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DIN LUCRARILE CONGRESULUI NAJIONAL
AL FACULTATILOR DE TEOLOGIE CATOLICA

CUVANT DE DESCHIDERE A CONGRESULUI NATIONAL
AL FACULTATILOR DE TEOLOGIE CATOLICA.
PERSPECTIVE TEOLOGICE ASUPRA SPERANTEI

P.S. VIRGIL BERCEA

RESUME: Discours d’inauguration du Congrés national des Facultés de
théologie catholique. Perspectives théologiques sur ’espérance. I.’assertion
spe salvi facti summs constitue une invitation a vivre profondément les vertues
théologales. Dans un monde désacralisé, dans une société consommiste, dans le
cotexte d’une philosophie subjective, la foi rend possible une existence vécue
d’une intensité véritable, ’'amour purifie ce qui est fautif en nous et 'espoir nous
donne la force de 'enthousiasme spirituel si nécessaire sur la voie de la vie, de la
redemption, de I'immitation du Christ. I’homme doit revenir a Dieu, la source
de la vie et le Seigneur qui a tout crée et qui maintient tout a ’existence par son
amour, en se laissant pénétré par sa grace, a travers laquelle Dieu I’éleve a une
nouvelle dignité, celle de fils dans le Fils. La foi, espoir et 'amour génere
’homme nouveau, rené de I’'eau et de I'Esprit.

MOTS CLE: foi, espoir, amour, vérité, vertu, désacralisation, consommisme,
subjectivisme, Kant, Bacon, Paul.

Citandu-1 pe sfantul Pavel, sfantul pirinte papa Benedict al XVI-lea ne spune in
deschiderea enciclicii sale: Spe salvi facti sumus — in sperantid am fost mantuiti. Este o
invitatie la triirea profundd a virtutilor teologale. Insd mai ales suntem chemati si
meditdm la credinga noastra, speranta §i iubirea, aga cum omul contemporan i implicit
noi, teologi, ganditori crestini §i slujitori ai Domnului, putem si le actualizam intr-o
lume sceptica fatd de adevar, pragmaticd, dezorientatd de o culturd a valorilor relative.
Desacralizarea vietii omului, pretentiile tehnologiei de a ,,elabora” un om biologic nou
prin clonare si inginerie geneticd, societatea de consum care reduce individul la o
simpla piesa, oricand de inlocuit, toate ne conduc spre o viziune despre lume in care
sensul vietii pare de neinteles, misterele existentei de nepatruns, iar trecerea prin viatd
o simpla riticire.

Credinta ne oferi acele repere necesare unei vieti triite la adevirata ei
intensitate, iubirea crestind arde ceea ce este gresit in noi §i aprinde ceea ce iubim prea
putin, speranta ne d4 acel elan spiritual de care avem nevoie pe calea vietii, a mantuirii,
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a urmdrii lui Cristos. Speranta ne da puterea de a infrunta prezentul si de a merge mai
departe.

Lumea de azi este intr-o continud schimbare, gandirea omenirii aluneciand pe o
pantd a subiectivismului exacerbat, In care realitatea exterioard, chiar venind de la
Dumnezeu, pare mai putin credibild decat acea proiectie interioara a realitatii pe care
omul o primeste si 0 accepta in universul siu cognitiv ca adevirati. Incepand cu epoca
moderna, omul incepe si-si pund speranta pe alt plan existential decat in sfera
credintei sale. Francis Bacon (1561-1626) ne vorbeste despre speranta in progres,
Revolutia francezd cauta o ratiune si liberate despirtiti de Dumnezeu in timp ce
iluminismul, patruns si in sfera teologiei, cauta noi formuldri in care ratiunea si
porneasci de la subiectul uman pentru a ajunge, eventual, la redescoperirea
adevarurilor revelate cu puterea naturald a ratiunii.

Immanuel Kant scria in opera Der Sieg des guten Prinzips iiber das bise und die
Griindung eines Reichs Gottes auf Erden — Victoria principiului bun asupra celui riu si
constituirea unei impdrtii a lui Dumnezeu pe pamant (1792): ,, Trecerea treptatd de la
credinta ecleziastica la stipanirea exclusivd a credintei religioase pure constituie
apropierea Impdritiei lui Dumnezeu™!, propunand o trecere de la o credinti a Bisericii
spre o credinta rationala, grabitd si de revolutii sau schimbadri radicale. In scrierea Das
Ende aller Dinge — Stirsitul tuturor lucrurilor (1795) accepta insd cd pot sd apard in numele
triumfului ratiunii si transgresiuni Impotriva naturii: ,,Dacd crestinismul intr-o zi ar
ajunge sd nu mai fie vrednic de iubire [...] atunci gandirea dominantd a oamenilor ar
trebui sd devind aceea a unui refuz si a unei opozitii impotriva lui; si anticristul [...] ar
inaugura regimul sdu, desi scurt (intemeiat in mod imaginabil pe fricd §i pe egoism).
Insi dupi aceea, deoarece crestinismul, desi a fost destinat sd fie religia universald, de
fapt nu va fi ajutat de soarta si devind religie universald, ar putea si aiba loc, sub
aspectul moral, sfarsitul (pervers) al tuturor lucrurilor”2.

Materialismul secolului XIX si regimurile politice ateiste ale secolului XX, criza
modernismului din interiorul teologiei catolice, progresul si tehnologia puse pe primul
plan al preocuparilor societitii de consum, criza sistemelor financiare §i bancare,
poluarea la scard planetard si incilzirea globald a climei pe Pamant, toate ridicd un
semn de intrebare: in ce poate omul — in general — si-si puni speranta? In sisteme
ideologice omenesti? Intr-o stiintd si tehnologie care transformid prin clonarea
embrionilor umani insdsi omul intr-un obiect (res — lucru)? Toate ne aratd cd omul
contemporan are nevoie de o reintoarcere spre Dumnezeu!

Omul trebuie si se reintoarca la Dumnezeu, izvorul vietii si Stipanul care a
creat $i mentine creatia In existenta din iubirea sa, ldsaindu-se patruns de harul sdu prin
care il ridica la o noud demnitate, aceea de fiu in Fiul, de oameni indumnezeiti prin
har. Credinta, speranta si iubirea genereaza omul nou, rendscut din apa si Spirit, a carui
patrie este cerul (cf. Fil 3,20), este cel care vine de la Dumnezeu si cauta ceea ce este
deasupra, unde Cristos domneste de-a dreapta lui Dumnezeu, cel ce aspird spre

! Citat in Spe Salvi n. 19.
2 Ibidem
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lucrurile de dincolo si nu la cele pamantesti (cf. Col 3,1ss). Credinta ne face striini
acestei lumi, ,pelerini i strain?’ (1Pt 2,11). Crestinul nu poate patrunde in lume fard nici
un discernimant sau sens critic, ,,ca cei ce nu au speranta” (1Tes 4,13), nu ar mai
putea-o lua drept absoluti ,,cdci chipul acestei lumi trece” (1Cor 7,31), insd nici nu ar
putea dispretui, refuza si nesocoti fiintarea acestei lumi3.

Credinta este acea lumind care permite crestinului s vadd lucrurile conform
intelepciunii divine, in acel raport de armonie si claritate care il face s fie in lume si
totodatd in afara ei. Maturizarea in credintd se exprima tocmai in detasarea cu care
triieste crestinul realitatile pamantesti si totodatd in iubire pentru lume, in a discerne
de fiecare dati ceea ce este de la Dumnezeu si ce este impotriva lui, in a dobandi
atitudinea puritatii inimii si simplitdtii care uzeaza de bunurile pamantesti ca §i cum le-
ar folosi, ca acela care are orice, dar nu posedd nimic, care se daruieste cu totul fara si-
si piardd propria identitate.

Din aceste scurte referiri rezultd modul in care credinta crestind constituie un
comportament fundamental care nu exprimi numai aspectul vietii personale sau sfera
privatd a omului, insd poseda deopotriva o dimensiune a intelegerii si eficacititii lumii
si societatii. Nu este un act al vietii pe langa altele, ci este viata crestind in totalitatea sa.
»A fl crestin Inseamnd a fi un om fidel urmarii lui Cristos”. In acest mod fiintarea
crestind este determinatd de credintd. Acelasi concept despre omul sfant si drept nu
indica altceva decat omul plenar care triieste perfect credinta sa.> Credinta are nevoie
de speranti, iar speranta noastra este in Dumnezeu, Iubirea absoluti care ne va invilui
in iubirea de care avem atita nevoie.

Speranta dd nastere rugiciunii. Prin rugiciune sunt exprimate $i se trdiesc
caracteristici care apartin sensului integral al credingei: atit dimensiunea interpersonald
a dialogului omului cu Dumnezeu, cit §i deschiderea sa spre sensul ultim vietii
omenesti si intelegerea misterelor vietii. Credinta, speranta i iubirea nu sunt
individuale, chiar dacd se actualizeazd prin fiecare individ in parte, ci ajung la plindtate
in comuniunea Bisericii. Este o comuniune a sfintilor care transcende lumea noastra
istoricd §i leagd oamenii de acum de toti cel care se bucurd in cer de vederea fetei lui
Dumnezeu, o comuniune care se va actualiza plenar odatd cu venirea impéré;iei lui
Dumnezeu dupd sfanta si dreapta judecatd care va restaura chipul intregii creatii.
Speranta noastrd consti in agteptarea vietii veacurilor care vor veni.

Aceasta este sarcina teologiei, a filosofiei crestine, a cdlduzirii pe care pdstorii o
dau credinciosilor: s cultive credinta, speranta si iubirea. Cu aceste ganduri, salut cu
toata dragostea pe cei prezenti si urez o buna desfisurare Congresului national al
Facultatilor de teologie catolica.

3 C. W. Kasper, p.cit., p. 186-208; L. Scheffczjk, I ritorno di Cristo nel suo significato salvifico
per Pumanita e il cosmo, in AA.VV., Compresione del mondo della fede, Dehoniane, Bologna
1969, p. 201-27.

*+W. Kaspet, op.cit., p. 94.

5 Cf. Renzo Lavatoti, Dio ¢ lnomo. Un incontro di salvezza. Revelazione e fede, EDB 2005
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QUANDO L’AMORE SI TRASFORMA IN SPERANZA

José NORIEGA

RESUME: Lorsque Pamour se transforme en espérance. ’espérance est
concue comme une tension vers la plénitude. Dans un monde sans espoir, le
christianisme offre I'espoir de la redemption. Actuellement, il n’est plus possible
de le communiquer sans en découvrir aussi le fondement: nous devons non
seulement vivre I'espoir, mais aussi découvrir d’ou il vient. Situer a origine de
Pespérance un amour nous aide a découvtir la nouvauté que suppose I'espérance
chrétienne, vu que la qualit¢ de I'amour est proportionnelle avec la qualité de
Pespoir. Espérer signifie tendre, désirer, voler. I.’amour tout espére (1Co 13,7): la
charité, la vertue par excellence, s’ouvre vers 'espoir, en animant toute la vie.

MOTS CLE: espérance, Giotto, Dante, voler, plénitude, charité, Benoit X VI,
eros, Bonaventure, Thomas.

1. La tensione della speranza

L’immaginario della speranza ha visto rappresentata questa virtu nella Cappella
degli Scrovegni di Padova in un modo singolare: una giovane si erge in tensione
elevandosi con un salto verso l'alto mentre alza le braccia come cercando di
raggiungere qualcosa che si trova nella parte superiore del quadro. Nell’angolo
superiore, Giotto ha rappresentato la figura di un anziano che si affaccia e offre un
premio alla giovane: ¢ il Padre che vuole regalarle la corona del premio ultimo. Andrea
Pisano rappresentera la speranza in un modo molto simile, ma con una novita:
I'immagine di una giovane con ali, che spicca il volo. Cosi concepira san Bonaventura
la speranza, in modo analogo al volo degli uccelli, che spiegano le loro ali e si fanno
movimento per innalzarsi e volare; cosi la speranza introduce nell’'uvomo una tensione
che lo fa elevare verso una pienezza (san Bonaventura).

La speranza viene vista cosi come la tensione verso una pienezza. Tensione,
perché tutto Pessere della giovane si dispiega in un movimento ascendente armonico.
E pienezza, perché cio che attrae ¢ qualcosa che viene offerto, non come una
conquista delle nostre mani, ma come un regalo dato a chi molto lo desidera.

Aspettiamo non semplicemente il continuo passare e realizzarsi delle nostre
speranze: aspettiamo un momento pieno di appagamento, nel quale il regalo ci si
manifesti in pieno e ,la totalita ci abbracci e noi possiamo abbracciare la totalita”,
momento nel quale ci possiamo ,,immergere nell’'oceano dell’infinito amore, nel quale
il tempo — il prima e il dopo — non esiste pitt”’, momento in cui siamo ,,sopraffatti dalla
gioia” (8S 12). Questo ¢ il grande regalo che aspettiamo, ma sappiamo bene che le
nostre mani non potranno realizzarlo, ma si prepararlo. La corona di gloria che la
glovane spera che circondi il suo essere ¢ proprio I'abbraccio del Padre.

Ma ¢ possibile sperare in un tale destino? Una delle critiche pit dure al
cristianesimo ¢ stata quella di proporre un ideale irraggiungibile, che separa 'nomo
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dalla concretezza della sua vita, offrendogli dei narcotici che addolciscano la durezza
del presente. 1l presente ¢ quello che ¢, e bisogna saper viverlo.

La soluzione che il mondo secolare ha esposto al dramma del tempo, ¢ doppia:
da una parte, propone di secolarizzare la speranza cristiana. L.’Ulisse di Dante riflette
molto bene questa mentalita della nostra cultura, poiché ¢ stato condannato a soffrire
in forma di nelle fiamma le pene dell'inferno per essersi lasciato trasportare
dall’ardente desiderio di conoscere e decifrare i segreti del’'immenso e ignoto oceano,
interpretato poco tempo fa in chiave politica ma attualmente in chiave di dominio
della natura, specie nel campo delle scienze biomediche. Da un’altra parte, come
conseguenza della disillusione motivata da una speranza secolare, viene proposta ora
una via inversa, quella di concentrarsi sul presente, dimenticando le promesse che gli
dei possono aver fatto. Infatti, la proposta sempre attuale del carpe diens del poeta
Orazio ha una premessa, ,,non aspettare nulla dal domani”. Presunzione e
disperazione, i due movimenti contrari della speranza, acquistano connotati culturali
sempre nuovi e singolari.

Di fronte a un mondo senza speranza, il cristianesimo ne offre una: la speranza
di una salvezza. Ma oggi non ¢ possibile offrirla, se non si manifesta anche il suo
fondamento. Per questo, bisogna ripercorrere non solamente la corrrente di cio che
speriamo, ma fare il cammino inverso, per giungere a scoprire, andando
controcorrente, da dove nasce la speranza. Con cio sorge la domanda che questa
relazione vuole affrontare: su cosa si poggia la speranza per tendere e sperare?

2. Quando P’amor apre un futuro
2.a. Alla ricerca del fondamento

La novita piu grande della risposta di Benedetto XVI si trova nella prospettiva
che ci offre. Dalla sua prospettiva, la realta acquisisce dimensioni nuove. Vediamo in
che modo.

E vero che la speranza ¢ inserita nel dinamismo umano di crescita e che nel
bambino si cela gia la persona matura che sara. La vita di ogni uomo si sviluppa nel
tempo, e la ,,durata” appartiene alla nostra propria natura. Restiamo noi stessi nelle
diverse stagioni in un processo di crescita, maturita e decadenza. Insieme a tutta la
natura e a tutto il cosmo, anche noi partecipiamo a questo ciclo del tempo nella ricerca
di una pienezza. F il movimento dell’ervs, dove ervs qui equivale al desiderio naturale di
pienezza.

Tuttavia questo movimento naturale non fonda ancora, per Benedetto XVI, il
cammino della speranza. Puo essere, si, 'occasione di qualcosa di nuovo: ma il
desiderio di pienezza nell'uvomo non arriva a fondare la speranza cristiana. Proprio
perché cio che aspetta ¢ un abbraccio d’amore, questo abbraccio di amore non si
fonda semplicemente su qualcosa dato dalla nostra nascita. Come non si fonda
neanche semplicemente sulla fiducia nell’evoluzione o nel progresso.

Per Benedetto XVI la speranza si fonda su un avvenimento: 'avvenimento
dell’amore. ,,Chi ¢ stato toccato dall’amore comincia a intuire cos’e propriamente la
vita. Comincia ad intuire cosa vuol dire la parola speranza” (SS 27). La novita di questa
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visione, si colloca, pertanto, nel rivolgere la nostra attenzione alla novita che implica
I'amore nella nostra vita. Con cio ci offre il principio di unita che ci permettera di
ricomporre 1 pezzi del puzzle e di apprezzare come 'esistenza umana non ¢ fatta di
momenti giustapposti, come frammenti in cui si ¢ persa la relazione con un tutto. Il
tutto appare, precisamente, nel momento dell’amore.

11 Papa riprende cosi la grande intuizione della sua prima enciclica Dews caritas
est: ,,All'inizio dell’essere cristiano non c’¢ una decisione etica o una grande idea, bensi
Pincontro con un avvenimento, con una Persona, che da alla vita un nuovo otizzonte
e con cio la direzione decisiva” (DCE 1).

Nel ciclo che la natura impone ad ogni essere vivente, di nascita, crescita,
maturita e morte, appare ora una novita: la novita dell’incontro con un avvenimento
che aprira questo ciclo vitale a un destino nuovo, offrendo la possibilita di una
pienezza nuova, ancorando tutta la vita in una promessa. La speranza fa possibile
allora la fedelta, benché ci siano dei momento di buio, come puo accadere nel
rapporto madre-figlio o dentro la vita di coppia. Se questo ¢ cosi in ogni amore
umano, specialmente nell’amore tra 'vomo e la donna, in quanto ,,si schiude una
promessa di felicita che sembra irresistibile” (DCE 2), lo ¢ ancora di piu,
naturalmente, per I'incontro con la Persona di Cristo.

Cerchiamo prima di comprendere cosa implica questa novita in un amore
umano, per passare in un secondo momento ad analizzarlo nell'incontro con Cristo.

2.b. La novita dell’amore

Come potremmo comprendere cio che ¢ la realta dell’amore? Piu in 1a della sua
relazione con il sentimento e I'emozione, piu in la della sua identificazione con il
desiderio o la pulsione, 'amore ¢ propriamente un incontro con un avvenimento che
trasforma 'vomo da dentro (Melina, cap I): un incontro ,,performativo”, direbbe
Benedetto XVI. Implica percio una novita nella vita.

Certo, questo avvenimento non si realizza per caso: avviene grazie al fatto che
'uvomo ha una natura aperta alla realta, vulnerabile a tutto cio che possa arricchirla.
Questa vulnerabilita si puo apprezzare in primo luogo nel desiderio: ci troviamo
desiderando. L’eros, come tensione verso qualcosa di piu grande, impedisce che ci
rinchiudiamo in noi stessi. In questo modo rende possibile un incontro nuovo, ma
esso non sara mai capace di produrlo. Nel cammino dell’eros, come cammino del
desiderio, si attua la novita di un amote che, entrando nell’uomo, lo arricchisce, lo
cambia, gli promette, gli apre orizzonti nuovi. In questo modo, dalla novita dell’'amore
nascera la novita di un desiderio: nuovo, perché non si fonda questa volta sulla
semplice logica della necessita imposta dalla natura, ma sulla ricchezza del dono
ricevuto e sulla pienezza promessa.

