi storica e linguistica, seguendo I’esempio
degli Studiosi della Scuola transilvana'®. ,,In tal modo I’identita della vostra
Chiesa e il suo profilo spirituale appariranno con un vigore nuovo,
contribuendo sia alla cultura della Romania, sia a quella dell’intera ecumene
cristiana. Un altro speciale impegno raccomandato ¢ quello della ricezione
del concilio Vaticano I1°,

La ricerca dell’unita tra i cristiani, nell’amore e nella verita, costituisce
un elemento fondamentale per una piu incisiva evangelizzazione. Per volonta
di Cristo, infatti, la Chiesa ¢ una e indivisibile. Un ritorno autentico alle
tradizioni liturgiche e patristiche, tesoro condiviso con la Chiesa ortodossa,
contribuira alla riconciliazione con le altre Chiese presenti in Romania'’.

4 Cf.LUA, n. 9.

15 Sara, inoltre, molto utile considerare la situazione odierna alla luce della vostra storia. Appare
infatti necessario un esame approfondito del contesto, dello spirito e delle decisioni dei vostri
sinodi provinciali svoltisi negli anni 1872, 1882 ¢ 1900. La stessa rivisitazione storica dovrebbe
riguardare anche altri importanti eventi che hanno segnato la storia della Chiesa greco-cattolica
romena. ’esempio degli illustri studiosi della Scuola transilvana di Blaj, i quali hanno operato una
disamina degli avvenimenti ispirata ad una seria analisi storica e linguistica, puo servire a questa
ricerca come importante base di riferimento al fine di ottenere risultati attendibili. Nell’ambito di
questo tipo di riesame non mancheranno di venire alla luce aspetti fondamentali per la tradizione
teologica, liturgica e spirituale della Chiesa greco-cattolica di Romania”. Cf. LUA, n. 10.

16 ,Con speciale impegno si dovra pure affrontare il problema della ricezione del Concilio
Vaticano II da parte della Chiesa greco-cattolica di Romania. A motivo delle persecuzioni
in atto a quell’epoca, la vostra Chiesa non ebbe la possibilita di partecipare in modo pieno
a quello storico evento”. Ibidem

17_In questo spirito di riconciliazione ¢ da incoraggiare caldamente il proseguimento del dialogo
trala vostra Chiesa e la Chiesa ortodossa, sia a livello nazionale sia a livello locale, nella speranza
che presto tutti i punti controversi siano chiariti in spirito di giustizia e di carita cristiana”, cf.
Ibidem. Papa Leone XIIImo nella sua enciclica Orientalium dignitas (del 30.11.1894) precisa
che il fatto di mantenere i riti orientali non & una ,,trappola” per convertire gli acattolici, e neanche
unmodo ,,camuffato” per preparare un ritorno al rito latino, ma i riti orientali sono considerati un
»gioiello” dell’intera Chiesa, che costituisce un elemento principale della tradizione apostolica,
una testimonianza viva dell’unita nella fede della chiesa una. I riti fanno parte dalla nota di
cattolicita della Chiesa. Guardate cosi, le Chiese Cattoliche orientali non danneggiano 1’unita
della Chiesa, ma al contrario lo manifestano nella loro varieta (cf. OE 2).
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Le mutate circostanze attuali richiedono, infatti, che si persegua I’unita in
un orizzonte ecumenico piu largo, nel quale occorre ,,rendersi disponibili
all’ascolto dello Spirito e ripensare con coraggio i rapporti con le altre Chiese
e con tutti 1 fratelli in Cristo nell’atteggiamento di chi sa ,,sperare contro ogni
speranza’,, (cfr Rm 4,18)'%.

Punti importanti di riflessione tratti dai documenti del magistero della
Chiesa cattolica'’: ,,Le Chiese orientali cattoliche sono una realta ecclesiale
in comunione con la Sede apostolica di Roma, realta ecclesiale ratificata con
atti di Unione durante la storia del secondo millennio. Questa realta e
comunione ecclesiale non ¢ uno stato provvisorio e precario, bensi pienezza
di ecclesialita. Giustamente percio le Chiese orientali cattoliche, in quanto
parte della comunione cattolica, hanno non solo il diritto di esistere e di
agire per rispondere alle necessita spirituali dei loro fedeli dovunque essi si
trovano, ma di progredire ed assolvere con nuovo vigore la loro missione.
Essendo nella piena comunione con la Sede apostolica di Roma, hanno 1
diritti e gli obblighi legati alla comunione di cui fanno parte”?. Secondo il
Decreto OE 6 si esprime la volonta che le Chiese orientali cattoliche
riscoprano la loro propria identita e ci0 richiede fedelta alle proprie tradizioni
e organico progresso tenendo conto delle esigenze del mondo odierno, ,,senza
forme e sviluppi avventizi (estranei), derivanti da influenze diverse
provenienti da tradizioni liturgiche e paraliturgiche estranee alla propria
tradizione™!. ,,Questo significa che & necessario che ogni eventuale
adattamento della vostra liturgia si fondi su uno studio attento delle fonti, su
una conoscenza obiettiva delle peculiarita proprie della vostra cultura, sul
mantenimento della tradizione comune a tutta la vostra cristianita”?.

18 Cf. LUA, n.12.

1 decreti conciliari Orientalium Ecclesiarum, Unitatis redintegratio, il Codex canonum
Ecclesiarium orientalium, CCEO, completati ulteriormente con il nuovo Direttorio
ecumenico, la Lettera enciclica Ut unum sint, del 25 maggio 1995, la lettera apostolica
Orientale lumen, del 2 maggio 1995, e il Catechismo della Chiesa cattolica.