Cosi, nel corso dell’esistenza umana si realizza un avvenimento che implica un
nuovo inizio. La sequenza dello sviluppo umano si centra ora su un nuovo asse che ¢
capace di dare equilibrio in modo nuovo a tutte le tensioni, non semplicemente perché
offre un destino nuovo, ma perché offre una presenza interiore nuova: la presenza
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del’amato nell’amante, che pervade il cuore. Il desiderio nasce ora non da una
semplice carenza, ma da una presenza che cerca la pienezza di cio che le ¢ stato dato.
2.c. Lo sdoppiarsi del desiderio in speranza

E qui che questo desiderio che nasce puo acquisire una doppia configurazione:
vale a dire, restare come solo desiderio, quando il solo desiderio ¢ capace di muovere
al suo compimento, o trasformarsi in speranza la sublimita di cio che ¢ stato promesso
supera le proprie forze e il tempo introduce una distanza. La speranza ¢ la
trasformazione del desiderio, precisamente perché, attratto internamente dalla
promessa offerta, esso si rafforza in un modo nuovo, e anche se non ¢ capace di
raggiungere da se stesso la pienezza, continua a desideratla, spingendo 'vomo verso di
essa. Cosi conoscevano i classici la speranza: come il desiderio arduo del bene futuro.

Ma si puo continuare a desiderare cio che non possiamo realizzare? E ora che
possiamo comprendere come l'oggetto del desiderio, cioe, cio che desideriamo, si
scinde in un doppio oggetto: perché se continuiamo a desiderare il bene arduo
promesso, lo facciamo perché i desiderio trova ora un punto di appoggio per
raggiungerlo. Che cosa ¢ cio che trova? Trova la mano amica di chi ama, che, proptio
perché ci ha arricchiti con il dono dell’amore, ci offre ora anche il suo aiuto per
raggiungere la pienezza di cio che ci promette (STh., I-11, q. 40, a. 2, ad 1).

La speranza ¢ quel desiderio che ha subito una doppia trasformazione: in primo
luogo, la trasformazione del tempo, ma simultaneamente, la trasformazione
dell’appoggio per realizzarlo. La prima trasformazione introdurra una dimensione
nuova nel computo del tempo, la seconda una dimensione nuova nell’amicizia.

- il tempo smette di costituirsi come un susseguirsi del movimento per
diventare un cammino. Questo cammino parte gia da un dono: vale a dire, dal futuro
che tocca il presente e lo trasforma, perché la pienezza intravista si realizza nel dono
dell’amore. Il desiderio si trasforma cosi nel filo che unisce il presente al futuro. ,,Gia
si”, perché abbiamo ricevuto un dono meraviglioso: ,,ma ancora di pit”, poiché il
dono genera una dinamica di pienezza che si rende attuale nel tempo (Ratzinger 1984).

- il punto di appoggio per superare la distanza non sono le proprie forze, ma ¢
aiuto dell’amico. Desiderare questo aiuto dell’amico, apre ora 'amore alla fiducia**.
L’aspetto originale di questo aiuto ¢ che esso ¢ intrinsecamente connesso con il fine
che si cerca, in quanto la pienezza che si cerca ¢ precisamente quella dell’amicizia,
vissuta in un co-agire reciproco. Quando una ragazza scopre 'amore di un uomo, e
viceversa, aprendosi un orizzonte comune, indubbiamente sorge in essi il desiderio di
raggiungere la pienezza nella reciproca comunione, ma allo stesso tempo, la paura di
raggiungerla: , saro capace di rendere felice questa personar”. Questo timore sparisce
quando uno capisce che la persona che si ama di piu e che si vuole rendere felice, ¢
quella che si offre in aiuto per cio. E il momento in cui sorge la speranza nel cuore: la
persona sa che non ¢ sola, e che il suo proprio cuore si apre alla fiducia sperando nel
suo aiuto.

Loriginalita radicale di questa speranza che spinge ad agire si trova nel fatto che
essa nasce dall’amore: non semplicemente da un desiderio di pienezza, né dal desidetio
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di raggiungere una promessa. Precisamente perché siamo stati amati, speriamo da chi
amiamo il suo aiuto.
3. Carita e speranza

Situare all’origine della speranza un amore, ci aiuta a capire la novita che la
speranza cristiana comporta, poiché sara ora la qualita dell’amore che determinera la
qualita della speranza.

Il catecumeno spera di giungere un giorno alla comunione con Dio. Come lo
spera chi ha perso la grazia e vive in peccato mortale. Tuttavia, queste speranze non
sono ancora propriamente la virtu teologale della speranza. Esse sono spinte da un
amore, ma non dall’amore che ¢ frutto dell’incontro con un avvenimento che
trasforma la persona: sono spinte dall’amore di se stessi, vale a dire, dal desiderio di
pienezza e dalla promessa che Dio ha fatto. E vero che il catecumeno e il peccatore
sperano in Dio, ma lo fanno in un modo singolare, perché sperano nella sua
misericordia.

La speranza di chi vive in grazia ¢ molto diversa, perché spera in Dio, ma spera
in Lui come chi ,,spera in un amico” (§T4 II-11, q. 17, a. 8, ad 2). Per poter sperare in
un amico, ¢ necessario vivere 'amicizia con lui, cioe, condividere con lui interessi
comuni. Grazie al dono della carita, con Dio noi condividiamo ,,gia si” la sua vita: il
suo amore, che ¢ lo Spirito Santo, che ci ¢ stato regalato da Cristo e che inaugura
Iamicizia con Dio, facendoci altri cristo, figli nel Figlio, perché ¢ un dono
performativo. Si tratta di un dono che implica quindi una presenza affettiva interiore
dello Spirito nell'uomo che lo trasforma e lo fa assomigliare a Cristo, essendo accolto
nella fede. La fede acconsente al dono che ha ricevuto e in questo modo il dono
diventa proprio e personale, ma alla volta, la fede, che cominciava essendo una
risposta che Dio generava nell'uomo, diventa adesso virtu teologale proprio dal suo
essere irrigata dalla carita. Solo una fede informata dalla carita puo essere fondamento
della speranza, in quanto permette sperare appoggiandosi nel dono della Sua amicizia.
In questo modo si deve capire che la sequenza genetica delle tre virtl, in quanto la
fede genera la speranza e la speranza genera la carita non si riferisce al influsso di una
virta sull’altra, ma alla preparazione umana al ricevimento del dono delle virta
teologali, in quanto tutte e tre ci sono infuse insieme grazie alla nuova presenza dello
Spirito che ci giustifica.

Cosl possiamo capire meglio in che modo questa presenza interiore da vita a
tutto un dinamismo meraviglioso che cerca di vivere 'amicizia in pienezza: ,,¢ attesa,
alla presenza di Cristo, col Cristo presente, del completarsi del suo Corpo” (SS 9). 1
fedele possiede Dio, ma lo vuole possedere ancora di piu, e per questo lo cerca.
Attratto dalla bellezza del Signore che risplende nel suo proprio cuore, desidera
contemplarlo in pienezza, ma non lo trova immediatamente nella creazione. Pervaso
dalla sua aroma, desidera inebriarsi nella comunione con Lui, nella sua Presenza
gloiosa, la quale, tuttavia, potra essere vissuta solo nella mediazione dei beni creati,
vissuti in una concordia con Dio. Si apre cosi il campo meraviglioso di un ,,ancora di
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pit” che si sviluppa nel tempo e che soltanto dopo il passaggio all’altra vita potra
raggiungere la sua pienezza, dove Egli ,,sara tutto in tutti”.

1l cammino dell’ ,,ancora di pit” ¢ mosso dalla virta della speranza, in quanto
nasce dalla carita e cerca la pienezza dell’amicizia appoggiandosi a Dio come ,,ad un
amico”. Si tratta della virtu teologale della speranza, teologale perché ci unisce a Dio,
dal quale speriamo Iaiuto per raggiungere la piena comunione con Lui. Sperare in Dio
significa quindi appogiarsi a Dio. E appoggiarsi a Dio significa unirsi a Dio. Ma tutto
cio6 ¢ possibile perché il Dio in cui speriamo ¢ il Dio che ci ha amati fino alla fine e che
ci ha dato il dono del suo Spirito.

11 desiderio che nasce dalla carita e che cerca la pienezza ¢, quindi, proptio la
speranza.

Come possiamo comprendere questa realta? La Lettera agli Ebrei mostra
un’immagine molto suggestiva: quella di Cristo come ,,ancora dell’anima” (Eb 6, 19-
20). L’autore sacro, per rafforzare la speranza debole dei cristiani appena convertiti
dall’ebraismo, propone loro la figura di Cristo come Sommo Sacerdote che, attraverso
il suo sacrificio, entra come precursore nostro nel Sancta sanctorum, vale a dire, nel
santuario del cielo, e da li ci offre un punto sicuro, come un’ancora, di modo che puo
sollevarci e sostenere la nostra speranza (Vanhoye).

L’immagine ¢ di grande forza quando viene messa in relazione con la carita.
Vale a dire, la presenza di Cristo allinterno del cristiano genera nel credente un
desiderio assolutamente singolare, che ¢ la speranza, per la quale Cristo stesso,
abitando dentro di noi, ci tira verso il luogo dove Lui stesso si trova, cioe, nel cuore
della Trinita, offrendoci cosi un punto fermo sul quale appoggiarci. In questo modo,
come la cima di una barca la lega all’ancora fissata alla roccia e cio impedisce alla
barca di andare alla deriva, cosi Cristo € la nostra ancora consolidata nel mistero della
Trinita e grazie alla cima della speranza possiamo spingerci nel nostro cammino verso
la piena comunione con la Trinita.

Possiamo ora capire in che modo il salto della giovane che Giotto ha dipinto sui
muri della Cappella degli Scrovegni non ¢ un salto che si basa semplicemente sul
proptio desiderio, o sulla promessa realizzata: ma sulla forza dell’amore dato da Dio,
che ¢ la carita. Questo amore, proprio perché ancora non ¢ completo in noi, si apre
alla speranza, che ora dara dinamismo alla vita in un modo meraviglioso.

4. Quando la fiducia fa tesa la nostra vita

Lorizzonte in cui si muove il nostro cammino ¢ Porizzonte indicato dai nostri
desideri. Sono essi che dentro di noi ci indicano ci6 che ¢ nobile e degno di essere
amato, cio che ¢ vero e merita il dono della vita, cio che ¢ buono e vale la consegna
della liberta. Il destino di una vita non ¢ mai il destino che dal di fuori uno puo
prefissarsi come una conclusione filosofica sul senso della vita. Il destino di una vita ¢
il destino che ci indicano i nostri desideri.

La speranza, essendo costituita dal desiderio che nasce dalla carita, ci indica un
destino gia dal di dentro di noi stessi: essa ci attira e ci unisce gia al fine, anche se in
modo imperfetto, perché ci permette di appoggiarci in Dio. Questo sdoppiarsi
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dell’oggetto della speranza in due, in quanto ci dirige alla comunione con Dio e ci
porta ad appoggiarci in Dio, ¢ cio che costituisce la perfezione della virtt, poiché
grazie a cio, essa raggiunge Dio (Melina-Noriega-Pérez Soba, part. 11, cap I1I).

Ma per appoggiarsi in Dio la virta della speranza introdurra una nuova
perfezione nel desiderio: lo aprira alla fiducia in Dio (Pinckaers). Sperare in Dio come
in un amico si costituira cosi in un movimento sorprendente poiché, appoggiato
nell’amore che ha ricevuto, egli ¢ capace di tendere verso la comunione con Dio,
confidando che Dio non solo ci dara il suo aiuto, ma che questo aiuto sara capace di
generare la nostra azione e di portarci alla comunione con Dio. La fiducia in questo
modo, permette che la forza dell’amore di Dio sia feconda in noi, che Dio possa agire
con una connaturalita nel nostro cuore, senza dover dimostrare ad ogni momento il
senso del passo da fare, del cammino da intraprendere, e della difficolta da resistere.

Lo stesso Peguy, nella sua famosa poesia Latrio del mistero della seconda virti, nel
quale declamava le eccellenze della speranza, mostrava come questo era l’aspetto
dell’'vomo che pit meravigliava Dio Padre: poiché sperare quando tutto ¢ avverso, non
¢, precisamente, qualcosa di semplice per 'uvomo. 1l futuro in qualche occasione ci si
presenta certamente annebbiato: come un marinaio che deve buttarsi in mare vedendo
la tormenta incombere all’orizzonte e nonostante tutto confida che giungera al porto
sospirato. La speranza mette in moto una fedelta nuova nella persona, madre/sposa.
Se non fosse per la speranza, la paralisi si impadronirebbe della nostra vita e
lintorpidimento dei nostri muscoli ci impedirebbe di spiegare le vele della grande
traversata. Dio si dissiperebbe all’orizzonte e il cuore resterebbe prigioniero delle
realta penultime.

Mettersi all’opera, intraprendere il cammino, passo dopo passo, cominciare la
grande avventura della comunione con Dio, ¢ opera della speranza. Essa ci dinamizza
e ci permette di volare, perché ci apre alla fiducia e in questo modo fa si che non ci
tiriamo indietro di fronte alle piccole o grandi cose che Dio ci chiede nel cuore. In
questo modo, davanti a quel Dio che ci tende la mano, rafforzando la nostra volonta
e illuminandoci nell’affetto, si rende possibile per I'uvomo il ,,desiderare”. Questo vuol
dire, desiderare cio che Dio desidera, sicuri che in cio si apre un cammino di pienezza.
11 ,,desiderare” parte dal ,,gia si”, dal dono ricevuto, ma si rivolge a un ,,ancora di pit”.
Questo ,,ancora di piu” si riferisce alla pienezza intrinseca dell’azione, certamente, ma
si dischiude anche nella tensione escatologica, facendo si che 'uvomo speri nei suoi
meriti, i quali sono dono di Dio.

Per questo, bisogna riconoscere che cio che speriamo non si riferisce solo
semplicemente alla fine di un tragitto, al fatto che Dio ci colmi della sua pienezza
nell’escatologia dopo la morte, ma anche che Dio faccia si che lo troviamo nella
fragilita del nostro agire. Che possiamo unirci a Lui nelle nostre azioni quotidiane.
Come un cieco si unisce alla persona che ama non perché la vede, ma perché la
percepisce immensamente vicina al suo agire: non ¢ attraverso la visione che il cieco si
unisce, ma attraverso il tatto e I'udito.

17



JOSE NORIEGA

La speranza mobilita cosi tutto I’agire umano fatto di fragilita, di contingenza, di
mediazioni umane, di piccolezze, di beni concreti: portare avanti degli studi
universitari, andate a cenare con degli amici, vivere 'amicizia familiare, assistere ad un
congresso. Si tratta dell’agire quotidiano intrecciato da mille azioni diverse. Tutte
saranno animate dalla speranza, parteciperanno del suo movimento di tensione verso
la comunione con Dio, poiché nel realizzarle il fedele si appoggia sull’aiuto che Dio ci
offre e per questo puo aprirsi alla fiducia. La nostra storia, scandita da mille piccole
banalita e allo stesso tempo, di momenti veramente importanti, si carica ora di una
densita nuova (Ruiz Retegui).

L’importanza di questa dimensione della speranza come anima e motore del
nostro agire quotidiano ¢ tale che lo stesso san Tommaso d’Aquino dira che proprio
della speranza ¢ aiutare 'vomo ad agire. In che modo? Facendo si che desideri
davvero le cose, che pretenda cio che fa (I-11, q. 40, a. 8: cfr. Bernard). Con cio, non
solamente il nostro agire si riempie di un’energia nuova, ma si fa piu preciso, piu
incisivo, piu sicuro in cio che cerca. Le nostre speranze umane saranno tutte rivolte al
compimento della grande speranza con un’intenzione piu chiara.

Il volere dell'uvomo ¢ quindi rafforzato da un desiderio singolare, che ¢ la
speranza. Desideriamo, anche se non vediamo i frutti. Ma dato che speriamo, agiamo.
Perché ci fidiamo di Dio che ci da il suo aiuto e che ci ha promesso una fecondita
nuova nel nostro agire.

5. Conclusione

Sperare ¢ tendere. Sperare ¢ desiderare. Sperare ¢ volare.

Possiamo ora comprendere meglio il fondamento della tensione meravigliosa
che la speranza introduce nella nostra vita: se la giovane dipinta da Giotto era capace
di saltare, ancor di piu, di volare, cio ¢ per lei possibile non semplicemente per il
desiderio di pienezza (che come ervs percorre tutto il suo essere), né per la fiducia in
un progresso cieco, né semplicemente per la promessa che Dio le ha fatto. 1l
fondamento della speranza nasce dallincontro con un avvenimento, vale a dire, con la
persona di Cristo, che viene ad abitare nel cuore dell'uomo per il dono dello Spirito ed
¢ personalizzata dalla fede. La speranza si fonda sull’agape ed ¢ grazie ad esso che
acquista la sua perfezione di virtta, essendo una delle eccellenze della nostra vita.
Nell’amicizia che Dio inaugura dandoci il suo Spirito, si capisce il perché del desiderio
di pienezza, di ervs, che costituisce il nostro essere: esso ¢ la ferita che Dio ha messo
nel cuore dell’'uvomo affinché attraverso di essa possa Dio entrare nella vita di ogni
uomo e renderla dinamica fino a portarla alla deificazione.

Allora, nell’armonia dell’immagine della speranza con quella della carita — che
Giotto vedeva come una giovane che riceve frutti da Dio — possiamo capire in che
modo il salto della speranza si fondamenta nel dono che riceviamo dal Padre. La
carita, una volta personalizzata dalla fede, diventa cosi fondamento e garanzia della
speranza: ,,il suo amore, allo stesso tempo, ¢ per noi la garanzia che esiste cio che solo
vagamente intuiamo e, tuttavia, nell’intimo aspettiamo: la vita che ¢ «veramente» vita”

(SS 31).
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E ora, nel cuore del credente, che nascerd un nuovo desiderio formidabile,
capace di abbracciare la vita e di ancorarla tutta in Dio. Proprio perché la speranza
spinge 'uvomo ad agire in concordia con Dio nella vita quotidiana, tutta lattivita
umana resta ancorata per mezzo di Cristo nel cuore della Trinita e per questo, la
speranza lo lega gia a Dio. Certamente ora gia si, ma ancora di piu nel futuro.

Agire per 'uomo vorra dire avvicinarsi sempre di pit al mistero di Dio Trino.
Avvicinarsi, ma non semplicemente al modo del pellegrino che si avvicina alla meta,
ma come 'amante si avvicina nel suo cuore sempre di piu alla sua amata. Vale a dire,
lasciando che la presenza di chi ama sia sempre pit connaturale a sé e che giunga ad
una concordia piu chiara e delicata.

,La carita tutto spera” (1 Cor 13,7). Cosi I'apostolo comprendeva che la carita,
la virta piu eccellente, si apre alla speranza, e in questo modo, dinamizza tutta una vita.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LIII 4, 2008

L’ESPERANCE DANS LES CHAPITRES 4 ET 5 DE
L’EVANGILE DE ST MARC

Jean-Frangois DESCLAUX

RIASSUNTO: La speranza nei capitoli 4 e 5 del Vangelo di San Matrco.
L articolo costituise una breve analisi dei capitoli 4 e 5 del Vangelo di San
Marco, insistendo sulle parabole di Mc 4,1-34. Dopo la presentazione della
struttura del corpus dei capitoli 4 e 5 di Marco, lautore propone
un’interpretazione delle parabole di questo brano, nella chiave della speranza,
della fiducia. La parabola del seminatore ¢ un appello ad aver fiducia nel
seminatore che sa dove dovrebbe mettere il seme per che porti frutto e nella
terra che lo riceve per germogliare. Nello stesso senso deve essere interpretata
anche la parabola del seme che cresce da solo, ma anche quella del granello di
senapa. Una simile possibilita di interpretazione ¢ sostenuta dal contesto in cui
Gesu pronuncia queste patole, vuol dire la tempesta sedata, la guarigione
dell’indemoniato e dell’emorissia, la risurrezione della figlia di Giairo.

PAROLE CHIAVE: speranza, Marco, miraclo, fiducia, seme, guarigione,
risurrezione, Gesu, Giona, pagano, mare, terra, morte, Giairo.

Dans le cadre du colloque sur 'espérance, je vous propose une lecture rapide de
Pensemble des chapitres 4 et 5 de ’Evangile de Marc. Ce sera essentiellement une
proposition de quelques réflexions sur les paraboles en Mc 4,1-34. 11 me semble
intéressant de regarder ces paraboles de Marc dans I'ensemble des chapitres 4 et 5 afin
d’en suivre la dynamique.

Souvent ces chapitres sont regardés comme un ensemble. Certains auteurs
consideérent, a juste titre, que ces chapitres 4-5 sont construits dans une perspective de
,théologie géographique” qui est une des caractéristiques de I'Evangile de Marc'.

Proposition de structure des chapitres 4 et 5

Dans un premier temps, rappelons la structure de cet ensemble afin de repérer
la place de chacun des récits.

1) Dans les paraboles proclamées par Jésus (4,1-34), Jésus et la foule se tiennent
sur la rive ouest qui est la rive juive située entre Tibériade et Capharnatim.

2) La volonté de Jésus d’aller en territoire pafen (4,35), c’est-a-dire la rive est ou
se trouvent les villes de la Décapole comme Hippos et, plus au sud, Gadara et Gerasa.

3) Récit de la tempéte apaisée: 4,36-41

4) Sur la rive est de la Mer de Galilée, rive paienne, guérison d’'un démoniaque
(5,1-17)

! J. Delorme, Lecture de I’évangile selon saint Marc, Cabiers Evaﬂgz'/e n°® 1-2, 1972 p. 14-15 et
42-52
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5) L’ancien démoniaque guéri est envoyé en mission dans sa région afin de
proclamer I'ceuvre de Dieu par Jésus: 5,18-20

6) Départ de Jésus et des disciples pour la rive ouest, rive juive. 5,21

7) Résurrection de la fille de Jaire et guérison/résurrection de ’hémorroisse
(nous reviendrons sur cette affirmation) 5.22-43.

Les versets d’introduction 4,1-2

Pour entrer dans la dynamique de ces chapitres, il faut analyser rapidement les
versets d’introduction: 4,1-2

C’est sur le refus des autorités religieuses et de la parenté de Jésus de recevoir sa
mission que s’ouvre lintroduction de ces deux chapitres. C’est donc au moment ou
tout est décrit comme hermétiquement fermé, ou il n’y a aucune ouverture, que la
parole de Jésus jaillit avec ce chapitre des paraboles. Ce n’est semble-t-il, pas un hasard
si le narrateur insiste sur la mention de la mer dans ces versets d’introduction (1-2).
Ce n’est sans doute pas non plus un hasard si, dans le texte de Marc, les paraboles
prononcées par Jésus ne concernent que la terre et, en particulier, la semence (alors
que Matthieu a comme derniére parabole celle du filet jeté dans la mer). Il faut donc
regarder la fonction symbolique de ces éléments mis en ceuvre par le narrateur. Ainsi
il nous dit que la foule est sur cet espace entre la terre et la mer (au v. la, il écrit: et
a nouveau il commenca a enseigner au bord [ndpd] de la mer et s’assemble
prés de lui une foule trés grande”). Au départ, Jésus et la foule sont sur ,,le bord
de la metr” c’est-a-dire cet endroit entre la terre, lieu de vie habituel des hommes, et
la mer, lieu ou P’homme ne va que par nécessité avec crainte et tremblement. Pour
tous les sémites la mer est 'image de la mort (dans notre texte en 5,13, c’est le lieu
du diable ou se noient les cochons animaux impurs qui n’avaient pas droit de cité en
terre d’Israél).

L’introduction précise encore que, dans un 2¢me temps, a cause de la foule tres
grande, Jésus prononce son discours depuis la barque (lieu peu stable) qui se trouve
sur ’espace de la mort. Autrement dit, la parole de Jésus jaillit de ’espace de la mort.
Or, la foule qui écoute est invitée a se déterminer par rapport au message contenu
dans les paraboles. Nous verrons que c’est le récit de la tempéte apaisée (suivant
immédiatement le discours des paraboles) qui nous fait entrer dans la dynamique du
discours.

Dans le discours de Jésus, les paraboles de la croissance

Revenons aux paraboles elles-mémes. Le discours commence de facon
abrupte ,écoutez, voici que le semeur est sorti pour semer..” Oublions
’allégorisation faite par Jésus dans la suite du récit (v. 14-23) et tenons-nous en a la
parabole elle-méme. Sa pointe est une invitation a la confiance, a la foi en I'avenir,
autrement dit un appel a Pespérance. En effet, le texte nous dit qu’il importe peu
que des grains jetés a la volée par le semeur tombent dans des lieux ou ils n’ont
aucun avenir (sur le bord du chemin, sur la pierre, dans les épines v. 4b-7): La
parabole se termine sur une figure d’abondance puisque les grains tombés dans la
bonne terre produisent 30, 60, 100 pour un (v. 8). Autrement dit, il faut faire
confiance au semeur, a sa sagesse professionnelle pour jeter 1a ou il faut la semence
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et faire aussi confiance a la bonne (belle x&hog) terre qui regoit la graine et permet la
production présentée de fagon croissante allant jusqu’au centuple.

D’autres paraboles viennent compléter cet appel a la confiance et ouvrir a
Iespérance. La premiere est celle de la graine qui pousse toute seule (v. 26-29). Ici,
peu importe ce que font les hommes, la graine poussera et produira. La seconde
parabole concerne celle de la plus petite des graines (30-32) (traduite en frangais par
graine de sénevé ou de montarde), jetée en terre (symbole de disparition et de mort) va
devenir un arbre qui lui-méme deviendra lieu d’habitation pour les oiseaux du ciel
ou ils viendront nicher c’est-a-dire faire exister leur avenir. Ceci ne manque pas
d’humour si nous regardons la fin de la parabole (la derniére chez Marc) comme un
encadrement avec ce qui est dit au début de la parabole du semeur. En effet, dans la
parabole du semeur, les oiseaux sont présentés comme des prédateurs qui viennent
dévorer les graines tombées le long du chemin (4,4). On peut donc se demander, a
juste titre, si méme les parias ne peuvent pas trouver repos, vie et avenir dans le
Royaume de Dieu. Espérer et avenir tels sont les derniers mots de ces paraboles.

Si la parabole du semeur et la parabole de la lampe sont présentées sans
mention de comparaison, il n’en est pas de méme a partir la parabole sur la graine
qui pousse toute seule. Ici, nous avons une invitation faite aux auditeurs de
découvrir que cette foi et cette espérance sont liées a la figure du régne de Dieu.
yeeeCt 20 disait: ainsi est le royaume de Dien comme...”. Le royaume de Dieu est
lieu de vie ou se crée le nouvel espace de vie, c’est 1a ou se place la confiance, c’est
dans le Royaume de Dieu que réside ’espérance.

La tempéte apaisée centre de la lecture

Qu’est-ce qui permet une telle espérance? C’est I’ensemble des chapitres 4 et
5. IIs donnent la clé de lecture et, en particulier, le récit de la tempéte apaisée qui est
au centre du va-et-vient entre les deux rives. La tempéte apaisée est traitée, par
IEvangile de Marc, comme un récit de résurrection; c’est pourquoi il reprend des
¢léments de la figure de Jonas et de Dieu créateur.

Reprenons ces divers éléments de 'évangile de Marc.

La figure de Jonas: des études ont été faites sur Jonas dans les évangiles
synoptiques. Contrairement a Matthieu et a Luc (Mt 12,40-41 et Lc 11,29). Marc n’a
pas la péricope sur le signe de Jonas”. Dans ces passages, dans Matthieu et Luc, les
scribes et les pharisiens demandent a Jésus un signe pour qu’ils croient a sa
prédication et a sa personne comme envoyé de Dieu et Jésus leur répond: ,,vous
n’aurez d’autre signe que celui de Jonas, comme Jonas est resté trois jours et trois
nuits dans le ventre du grand poisson, ainsi le fils de 'homme doit rester dans le
cceur de la terre trois jours et trois nuits.”. Marc n’aurait-il pas connu cette péricope?
Des exégetes pensent que si, mais il ne 'aurait pas repris car il traite le récit de la
tempéte apaisée avec la figue de Jonas (cf. le livre de Vincent Mora).

1en. Le récit commence par la mention de linvitation de Jésus d’aller en
territoire paien. Contrairement a Matthieu, ce n’est pas la pression de la foule qui le

2Vincent Mora Le signe de Jonas, Patis Cerf 1983 col. Lire la Bible 63
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fait s’exiler sur lautre rive, mais sa volonté d’aller en territoire pafen. Ainsi, de la
méme manicre que Jonas a été a Ninive, la grande ville paienne, Jésus va aller en
territoire paien. Mais ici, c’est Jésus qui donne l'ordre a ses disciples: ,traversons
vers la rive opposée...” (35b). Le récit ne dit rien sur la raison pour laquelle il
décide d’aller dans ce territoire: Prédication? Rencontre? Miracle a y accomplir
comme Elie? 2¢me élément repris du livte de Jonas: Jésus, comme Jonas,
,confortablement” installé sur le coussin n’ayant rien 4 voir avec la tempéte qui fait
rage (Jos 1,5b-6). Comme dans le livte de Jonas, Jésus est réveillé par ses
compagnons d’infortune qui lui reprochent de ne pas se soucier de ce qui arrive’.
Dans se contexte, il faut relever la mention du sommeil de Jésus et se souvenir que
dans la tradition juive comme dans celle du christianisme primitif, le verbe
,,s’endormir” est employé pour désigner la mort. C’est tout le jeu que 'on releve
dans le récit de la fille de Jaire et l'affirmation de Jésus 4 la foule ,elle n’est pas
mortte elle dort” 5,39b. Toutefois, si nous trouvons, dans ce récit de Marc, des
éléments de la figure de Jonas en lien avec la mort résurrection de Jésus, nous
pouvons dire que Jésus est le nouveau Jonas ou le véritable Jonas, mais aussi ’anti-
Jonas. Si Jonas va précher a Ninive, c’est contraint et forcé, c’est contre sa volonté.
Au contraire, Jésus prend linitiative d’aller chez les paiens pour leur apporter le
salut, c’est ce que montre le récit de la guérison du démoniaque qui est la péricope
qui suit celle de la tempéte apaisée.

La 2¢me maniere de présenter Jésus dans ce récit, c’est de la facon dont le Ps
107.23-32 patle de 'action de Dieu dominant le chaos dont la tempéte déchainée est
le symbole. Les autres éléments a relever sont les verbes des versets 38-39
(geirousin... ils le réveillerent diegerqeij s’étant réveillé) traduits par réveiller.
Dans d’autres contextes, on aurait traduit par ressusciter. Deux autres verbes
rappellent l'action du ressuscité, le premier se dressant, il devient le maitre des
¢léments destructeurs et de la mort. Le second quand il est dit que réveillé, il
rabroue la mer comme s’il congédiait la mort.

Le dernier point a relever, c’est la conséquence de cette action de Jésus sur
ceux qui font cette expérience: 1a ,,ils craignirent d’une grande crainte” et ils posent
la question sur Iidentité de Jésus. Or, la ,,crainte de Dieu” est une des manieres de
qualifier dans ’Ancien Testament le croyant et I’acte de foi. C’est le méme verbe qui
est repris pour les femmes au tombeau de Jésus au matin de Paque en Marc 16,8
(dernier mot de I’évangile avant que l'on ajoute I'une des deux finales) ,.elles ne
dirent rien a personne car elles craignaient (le verbe goBew). Elles aussi sont dans
cette crainte devant I’action de Dieu qui a redonné vie au crucifié. Que peut-on dire
de cet événement qui nous dépasse? De cette radicalité existentielle créée par Dieur
Rien sinon se tenir la, dans cette présence qui nous dépasse?

Ainsi je pense, avec un certain nombre d’exégétes, que le récit de la tempéte
apaisée est une figure, un récit, sur le ressuscité.

3 Camille Focant, L’Evangﬂe selon Mare, Paris, Cerf 2004, col. Commentaire biblique n° 2, p. 90
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Les deux récits de miracles

Les deux textes qui suivent: la guérison du démoniaque en territoire paien et
la résurrection de la fille de Jaire en terre juive, apparaissent comme la conséquence
de ce que le ressuscité fait pour les hommes juifs ou paiens.

La péricope qui suit la tempéte apaisée montre un homme démoniaque décrit
comme étant dans un état de mort: il est dans les tombeaux, il est pire que les
animaux les plus sauvages qui peuvent étre liés de chaines, il n’a pas de parole (c’est
la parole qui permet Iéchange et la relation, elle caractérise ’humanité) (v. 4-5).
Seule la présence de Jésus lui redonne une parole, la possibilité de la reconnaissance
de Dieu par la prosternation. Il passe de la mort a la vie et réintegre le monde des
vivants. Il fait un itinéraire qui va de la mort a la vie tandis que la cause de sa mort,
le démon, fait I'itinéraire inverse: il va de la parole au silence par le plongeon dans la
mer, c’est a dire la mort. Non seulement le démoniaque va de la mort a la vie, mais il
est institué par Jésus comme le premier missionnaire/évangéliste dans le monde
paien (v. 19b). On le voit exercer son ministere d’annonce du salut dont il est
Iexemple vivant. Le narrateur conclut en nous disant que cela intéresse les gens
quand il écrit: et tous s’étonnaient v. 20. Cette partie du récit est propre a Marc.

Jésus, avec ses disciples, revient en terre juive 5,21 (au bord de la mer comme
en 4,1 (mapo v Boraccav) la, il ressuscite la fille de Jaire (le méme verbe qui
avait été employé pour Jésus dans le récit de la tempéte). L’age de la fillette n’est pas
indifférent, semble-t-il. Apres qu’elle fut ressuscitée par Jésus, le narrateur ajoute:
,welle avait douze ans”. Dans le monde juif de I’époque, c’est I’age nubile. On peut
penser qu’elle représente la jeune fille préte pour les noces, elle pourrait étre la figure
de la nouvelle Sion parée pour son époux. Il faut rapprocher ce qui est mentionné
au sujet de ’hémorroisse: il y avait une femme qui était en écoulement de sang
depuis douze ans” (v. 25) ce qui signifie qu’elle était morte socialement depuis douze
ans. Elle ne pouvait accomplir aucun acte social et en particulier religieux. Prise dans
ce contexte, elle peut représenter ,,la vieille Sion” qui elle aussi retrouve la vie sociale
et religieuse et donc toute sa place. Elle peut se tenir a nouveau debout devant Dieu
étant en quelque sorte, elle aussi, ressuscitée par la présence du Christ.

La péricope sur la fille de Jaire s’achéve sur 'ordre de Jésus de donner a
manger 4 la jeune fille ressuscitée. Des exégetes voient dans cette demande une
allusion a eucharistie.

Pour conclure

Dans les paraboles de la semence, Jésus appelle a croire en lavenir, a
accompagner et a faire sienne 'oeuvre de Dieu, a vivre dans la foi et Pespérance.
Cette foi et cette espérance trouvent leurs raisons d’étre dans la résurrection de Jésus
Christ. 11 veut le salut et la vie pour tous les hommes paiens et juifs. Par ses actes
(miracles), il pose les signes que sa résurrection ouvre tous les hommes a la vie et a
I'avenir. Les situations les pires ne peuvent rien en présence de la volonté du Christ
qui veut la vie pour tous les hommes. Tout étre humain a devant lui espérance
ouverte par cette résurrection. La graine jetée en terre devient lieu de vie pour tous,
bons et mauvais, méme les prédateurs. L’espérance fait croire que la pourriture
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d’une graine peut donner du grain au centuple malgré son insignifiance aux yeux des
hommes. Elle nous dit que, en Christ ressuscité, est désormais le royaume de Dieu.
Ce royaume n’a aucune limite pour les hommes, pour 'espace et le temps. Rien ne
peut arréter la croissance du Royaume de Dieu en Christ. L’allégorisation de la
parabole du semeur (Mc 4,14-23) met l'accent sur la parole qui vient en 'homme (la
terre) pour produire du fruit si son cceur s’ouvre et se donne a cette parole. Elle est
semence de vie et de croissance. L’allégorie nous dit ou s’enracine notre existence et
pourquoi il existe de I’avenir et de espérance.

Cette perspective sera reprise dans le chapitre 13 (appelé discours
apocalyptique) qui invite le monde chrétien a étre présent au monde et a y agir
malgté le refus et méme les persécutions. Mais ceci serait 'objet d’une autre étude.
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ABSTRACT: The virtue of hope in the theological thinking of St. Paul.
The Christian hope is a gift from God, is sustained by the faith and by the love
that derives instantaneously from this connection, and gets transformed into a
relation of profound communion with God. Therefore, man, in whose
conscience was inscribed the necessity to ,,move” in the circle between hope
and eternity, finds in his own Christian vocation a support for his conscience.
Surely, the Holy Scripture speaks about a future hope, that is synchronized with
God’s plan and solidly founded on the fidelity towards obeying the will of his
Son (cf. 1Cor 1,9; Ps 71). Even if the fulfillment of the Christian hope is
achieved only in the event of parusia, it is a promise that is fulfilled now and
here (cf. Rom 8,19). Therefore, the Christian hope presented by the Holy
Scriptures is one that surpasses any other human hope, because it cares for the
man and for the mankind, and this is resulted clearly from saint Paul’s writings.
In our support comes the word of saint Paul who told the Thessalonians: ,,We
remember before our God and Father how active is the faith, how unsparing
the love, how persevering the hope which you have from our Lord Jesus
Christ” (1Thess 1,3), thus this hope is a sure one and is founded on the
teaching of God. Meanwhile, those who put their total faith and trust in Jesus
Christ are capable of this: ,,simply proclaim the Lord Christ holy in your hearts,
and always have your answer ready for people who ask you the reason for the
hope that you have” (1Pet 3,15).

KEY WORDS: hope, saint Paul, Holy Scripture, theological virtues, love, faith,
apostle.