20D. Salachas, L’identita delle Chiese Orientali Cattoliche alla luce dei decreti conciliari OE
e UR, e del CCEO, in Cultura crestina, 3-4 (2006) 6-29.

21 Cf. Giovanni Paolo II, Discorso ai partecipanti al Sinodo del Patriarcato cattolico armeno
(26 agosto 1989), L’Osservatore romano, 27 agosto 1989, 7.

2 Giovanni Paolo II, Omelia nella preghiera dell’incenso nel rito alessandrino-copto (14
agosto 1988), L’ Osservatore romano, 16-17 agosto 1988,5.

200



LA MISSIONE DELLA CHIESA DEI MARTIRI PER
L’UNITA, , LA NOSTRA FEDE E LA NOSTRA VITA”
(S.EM.R. IULIU CARD. HOSSU)

In questo senso ci siamo permesso di offrire qualche concreto
suggerimento per i rapporti fra la Chiesa di Roma e le Chiese cattoliche
orientali®.

Consultare i patriarchi, arcivescovi maggiori, metropoliti o esarchi delle
Chiese orientali (anche se richiede tempo, pazienza e risorse materiali), potra
essere una modalita esemplare dell’esercizio della sinodalita nel ministero
petrino, che costituira certamente un passo avanti verso 1’ideale dell’unita nella
Chiesa cattolica ma anche sul piano ecumenico. Sara di sicuro uno stimolo per
le Chiese orientali sui iuris, cio€ un invito di uscire da una certa inerzia e
I’occasione di darle un dinamismo, che potra avere un influsso positivo sullo
sviluppo interno delle stesse e provera I’importanza che la Chiesa madre accorda
a queste Chiese.

Le altre confessioni cristiani acattoliche non potranno accusare la
Chiesa romana né di proselitismo, né di latinizzazione. In piu, sarebbe un
esempio che potrebbe attirare alla comunione cattolica le altre confessioni
acattoliche. Indubbiamente sarebbe anche un arricchimento per le Chiese
di rito latino conoscere di piu i riti delle chiese orientali, parte della stessa
Chiesa cattolica.

b) Missione della CRU nella societa romena odierna

»Non chiediamo niente per la nostra Chiesa nella guerra che li ¢ stata
dichiarata, soltanto quello che Tertulliano chiedeva per la Chiesa di Cristo del
suo tempo: «Non ci condannate prima di conoscerci!»” (metropolita Vasile
Suciu).

Possiamo affermare che dopo la caduta del regime comunista,
I’itinerario della Chiesa greco-cattolica di Romania ha seguito generalmente
quattro tappe:

I. Periodo di organizzazione e rinascita (1989-1993); II. Periodo di
sviluppo contro tutte le avversita (1994-1997); I1I. Periodo di ecumenismo

2 1. Nei documenti magisteriali indirizzati a tutta la Chiesa cattolica, ai numeri che trattano
aspetti liturgici o di tradizioni specifiche soltanto per le Chiese di rito latino si faccia una
specificazione o una nota: ,,questi numeri del documento si riferiscono solo alle chiese di rito
latino. Per le chiese di rito orientale si segua il diritto particolare o le direttive dei capi delle
Chiese orientali sui iuris”. Un modello in questo senso e dei suggerimenti pratici vengono
forniti dai documenti del concilio Vaticano II (SC nn. 3b-4; OF nn. 1-3, 6). 2. Desiderando
avere un documento per tutti i riti della chiesa cattolica mi pare che sarebbe un bellissimo
segno di unita consultare su questi aspetti specifici le Chiese orientali sui iuris, perché in
seguito tutte le Chiese cattoliche si sentino interpelate dal documento finale, anche in materia
liturgica o nelle proprie tradizioni.
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paradossale e attivita di sostentamento coordinato (1998-2003); I'V. Periodo
di grandi cambiamenti, di nuove sfide e di un nuovo slancio (2004-2007).

La CRU sta percorrendo un periodo storico di sviluppo e di ristrutturazione,
che offre, certamente con 1’aiuto divino, la possibilita di un nuovo slancio e un
notevole miglioramento al livello della pastorale. Di conseguenza, consideriamo
che sia importante in questo momento storico sostenere con mezzi adatti il
rinnovamento e I’avvio delle nuove strutture, ma anche continuare i progetti
gia avviati.

Il quadro offerto dalla nuova Legge per i culti e I’entrata nell’U.E., non
sono in grado di risolvere i problemi attuali della CRU?, soprattutto nel contesto
generale dell’attuale crisi finanziaria mondiale.

Si spera che I’integrazione europea portera a lungo termine un
miglioramento della situazione economica del paese in generale, pero 1’influsso
sara piu sentito al livello delle autorita locali, delle strutture universitarie di
insegnamento —ricerca e dell’ambito socio-caritatevole, per i progetti autorizzati
dello Stato. Al livello della Chiesa greco-cattolica non vi saranno cambiamenti