Introducere

Cu ocazia deschiderii anului paulin in ziua de28 iunie 2008, in bazilica romani a
Sfantului Paul din afara zidurilor, in prezenta Patriarhului ecumenic de
Constantinopol, Bartolomeu I, si a catorva delegati ecumenici, Sfantul Pirinte papa
Benedict al XVI-lea spunea urmaitoarele: ,,[...] suntem adunati la mormantul sfantului
Paul, care s-a niscut, in urma cu doud mii de ani, la Tars in Cilicia, in Turcia de astdzi.
Cine era acest Paul? in templul din lerusalim, in fata multimii agitate care voia sa-1
ucida, el se prezintd pe sine Insusi cu aceste cuvinte: «Eu sunt barbat iudeu, ndscut in
Tarsul Ciliciei, dar crescut In cetatea aceasta la picioarele lui Gamaliel, educat intocmai
dupa legea pirintilor, devenind zelos pentru Dumnezeu..» (Fp Ap 22,3). La sfarsitul
drumului sdu va spune despre sine: «Am fost orinduit... invatator al paganilor in
credinta si adevam (1Tim 2,7; cf. 2Tim 1,11). invégétor al paganilor, apostol si crainic
al lui Isus Cristos, asa se caracterizeazd el pe sine insusi intr-o privire retrospectiva
asupra parcursului vietii sale. Dar cu aceasta, privirea nu merge numai spre trecut.
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dnvititor al paganilor — acest cuvant se deschide spre viitor, spre toate popoarele si
toate generatiile. Paul nu este pentru noi o figurd din trecut, pe care o amintim cu
veneratie. El este si invatatorul zostru, apostolul §i crainicul lui Isus Cristos si pentru
noi”l.

in spiritul acestor cuvinte ale sfantului parinte papa Benedict al XVI-lea, doresc
sa-mi exprim aprecierea fatd de organizatorii celui de al II-lea Congres al Facultitilor
de teologie catolice din Romania si sd subliniez faptul cd unitatea in gandirea teologica
siin cercetarea tainelor teologice a tuturor profesorilor si cercetdtorilor catolici din tard
poate oferi noi perspective cresterii scolii catolice. De asemenea, titlul referatului pe
care-1 voi prezenta si care se intituleazd V7rtutea sperantei in gindirea teologica pauling, se
inspird din tematica ampld si generoasd a anulni paulin, deoarece in aceastd perioadd
plind de har nu suntem chemati sa reflectim despre istoria trecutd a marelui apostol al
neamurilor, ci suntem chemati sd ascultdm intelesul profund al teologiei sfantului Paul
care vorbeste si astdzi fieciruia dintre noi.

1. Speranta crestina si scrierile sfantului Paul

Din lecturarea paginilor sfintei Scripturi ne putem da seama foarte repede ca
tema sperantei este inclusa cu multd grijd in randurile scripturistice si cd pe aceeasi
directie sunt incluse §i scrierile apostolului neamurilor, deoarece doreste ca acest
aspect din viata cotidiana sa se transforme in profunzime teologica.

Speranta de care ne vorbeste Sfanta Scriptura este una stabila si plind de roade,
este diferitda de o speranti utopica si de o proiectare pur umani a nidzuintelor
interioare: ,,S-ar parea cd speranta este o necesitate psihologica, in incercarea modesta
a omului de a preconiza viitorul. Chiar daca nu existd temeiuri rationale pentru a spera,
omul tot continud sa spere. Foarte fireascd o asemenea sperantd, chiar §i atunci cand
pare si fie justificata, ea este efemeri si iluzorie; si este uluitor cat de des este ea
calificatd de poeti si alti scriitori prin epitete ca «vagi», «tremurdtoare», «salbd»,
«disperatdy, «fantomatica». Sfanta Scripturi foloseste uneori termenul de «sperantd» in
sens conventional. Plugarul, de exemplu, trebuie si are cu nidejde (cf. 1Cor 9,10),
deoarece speranta intr-o risplatd este cea care face munca mai plicutd. Insi in ceea
mai mare parte speranta de care se ocupa sfanta Scriptura este ceva foarte diferit; si in
comparatie cu aceastd speranti, cealaltd speranti nu prea poate fi considerati drept
speranta”2

In acest sens, stantul Paul vorbind despre creatura noud, adicd despre crestin,
subliniazd in ce constd izvorul cunoasterii lui Dumnezeu (cf. 1Cor 2,16): ,,Iar voi,
datorita lui, sunteti in Cristos Isus, care pentru noi a fost ficut de Dumnezeu
intelepciunea, dreptatea, sfintenia si mantuirea” (1Cor 1,30). Tot in acelasi context,
sfantul Paul 1i invata pe corinteni cd sunt doud modalitati bine conturate si diferite de a
gandi si intelege speranta: cea care vine de la lume si cea care vine de la Dumnezeu si

! Din omilia sfantului parinte papa Benedict al XVI-lea, la deschiderea solemna a anului paulin,
Roma, 28 iunie 2008.

2 R.V.G. Tasker, Sperantd, in Dictionar biblic, sub ingtijirea lui J.D. Douglas, Oradea, Cartea
Crestind 2008, 1226.
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este tipicd crestinului: ,,Cdci Cristos nu m-a trimis ca sd botez, ci ca si vestesc
evanghelia, nu cu ingelepciunea cuvantului, ca nu cumva si devind zadarnici crucea lui
Cristos” (1Cor 1,17); LIntr-adevir, cine a cunoscut gandirea Domnului ca sd-i poatd da
invititura? Insi noi avem gandirea lui Cristos” (1Cor 2,16). In primul caz, speranta
care vine de la oameni este nebunie in fata lui Dumnezeu, este goala si derizorie si cei
care se incred in ea sunt departe de el (cf. 1Cor 1,19 s.u.; Ef 5,6): de fapt, aceastd
sperantd ,,naturald” a omului se bazeaza numai pe capacitifile proptii, pe argumente
pur umane si pe intuitii deluzorii ale naturii umane (cf. 1Cor 15,42-49). n al doilea
caz, speranta cre§t1nulu1 provine de la Dumnezeu, prin puterea Spiritului Sfant, si in
persoana lui Isus Cristos se giaseste din abundenti ,,[..] in care sunt ascunse toate
comorile intelepciunii si ale cunoasterii” (Col 2,3) harului divin. Tocmai aceastd
speranti tipica Sfintei Scripturi construieste din interior omul spiritual, i pregateste
pentru lucrurile viitoare si 1l invitd pe om sd cunoascd secretele lui Dumnezeu (cf.
1Cor 2,10 s.u.).

,»Acolo unde existd o credintd in Dumnezeul cel viu, care actioneazi si intervine
in viata omeneasca si in care se poate avea incredere ca isi va indeplini promisiunile,
speranta in sensul biblic devine posibild. O asemenea speranti nu este o problema de
temperament, nici nu este conditionata de circumstantele dominante sau de
posibilititile omenesti. [...] Speranta biblica este prin urmare indispensabila de credinta
in Dumnezeu. Ca urmare a ceea ce Dumnezeu a ficut in trecut, mai ales in cadrul
pregatirii pentru venirea lui Isus Cristos, si ca urmare a ceea ce Dumnezeu a facut deja
si continud sd facd prin intermediul lui Isus Cristos, crestinul indrazneste si astepte
binecuvantarile viitoare invizibile In prezent (cf. 2Cor 1,10)3.

Deruta triirii vietii fird sperantd si in mod cu totul deosebit in acea sperantd
care vine de la Dumnezeu, de la Isus Cristos, o gisim foarte bine conturatd de
enciclica papei Benedict al XVI-lea, Spe salvi: ,,Acum s ne intrebim din nou: ce anume
putem spera? Si ce anume nu putem spera? Inainte de toate trebuie si constatim ci un
progres aditional este posibil numai in domeniul material. Aici, in cunoasterea
crescindi a structurilor materiei si in legiturd cu inventiile cele mai avansate, existd in
mod clar o continuitate a progresului spre o stipanire tot mai mare a naturil. in
schimb, in domeniul constiintei etice si al deciziei morale nu existi o asemenca
posibilitate de aditionare din cauza motivului simplu ca libertatea omului este mereu
noud si trebuie mereu din nou si ia decizii. Nu sunt niciodata pur si simplu luate deja
de altii pentru noi — de fapt, in acest caz nu am mai fi liberi. Libertatea presupune ca in
deciziile fundamentale fiecare om, fiecare generatie sa fie un nou inceput. Desigur,
noile generatii pot construi pe cunostintele si pe experientele celor care au fost
inaintea lor, dupa cum pot si scoatd din tezaurul moral al intregii omeniri. Dar pot si
sa-1 refuze, pentru ci el nu poate avea aceeasi claritate a inventiilor morale. Tezaurul
moral al omenirii nu este prezent asa cum sunt prezente instrumentele care se
folosesc; el existd ca invitatie la libertate si ca posibilitate pentru ea. Insi aceasta
inseamna ci:

3 Ibidem.
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a) starea dreaptd a lucrurilor umane, bundstarea morald a lumii nu poate fi
garantatd niciodatd pur §i simplu prin structuri, oricat de valabile ar fi ele. Aceste
structuri nu sunt doar importante, ci necesare; totusi ele nu pot si nu trebuie sa puna
in afara jocului libertatea omului. Chiar §i structurile cele mai bune functioneazi numai
dacd Intr-o comunitate sunt convingeri vii care sa fie In midsurd si-i motiveze pe
oameni la o adeziune liberd la oranduirea comunitard. Libertatea are nevoie de o
convingere; o convingere nu existd de la sine, ci trebuie si fie mereu din nou recuceritd
in mod comunitar.

b) Deoarece omul rimane mereu liber si deoarece libertatea lui este mereu
fragild, nu va exista niciodatd in aceastd lume imparétia binelui consolidata definitiv.
Cine promite o lume mai bund, care ar dura in mod irevocabil pentru totdeauna, face
o promisiune falsd; el ignora libertatea umana. Libertatea trebuie sd fie mereu din nou
cuceritd pentru bine. Adeziunea liberd la bine nu existd niciodatd pur si simplu de la
sine. Dacd ar fi structuri care si fixeze in mod irevocabil o determinati — buni —
conditie a lumii, ar fi negata libertatea omului, si pentru acest motiv, in definitiv, nu ar
fi deloc structuri bune.

Consecinta celor spuse este cd mereu noua cdutare obositoare a orinduirilor
drepte pentru lucrurile umane este misiunea oricdrei generatii; niciodatd nu este
misiune pur si simplu incheiata. Totusi, fiecare generatie trebuie s aduci si propria
contributie pentru a stabili oranduiri convingitoare de libertate si de bine, care si ajute
generatia urmatoare ca orientare pentru folosirea corecta a libertitii umane si astfel sa
dea, mereu in limitele umane, o anumitd garantie si pentru viitor. Cu alte cuvinte:
structurile bune ajutd, dar singure nu sunt suficiente. Omul nu poate fi niciodata
rdscumpdrat pur si simplu din exterior. Francis Bacon si adeptii curentului de gandire
din perioada moderna inspirat din el, considerand cd omul ar fi fost rdscumparat prin
stiintd, greseau. Cu o atare agteptare se cere prea mult de la stiinta; aceastd specie de
sperantd este amagitoare. Stiinta poate s contribuie mult la umanizarea lumii §i a
omenirii. Insa poate si si distruga omul §i lumea, dacd nu este orientatd de forte care
se afld in afard ei. Pe de altd parte, trebuie si constatim si faptul cid crestinismul
modern, in fata succeselor stiintei in structurarea progresiva a lumii, se concentrase in
mare parte numai pe individ §$i pe mantuirea lui. Cu aceasta a restrans orizontul
sperantei si nu a recunoscut suficient nici maretia misiunii sale — chiar dacd rimane
miret ceea ce a continuat sa facd in formarea omului §i in ingrijirea celor slabi si a
celor suferinzi.

Nu stiinta il rdiscumpiri pe om. Omul este riscumpdrat prin iubire. Acest lucru
este valabil deja in domeniul pur intralumesc. Atunci cand unul are in viata sa
experienta unei mari iubiri, acela este un moment de «rascumpirare» care di sens nou
vietii sale. Dar foarte repede el isi va da seama si de faptul cd iubirea ddruitd lui nu
rezolva, singurd, problema vietii sale. Este o iubire care rimane fragila. Poate si fie
distrusd de moarte. Fiinta umani are nevoie de iubirea neconditionatd. Are nevoie de
acea certitudine care il face si spund: «Nici moartea, nici viata, nici Ingerii, nici
stapanirile, nici cele prezente, nici cele viitoare, nici puterile, nici inaltimile, nici
adancurile §i nici vreo altd creaturd nu va putea sd ne despartd de iubirea lui
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Dumnezeu care este in Cristos Isus, Domnul nostru» (Rom 8,38-39). Dacid existd
aceasta iubire absolutd cu certitudinea ei absolutd, atunci — numai atunci — omul este
«rdscumpdraty, orice 1 s-ar intampla intr-un caz particular. Aceasta se asteaptd, cand
spunem: Isus Cristos ne-a «rdscumpdraty. Prin intermediul lui am devenit siguri de
Dumnezeu — de un Dumnezeu care nu constituie o indepartatd «prima cauza» a lumii,
pentru cd Fiul sdu unul niscut s-a ficut om si despre el fiecare poate spune: «Trdiesc
prin credinta in Fiul lui Dumnezeu care m-a iubit si s-a dat pentru mine» (Gal 2,20)”
(55 24-20).

Pentru omul care crede, speranta se nagte din certitudinea de nezdruncinat ca
Dumnezeu a dorit si ne mantuiascd prin Isus Cristos, Fiul siu, deoatrece ,,|...]
[asteptam]| rdscumpdrarea trupului nostru; cdci In speranti am fost mantuiti. Dar
speranta care se vede nu este sperantd, deoarece cum ar putea spera cineva ceea ce
vede? Insd, dacd sperdm ceea ce nu vedem, atunci asteptim cu ribdare” (Rom 8,23-
25). Asadar, speranta pe care se sprijind intreaga credinta crestind este aceea a lui
»deja” si ,,nu inca” in care crestinul triieste la intensitate maxima misterul pascal a lui
Isus Cristos*. Tensiunea escatologica prezentd in scrierile sfantului Paul cu privire la
venirea mantuirii, sau al strigatului creatiei pentru redefinirea initiald a lumii, are o
intuitie-surprizd: speranta®. Speranta pe care ne-o prezinti sfantul Paul este foarte bine
delimitatd de speranta pur umani, de micile sperante cotidiene ale omului, de utopii
abstracte, neconsistente. Speranta de care ne vorbeste apostolul neamurilor isi giseste
un fundament solid in Isus Cristos mort si inviat: ,,Paul, apostol al lui Cristos Isus,
dupi porunca lui Dumnezeu, mantuitorul nostru, si a lui Cristos Isus, speranta noastra
[...]” (1Tim 1,1); Insusi Domnul nostru Isus Cristos si Dumnezeu Tatil nostru, care
ne-a iubit si ne-a dat prin har méngaiere vesnica si o buna speranti, si vd mangaie
inimile §i sad vid intdreascd in orice faptad si cuvant bun” (2Tes 2,16-17). Asadar,
speranta fundamentald, cea adevirata si plind de incredere, este aceea care isi gaseste
deschidetea totald citre misterul inefabil al lui DumnezeuS.

La acest punct considerdm cd este oportun sa enumera pasajele in care apare
termenul si conceptia de speranti in literatura paulina’:

— speranta in sens escatologic (cf. Rom 8,24; 12,12; 15,13; Ef 2,12);

— speranta ca sens obiectiv (cf. Gal 5,5; Col 1,5; Tit 2,13);

— speranta celui credincios (cf. Rom 5,2; 1Pt 1,3; 3,15);

— speranta necunoscuta paganilor (cf. 1Tes 4,13; Ef 2,12);

— Isus Cristos speranta noastra (cf. 1Tim 1,1; Col 1,27);

—  speranta vocatiei crestine (cf. Ef 1,18);

— speranta impotriva oricdrei sperante (cf. Rom 4,18);

—  speranta asteptarii arzatoare (cf. Fil 1,20; Evr 3,6; 6,11.18; 7,19; 10,23);

+ Cf. A. Ranon, San Paolo. V'ita e lettere, Padova, Messaggero 1991, 150.

5 1bidem, 150-151.

6 Ihidem.

7 Vom enumera doar cele mai expresive si elocvente pasaje utile pentru cercetarea noastra.
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— fdrd speranta credinta ar fi goala (cf. 1Cor 15,14.17)

— siin cele din urmd, speranta ca virtute teologald (cf. 1Tes 1,3; 1Cor 13,13)8,

Toate aceste texte scripturistice ne conduc catre o mai profunda intelegere a lui
Dumnezeu si a planului de mantuire pe care Fiul sidu Isus Cristos l-a actualizat in
persoana sa. De fapt, ,,[...] revelarea lui Isus Cristos ca Fiu al lui Dumnezeu a fost
pentru sfantul Paul revelarea rdscumpdrdrii si a mantuirii pe cruce™.

,,in acest sens este adevarat ci cine nu-l cunoaste pe Dumnezeu, chiar daci are
multiple sperante, In fond este fard speranti, fird marea speranta care sustine toatd
viata (cf. Ef 2,12). Adevirata, marea speranti a omului, care rezisti in pofida tuturor
dezamigirilor, poate sd fie numai Dumnezeu — Dumnezeul care ne-a iubit si ne
iubeste Incd «pand la sfirsits, «pand la implinirea deplina» (cf. In 13,1 si 19,30). Cine
este atins de iubire incepe si intuiascd ce anume ar fi «viata» propriu-zis. incepe sd
intuiascd ce anume vrea sd spund cuvantul de sperantd pe care l-am intélnit in ritualul
botezului: de la credintd astept «viata vesnica» — viata adevaratd care, in intregime si
fird amenintari, in toatd plindtatea ei este pur si simplu viatd. Isus care a spus despre
sine cd a venit pentru ca noi sa avem viata si s-o avem in plinatate, din belsug (cf. In
10,10), ne-a si explica ce anume inseamna «viata»: «Viata vesnica aceasta este: si te
cunoasci pe tine, singurul Dumnezeu adevirat, si pe cel pe care l-ai trimis, pe Isus
Cristos» (In 17,3). Viata in sensul adevarat nu o avem in noi singuri si nici numai de la
noi: ea este o relatie. $i viata in totalitatea ei este relatie cu Acela care este izvorul vietii.
Daci suntem in relatie cu Acela care nu moare, care este Viata insasi si Iubirea insisi,
atunci suntem in viatd. Atunci «trdim». Dar acum apare intrebarea: in felul acesta oare
nu am cizut din nou in individualismul mantuirii? In speranta numai pentru mine,
care, intocmai, nu este o sperantd adeviratd, pentru ci ii uitd §i-i neglijeazd pe ceilalti?
Nu. Raportul cu Dumnezeu se stabileste prin comuniunea cu Isus — singuri si numai
cu posibilitatile noastre nu ajungem. Insa relatia cu Isus este o relatie cu Acela care s-a
dat pe sine insusi ca raiscumpdrare pentru noi toti (cf. 1Tim 2,6). A fi in comuniune cu
Isus Cristos ne implica in faptul de a fi el «pentru toti», face modul nostru de a fi. El
ne angajeaza pentru altii, dar numai in comuniune cu el este posibil sa fim cu adevérat
pentru altii, pentru ansamblu” (SS 27-28).

Agsadar, speranta crestind este un dar de la Dumnezeu si alimentatd de credintd
si de iubirea care decurge instantaneu din aceasta legituri, se transforma intr-o relatie
de comuniune profunda cu Dumnezeu. De aceea, omul, care are inscris in constiinta
sa necesitatea de a se ,,misca” in cercul dintre speranti si vesnicie, gaseste In vocatia
crestind proprie un suport pentru eal®. Desigur ca in Sfanta Scriptura se vorbeste
despre o sperantd viitoare, care este In conformitate cu planul lui Dumnezeu si cd
aceasta e solid fundamentatd pe fidelitatea ascultirii vointei Fiului sdu (cf. 1Cor 1,9; Ps

8 In conceptia teologiei pauline, speranta are urmitoarele obiective: mantuirea (cf. 1Tes 5,8;
Rom 8,24); dreptatea (cf. Gal 5,5); invierea (cf. 1Cor 15); viata vesnica (cf. Tit 1,2; 3,7);
vederea lui Dumnezeu si gloria lui Dumnezeu (cf. Rom 5,2; Col 1,27).

9 MLF. Baslez, Sfintul Pavel, trad. fr. A.M. Christodorescu, Bucuresti, Compania 2001, 76.

10 Cf. J. Alfaro, Speranza cristiana e liberagione dell’nomo, Brescia, Queriniana 1972, 7-9.
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71). Chiar daca deplina implinire a sperantei crestine se infiptuieste doar in
evenimentul parusiei, ea este o figiduintd care se implineste acum §i aici (cf. Rom
8,19)1. De aceea, speranta crestind prezentata de Sfinta Scripturid este una care
depiseste oricare altd sperantd umand, deoarece aceasta se ingrijeste de om si de
omenire. In sprijinul nostru ne vine cuvantul sfantului Paul care spunea
Tesalonicienilor ci: ,,[...] aducandu-ne aminte de lucrarea credintei voastre, de
stradania iubirii i de perseverenta sperantei voastre in Isus Cristos” (1Tes 1,3), aceasta
speranti este un sigurd si se fundamenteazi pe invititura lui Dumnezeu. In acelasi
timp, aceia care-si pun speranta totala si increderea in Isus Cristos sunt capabili sa-1
5[] sfinteascd pe Domnul Cristos in inimile voastre, gata oricand si dati rdspuns
oricui vd cere cont de speranta voastrd” (1Pt 3,15).

,,Credinta crestind este in esentd credinta in Dumnezeu, cel care l-a inviat pe
Isus din morti (cf. 1Pt 1,21). Acest Dumnezeu citre care crestinul 1si indreapta
credinta este numit «Dumnezeul sperantei», care il poate umple pe credincios de
bucurie §i de pace si care il poate face si se abandoneze in sperantd (cf. Rom 15,13).
[...] Isus Cristos este speranta [omului credincios] pentru acum §i pentru eternitate (cf.
1Tim 1,1), [deoarece] chemarea lui sa fie ucenicul lui Isus Cristos poarti cu ea speranta
de a impartdsi in cele din urma gloria lui (cf. Ef 1,18). Speranta lui este strinsd pentru
el in ceruri (cf. Col 1,5) si va fi implinitd la revelarea Domnului (cf. 1Pt 1,13)!2.

2. Virtutea sperantei in gindirea teologica paulinad

Cele trei virtuti — care in teologia crestind se numesc si ,,virtuti teologale” — sunt
dispozitiile §i puterea interioard care orienteazd §i plismuieste intreaga viata a omului
rascumpirat de Dumnezeu si sunt noile facultati interioare care prin care noi il
intalnim pe Isus Cristos si ne convertim viata'’. De fapt, prin ascultarea docild a

11 Cf. Speranza, in Piccolo digionario biblico, sub ingtijirea lui H. Obermayer, K. Speidel, K. Vogt si
G. Zieler, trad. it. de A. Minissale, Cinisello Balsamo, Paoline 19916, 304-305.

12R.V.G. Tasker, op. cit., 1226.

13 Viata religioasd se manifestd mai ales in acte de cult, ca rugiciunea, riturile sacramentale,
celebririle cultuale. Dar sufletul oricdrui cult sunt virtutile divine sau teologale care deschid
inima omului la Dumnezeu si il unesc pe om cu el. Virtutile teologale sau divine sunt virtuti
care il au pe Dumnezeu ca obiect i motiv imediat al lor. Ele favorizeazi si inspird viata
religioasd si constituie insusirile fundamentale ale vietii omului. Pe de o parte, recitarea de
rugaciuni §i implinirea actelor de cult sunt precum cochiliile goale fira spiritul acestor virtuti;
pe de altd parte, virtutile divine au, la randul, lor nevoie de expresii externe prin rugiciune,
celebriri liturgice si sacramente: prin actele externe, ele se sustin, se formeazi si se intiresc.
Dupd invatitura constantd a teologiei crestine, virtutile teologale sunt trei: credinta, speranta
si dragostea. Fundamentul acestei triade std in Invétatura scrisorilor neotestamentare, care nu
subliniazd doar valoarea acestor trei virtuti luate In mod separat, ci le citeazd impreund in
mod repetat, ficand un singur grup (cf. 1Cor 13,13). Conciliul tridentin isi insuseste doctrina
celor trei virtuti teologale declarand cd ele sunt infuze impreund cu alte daruri ale harului
actului justificdrii in sufletul omului.
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Sfantului Spirit, in mod liber si progresiv, descoperim in noi directia dati de speranta
crestind prin conformarea la vointa lui Dumnezeu a inteligentei proprii, a vointei
proprii, a gandurilor si actiunilor noastre. In acest sens, sfintul Paul spunea:
»Multumim lui Dumnezeu, Tatil Domnului nostru Isus Cristos, rugindu-ne neincetat
pentru voi de cind am auzit de credinta voastra in Cristos Isus si de iubirea pe care o
aveti fatd de toti sfintii, pentru speranta pastratd in sigurantd pentru voi in ceruri §i
despre care ati auzit de mai inainte in cuvantul adevirului evangheliei, care a ajuns
pani la voi si care aduce rod si se dezvoltd in toatd lumea, aga cum a fost si la voi din
ziua aceea in care ati auzit si ati cunoscut harul lui Dumnezeu in adevir” (Col 1,3-6).
In acest caz, speranta crestinului este virtutea care renoveazd vointa si Intireste dorinta
de fericire in viata vesnical4.

Speranta vazuti ca virtute teologald din scrierile pauline (cf. 1Tes 1,2-3; 1Cor
13,13) adaugi un plus de aprofundare teologicd expresiilor teologie ale sfantului Paul si
fundamenteaza intreaga invitatura crestind a Bisericii.

Primul text pe care dorim si-l analizim este cel luat din prima scrisoare a
sfantului Paul citre tesaloniceni: ,,ii multumim mereu lui Dumnezeu pentru voi tot,
pomenindu-vd fird incetare in rugiciunile noastre, aducindu-ne aminte de lucrarea
credintei voastre, de stridania iubirii §i de perseverenta sperantei voastre in Isus
Cristos inaintea lui Dumnezeu Tatal nostru” (1Tes 1,2-3).

Chiar de la inceputul scrisorii sale adresate credinciosilor din Tesalonic, sfantul
Paul le aminteste iubirea sincerd si dezinteresatd si in acelasi timp, 1si avertizeaza de
faptul cd trdirea credintei este un drum progresiv §i care are nevoie de maturizare
spirituald (cf. 1Tes 1,1-3; 3,10)!>. Relatiile de profund respect pe care apostolul
neamurilor le are fatd de comunitatea crestind din Tesalonic sunt facute cunoscute
tuturor chiar de la inceputul acestei prime scrisori’®. Din start sfantul Paul le
reaminteste celor din comunitate cd acela care a intemeiat aceastd Biserici este insusi
Isus Cristos si cd unitatea dintre ei este bazati pe Fiul lui Dumnezeu cel inviat.

Scopul principal al virtutilor teologale este acela de a-1 echipa pe om pentru dialogul sacru cu
Dumnezeu. Prin credintd, sperantd si iubire, omul devine capabil de a intelege cuvantul
salvific al lui Dumnezeu, de a-l primi in inima sa §i de a-i raspunde. Virtutile teologale sunt
fundamentele vietii si existentei religioase a omului cu Dumnezeu. Ele stabilesc o relatie intre
om, cu toatd activitatea sa, si intreaga lume, in serviciul divin i al impirigiei lui Cristos.
Avind in vedere aceastid importantd fundamentald a virtutilor teologale, Sfanta Scripturd si
traditia le considerd ca mijloace necesare pentru mantuire”. M.S. Wszolek, Virtutile teologale,
in I. Bisoc, M.S. Wszolek, si 1. Ciuraru, Rolu/ Bisericii in morala cresting. O retrospectivd a
ecleziologier si a moralei, Roman, Serafica 2006, 113-114.

14 Cf. N. Gori, La pieneza della speranza cristiana nel vuoto della modernita, I.’Osservatore
romano, 31 decembrie 2007 — 1 ianuarie 2008, 16.

15 Cf. Epistolele citre tesaloniceni, in Infroducere si comentarin la Sfinta Scripturd, vol. 1,
coordonatori R.E. Brown, J.A. Fitzmyer si R.E. Murphy, trad. rom. D. Grosan, Targu-Lipus,
Galaxia Gutenberg 2005, 976.; S. Zedda, Prima lettura di San Paolo, Brescia, Paideia 1973, 112-
113.

16 Cf. J.T. Forestell, Le lettere ai Tessalonicesi, in Grande commento biblico, sub ingrijirea lui R.E.
Brown, J.A. Fitzmyer si R.E. Murphy, Brescia, Queriniana 1973, 1121.
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Conceptul de Dumnezeu considerat drept Tatd nu provine de la revelatia Vechiului
Testament, dar adevarata naturi a paternitatii lui Dumnezeu a fost revelata in persoana
lui Isus Cristos!”. Versetul al treilea aduce in prim plan faptul ca multumirea adusa lui
Dumnezeu devine ocazie de a intdri comunitatea in credingi, sperantd si iubire. Triada
credinta-speranti-iubire reprezinta raspunsul autentic pe care credinciosul il poate da
mesajului predicirii evangheliei: efectul imediat al stridaniei credinciosilor nu este altul
decit totala si personala adeziune fatd de revelarea planului de mantuire adus de
evanghelie!s.

Din aceasti triada, credinta ocupa primul loc in toate activitatile si preocuparile
credinciosului, deoarece din ea se nasc toate celelalte dispozitii interioare pentru
dezvoltarea relatiei cu Dumnezeu'. In semnificatia sa fundamentald, credinta este
supunere umili §i Increzitoare a omului fatd de Dumnezeu, ceea ce include acceptarea
vointei §i cuvantului lui Dumnezeu; sau, mai pe scurt, ea este o autopredare
increzitoare lui Dumnezeu. Credinta, in acest sens, este atitudinea cea mai importanta
a omului inaintea lui Dumnezeu. Obiectul credintei este Dumnezeu si motivul sdu este
suveranitatea suprema $i fidela a lui Dumnezeu. Credinta, ca intalnire personala intre
Dumnezeu si om, presupune o autorevelare a lui Dumnezeu si a misterului fiintei sale
intime. Intr-un mod sau altul, Dumnezeu face simtitd prezenta sa fiecdrui om si se
reveleazd in fundamentul persoanei umane. Dar Dumnezeu s-a aritat §i intr-un mod
mai direct si explicit. El s-a facut cunoscut si a vorbit omului in revelatia biblicd,
atingand scopul sdu si perfectiunea sa in persoana si mesajul lui Isus Cristos®. Daci in
sfanta Scripturd credinga omului este in mod repetat exemplificata de credinta si
abandonarea increzatoare a lui Abraham fati de Dumnezeu, atat in Vechiul Testament
(cf. Gen 12,1-4; 15,1-6) cat si in Noul Testament (cf. Rom 4; Evr 11,8-11.17-19),
atunci aceasta este dovada cd si cirtile revelate considera credinta mai intdi ca o
atitudine de abandonare Increzdtoare in Dumnezeu din partea omului si doar intr-un al
doilea moment, ca un consimgimant la doctrine revelate?!.

Intr-un al doilea moment, sfantul Paul reveleazi credinciosilor din Tesalonic al
doilea element al triadei: iubirea?2. In mod natural, iubirea divini trebuie si se realizeze

17 Tbidem.

18 [bidem, 1122.

19, Viata noastri [crestind] isi afld izvorul in credinta in Dumnezeu care ne reveleaza iubirea lui.
Sfantul Paul vorbeste despre «ascultarea credintei» (Rom 1,5; 16,26) ca despre prima
obligatie. El vede in «necunoasterea lui Dumnezew» principiul i explicatia tuturor devierilor
morale. Indatorirea noastri fatd de Dumnezeu este sa credem in el si si ddm marturie despre
el” (CBC 2087).

20 Cf. J. Alfaro, Fede, in Sacramentum mundi, vol. III, sub ingrijirea lui K. Rahner, Brescia,
Motecelliana 1975, 741-743.

21 Cf. M.S. Wszolek, op. ¢it., 115.

22 Virtutea teologald a iubirii este in mod normal definitd ca acea virtute supranaturald cu care
noi iubim pe Dumnezeu ca supremul bine, pentru sine insusi, §i toate creaturile, din iubire
fata de Dumnezeu. Ea este supranaturald, deoarece presupune la inceput darul harului i al
vietii divine ca preconditie existentiald a fiintei si a operei sale. Calificativul de «virtute
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si in actiune, in fapte. Numai cu aceastd conditie iubirea poate fi numita ,,[..]
implinirea deplind a legii” (Rom 13,10; Mt 22,40). Cu alte cuvinte, sfintul Ioan
indeamnd pe crestinii sdi si nu iubeascd ,,[...] cu vorba, numai din gura, ci cu fapta si
adevirul” (1In 3,18)?. Pentru sfantul Paul iubirea fatd de Dumnezeu si fatd de
aproapele este o necesitate de explicat si de trait, de aceea, el aminteste comunitatii din
Tesalonic cd fird experienta iubirii fraterne nu poate exista prezenta lui Dumnezeu?*.
De fapt, iubirea sau caritatea dezvaluie intr-un mod cu totul deosebit faptul ci in
actiunea sa gasim o imitare din partea omului a iubirii lui Dumnezeu descoperd noua
de Isus Cristos?>.

Ultimul element al triadei este speranta. Teologia defineste speranta ca virtutea
ficutd posibild de harul lui Dumnezeu, prin care omul asteaptd plindtatea mantuirii si
mijloacele pentru a ajunge la ea, Increzandu-se In ajutorul atotputernic al lui
Dumnezeu?.

Obiectul sperantei este plinitatea mantuirii, care, in mod natural, in ultima
analizd, constd in fericita comuniune cu Dumnezeu. Deci, in ultimi instantd, obiectul
este Dumnezeu insusi. De obicei, teologia traditionald specifica obiectul ca mantuire
vesnicd, fericire eternd, viatd eternd sau posesie beatifica a lui Dumnezeu. Recenta
reflexie teologica incearca sa depaseascd intelegerea putin individuald a obiectului

supranaturald» poate deci fi parafrazat si prin «virtute ficutad posibild de harul lui

Dumnezeu». Obiectul siu primar este Dumnezeu ca bine suprem, perfect, cel mai

intelegator. Obiectul sau secundar sunt toate fiintele si toate creaturile pe care Dumnezeu le

iubeste. Motivul iubirii divine este tot Dumnezeu insugi: infinita bunitate si frumusete, pe

care le posedd in sine insusi si care se reflectd in tot ceea ce el a creat, si iubirea sa

prieteneascd pe care le oferd, cu darul gingisiei sale supreme, fiintelor spirituale capabile de

aceastd relatie personald de iubire reciproca”. Ibidem, 128.

Cft. 1bidem, 131.

24 Cf. G. Ricciotti, A% degli apostoli e lettere di san Paolo, Cles (TN), Oscar Mondadori 1991 324.

2 Cf. J.T. Forestell, gp. cit., 1122.

% Motivul sperantei este, inainte de toate, ajutorul atotputernic al lui Dumnezeu, adicid
disponibilitatea lui Dumnezeu de a ajuta si puterea absolutd cu care o poate face. Deseori,

2.

>

motivul este formulat intr-un limbaj biblic, ca fidelitatea lui Dumnezeu fati de promisiunile
sale. Dar se poate spune ci promisiunile lui Dumnezeu si fidelitatea fati de ele, in ultimi
analizd, se bazeaza pe vointa de a ajuta; §i, pe langa aceasta, chiar si fird promisiuni explicite,
oamenii au o ratiune suficientd pentru a spera in Dumnezeu. Piatra unghiulard a sperantei
crestine este revelatia iubirii lui Dumnezeu in Isus Cristos. Intruparea lui Isus Cristos, viata si
suferinta sa mantuitoare arata si aproba infinita milostivire a lui Dumnezeu. Invierea sa este
mirturia suprema a atotputerniciei sale si a fidelititii eterne fata de cei care il iubesc. Acestui
motiv fundamental i se aldturd altele, secundare. Sacramentele i toate mijloacele oferite de
Bisericd sunt cele care constituie asigurarea vizibild a prezentei lui Dumnezeu in mijlocul
oamenilor si a vointei sale mantuitoare; meritele si mijlocirea sfintei fecioare Maria §i a
sfintilor; i, In ultimd instantd, Insdsi fidelitatea omului, vointa sa sincerd, angajamentul siu
pentru bine si actele sale de iubire. Agsa cum o viatd pdcatoasi si rea este un pericol pentru
speranti, la fel, este mai usor a se increde in Dumnezeu §i a spera de a fi acceptati de El din
partea celor care se straduiesc de a merita prietenia sa §i de a trdi aproape de EL
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sperantei §i de a aduce la lumind mai mult caracterul sdu universal si chiar cosmic.
Astfel, obiectul sperantei este definit ca o implinire a imparatiei mesianice sau
completarea creatiei in Isus Cristos drept conducitor al universului sau implinire
universald a tuturor lucrurilor, asa cum ea a fost prefiguratd in invierea lui Isus Cristos.
Acum, cu toate cd obiectul final al sperantei este consumarea gloriei lui Dumnezeu,
impdritia lui Isus Cristos si mantuirea universald, tot ceea ce contribuie la realizarea
acestui scop ultim, universal, bz et nunc in existenta pamanteasca a omului, este parte a
sperantei In mod egal si de drept deplin (cf. 1Tes 1,10; Rom 5,3-4)7.

Al doilea text pe care-l supunem atentiei cercetdrii noastre este luat din prima
scrisoare a sfantului Paul citre corinteni: ,,Jar acum ramén acestea trei: credinga,
speranta si iubirea. Dar cea mai mare dintre toate acestea este iubirea”

La prima vedere poate pare destul de surprinzitor faptul ca multe din sfaturile
si indicatiile sfantului Paul date crestinilor din Corint au un puternic accent
ecleziologic si ci aspectul principal este acela al unititii Bisericii (cf. 1Cor 1,105 3,1-3;
4,14.16; 10,14; 11,33-34 etc.)?8. Chiar daca datoritd pacatului primordial, unitatea dintre
oameni pare destramatd?, sfantul Paul, in scrisorile sale, subliniazd stransa legiturd
dintre Dumnezeu si oameni si dintre ei (cf. 1Cor 1,2). lar ca aceastd legiturd de
credinta si fie credibild §i durabild, apostolul neamurilor le ofera corintenilor una
dintre cele mai sublime pagini ale sfintei Scripturi: imnul iubirii® Profunditatea
gandirii §i teologiei pauline izbucneste parcd dintr-un adinc de cunoagtere si de
profetie, iar imnul ne vorbeste de acea iubire supranaturali capabild si transforme
intreaga viatd a aceluia care-l accepta pe Isus Cristos ca Domn al existentei sale. Daca
iubirea este vesnicd, pe cind carismele enumerate de apostol sunt sortite tranzitiei,
atunci calitatile iubirii sunt necesare vietii vesnice’!.

Intr-o deplina sintonie cu celelalte doud virtuti teologale — credinta si iubirea —
speranta pe care sfantul Paul o prezinti in aceasta scrisoare pare a fi cu totul cufundata
in gandirea lui Dumnezeu. Expresia sperantei (care la un moment dat devine

27 Cf. M.S. Wszotek, op. ¢it., 123.

28 Cf. S.J. Hafemann, Epistolele citre corinteni, Dictionarnl Nonlui Testament, editor D.G. Reid,
Oradea, Casa Cartii 2008, 211.