2 A. La Legge riguardo la liberta religiosa e il regime generale dei culti, nr. 498/2006 afferma
I’uguaglianza dei culti di fronte allo Stato e la non-discriminazione, perod rimanda il
sostentamento dei culti e delle loro attivita prima di tutto ai culti rispettivi (art. 10 §1). Il
sostentamento del personale clericale e non-clericale ¢ ,,in funzione del numero dei fedeli di
cittadinanza romena” (art. 10 §4). Riguardo al funzionamento delle unita di culto, per le
riparazioni e per le nuove costruzioni, il sostentamento ¢ accordato ,,in funzione del numero
dei fedeli, conformemente all’ultimo censimento e ai bisogni reali” (art.10 §6). Dunque la
Legge favorisce i culti con gran numero di fedeli e prende in considerazione il censimento del
2002, tanto criticato dalla Chiesa greco-cattolica. Il cosiddetto ,,principio della proporzionalita”
ci sembra doppiamente inapplicabile alla situazione della nostra Chiesa per piu ragioni: a)
Non tiene conto del fatto che nel 1948 tutti i beni patrimoniali della Chiesa greco-cattolica
sono ,entrati” nel patrimonio della Chiesa ortodossa, che non ha perso niente. Non sarebbe
normale, se si vuole parlare di proporzioni, aiutare in proporzione ai danni subiti? b) Che cosa
vuol dire ,,proporzionalita” quando si tratta di edifici per il culto? Probabilmente la maggioranza
ricevera I’edificio e la minoranza ,,in proporzione” un numero di finestre o di porte! ¢) Il culto
maggioritario ottiene evidentemente di piu, dalle tasse di culto, cioé entrate ,,proporzionali”
al numero dei fedeli. Le parrocchie ortodosse sono pitl numerose e bene-stanti in rapporto
con le parrocchie greco-cattoliche delle stesse localita, che, spesso, sono inferiori
numericamente e piu povere. d) In quanto pastore di una Chiesa locale, su richiesta, devo
mandare un sacerdote a celebrare i sacramenti anche se sono solo dieci fedeli che abitano in
cima della montagna e devo pagarlo pari ad uno che celebra in citta per quatro cento fedeli, o
forse di piu perché lo sforzo per arrivare 1i in montagna ¢ piu grande. Come si potrebbe
applicare qui il ,,criterio” ricordato sopra? e) Perché non si prova a riparare i danni subiti dalla
Chiesa greco-cattolica (al livello patrimoniale) prima e in seguito parlare di uguaglianza davanti
alle leggi dello Stato?
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notevoli immediati. Forse vi sara un influsso negativo a causa dell’aumento
del prezzo di acquisto dei beni materiali, per arrivare al livello del mercato
europeo ¢ a causa della crisi finanziaria.

Il periodo storico dell’integrazione europea costituisce certamente anche
una grande sfida per la fede cristiana in genere e in particolare per i cattolici.
L’arrivo del secolarismo aggressivo, del benessere basato sul consumismo,
del relativismo riguardo ai principi morali sulla famiglia e la vita, di sicuro
costituiscono delle prove per la fede dei cristiani e sopratutto per le giovani
generazioni.

L’emergenza piu grande del momento ¢ sostenere il funzionamento
delle nuove strutture della Chiesa arcivescovile maggiore per migliorare
il coordinamento e la comunicazione al livello pastorale?’. Nello stesso
tempo consideriamo importante finire le costruzioni di Chiese e case
parrocchiali cominciate, per offrire alle comunita uno spazio per le
celebrazioni, per la catechesi e per assicurare ai sacerdoti un alloggio
in mezzo ai propri fedeli. Il finanziamento e la formazione perma-
nente del clero devono continuare come condizione necessaria per una
buona pastorale. Non si deve tralasciare il sostentamento delle istituzioni
di insegnamento della Chiesa a tutti livelli®%, per avere delle nuove
generazioni ben preparate e poter creare dei nuclei di formazione gio-
vanili, per sviluppare delle attivita ricreative che possano interessarli e
avvicinarli alla Chiesa. Accordare importanza ai progetti socio-cari-
tatevoli e di autofinanziamento che le eparchie possono sviluppare

2> Alcuni punti concreti sulla pastorale e le direzioni per lo sviluppo nei seguenti anni per la
Chiesa romena unita con Roma greco-cattolica, L’ Arcivescovato maggiore di Fagaras e Alba-
Iulia (R.0.A.C.O., Roma, gennaio 2007): A. Missione 1) Sviluppo e consolidamento
istituzionale della Chiesa Arcivescovile maggiore. 2) Sviluppo e consolidamento delle comunita
di fedeli greco-cattolici. 3) Sostentamento e formazione permanente del clero. B. Educazione
1) Sviluppo dell’insegnamento cattolico di qualita e competitivo, di varie specializzazioni, a
tutti livelli e di vari gradi. 2) Formazione, qualificazione, specializzazione e riconversione
professionale per i laici. C. Catechesi 1) Sviluppo, sostentamento e consolidamento della
catechesi in parrocchie, a vari livelli di eta. 2) Stimolare e coltivare lo spirito del volontariato
dei fedeli greco-cattolici, per un impegno maggiore nelle attivita della Chiesa. D. Caritas 1)
Consolidamento della capacita istituzionale delle organizzazioni Caritas eparchiali. 2)
Iniziazione, sviluppo e accordo dei servizi sociali in conformita con la visione, missione e
valori della Caritas. 3) Aumento della stabilita finanziaria delle organizzazioni Caritas eparchiali.

26 Si pensa ai bambini degli orfanotrofi e asili di bambini, all’insegnamento religioso nelle
scuole e la catechesi in parrocchie e la catechesi universitaria.
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secondo il patrimonio, le risorse locali, ambientali e 1 mezzi a disposizione, per
rispondere a delle necessita locali oggettivi e potranno essere sostenuti da fondi
europei.