2 Cf. P. Semen, Experienta umanului cu divinul dupd sfanta Scripturd, lasi, Performantica 2007, 12-
14.

30 Cf. I. Bisoc, Sfintul Panl, omul sentimentelor adevdrate, asi, Sapientia 2002, 105-109.

31 JIubirea trebuie si fie supremd. Omul trebuie si-l iubeascd pe Dumnezeu mai presus de
toate lucrurile si dincolo de orice creaturd. Numai o iubire supremi este demni de
Dumnezeu. Deoarece, cu cat o fiintd este perfectd, cu atdt mai mult ea este demna de iubire
si are dreptul de a fi iubita. Dumnezeu este sfintenia infinita, intelepciune, bunatate si
frumusete. De aceea, el este in mod infinit amabil si in mod infinit demn de a fi iubit. Pe
langi aceasta, Dumnezeu este primul principiu si cauza ultima a tuturor lucrurilor si, pentru

aceasta, are dreptul la iubire. Orice lucru ar fi sau ar avea cineva, el datoreazd totul lui
Dumnezeu si trebuie si puni totul in slujba gloriei sale. In sfarsit, iubirea de nemasurat a lui
Dumnezeu fatd de om, asa cum a fost exprimati in Fiul siu Isus Cristos, in intruparea sa, in
patima si moartea sa si in euharistie, cere o iubire, in aceeasi masurd, totala si absoluta”. M.S.
Wszolek, gp. ¢it., 129.
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escatologicd) in termeni de cunoastere a lui Dumnezeu este amintitd numai aici, chiar
dacd tema este una comund literaturii iudaice biblice (cf. Esd 7,98; Mt 5,8; Ap 22,3-
4)%. Dorind si faca o comparatie intre cunoasterea pe care o avem acum in aceastd
lume si cu cea pe care o vom avea In impéri'gia lui Dumnezeu, sfantul Paul se
foloseste de metafore. Dacd in Vechiul Testament lahve i-a ficut slyjitorului sau
predilect Moise nenumdrate revelatii cu privire la numele sdu, la legea sa, la experienta
particulari cu el, cu toate acestea nu a avut privilegiu si vorbeasci , fata citre fata” (cf.
Ex 32,20). De asemenea, Noul Testament ni-l prezinti pe Fiul lui Dumnezeu in
persoana lui Isus Cristos; cu toate acestea, noi crestinii il putem vedea pe Dumnezeu
ca in oglindi, in reflexia acesteia, deoarece doar in vesnicie il vom putea vedea aga cum
este. In acest sens, speranta crestind se multiplici si rimane valabili atit timp cat
suntem in cdldtorie catre impéré;ia lui Dumnezeu?3.

Corintenilor sfantul Paul le spune ci crestinul suferd, luptd si moare ca orice
om. Vocatia sa crestind nu il elibereazi de suferinta si preocupari si chiar el, nu in mod
diferit de ceilalti, care au o credintd diferitd, este confruntat cu problema suferintei.
Dar, cu toate cd semnificatia ultima a suferintei, mai ales in formele sale externe, scapa
si crestinului, speranta ii da fortd si curaj de a rezista si in obscuritatea cea mai
profunds, fird a dispera si a ceda. Atitudinea fundamentald fatd de durere este aceea a
sperantei. ,,Noi stim ca totul este spre binele celor care iubesc pe Dumnezeu” (Rom
8,28). Si pe langd aceasta, crestinii au un exemplu in Isus Cristos Insugi. Steaua
sperantei trimite razele sale pand in cea mai profunda obscuritate a suferintei, ca izvor
vesnic de confort si bucurie, pe care nimeni nu le poate substitui.

Speranta da tarie pentru a privi §i la vina cea mai mare dintre toate: la mustrarea
ce o simtim, cand se naste in noi adevérata cdintd pentru tot riul pe care egoismul
nostru l-a cauzat lui Dumnezeu §i celorlalti. Speranta in iertarea lui Dumnezeu si
promisiunea sa de iertare pentru cei care se ciiesc cu sinceritate dau curaj pacitosului
pentru a accepta mustrarea pacatelor sale si pedeapsa pentru ele. Speranta ii lirgeste
posibilititile unei vieti noi si ale reintoarcerii la iubirea lui Dumnezeu si la comuniunea
cu EL

Datoritd sperantei care ii este proprie, viata crestind este in mod esential
petspectivd, cu privirea Indreptatd spre viitor, plecare spre ceea ce nu este cunoscut
incd. In intilnirea cu Dumnezeul sperantei, omul se regiseste continuu in ceea ce este
nou, surprinzdtor, unic §i plin de mister. Viata crestind este, In consecintd, o viatd de
noi inceputuri si o inima totdeauna in cautare. Viata crestind nu este un sistem inchis,
etichetat o datd pentru totdeauna. Ea este deschisa permanent la dezvoltari ulterioare
si la o ulterioard perfectiune §i, mai mult, ea are nevoie de aceasta. Speranta este o
caracteristica a conditiei omului deplin, a cdrui triasaturd specifici este imperfectiunea
si, de aici, deschiderea la o perfectiune majord care ii vine din viitor si promptitudinea
tot mai mare de a se deschide lui Dumnezeu34.

32 Cf. R. Kugelman, La prima lettera ai Corinti, in Grande commento..., 1177.
33 hidem.
3 Cf. Cf. M.S. Wszolek, gp. cit., 124.
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Concluzie

Speranta de care ne vorbeste sfantul Paul in teologia si in gandirea sa este una in
stransd legdturd cu experienta sa personald cu Dumnezeu: ,,[..] pentru ci noi nu
cautam cele care se vad, dar cele care nu se vad, cici cele care se vad sunt trecitoare,
pe cand cele care nu se vid sunt vesnice. Stim ca daci locuinta pamanteascd, cortul
nostru, se desface, avem o locuintd de la Dumnezeu, o locuinti neficutd de mani,
vesnicd, In ceruri” (2Cor 4-18-5,1). In acest sens, speranta crestinului izvoraste din
siguranta de nezdruncinat a faptului cd Dumnezeu doreste si ne mantuiasca prin Isus
Cristos (cf. Rom 8,24). Sfantul Paul este constient, si de aceea le scrie tuturor
comunitatilor, de faptul cd speranta la care suntem chemati este in drumul dintre
»deja” si ,,nu incd”, pentru ci crestinul triieste in acest mod misterul pascal a lui Isus
Cristos: ,,Asadar, daci ati inviat impreuna cu Cristos, cdutati cele de sus unde Cristos
sade la dreapta lui Dumnezeu. Cugetati la cele de sus si nu la cele de pe pdmant, cici
voi ati murit §i viata voastra este ascunsd impreuna cu Cristos in Dumnezeu. Cand se
va ardta Cristos, care este viata voastrd, atunci si voi va veti arata impreuna cu el in
glorie” (Col 3,1-3).

Speranta crestind nu face superfluu angajamentul, ci il pretinde. Conciliul
Vatican al Il-lea invata ci ,[..] speranta escatologici nu diminueazi importanta
indatoririlor pamantesti, ci, mai degrabd, oferd noi motive pentru indeplinirea lor” (GS
21). Ea cere angajamentul activ al crestinului in procesul de transformare a acestei
lumi, deoarece crestinii, impreuna cu toti oamenii, sunt chemati la a coopera la
desfisurarea si completarea operei divine a creatiei (cf. GS 34.57.67), care constituie
un aspect important al sperantei lor filiale si, in mod secundar, printr-o mai buna
ordonare a societitii, ei contribuie la venirea imparatiei lui Isus Cristos, pe care ei o
asteaptd in speranta (cf. GS 39).
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RESUME: Franz Rosenzweig, au sujet de Pespérance. I.’article se propose
d’attirer Dattention sur la pertinence d’une réflexion philosophique qui se
déroule dans un horizon religieux, tel celui de Franz Rosenzweig, I'un des plus
importants penseurs juifs allemands du début du XXe¢ si¢cle. Le theme de
Pespérance est abordé seulement a travers le chapitre ou le concept apparait
explicitement dans son oeuvre, L'étile de la Rédemption, méme si toute sa
réflexion peut étre appelée une philosophie de I'espérance.

MOTS CLE: Rosenzweig, espérance, charité, foi, création, révélation,
Redemption, idéalisme, dialectique.

Introducere

Doud motive m-au orientat spre alegerea acestui titlu sau, mai bine zis, a acestui
autor, pentru a surprinde unele reflectii pe tema sperantei din scrierile sale. Primul a
fost marturia vietii sale intr-o situatie pe care multi ar numi-o disperatd, asa cum ar
putea pirea cea a unui om imobilizat la pat, insd cu mintea rimasd in deplinatatea
capacititilor sale. Ultimii sase ani ai vietii sale, incheiatd prematur la patruzeci §i trei de
ani, i-a petrecut complet paralizat, din cauza unei distrofii neuro-musculare care l-a
adus in aceastd situatie Intr-un interval doar de cateva luni. Doar devotamentul sotiei
sale si al unor prieteni care-i impdrtaseau preocupdrile si convingerile au permis
materializarea in scris in continuare a activitatii sale intelectuale, impresionantd prin
volum si spectru de preocupari. Ca un detaliu biografic cotidian al acestor ultimi ani de
viatd, daca pand la o vreme reusea si indice cu degetul tasta cu litera doritd de la
magina de scris, pe care apoi sotia o apdsa, in ultimii ani insd, comunicarea se ficea
doar din priviri si din miscarea pleoapelor, sotia recitindu-i literele alfabetului si
oprindu-se la cea indicatd prin inchiderea pleoapelor. In aceste conditii, printre alte
preocupdri, a Intreprins, impreund cu Martin Buber, o noud traducere in limba
germand a sfintei Scripturi (Primul Testament). Moartea l-a surprins cand aceastd
lucrare ajunsese la cartea profetului Isaia, la revizuirea acesteia, mai precis la capitolul
53. Un detaliu impresionant pentru cititorul monumentalei opere care-1 reprezinti, Der
Stern der Erlgsung', un detaliu asemenea unui sigiliu pe un destin profetic in unele
privinte, am putea spune.

! Traducerea sa In limbad romand, sub titlul Steaua izbdavirii, este anuntati de loan L Icid jr. in
studiul sau introductiv la traducerea unui alt opuscul al lui Rosenzweig, Carticica despre mintea
omeneascd  sandtoasd §i bolnavd (Das Biichlein vom  gesunden und franken Menschenverstand),
Humanitas, Bucuresti 1995, o prolegomena postuma la opera sa capitald apdrutd in 1921,
insa a cdrei aparitie in limba romana continuam sa o speram.
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Al doilea motiv a fost o Intrebare care s-a constituit ca titlul tematic al unui
numdr al unei reviste catolice?, nu cu mult timp In urma, si care priveste si
invitamantul nostru teologic catolic din Romania, dar mai ales cel filozofic, in aspectul
sau propedeutic in studiul teologiei. Era vorba despre intrebarea asupra oportunititii
sau pertinentei unei filozofii care si fie insotita de adjectivul ,,crestind”. Gandirea
filozoficd a lui Rosenzweig, chiar dacd acesta nu a fost crestin, pledeazi in favoarea
ideii ¢4 nu este indiferent orizontul existential (5i poate, mai intai, insasi existenta unui
orizont) in care o astfel de reflectie se desfisoara.

Cine a fost Franz Rosenzweig?3

S-a niscut la 25 decembrie 1886 la Kassel intr-o familie de evrei germani
burghezi si asimilati, intr-o epoci in care nu putini evrei, in special tineri, considerau
persistenta in traditiile iudaice ca pe ceva vetust, iar adeziunea la crestinism, dincolo
sau alaturi de convingeri personale, ca pe ceva in consonanti cu evolutia societatii
umane. Asa a fost si cazul a doi veri ai sl si a unui prieten care au primit botezul In
Biserica protestanta. Pe fondul unei crize spirituale si in urma unei discutii nocturne
din luna iulie a anului 1913 cu prietenul sau Eugen Rosenstock, jurist si crestin
(protestant) de data relativ recentd, insd foarte activ si patruns de credinta pe care a
imbritisat-o, se decide si el si primeasca botezul. Era la putin timp dupa incheierea
studiilor sale universitare, Incepute cu medicina, continuate cu istoria $i in paralel cu
filozofia, desfasurate la Gotingen, Freiburg si Berlin, si incununate in 1912 cu un
doctorat in filozofie, cu lucrarea intitulatd Hege/ si statul (de fapt, doar o sectiune din
aceasta, pentru cd lucrarea completa, in doud volume, o va publica in 1920). Insi
doreste ca intrarea sa In Bisericd sd nu fie ca a unui pagan, ci ca a unui evreu. De aceea
incepe si se intereseze de traditiile iudaice, sd frecventeze sinagoga, sia studieze
Talmudul, in paralel cu teologia crestind. La inceputul lui octombrie al aceluiasi an
participd, considera el ca pentru ultima oard ca evreu, la oficiul sinagogal cu prilejul
Zilei Ispasirii (Yom Kippur), intr-o mica sinagoga ortodoxa din Berlin. Experienta acelei
zile Insd, a marcat o intoarcere radicala spre iudaism. Nu a vorbit si nu a scris niciodatd
despre acea experienta personald. Doar unuia din verii sai crestini, ii va rezuma astfel
decizia sa, intr-o scrisoare de la sfarsitul aceleiagi luni: ,, Trebuie sa-ti marturisesc un
lucru care s-ar putea s te supere i care, cel putin, iti va fi de neinteles. La capatul unei
indelungate reflectii si, dupa cum cred, aprofundate, am ajuns la concluzia ci trebuie sa
revin asupra hotdrarii mele. Nu mi se mai pare necesari si, din acest motiv, ea devine
imposibild in cazul meu. Raman deci evreu”. Liturgia si ritualul din Yow Kippur — de
fapt, anul liturgic ca un tot — au devenit pentru el cheia de acces citre literatura
religioasd i traditia iudaica, de care a continuat si se intereseze in mod aprofundat,
ramanand in acest scop la Berlin pani la izbucnirea razboiului, In anul urmaitor. Este
mobilizat si el si detasat pe frontul din Macedonia, ca subofiter, iar spre sfarsitul

2 Recherches de science religiense, 94 (2000) fasc. 4.

3 Cf. N. N. Glaetzer, Franz Rosenzweig: His Life and Thought, Schocken Books, New York 19762
(prima editie, 1953). O prezentare in limba romand a vietii si gandirii lui Rosenzweig se
gaseste in studiul introductiv al lui Ioan I. Ici jr., mentionat in nota anterioara, intitulat Frang
Rosenzweig 5i ,,nona gandire»”, 5-38.
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tizboiului, in Polonia. In aceste conditii, in lunile mai-decembrie ale anului 1916 reia
discutiile, prin corespondenti, intrerupte in 1913, cu E. Rosenstock, acesta fiind
detasat pe frontul de vest. Ideile amorsate de acest schimb epistolar, argumentele
acumulate si dezvoltate treptat, le va pune in scris pe cirti postale expediate mamei. In
acest fel a fost scrisd cea mai mare parte din Steana igbdviri, opera capitala a acestui
ganditor neconventional. Intr-o scrisoare din august 1919, adresati prietenului siu
Martin Buber, cand redactarea operei era spre final, in cuvinte de o tragica premonitie,
el ii marturisea: ,,Am sentimentul irecuzabil de a fi ficut aici bilantul definitiv al vietii
mele intelectuale; tot ceea ce vol scrie in continuare va fi de ordinul suplimentului, vor
niste texte de circumstantd sau raspunsuri la sugestii exterioare. Am dat aici partea cea
mai autenticd din mine Insumi... Nu imi mai vad viitorul in scris, ci doar in viati”.
Dupi demobilizare, in decembrie 1918, finalizarea redactdrii ii va lua doar sase luni.
Tot din perioada frontului dateazd o altd preocupare, cu un caracter mai practic: o
revitalizare a traditiei i a identitatii iudaice prin organizarea in acest scop a unui
invitdmant adecvat timpurilor moderne. $i acest proiect s-a derulat tot printr-un intens
schimb epistolar cu un cerc mai larg de interesati si sustinatori. S-a concretizat in anul
1920 prin infiintarea, la Frankfurt pe Main, a Scolii iudaice libere (Fredes [iidisches
Lebrhans), al carei prim director a fost ales. In martie 1920 se cisitoreste cu Edith
Hahn, iar in vara aceluiasi an publicd lucrarea completa dedicati filozofiei politice a lui
Hegel, Hege/ und der Staat. Aparitia lucrarii i-a atras oferta de a tine un curs la
Universitatea din Freiburg, oferta pe care insd a refuzat-o. in 1921 apare deci, Der Stern
der Erlsung. Anterior, editorul 1i ceruse s redacteze un opuscul de dimensiuni mai mici
care sa facd (mai) inteligibild opera pentru un public mai larg. Initial consimte cererii si
asa redacteazd, in vara aceluiasi an, Carticica despre mintea omeneascd sandtoasd §i bolnava,
insd ulterior o retrage de la publicare, aceasta apdrand doar postum. Spre sfarsitul
anului apar primele simptome ale bolii, prin dificultati de vorbire $i momente de
pierdere a echilibrului, dupi care afectiunea evolueaza rapid spre paralizie. Chiar si in
acesti ani de imobilizare, continua sd se intereseze §i sa fie consultat in bunul mers al
recent infiintatei Scoli Iudaice, sd scrie eseuri, articole, cursuri si sd traducd (poemele lui
Jehuda Halevi, un rabin si poet mistic medieval). in 1925 publica Noua gandire (Das nene
Denken), un opuscul de dimensiunile unui articol, avand ca subtitlu Rewarci aditionale la
Steaua izbavirii, care sintetizeazd demersul sau intelectual in redactarea respectivei
lucriri. Ulterior, comentatorii sdi vor prelua aceastd sintagmid pentru a desemna
ineditul sistemului siu filozofic. In primavara aceluiagi an, Martin Buber, la solicitarea
unui editor acceptd Intreprinderea unei noi traduceri in limba germani a Sfintelor
Scripturi (Primul Testament) si si-l asociazd pe Rosenzweig, colaborarea lor incheindu-
se odatd cu moartea acestuia, la 10 decembrie 1929.
Franz Rosenzweig postum

O a doua editie a S#li a apdrut in anul 1930, apoi in 1954, o primi traducere in
englezd in 1970, in Statele Unite ale Americii, in francezi, o prima editie in 1982. Insa
la o evaluare globala a ecoului suscitat de aceastd operd, principalii sidi comentatori
sustin cd Buropa secolului al XX-lea nu i-a acordat atentia care ar fi meritat-o. De o
atentie mai mare s-a bucurat in Statele Unite, multumita in special diasporei evreiesti
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de acolo si in Israel. Faptul este explicabil, in parte si la inceput, prin vicisitudinile
istoriei, iar, pe de altd parte, prin reticenta culturii contemporane dominante de a
accepta un limbaj filozofic care introduce termeni ce tin de teologie, chiar daca cu un
continut conceptual diferit, Insa nu in sensul de cu totul diferit, ci analogic, am putea
spune, prin ceea ce respectivele concepte teologice au relevabil la nivelul existentei
umane individuale sau sociale. In ultimii ani ins3, putem constata un reviriment al
interesului pentru gandirea acestuia*, pe fondul abandonarii unei auto-cenzuri laiciste
in fata evidentei faptului religios, al cresterii interesului pentru dialogul inter-religios si
cel al cdutdrii unei conjugiri mai armonioase intre credinta si ratiune. In aceste
coordonate am incercat sa surprindem si noi in mod tematic valentele conceptului de
sperantd asa cum apare acesta in opera sa reprezentativa, Steana i3baviri’.
O filozofie a sperantei. Despre structura gi continutul operei

Unele comentarii descriu sistemul sau filozofic ca pe o teosofie, sau o filozofie
a Revelatiei, sau una a credintei, insd trebuie repetatd mentiunea ci ,,Revelatie”,
»credinta”, | speranti”, la Rosenzweig nu sunt categorii teologice, desi nu sunt straine
de experienta religioasd. Doua citate, a ciror conexiune sustine afirmatia continuta in
subtitlul de mai sus. Primul redd primele randuri din Steana igbavirii: ,,De moarte, de
frica de moarte, depinde orice cunoastere a Totului. A respinge frica de moarte, a-i
smulge mortii acul veninos, suflarea sa pestilentiala Hadesului, iatd ce Indrazneste si
faci filozofia.”

Al doilea, ultimele randuri ale aceleiasi opere: ,,A umbla cu smerenie cu
Dumnezeul tiu — nimic altceva nu se cere aici, decat o incredere cu totul actuala. Insi
«incredere» este un mare cuvant. Este simanta care face s creasca credinga, speranta si
iubirea si este rodul pe care ele 1l fac sd se maturizeze. Este lucrul cel mai simplu dintre
toate si de aceea, cel mai dificil. In orice clipa, ea indrazneste si spund ,intr-adevar”
adevirului. A umbla cu smerenie cu Dumnezeul tiu — cuvintele sunt Inscrise deasupra
portalului, portalul care duce in afara strilucirii tainice si admirabile a sanctuarului
divin, unde nici un om nu poate rimane in viatd. Insi pentru ce destinatie se deschid
batantii portalului? Nu stii? Pentru viata.”

Primul citat ne oferd prilejul de a Incerca a rezuma continutul si structura unei
opere a cirel arhitecturd deosebit de complexd riscd sa fie mutilatd, de vreme ce
diferitele tentative nu sunt unanime in concluziile formulate asupra planului ideatic
care o sustine. Sentimentul angoasei, prezent deja In temele lui Kierkegaard, reluat
ulterior de Heidegger, constituie pentru Rosenzweig argumentul existential al
ireductibilitatii a toate la un Tot, al netemeiniciei aspiratiei spre o viziune sistematica
asupra lumii, viziune bazati pe uzul ratiunii autonome. Altfel spus, in Introducerea

4+ Putem mentiona in acest sens, instituirea unei Asociatii internationale Rosenzmeig, cu prilejul unui
congres international desfasurat la Kassel in anul 2004, la aniversarea a saizeci si cinci de ani
de la moartea sa sau reeditarea nu doar a scrierilor sale, ci si a unor studii monografice de
referinti (a se vedea bibliografia de la sfargitul textului).

5 Cf. F. Rosenzweig, [."Etoile de la Rédemption [titlul original: Der Stern der Erlisung, Martinus
Nijhoff (NL), 1976; traducere din limba germani de Alexandre Derczanski si Jean-Louis
Schlegel], Paris, Editions du Seuil 2003.
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intitulatd ,,Despre posibilitatea de a cunoaste Totul”, face o critici a idealismului
german pe care il vede intrupat in doud personalititi ale epocii: Hegel si Goethe, ca
simboluri ale capacititii daruite omului de a accede doar prin propriile-i puteri la o
intelepciune desaviarsitd si la o cunoagtere absoluti. Hegel in plan teoretic, Goethe in
plan practic, ar simboliza implinirea ideii de imanentd sau dupa cum se exprima intr-
una din scrisori, ,Implinirea paganismului”. Acest moment de Implinire, culme a
culturii, dincolo de care nu se poate merge decat pentru a inaugura un alt mod de a
gandi si de a trdi, Rosenzweig il desemneazd prin conceptul de ,,1800”. Experienta
razboiului, in care natiunile europene s-au confruntat in numele unor valori tipic
hegeliene, pentru Rosenzweig, nu face decat sid-i confirme In mod tragic adevirul
filozofiei hegeliene a istoriei, conform cdreia civilizatia Europei moderne ar fi
reprezentat stadiul final al procesului istoriei universale. Emmanuel Lévinas considera
noutatea profundi a gandirii lui Rosenzweig tocmai In ,,contestarea caracterului
primordial al unei anumite rationalitati: a celei care ilumineaza filozofia traditionala «de
la insulele ioniene la Jena» — de la presocratici la Hegel — care consta in a totaliza
experienta naturald si sociald, a degaja din aceasta §i a inlantui intre ele categoriile pana
la a construi din ele un sistem care sd includd pana si ordinea religioasi. Noua filozofie
se straduieste, dimpotrivi, sa gandeasca religia [...] ca orizont originar al oricidrui sens si
pana la cel al experientei lumii §i a istoriei.”

Contrar traditiei filozofice pe care o critici, el adoptd un alt sistem de
reprezentari, pe care il considerd mai direct inrddacinat in concretul experientei: cel al
gandirii religioase asa cum aceasta s-a exprimat mai intai In Antichitatea greaca, apoi in
categoriile iudaismului si ale crestinismului. Iatd, rezumatd intr-una din monografiile de
pionierat dedicate filozofiei lui Rosenzweig, logica care dicteazi structura acestei opere:
,,Gandirea miticd percepe in mod direct realitatea sub cele trei forme elementare: omul,
lumea si Dumnezeu. Categoriile sale, care traduc realitatea imediatd a prezentei omului
fatd cu lumea, continud sd sustind constiinta iudeo-crestind, care rimane, multumita e,
inrddacinata in real. Dar, in acelasi timp, iudaismul si crestinismul opereazi o veritabila
rdsturnare a categoriilor paganismului, permitind punerea in relatie a celor trei realitdti
elementare, pe care constiinta mitica nu le percepe decat in separarea lor initiala: dubla
iesire din sine a lui Dumnezeu citre lume, care este creatie, si citre om, care este
Revelatie; miscarea omului catre lume, care este izbavire. Acestea sunt cele trei relatii
care, pentru Rosenzweig, constituie trama profundd a experientei umane. Creatia este
evidenta ci este ceva bun ca lumea si fie [-aici; Dasein]; revelatia este, in experienta
rugaciunii si a ritualului, prezenta-absenta lui Dumnezeu; izbavirea, este aspiratia spre
utopic care sus-tine toate activititile umane. Aceste trei relatii, pe care filozofia clasica
le ignora, sunt prezente in mod direct in limbaj, care este, in mod precis, spre
deosebire de gindirea conceptuald, modul de dezviluire autentici a experientei
umane.””

¢ Cf. E. Lévinas, in Prefata la S. Moses, Systéme et révélation. La philosophie de Franz Rosenzmweig.
Preface d’Emmannel Lévinas, Paris, Bayard 2003 (editia a II-a revdzuti $i corectatd), 8.
7 Cf. S. Moses, gp. ¢it., 19.
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Prin urmare, pentru ca o filozofie sd nu fie idealista, trebuie mai intai sd renunte
la pretentia de a ingloba Dumnezeu, om si lume intr-un tot comun. Pe de alta parte,
ceea ce distinge iudeo-crestinismul de intuitiile gandirii mitice este corelatiile intre
aceste forme elementare ale realitdtii. Prima parte a S7li, intitulatd ,,Elementele sau
perpetua pre-lume”, postuleazi figurile elementare ale realului, asa cum aceasta se
oferd credintei, cum o numeste Rosenzweig. ,,Credinta”, aici, nu este insd o categorie
teologicd. Nu este un act al intelectului, ci al existentei. Este certitudinea, inscrisd in
adancul experientei, asupra propriei noastre existente, a lumii si a lui Dumnezeu.
Existenta se exprima prin limbaj. Acesta nu este un vehicul al gandirii, ci ,,organ al
existentei”, pentru ci asemenea acesteia, $i limbajul se desfisoard in timp i se
manifestd prin intermediul relatiei cu altul. Pe de altd parte, noi nu accedem la
Dumnezeu, la lume sau la om ca la niste substante izolate (decat daca ne intoarcem la
viziunea pe care antichitatea o avea asupra lumii), pentru ci trdim intr-un univers nu de
substante, ci de relatii. Conform interpretarii date de S. Moses, in prima parte a Stelez,
intuitiile initiale ale credintei, abstrase din tesutul viu al experientei, sunt analizate cu
ajutorul unui sistem de concepte. Fata de aceastd prima parte, cea de a doua, intitulata
,»,Calea sau lumea in mod constant reinnoitd”, in suita celor trei carti care o compun —
creatia, revelatia, izbavirea — reprezintid doar o rasturnare totald a perspectivei, si nu
abordarea unor teme noi care ar decurge din anterioarele.® Astfel cd a doua parte ne-ar
instala In mod direct In miezul experientei triite, cele doud parti fiind asemenea celor
doui fete ale unei aceleiasi imagini, respectiv aceeasi gandire a lui Rosenzweig, in
caracterul siu sistematic si in cel existential. Cea ce-a treia parte — ,,Figura sau pre-
lumea vesnica” — examineazd realitatea sub un alt aspect, sau la un nivel diferit decat
cel al experientei si al reflectiei asupra acesteia, intrucat merge dincolo de experients,
desi o implicd in mod necesar, pentru a surprinde fiinta asa cum aceasta se proiecteaza
prin intermediul formelor religioase ale vietii religioase (iudaice si crestine).

Luc Anckaert, intr-un studiu de datd mai recentd asupra gandirii aceluiasi autor
crediteaza o altd interpretare’, respectiv cea a unei reflectii stratificate in niste structuri
fundamentale (concepte: S#ana I), in relationalitate (existenta: Szeaua 1I) si In adevarul
realitatii (Szeana 1II), cartea prezentindu-se ca o transformare progresiva a unui
paradox initial Intr-o transparenti crescanda. Dar i el evoci reprezentarea graficd, am
putea spune, prin care S. Mosés, in finalul cartii sale, rezuma structura de ansamblu a
sistemului S7e/ez. Pentru concizia si claritatea lor, reddm si noi aceste fragmente, fird
intentia de a transa intre nuantele interpretative, in speranta cd in acest fel stimulim
interesul cititorului de a aborda o opera a carei lectura presupune o anumiti doza de
perseverentd, dar care in mod sigur va fi recompensati cu o serie de surprize in fata
panoramelor pe care gandirea lui Rosenzweig continud si le ofere: ,,Prima parte a Stelei,
care evocd cele trei substante elementare, este simbolizatd printr-un triunghi al carui

8 Ibid., 75.

9 Cf. L. Anckaert, L.a nouvelle pensée de Franz Rosenzweig. Perspectives pour une pensée
future?, in ed. Danielle Delmaire — Didier Pollefeyt, ILa pensée juive contemporaine, Paris, Parole
et Silence, 13-36; 14-18. Pentru simplificare, adoptdm si noi in continuare acest mod (IILIII)
de a ne referi la cele trei parti care alcatuiesc Steana izbavirii.
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varf superior il reprezintd pe Dumnezeu, cele doud varfuri inferioare, lumea §i omul.
Cea de-a doua carte, care descrie cele trei relatii fundamentale, este figurata printr-un al
doilea triunghi, acesta rasturnat, ale carui doua varfuri superioare simbolizeaza creatia
si revelatia, iar varful inferior, izbavirea. In cele din urmi, cea de-a treia carte, care
trateazd despre conjugarea elementelor si relatiilor in experienta religioasd iudaica si
crestind, suprapunerea celor doud triunghiuri genereaza figura stelei. Aceasta poate fi
descompusa in trei sectiuni verticale, fiecare compusa din doud puncte, unul
reprezentind un element, iar celilalt, o relatie. Cele doud sectiuni laterale ar simboliza
atunci, una iudaismul, ca forma a fiintei-in-afara-lumii (figurata prin o in relatia sa cu
Dumnezeu, altfel spus, ca interlocutor al Revelatiei), celdlalt, crestinismul, ca formi a
fiintei-in-lume (figuratd prin insasi /umea, in relatia sa cu Dumnezeu, altfel spus, ca
obiect al creatiei), in vreme ce sectiunea centrald ar simboliza pe Dumnegen si
i2bdvirea.”’1

»oteaua III este dedicati evenimentului adevarului. Paradoxul revelatiei este
reiterat ca paradox al interioritdtii si al exteriorititii. Iudaismul trdieste adevirul
revelatiei induntrul interioritatii si al identitatii sale. Crestinismul (si crestinii), incearca
acest adevidr ca pe o misiune de a realiza adevirul vesnic in exterioritatea istoriei.
Relatia dintre vegnicie si timp, intre liturgie i istorie, determina paradoxul interioritatii
si al exteriorititii. Iudaismul §i crestinismul fiecare in felul siu, un aspect al adevarului.
Pentru ci adevirul nu este niciodati cu totul prezent, mereu este ,,pe cale de a veni”
[,,@ venir’).

Adevirul apare ca o deschidere in figura stelei lui David. In aceasti figura
mistica, un prim triunghi delimiteazd un spatiu circumscris intre Dumnezeu, lume si
om. Un al doilea triunghi oferd perspectiva relatiilor posibile in locul unirii lor. Relatia
intre Dumnezeu si lume apare in creatie, relatia intre Dumnezeu si om, in revelatie,
relatia intre om si lume, in izbdvire. Desi triunghiurile reprezintd niste entitati si niste
relatii ireductibile, adevarul transcendent intervine acolo unde triunghiurile se
intersecteazd pentru a forma o figurd unica. Adevarul este figura structuratd in jurul
deschiderii din nucleul stelei, circumscrisi si ea de laturile interioare ale celor doud
triunghiuri. Ansamblul varfurilor este suportat de golul interior al nucleului.
Paradoxurile sunt reunite intr-o singurd si aceeasi figurd.”!!

) Dialectica sperantei

In citatul din finalul Stees igbaviriz, noi, crestini, remarcam probabil cu satisfactie
triada cu care a cirei mentionare incepe, de fapt, literatura crestinda (1Tes 1,3) —
,credinti, sperantd, fubire”. In Jurnalul pe care Franz Rosenzweig l-a tinut pani cind a
mal reusit sd scrie cu propria mand, printre ultimele sale pagini, la data de 4 iunie 1922,
gasim urmatoarea cugetare: ,,Credintd iubire sperantd nu sunt permise toate trei decit

10 Cf. S. Moses, op. cit., 276.
1t Cf. L. Anckaert, art. cit., 17-18.
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in mod imediat [s.a.]. Teoretizate, devin inspdimantitoare. Trebuie si intervind atunci, in
favoarea lot, cum se cuvine, Bisericd, cimin, societate.”!2

In spatele acesteia se afla, cel mai probabil, atractia pe care filozofia lui Schelling
o exercitase asupra studentului Rosenzweig,!> mai precis, interpretarea ezotericd a
istoriei Bisericii pe care Schelling o propusese in finalul scrierii sale despre Filogofia
revelatiei, unde impartea respectiva istorie in trei epoci, fiecireia desemnandu-i in mod
alegoric cate un apostol: Petru, simbolizind principiul autorititii, adicd Biserica
catolica-romand, Pavel, principiul libertitii si al independentei in raport cu Petru,
principiu intrupat in Reforma, iar apostolul loan, principiul Bisericii spiritului,
destinatd sd apard la capitul evolutiei istorice, unificand cele doud principii anterioare.
Dar cele trei Biserici/epoci se disting si prin raportarea lor diferitd la iudaism si la
paganism: dacd, conform deciziei apostolilor, iudei si pagani au fost impartiti intre
Petru si Pavel, loan ar fi apostolul Bisericii unificate a paganilor si iudeilor, care Incd
trebuie s vina.

Aceastd schemad, reelaborata si precizati, o regisim in capitolul introductiv din
Steana 111'%, unde cele trei epoci din descrierea lui Schelling, 1i oferd lui Rosenzweig
cadrul istoric al unei dialectici prin care civilizatia occidentald 1si constituie
personalitatea sa, fiecirei epoci corespunzandu-i deci, trei modalitati ale personalitatii'>:
modalitatea exterioard (#rupu/ siu: spatiul religios unificat multumitd increstinarii
popoarelor pigiane de citre Biserica catolicd), cea interioard (sufletul: convertirii
paganilor, epoca paulind i-ar opune convertirea a insisi crestinilor, adicd o unificare a
sufletului crestin, care treptat conferd si Apusului interioritatea sa specificd) si cea care
le inglobeaza pe cele doud (viata: crestinismul nu mai apare, in mod esential ca o religie,
ci ca o civilizatie). Pentru simplificarea prezentdrii, redam schema sub forma tabelului
in care S. Mosés rezuma cele trei epoci ale crestinismului, considerandu-1 suficient de
sugestiv pentru a intui logica acestor pagini:

¢poca petriniand  crestindtatea medievald  migratia popoarelor spatiu trup iubire

epoca panlind Reforma Renastere interioritate suflet credintd

epoca ioaneicd Revolutia francezd emanciparea evreilor  timp viatd sperantd
u

Insd nu interpretarea in sine este importanta in discursul lui Rosenzweig, ce se
prezintd ca o suitd de paradoxuri a ciror clarificare survine doar dupa ce s-a parcurs
intregul lant: aceasta 1i serveste mai degraba drept cadru conceptual pentru a introduce
cele dezvoltate In cuprinsul S7ele7 111 si anticipate In titlul acestui capitol introductiv:
»Despre posibilitatea de a obtine impﬁrﬁgia prin rugiciune”. Evocarea acesteia este
circumscrisd, in mod imediat, reflectiei asupra particularitatii rugiciunii lui Goethe —

12 F. Rosenzweig, Foi et savoir. Autour de I’ Etoile de la Rédemption [introducere, traducere din
limba germand si note de Gérard Bensussan, Marc Crépon si Marc de Launay|, Paris,
Librairie philosophique J. Vrin 2001, 256.

13 Cf. S. Moses, gp. ¢it., 165-171.

14 Mai precis, in sectiunile intitulate ,,Urmarea lui Cristos” si ,,Goethe si viitorul” din continutul
acestui capitol introductiv; cf. F. Rosenzweig, L Etoile de la Rédemption, 389-404.