Conclusioni e direzioni per I’avvenire

Il prof. dr. Dimitri Salachas, attuale esarca greco-cattolico di Atene, cerca
di rispondere alla domanda del santo padre della Lettera enciclica Ut unum
sint: ,,Quanta est nobis via?”, — cioé quanta strada le nostre Chiese orientali
cattoliche devono ancora percorrere? — concludendo: ,,La nostra preoccupazione
deve essere triplice: 1) La salus animarum, che ¢ la Suprema lex, 2) il
consolidamento della piena comunione con la Chiesa apostolica di Roma nella
fede e nella salvaguardia della legittima identita orientale, e 3) I’unita di tutti i
cristiani, specialmente tra tutti gli orientali, cattolici ed ortodossi’.

Alcune direzioni, prospettive future:

1),,I1 Mio Padre lavora e anch’io lavoro” (cf. Gv 5,17) ¢ una frase biblica
che ci ricorda il principio della creatio continua e ci invita a collaborare con
Colui che lavora per il bene di coloro che lo amano. Dipende anche da noi
,rinnovare la faccia della terra” (cf. Sal 103,31) nella quale viviamo. ,,Esiste,
infatti, una sola missione della Chiesa ricevuta da cristo nella diversita di doni”,
affermava in una conferenza S.Em.R. Cristoph card. Schonborn.

2) L’espressione ,,organico progresso’, utilizzata nei documenti del
concilio Vaticano II, applicata alla missione generale delle Chiese orientali
cattoliche come principio per un ulteriore sviluppo, richiede una profonda,
oggettiva e attuale conoscenza della propria storia e tradizione?’. Nello stesso
tempo un’altrettanta profonda, oggettiva e attuale conoscenza del popolo di
Dio per il quale la Chiesa lavora e della realta storica socio-culturale nella
quale essa opera.

3) In questa difficile missione che ci sta davanti non dimenticare che
non siamo mai soli. Per primo consideriamo che ¢ Dio che ha voluto
I’esistenza di queste Chiese, ma dobbiamo ricordaci anche dei nostri fratelli
sapendo che ,,le stesse sofferenze sono inflitte nel mondo anche ai
vostri fratelli” (cf. 1Pt 5,9). Teniamo presente tutto quello che ci unisce

27 Lamissione loro affidata (...) di promuovere 1’unita di tutti i cristiani specialmente orientali
(...) in primo luogo con la preghiera, I’esempio della vita, la scrupolosa fedelta alle antiche
tradizioni orientali, la mutua e piu profonda conoscenza, la collaborazione e la fraterna
stima della cose e degli animi” (cf. OE 1).
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in quanto storia passata ¢ presente delle nostre Chiese?®. Le nostre varie
esperienze possono arricchirci vicendevolmente.

4) Siamo delle Chiese unite con Roma, dunque abbiamo come sigillo un
carisma speciale per 1’unita che dobbiamo valorizzare. Unita fra le varie strutture
delle proprie Chiese sui iuris, ma anche unita fra di noi Chiese cattoliche
orientali. Forse cosi la nostra voce non sara soltanto ,,la voce di uno che grida
nel deserto” (cf. Mt 3,3), ma sara un coro che potrebbe abbellire il volto del
Corpo mistico di Cristo, cio¢ il volto della Chiesa universale (I’unita in
diversita). Dato che siamo sensibilmente in situazioni di sviluppo simili risulta
la necessita di uno scambio permanente, per condividere proprie inquietudini
ma anche per imparare soluzioni trovate dagli altri ai vari problemi®. Tutto
questo richiederebbe degli incontri periodici e delle strutture adatte di comune
riflessione per una migliore collaborazione. Esprimiamo il nostro desiderio
vivo di collaborare per rafforzare questa unita e costituire cosi un vero modello
di unita anche per le Chiese ortodosse, che guardano con molta attenzione i
rapporti fra la Chiesa madre di Roma e le Chiese orientali cattoliche.

,dlate sobri, vigilanti. Il vostro nemico, il diavolo, va in giro come un
leone ruggente, cercando qualcuno da divorare: resistetegli stando saldi nella
fede, sapendo che [e stesse sofferenze sono inflitte nel mondo anche ai vostri
fratelli. 1l Dio di ogni grazia, che vi ha chiamati alla sua gloria eterna in unione
con Cristo, perfezionera voi che per un breve periodo dovrete soffrire, vi
consolidera, vi irrobustira, vi dara un fondamento. A lui la potenza per tutti 1
secoli dei secoli. Amen.” (1Pt 5,6-11).

2 Nei viaggi intrapresi in altri paesi dell’,,Europa dell’est”, cio¢ Ucraina, Slovakia e Ungheria,
ho scoperto con gioia il patrimonio comune che unisce le nostre Chiese cattoliche orientali
sui iuris: 1) il patrimonio liturgico spirituale e teologico, la cui manifestazione ¢ il rito
orientale, con le sue tradizioni specifiche locali; 2) i santuari di pellegrinaggio e le icone
miracolose della Madre di Dio, veri centri di forza per le comunita; 3) la storia insanguinata
delle persecuzioni e privazioni del tempo dei regimi comunisti; 4) I martiri per la fede
cristiana e per 1’unita con la Chiesa di Roma; 5) Problemi attuali col governo o con la
confessione maggioritaria riguardo al patrimonio mobile e immobile della Chiesa e tutti i
problemi legati ad un nuovo inizio nell’insegnamento, nella catechesi, nelle strutture
eparchiali; 6) Lo stile architettonico delle Chiese barocche, con iconostasi barocco ereditate
dalle chiese di rito latino; 7) Condividiamo addirittura anche dei meravigliosi elementi
naturali, con alcuni, cio¢ la catena dei Carpati o il bello e blu Danubio, come segno della
presenza dello stesso Dio che ci unisce finche sara tutto in tutti (san Paolo).

2 Funzionamento delle strutture, finanziamento dei sacerdoti, costruzioni chiese e case
parrocchiale, ricupero del patrimonio, problemi con i governi, problemi con altre confessioni
e altre.
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Cartea despre ingeri a
profesorului dominican Serge-Tho-
mas Bonino de la Toulouse este o
carte pe care mi-ar fi placut sa o
scriu. Conceputa sub forma didactica
a paisprezece prelegeri universitare,
lucrarea Tnainteaza pas cu pas in
explorarea unui domeniu aproape
uitat, chiar de catre teologi, si anume
angelologia. Sursa principala de
inspiratie a autorului este gandirea
tomistda, 1nsa 1in abordarea
subiectului, Bonino nu se limiteaza
la aceasta referinta unica.

Cele patru sectiuni ale cartii
trateaza (1) credinta si interpretarea
traditionala a temei in Vechiul si
Noul Testament, in textele patristice
si scolastice, precum si in contextul
actual — marcat de dezvrajirea lumii
si de demitizarea Revelatiei, (2)
natura ingerilor: statutul metafizic,
cunoasterea naturald si viata lor
afectiva, (3) ceea ce autorul numeste
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aventura angelica: creatia, vocatia
si fericirea lor supranaturala, caderea
ingerilor, (4) locul lor in istoria
mantuirii: raportul dintre lumea
angelica si Isus Cristos, ierarhiile
ceresti in relatie cu misterele
mantuirii, ministerul Ingerilor buni
in contrast cu implicarea ingerilor rai
in ,taina faradelegii”.

Cele treizeci de pagini de
bibliografie de la sfarsitul volumului
nu arata atat interesul teologilor
contemporani fata de aceasta tema,
cat necesitatea de a cauta informatii
relevante in cercetari teologice di-
verse, de cele mai multe ori avand
un alt caracter. Se observa, de
asemenea, disproportia dintre textele
premoderne consultate si cele
moderne asupra subiectului, ceea ce
trimite, in opinia autorului, in primul
rand la nevoia unei hermeneutici a
traditiei (in care Toma de Aquino
ocupa un loc privilegiat, inclusiv
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prin sinteza patristica pe care o
realizeaza).

Citind aceasta carte, ne putem
pune intrebarea aparent banala
asupra modului in care se scrie in
general teologie azi, asupra manierei
de argumentare si a surselor utilizate.
Probabil ca situatia excesivei

specializari si a fragmentarii do-
meniilor de cercetare fac aproape
imposibild o vedere de ansamblu
calificata si totodata inspirata. Insa
contributia volumului lui Bonino ar
putea fi utila si in acest sens.

Alin TAT
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MOTS CLE: Christoph Theobald, Vatican I, théologie, modernisme
catholique, christologie, apologétique, Ignace de Loyola, Thomas d’ Aquin,

postmodernité.

Christoph Theobald este unul
din teologii francofoni cei mai
proeminenti ai momentului §i ca
unul care considerd cd adevaratele
dezvoltari in teologie se produc prin
studii n reviste de specialitate si mai
putin prin carti — adresate unui pub-
lic larg, prin forta imprejurarilor —
,,debuteazd” cu acest masiv volum
personal. Autorul, binecunoscut atat
ca profesor de teologie fundamentala
st dogmaticd la Facultatile pariziene
ale iezuitilor (Centre Sevres) sau ca
redactor al prestigioasei Recherches
de science religieuse, precum si din
alertele interventii din Etudes,
livreaza aici prima lucrare de
anvergura, despre statutul teologiei
in lumea contemporana.

Cartea cuprinde o serie de studii
ale teologului, prinse intr-un /egato
dat de preocuparea majora de a
defini avatarurile si chipurile
teologiei actuale. Dupa uvertura
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programatica si metodologica, in
care se clarificd acceptiunea
theobaldiana a conceptului de stil, in
patru mari parti si mult mai multe
capitole, sunt tratate, pe rand, teme
precum; (in prima parte)
modernismul catolic, cristologia si
apologetica lui Maurice Blondel, o
teorie teologicd a modernitatii,
»intelepciunea lui Solomon” la
conciliul Vatican I; (in a doua parte)
raportul teologiei spirituale cu
dogmatica, maniera ignatiana de a
practica teologia, dreptatea
Imparatiei, teologia narativa,
caracterul confesant al teologiei, dar
si pertinenta sa stiintificd; (in a treia
parte) crestinismul ca ,religie a
interpretarii”, Origen in
hermeneutica actuala, Troeltsch si
metoda istorico-criticd, apocaliptica,
geneza corpusului biblic si a
Bisericii totodata, exegeza la Evrei
11,1-12; (in a patra parte, cea mai
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extinsd) Dumnezeul postmodernilor,
teologia politica, teologia Intalnirii
dintre evrei, crestini si musulmani,
cristologia din nou, maestrul interior,
mesianismul crestin, unitatea in
contextul mondializarii, teologia
creatiei, teologia vietii, problema
raului si teodiceea, comuniunea
sfintilor fatd cu solitudinea. Cele
treizeci si cinci de pagini de
bibliografie de la sfarsitul lucrarii
aratd si cantitativ cat de larg este
orizontul teologic al lui Theobald,
prin numeroasele surse folosite si
prin referintele indicate.

Ma voi opri in continuare doar
asupra a doud capitole ale cartii,
pentru a reliefa subtilitatea si
noutatea acestui discurs teologic.
Maniera ignatiana de a practica
teologia, din primul volum, propune
discerndmantul spiritelor, dar si al
textelor, drept criteriu tipic iezuit al
productiei teologice. Nici exclusiva
teologie contemplativd (sau
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speculativa, Tn maniera tomista) si
nici teopraxia singura (la moda!) nu
convin modului traditional de a face
teogie in linia sfantului Ignatiu si a
Companiei lui Isus. Iar in cel de-al
doilea volum, in capitolul ce trateaza
credinta trinitarad si unitatea sociala
ca problema de teologie politica,
autorul se situeaza pe o pozitie la
limita dintre ceea ce el numeste
regula dogmatica §i creativitatea
spirituala, asadar la frontiera fragila
dintre certitudinea unui discurs
repetitiv si riscul unuia inovativ,
ambele legitimate prin prisma
discernamantului angajat anterior.

O carte densa, in care, pe de o
parte, Theobald analizeaza teme
punctuale ale modernei teologii,
pentru ca, intr-un demers secund, sa
propund, tatonant, asumarea unui
statut riscat al teologiei in asa-zisa
postmodernitate.

Alin TAT
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L’APPROCHE DE SAINT AUGUSTIN, PUF,
COLL. EPIMETHEE, PARIS 2008, 444 p.

MOTS CLE: Jean-Luc Marion, Augustin, philosophie, théologie, ego.

Ultima carte a lui Jean-Luc
Marion exploreaza, in lung si in lat,
opera augustiniand. Totusi, nu este
vorba de o exegezad sau de un
comentariu in sensul strict al
comentarismului filozofic, ci de o
lectura filozofica, i. e. speculativa si
tipic marioniand, a corpusului
investigat. Lucrarea se doreste mai
degraba un dialog cu gandirea
teologului cartaginez, pe care autorul
o propune universului filozofic
contemporan. Nu putine sunt paginile
in care conceptele doc-torului african
sunt traduse si analizate cu ajutorul
altor concepte din gandirea actuala,
mai ales de traditie fenomenologica
(Husserl, Heidegger etc.).

De fapt, Marion propune tocmai
o astfel de relecturd fenomenologica
a operei augustiniene, privilegiind
cautarea i locul sinelui, asa cum
apar acestea in Confesiuni. Situl
epistemic al acestui demers se afla
in confessio, ca pandant al reductiei
husserliene, conform interpretarii
marioniene.

Concluzia cartii reia, in maniera
foarte sintetica cele sase teze
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principale (din tot atatea capitole)
privitoare la tema cercetata:
Confessio nu este un act de limbaj
printre altele, ci se constituie in
fundamentul insusi al limbajului.

Certitudinea (augustiniand si nu
carteziand) existentei sinelui
manifestd deopotrivd inaccesi-
bilitatea esentei sinelui.

Dorinta de fericire, adevarat
principiu prim in ordine augus-
tiniand, trimite la un caz particular
de fenomen saturat: gaudium de
veritate.

Vointa apare ca nucleu
ireductibil al ego-ului, de care acesta
din urma nu se poate desprinde. Eul
augustinian se declind potrivit unei
practici.

Temporalitatea ego-ului este
primul marker al conditiei de
creaturd (La acest capitol autorul il
exonereazd pe Augustin de critica
onto-teologiei, care ar echivala
creatia cu fiinta).

Conceptul antropologic de loc
desemneaza distanta care se instituie
intre ego si sine, asadar in actul
iubirii.
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Prezentul demers al lui Marion
continua cercetarile sale cu privire
la fenomenele saturate, aplicate aici
unor idei ale lui Augustin, dar se
inscrie si 1n interesul mai larg acordat

teologului african in filozofia
franceza recenta, la autori precum
Ricoeur, Henry, Chrétien.

Alin TAT
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DIN ISTORIA BISERICII ROMANE UNITE
CLANDESTINE. 4. WILLIAM TOTOK, EPISCOPUL,
HITLER SI SECURITATEA. PROCESUL STALINIST
IMPOTRIVA ,,SPIONILOR VATICANULUI”
IN ROMANIA. IASI 2008

KEYWORDS: bishop, greek-catholic priest, apostolic nunciature, apos-
tolic nuncio, secret police (Securitate), acts of law

Cartea cuprinde, asa cum se
afirma 1n titlu (p. 5), In Nota asupra
editiei, o serie de documente inedite
selectionate din arhiva CNSAS. Ele
se referd la drama Bisericii romano-
catolice din Romania si, in special,
la cea a episcopului de Timisoara —
dr. Augustin Pacha. Aceastd drama
s-a petrecut sub influenta politicii
staliniste-sovietice impotriva
Bisericii Catolice si s-a materializat
s1 In Romania in asa-zisul proces al
,spionilor Vaticanului” din
septembrie 1951. Procesul, parte din
politica anticatolica a Partidului
comunist, este inca o dovada a
obedientei conducerii Partidului
comunist ajuns la putere fatd de
ocupantul sovietic §i sprijinitorul
politicii de comunizare a Romaniei.

Lucrarea are sapte parti: 1. o
notd asupra editiei (p. 5-6), cu cateva
indicatii in legatura cu metoda de
lucru; 2. un studiu introductiv (p. 7-
88) care reprezintd o interpretare a
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documentelor adunate 1n cadrul unei
istorii (destul de subtiri) a epocii si
a politicii religioase a Partidului
comunist; 3. documente (p. 89-381)
legate, mai ales, de cazul Pacha (dar
in care sunt incluse date si
numeroase persoane, atat ca martori,
ca informatori sau ca persoane care
completeazd 1imaginea din
documente); 4. bibliografie (p. 383-
398); 5. indice de nume (p. 399-406)
alfabetic, simplu, fara explicarea
necesard, asa ca cititorul nu poate sti
despre cine este vorba; 6. ilustratii
(15), fie cu legenda incorporata si
indicarea provenientei, fie fard
indicarea acesteia; 7. un cuprins
simplu.

Are un opis al documentelor,
dar documentele nu sunt numerotate;
singura indicatie deosebitoare fiind
data documentului (uneori confuza);
documentele nu sunt citate in text;
nu are prescurtdri bibliografice desi
multe citate se repetd; nu are nici lista
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cu prescurtarile tehnice, dar uneori
acestea sunt explicate in note (dupa
citarea lor). Notele de subsol (fie ele
referinte, fie chiar note simple) sunt
numerotate pe pagind, nu cum se
obisnuieste de la 1 la infinit.

In ansamblu, din punct de
vedere stiintific, aratd ca o lucrare
de incepator la care nici un maestru
nu si-a dat girul si nu a corectat
greselile primitive. Se bazeaza mult
pe scrieri care nu au caracter
stiintific, pe care le citeaza uneori
copios, luandu-le de bune.

Pentru ca aceasta carte, care asa
cum am aratat mai sus, se refera la
istoria Bisericii romano-catolice din
Romania si relatiile ei cu Statul
comunist in perioada 1945-1951, am
ales doar cateva secvente care se
referd la episcopi, teologi, preoti si
calugari greco-catolici. Acestia apar
in text fie in contextul general al
persecutiei anticatolice, fie chiar in
legatura cu procesul spionilor.
Trebuie spus dinainte ca acest
proces, ca si toate procesele similare
aranjate de organele de represiune
dupa modelul sovietic, are o dozd
foarte consistenta de aranjament
antecalculat.

Informatiile despre
personalitatile greco-catolice sunt in
parte cunoscute (dar fara o
documentare atat de precisd ca in
aceasta carte), fie sunt chiar inedite.
Multe din informatii se regasesc in
lucrari greco-catolice referitoare la
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persecutia anti greco-catolica (I.
Bota-C. lonitoiu, Martiri si
marturisitori ai Bisericii din
Romadnia; 11. Biserica romana unita
cu Roma, greco-catolica. Biserica
romano-catolica. Editura Patmos.
Cluj-Napoca 1998; Val. Baintan,
Martiri i marturisitori ai Bisericii
romdne unite din eparhia greco-
catolica a Maramuresului (1949-
1989), Editura Gutinul, Baia Mare,
1999).

Pentru cercetdtorii istoriei
Bisericii romane unite din perioada
de inceput a comunismului (1948-
1951), pentru studentii mai aplicati,
datele 1n legaturd cu personalitatile
greco-catolice pot constitui
informatii importante.

Iatd sirul de informatii in
ordinea in care apar in textul si
documentele cartii lui W. Totok:

- p. 41-42: episcopul losif
Schubert a hirotonit la 19 noiembrie
1949, ca episcop, pe preotul greco-
catolic Al. Todea;

- p. 42-43, nota 2: episcopul
clandestin greco-catolic 1. Ploscaru
a primit o ofertd de eliberare din
inchisoare contra unei semnaturi pe
Apelul pentru pace de la Stokholm;

- p. 45, nota 2: episcopul
clandestin dr. Al. Todea a facut (la
comanda) slujbe in arestul
Securitatii, in anul 1951, cu scopul
de a o salva pe cdlugdrita Maria
Cotoi (sora Ionela) care facea greva
foamesi;
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- p. 71:in legatura cu stigmatele
calugdritei lonela si miracolele
legate de ele s-a facut o expertizare;

- p. 72-73: preotul greco-catolic
Gheorghe Grecu, fost profesor la
Academia Teologica din Cluj afirma
ca sora lonela a pus la dispozitia
preotului greco-catolic Aurel Lelutiu
manifeste ,,provocatoare”;

- p. 75: episcopii dr. Ioan Suciu
si dr. Al. Todea (clandestin) au
sprijinit-o initial pe lonela;

- p. 75: se repetd informatia
privind liturghia oficiala efectuata de
episcopul clandestin dr. Al. Todea
pentru salvarea cdlugaritei lonela; de
data aceasta se sustine ca slujba s-a
tinut in capela Nuntiaturii papale;

- p. 76-77: ancheta condusa de
preotul romano-catolic Rafael Haag
(impreuna cu altii: Clemens Gatti,
Gheorghe Grecu etc.) in legatura cu
sora Ionela;

- p. 78: cdlugarita lonela,
fondatoare a congregatiei ,,Inima
neprihanita a lui Isus Christos™ a fost
arestatd la 31 ianuarie 1951 si a stat
in detentie pand in 1955, fara sa fi
fost condamnata; in anul 1958 a fost
arestatd din nou si condamnata la
sapte ani de inchisoare; a fost
eliberatad in anul 1964;

- p. 78-79: episcopul clandestin
Ioan Dragomir a consacrat in anul
1985 trei preoti ca episcopi: lustin
Paven, Emil Ritti si Octavian
Cristian; fara aprobarea Vaticanului!

- p. 79: disensiuni interne intre
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congregatia ,,Inimi neprihanite” si
ierarhia unitd; congregatia a fost
recunoscuta abia in 1985;

- p. 80-81: preotul profesor
Gheorghe Grecu (de la fosta
Academie teologica greco-catolica
din Cluj) afirma ca intre anii 1948-
1949 au circulat manifeste care
indemnau pe credinciosii greco-
catolici la nesupunere fata de Stat si
rebeliune; 1i se atribuia provenienta
de la Maica Domnului trensmise prin
calugarita lonela; au fost difuzate la
recomandarea episcopului dr. Ioan
Suciu;

- p. 112-113: intr-un raport din
martie 1949 privind ,,Activitatea
episcopului dr. Aug. Pacha” — docu-
ment nr. 13 — se scrie ca acesta ar fi
declarat: credinciosii greco-catolici
se vor opune in masa planului de
unificare cu Biserica ortodoxa; ei vor
frecventa mai bine bisericile
romano-catolice decat slujbele
ortodoxe; sunt mai fanatici din punct
de vedere religios decat romano-
catolicii i planul Guvernului nu va
reusi 1n realitate, ci numai din punct
de vedere administrativ; cativa preoti
greco-catolici care au facut declaratii
favorabile unificarii (cu Biserica
ortodoxa) sunt, de fapt, preoti
imorali §i oportunisti;

- p. 251: dintr-o declaratie din
16 august 1951 a preotului romano-
catolic Heber Ioan: nuntiul papal
Patrik O’Hara a sosit in tara in 1947
si a oferit (la Bucuresti) o masa la
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care au participat episcopii Anton
Durcovici, Marton Aron si Vasile
Aftenie (nota de subsol 2: date
despre Vasile Aftenie — episcop
greco-catolic);

- p. 254-255: 23 august 1951;
preotul romano-catolic loszef
Schubert a fost hirotonit episcop
clandestin de catre nuntiul O’Hara,
la 30 iunie 1950; la ceremonie au
asistat preotii greco-catolici I.
Dragomir si Al. Todea; la 19
noiembrie 1950, 1in wurma
dispozitiilor primite de la Vatican a
fost hirotonit episcop clandestin
greco-catolic preotul Alexandru
Todea. Relatia cu preotul Al. Todea
s-a facut prin preotul romano-catolic
Mihai Rotaru;

- p. 274, nota 1 (declaratia lui
Augustin Pacha): preotul romano-
catolic Mihai Rotaru a declarat ca
preotii greco-catolici Emil Ritti si
George Gutiu au primit de la
reprezentantii Vaticanului si legatiei
Elvetiei, In august 1951, sume de
bani pentru ajutorarea preotilor
greco-catolici rezistent;

- p. 275: preotul greco-catolic
Eusebiu Cutcan, martor in procesul
,,Pacha” a declarat ca intre 1949 si
1950 a facut parte din organizatia
,contrarevolutionard” numita
,,Partizanii regelui Mihai”, care urma
,,8d rastoarne cu forta regimul”;

- p. 275-276, nota 4: preotul
greco-catolic Emil Ritti a declarat ca
a primit bani de la nuntiatura side la
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preotul Mihai Rotaru pentru a ajuta
preotii greco-catolici ascunsi sau
urmariti de autoritati;

- p. 314-316 (8 septembrie
1951; din ,,Referatul introductiv”):
Nuntiatura apostolicd a organizat o
,inseldciune” prin episcopul greco-
catolic dr. Ioan Suciu, cu ajutorul
calugaritei lonela, pentru a organiza
rebeliunea (vezi mai sus); preotul
greco-catolic Gheorghe Grecu neaga
valoarea stigmatelor cdlugdaritei
Ionela;

- p. 316: ,banda teroristd”,
formata din cadlugarita lonela si
preotul greco-catolic Aurel
Lelutiu au rdspandit manifeste
,,provocatoare”’;

- p- 316, notele 1-2: trei preoti
greco-catolici, intre care Gavril
Salagean, s-au constituit in ,,banda’!
(unde numitul a fost mai intai
confesor, apoi chiar cap al ,,bandei”),
s-au 1narmat pentru a trece la
activitati de teroare! Vaticanul le-a
trimis un sprijin de 110.000 lei. Date
in legdtura cu Gavril Saldgean se
cunosc de la Val. Baintan (Martiri
si marturisitori ai Bisericii romdne
unite din eparhia greco-catolica a
Maramuresului (1948-1989), Baia
Mare, 1999, p. 190-191), dar aceasta
informatie nu se cunoaste in legatura
cu respectivul preot;

- p. 318 sinota 2 (continuare de
la p. 317): informatii in legatura cu
,banda” Susman Leon, fratele
preotului greco-catolic Ieronim
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Susman (fapt pentru care acesta din
urma a fost condamnat). 1. Bota si
C. lonitoiu, in cartea lor, Martiri §i
marturisitori ai Bisericii din
Romania. Biserica romdna unita,
greco-catolica. Biserica romano-
catolica, Cluj-Napoca, 1998, 138 p.
(la preotul Simion Rosa), pomenesc
grupul de ,,partizani” anticomunisti
condus de Leon Susman, in care
activau mai multi preoti greco-

catolici.

Si, iata, ca Intr-o carte care, prin
titlu, nu anunta nimic in legatura cu
istoria Bisericii romane unite, aflam
numeroase date inedite si edite in
legatura cu activitatea acestei
Biserici, in perioada cand a fost
aspru persecutatd de regimul
comunist.

Nicolae GUDEA
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Erata

In textul numarului 3/ 2008 al revistei noastre, p. 5, s-a strecurat o eroare,
pentru care ne cerem scuze.

Astfel, in loc de

Key words: communion, marriage, ecumenism, intercommunion, schism.
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Key words: Easter calculation, quartodecimans, Council of Nicaea, equinox,
julian calendar, gregorian calendar, lunar year, solar year, epact, ecumenism