15 Cf. S. Moses, op. ¢it., 167.
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,Ia ca lucrarea zilnicd a mainilor mele si am marea bucurie de a o putea incheia6 —
aparent atat de asemandtoare celei a lui Moise, omul lui Dumnezeu — ,,intére§te
lucrarea mainilor noastre” —, rugiciune prin care Goethe se inclind, de fapt, nu in fata
lui Dumnezeu, ci in fata propriului destin. Destinul omului este o parte din destinul
lumii, insa nu in sensul cd ar izvori din acesta sau cd s-ar dizolva in acesta, ci o parte
indivizibild, un microcosmos. La scara epocilor de-a lungul cdrora lumea creste,
destinul omului este mai mult decat o clipa, este un ceas, intrucat are un continut. Iar
ceasul propriu omului in acest flux al epocilor lumii este tocmai cel in cate el se roagi
propriului destin. Si pentru cd se produce la ceasul sdu, la vremea potrivitd — vremea
harului — rugiciunea sa este intotdeauna ascultatd de lume; iar ,,de vreme ce omul intrd
aici in propriul sau destin, este In mod simultan intrarea increzitoare a omului in ceea
ce vine din partea lumii, in creatie””. Goethe a intuit miretia acestui moment din
istoria lumii, numindu-se cu temeritate, ,,probabil singurul crestin’ din vremea sa, cand
toti il considerau drept un pagan. Or, dacd a fi crestin inseamna a-$i pune propria viata
sub domnia vietii lui Cristos, iar din acel moment, de a nu mai trii propria viatd decat
din puterea care izvordste din cea a lui Cristos, se intreabd Rosenzweig: ,,ce inseamna
deci formula goetheani cu intrepitrunderea sa remarcabild de «paganismy» al lui Goethe
cu urmarea lui Cristos?”!8

Cele rezumate pana aici sunt cuprinse in sectiunea intitulatd ,,Viata lui Goethe”.
Rispunsul la intrebare este oferit in urmatoarele doud sectiuni, ,,Urmarea lui Cristos”,
in care expune primele doud epoci din istoria crestinismului, in interpretarea sugerata
de dialectica lui Schelling, si in sectiunea ,,Goethe si viitorul”, ,,sinteza” lor, in care
speranta este ,,virtutea” la ordinea zilei: ,,Viata in sine, sau mai degraba in nelmplinirea
sa proprie, rimane deci in cregterea sa, desi mergand spre implinirea sa; si la randul lor
acum, ofranda sa si ceea ce 1 se oferd in schimb, nu mai sunt doud lucruri diferite.
Piganul in carne §i oase oferea trupul sdu si primea iubirea in schimb; paganul in spirit
oferea spiritul siu si primea in schimb credinta. Insi paganul viu, paganul prin
excelenta, ofera viata sa si nu obtine in schimb decat un singur lucru: de a putea si de a
fi in drept s ofere. Insi a fi in drept si a putea oferi viata sa este, din punctul de vedere
al lui Dumnezeu, darul Increderii. Cel care este increzdtor §i care sperd nu cunoaste
ofrandd care si fie ofrandd in ochii sdi; pentru el este cu totul firesc sd ofere, el nici
micar nu cunoaste altceva. lubirea [die Liebe] era prea feminina, credinta [der Glanben)
prea masculind, singurd speranta aminteste mereu de copil; doar in ea incepe sd se
realizeze in crestindtate cuvantul: «Deveniti precum copiii». $1 de aceea Goethe este
«mereu ca un copil». El are incredere in destinul sau. El sperd in propriul sau viitor.
Nu-si poate imagina ca «zeii» sd nu-i acorde sd-si Implineascd lucrarea mainilor sale. El
sperd, asa cum Augustin iubeste si Luther crede. Si in acest fel, lumea Intreagi se
plaseazd sub acest nou semn. Speranta este cea care devine acum cea mai mare dintre
cele trei. In speranti intra vechile energii, credinta si iubirea. Spiritul copildriei care

16 Cf. F. Rosenzweig, L Etoile de la Rédemption, 385.
17 Ihid., 388.
18 Thid., 389.
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impregneazd speranta, le conferd o noud vigoare, pand la punctul de a reintineri
precum vulturul. Este o noud aurora a lumii, un fel de mare reinceput ca si cum inainte
nu ar fi fost niciodatd. Credinta care se pastreaza in iubire, iubirea care aduce credinta
in sanul sau, iatd ca sunt purtate ambele pe aripile sperantei. De milenii §i milenii,
credinta sperd si se fi pastrat in iubire, in vreme ce iubirea sperd si fi adus adevirata
iubire la lumina una §i universald a lumii. Omul spune: sper si pot crede.”?”

Am citat in intregime acest paragraf intitulat ,,.Speranta”, pentru ca este singurul
loc in care autorul isi permite s ,,teoretizeze” pe marginea celor trei.

Despre ,,implinirea ioaneici”, scrie el cd aceasta nu are o forma specific, fiind
doar implinirea a ceea ce pand in prezent avusese alura unui mozaic. Particularitatea
sperantei, comparativ cu iubirea §i cu credinta este cd daca iubirea este ddruitd celui cu
inima Invartogatd, iar credinta, ereticului, speranta este un dar ficut doar celui care il
are. Astfel ci speranta nu suscitd o noud Biserica, ci este aceeasi care trebuie insid si
traiascd in vechile figuri. Doud evenimente din istoria recentd (datei la care scrie) a
Bisericii sunt menite sa confirme inceputul acelei impliniri ioaneice. Primul il
reprezinti intrarea Bisericii risdritene in sfera crestinitatii (aluzie, desigur, la emigratia
rusd, ortodoxd, in Occident, inceputa In mod semnificativ dupa revolutia bolsevicd), cu
aportul sau de noi energii ale credintei si ale iubirii. Al doilea, asimilarea evreilor in
lumea crestind, cu efectul revitalizarii vechilor Biserici: evreul primit il lumea crestind se
pare cd il converteste pe paganul prezent in crestin, pentru ci speranta, pe care iubirea
cu ugurintd o uitd, iar credinta crede ca o poate ignora, evreul o perpetueaza prin insusi
sangele sdu. In aceastd Bisericd, Goethe este primul dintre parinti. Cu rugiciunea citre
propriul destin, rugiciunea necredinciosului, cu care intreaga lume se roagd dupi el
pentru a obtine ceea ce poseda deja, omul devenit ,,individ”, adicd un compus de trup
si suflet, este vivificat in singularitatea sa. Comparativ cu aceasti rugiciune care
sesizeazd momentul potrivit, timpul harului, rugiciunea pacitosului vine prea tirziu, iar
cea a fanaticului, prea devreme. In acest sens, viata lui Goethe s-a desfisurat ca
parcurgerea unei creste marginite de doud prapdstii cu care se invecineazd imediat
rugiciunea citre propriul destin (Nietzsche, doar, cumuleazi simultan cele doud
ipostaze, de pacitos si de fanatic). Cei care doresc si-i urmeze lui Goethe, dupi ce au
escaladat creasta, se Incredinteazd plini de sperantd pagilor sdi, fard aripile credintei si
ale iubirii, ca puri fii ai acestui pimant (probabil in acest loc ar trebui si intercalam si
cugetarea citatd din Jurnalul lui Rosenzweig). Insd faptul este ci doar dupi ce a inceput
a fi recitatd aceasta rugiciune s-a inceput a se face din exigentele impéré;iei lui
Dumnezeu, exigente ale acestui timp (liberate, egalitate, fraternitate), altfel spus, timpul
a Inceput sd vina la plindtatea sa. Dacid Biserica lui Petru, singurd la acea dati, era
obisnuita sd citeascd cresterea impﬁrﬁgiei pe harta misiunilor, ca o raspandire a timpului
in spatiu, iar epoca paulinid reprezenta un timp adancit in sine, doar Biserica lui Ioan a
creat, in rugiciunea citre destin, un timp viu, un fluviu care curge in sine, care, ,,in loc
sa fie inghitit in clipa singulard, dimpotrivi, el o duce in spate in directia oceanului si in

19 Thid,, 397-398.
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loc sa se impristie si sd se piarda In spatiu, dimpotrivi, il traverseazd cu mii de canale
pentru a-] iriga”?0.

Ajunsi la acest punct cu scurta incursiune In argumentarea lui Rosenzweig, am
putea ramane cu impresia ca suntem in fata unei teologii a secularizarii, 7 nuce. Dar in
finalul sectiunii cu pricina (,,Goethe si viitorul”), sunt mentionate si limitele lui Goethe
sau mai precis ale rugiciunii sale: dacd ar fi posibil a rosti doar aceastd rugiciune,
venirea impﬁrﬁgiei ar fi pur si simplu opritd: ,,Dacd privim lucrurile dinspre scurta si
inimitabila clipd in care a putut pirea cd In mod real, rugiciunea creaturii putea fi
rostita pentru ea singurd, deci, din punctul de vedere al vietii lui Goethe — al acestei
vieti care, dintre toate, a cunoscut cea mai mare fericire — timpul pare, in mod real, sd
se opreascd, iar din cetatea lui Dumnezeu, ca dintr-o Vineta inghititd [cf. nota
traducatorului, oras inghitit in Marea Balticd, simbol germanic al regatului lui Ys|, nu
mai iese deloc la suprafata vietii decit un ecou stins de clopote uitate. Insi
temporalitatea nu inseamna vesnicie.”?!

Se impune aici o paranteza despre revelatie, care ocupi locul central nu doar in
structura cartii, ci si in gandirea autorului. Acesta, dupid o perioada de frimantare
spirituald, ajunge la decizia abandondrii viziunii relativiste pe care o avea asupra lumii,
in acea noapte de iulie 1913, bazindu-se nu atat pe argumentele rationale pe care
prietenul sdu, crestin de data relativ recentd, i le prezentase (pe care, mai tarziu, le va
considera ca fiind, in fond, de inspiratie hegeliani), cit pe marturia credintei sale traite.
Rosenstock ii prezenta credinta nu ca pe o notiune teologici, ci ca pe o experientd
traitd, pe care el o numea revelatie. Ulterior, Rosenzweig va prelua acest termen in
textele sale anterioare redactarii S7/es, pentru a desemna faptul, pentru un subiect, de a
se situa in centrul unei lumi ale cirei coordonate sunt cele ale iudeo-crestinismului,
spre deosebire de relativism, in care subiectul este cel care defineste un spatiu in al
cirui centru se aseazd §i un timp, a cirui origine tot el este. Revelatie Inseamnd deci
pentru Rosenzweig, viziunea unui univers orientat, in care timpul este definit in raport
cu o origine (nasterea lui Cristos, in cazul crestinismului), iar spatiul in raport cu un
centru (Tara Sfanta). A crede revelatiei inseamna a se situa In interiorul acestei istorii si
acestei geografii absolute. Aceastd credinta este un act cu totul personal, care trebuie in
permanenta reinnoit, pentru a-gi pastra validitatea.??

Pe de altd parte, semnaleaza S. Mosés? ¢4, in ansamblul cartii lui Rosenzweig,
lumea se dezvaluie mai intai ca Dasein, drept ceva definit, limitat, in Creatie, apoi ca
viatd, in experienta Izbavirii. Insi nu in sensul ci viata survine intr-un moment ulterior,
pentru ci si ea este la fel de originard precum Dasein-ul lumii in Creatie, insa nu se
manifestd cu aceeasi intensitate. Tocmai datoritd acestei simultaneitati a celor doud la
originea lumii, viata este marcata de nedesivarsirea care marcheazd Dasein-ul, este
mereu in devenire, iar din acest motiv, notiunea de ,,viatd”, in cuprinsul Sze/i, nu apare
decit in capitolul dedicat izbavirii. Se intelege astfel ideea lui Rosenzweig care continua

20 [hid., 402-403.

2 hid.

22 Cf. S. Moses, gp. ¢it., 97-98.
2 Jhid., 161.
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pe cea citatd mai sus, din cadrul aceluiasi paragraf: ,,Ceea ce tine de timp are nevoie de
sprijinul vesnicului [...] Trebuie ca viata, orice viatd, si fi devenit absolut temporala,
absolut vie, inainte de a deveni viatd vesnicd. Pentru o exacti temporalitate a vietii
pure, care se giseste intotdeauna, In mod exact, la punctul potrivit al timpului, care
vine intotdeauna la momentul bun, nici prea devreme, nici prea tarziu, trebuie si
intervina o fortd de acceleratie.”*

In caz contrar, Imparama in mod vesnic, nu va veni. Asemenea devotiunii
necredinciosului in fata purei vieti, trebuie si existe o rugiciune a credinciosului pentru
a obtine viata vegnica. Iar aceasti accelerare a venirii Imparatlel nu poate surveni decat
ant1c1pand Imparatla o adevirati transformare a vesniciei intr-un astizi. Insi un astizi
care nu trece. Singura solutie, este ca o astfel de clipd, in momentul in care incepe s
dispara, sd renascd In aceeasi clipd; stergerea sa sd fie In acelasi timp o Inviere.
Rugiciunea cultuald, rugiciunea adundrii credinciosilor, cu ciclurile sale temporale,
pune deasupra a toate cererea stiruitoare pentru venirea izbavitoare a impﬁrﬁ;iei,
indicand si iubirii obiectul sdu, ,aproapele”, care este cel vesnic. Prin urmare, ea
introduce o mediere intre revelatie si izbavire, sau mai precis, intre creatie si revelatie
pe de-o parte, si izbavire, pe de alta.

Si aici se cuvine o paranteza pe tema Izbavirii, o altd categorie esentiald in opera
lui Rosenzweig. Aceasta da titlul celei de-a treia carti din Szana 11 (subtitlul, ,,Vesnica
venire a Imparitiei”). Continutul siu se constituie ca un rispuns la intrebarea cu care
se deschide aceastd sectiune a operei, si anume, dacd evreii §i crestinii admit cd in
porunca iubirii aproapelui se rezumi toate poruncile, porunci care izvorisc din
porunca-origine a revelatiei (iubirea lui Dumnezeu) care este tot o poruncd de iubire,
cum se acordd aceasta cu faptul cd porunca-origine porunceste, in fond, singura iubire
care poate fi porunciti? Nu vom urma aici etapele raspunsului siu, ci extragem doar
cateva reflectii sau concluzii ale acestora, sugestive si utile temei noastre. Precum
creatia si revelatia, §i izbdvirea este o categorie care ne structureazd experienta §i care
este prezentd in formele limbajului, in timpul verbal al viitorului si in pronumele ,,noi”.
Am fi tentati si spunem ,persoana I plural”’, dar Rosenzweig il considerd tot un
singular, un colectiv susceptibil de a-si lirgi mereu sfera includerii, spre deosebire de
,voi”, care in sine evocd o separatie, o limita. In schimb, ar apartine ,,pluralului”
persoana 111 singular, care introduce de fapt, prima distinctie, originara, intre masculin
si feminin. Daca pentru Creatie forma specifica a limbajului este povestirea, iar pentru
revelatie, dialogul, pentru Izbavire, este corul, exprimarea corala: daci in Creatie,
afirmatia fundamentala este ,,este bine” (cf. Gen 1), in Izbavire, afirmatia fundamentald
devine ,,(pentru) ci este Bun” (cf. Ps 135. Izbavirea, deci, este o categorie a experientei
colective, triite in mod esential sub forma asteptarii. Experienta lumii ca ceva in mod
fundamental nelmplinit, nedesavarsit, sugereazd sau evocd o realitate desdvarsitd, care,
desigur, e reprezentata la timpul viitor. Acest stadiu final al lumii Rosenzweig il
numeste ,,impérégie”. »lzbdvirea” nu este o categorie teologicd (inclusiv Dumnezeu
este in agteptarea izbavirii salel), nu se referd la raportul dintre Dumnezeu $i om, cum

24 Cf. F. Rosenzweig, L Etoile de la Rédemption, 403-404.

52



FRANZ ROSENZWEIG, DESPRE SPERANTA

ne-am agtepta, sau intre Dumnezeu si lume, ci desemneaza relatia omului in raport cu
lumea, initiativa umana orientata spre realitate. Insd in aceasti relatle, »aproapele” este
ca sl reprezentantul lumii. In acest sens, este sugestiv faptul cd In capitolul introductiv
din Szeana 111, distinctia Intre act din interes si act din iubire ii serveste autorului drept
termen de comparatie pentru distinctia intre simpla crestere a lumii §i venirea
Impiritiei prin rugiciune: efectele actului realizat din interes, cu un scop anume, se
incheie odatd atins acesta sau lipsesc cu totul dacd scopul nu este atins. Iubirea, In
schimb, iubirea aproapelui, nu cade niciodatd in gol. Tocmai pentru ci este realizat
,orbeste”, trebuie si vind undeva la lumina zilei, ca lucru realizat. Efectele sale sunt
imprevizibile, dar indubitabile.
Concluzie: ontologia sperantei

Revenind la cugetarea citatd din Jurnal, cu mentionarea celor trei reprezentanti
fundamentali ai lui ,,noi” (Bisericd, cimin, societate) si gestionari emblematici ai
fiecdreia din cele trei ,virtuti” (credintd, iubire, sperantd), imperativul cu care sunt
chemati In cauzd se constituie ca o altd tragici premonitie, dar §i o permanenti
atentionare, oferind in acelagi timp criteriul de discernamant impotriva a ceea ce Luc
Anckaert numeste pericolul tiraniei prin totalizarea vesniciel: ,,...dacd cineva doreste sd
realizeze izbdvirea unificatoare, viitorul ideal in interiorul timpului actual sau in istorie,
pericolul tiraniei apare. Tirania se naste atunci cand o faptd de iubire este conceputi ca
o actiune din interes sau cand relatia etici este inteleasi ca o gandire politicd
programaticd.”?

Criteriul se giseste in acel ,,in mod imediaf” care leagd fird virguld intre ele
credinta iubire sperantd, asa cum sunt uniti in cartea sa Dumnezeu om lume. Daci la
un anumit punct al cirtii lui Rosenzweig speranta pare sd-si faca aparitia la capatul unui
proces dialectic, in lumina finalului cartii si al cugetdrii citate, am putea spune ci
Credintd Tubire Speranti sunt ,,de-o ﬁmta in concomitenta pe care autorul Jurnalului
o teclamd. In acest sens, am putea spune cd Rosenzweig, comparativ cu interpretarea
dialectica a istoriei crestindtitii de cdtre Schelling, anticipeaza, i nuce, o teologie
ecumenica si o doctrind sociald a Bisericii. Izbavirea, venirea impﬁré;iei este mijlocita
doar de aproapele, cel mai aproape. Speranta devine intr-adevir ceva inspdimantitor
cand se incearca scurt-circuitarea acestui traseu. Este o prezumtie inspaimantatoare a
spune de la sine ,,e bine”, cand de fapt, omului i se cere doar sd recunoascd, spunind
wintr-adevar”. Si pentru a incheia cu cuvintele lui Rosenzweig, care la rindul siu da
cuvantul Cuvantului lui Dumnezeu: ,,Pentru ci... «ti-a facut cunoscut, omule, ceea ce e
bine si ce cere de la tine cel vesnic Dumnezeul tdu: nimic altceva decat si implinesti
dreptatea, sd iubesti cu duiosie si sa umbli cu smerenie cu Dumnezeul tau.»”
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SPERANTA - CRITERIU DE AUTENTICITATE
A VIETII SPIRITUALE

Claudiu POP

RIASSUNTO: Speranza, un criterio di autenticita della vita spirituale. E
evidente I’attuale necessita di riscoprire il senso cristiano della speranza. Il
linguaggio forte, cristiano ¢ stato poco a poco sostituito da surrogati, creando
un’evidente ambiguita linguistica. Una banalizzazione dell’espressione ,,spero
che...”, ci da cosi una versione pagana dello sperare, che ¢ molto lontana dal
contenuto forte della speranza-virtu.

Un punto di partenza per riscoprire la centralita della speranza, all'interno della
vita cristiana, ¢ lesperienza di liberazione, dell’esorcismo. Si scopre con
evidenza che il diavolo ¢ il primo, il principale nemico della speranza. Le
testimonianza degli esorcisti mette in luce il fatto che tante persone sono
attaccate, specialmente nei nostri giorni, nelle virtd cardinali. Un attento
discernimento, all'interno di una intensa vita di preghiera, ci aiuta a svelare
Pattivita di Satana — spesso molto sottile e nascosta — sotto le spoglie di disturbi
psico-somatici.

11 fatto che il diavolo si accanisce contro la speranza, non fa altro che fornire
una testimonianza in piu sulla centralita di questa virtu nella vita cristiana.
Dall’esperienza del singolo, la riflessione si puo estendere al livello di comunita.
LLa mancanza di speranza tradisce un malessere spirituale della societa nel suo
insieme. Giovanni Paolo II parlava di strutture di peccato che implementano
una tale logica.

Come cristiani, siamo chiamati a vivere ed a testimoniare la speranza anche, o
sopratutto, in queste condizioni. I periodi delle persecuzioni ci hanno insegnato
che la speranza ha contraddistinto da sempre i cristiani. Li ha trasformati in
zelanti apostoli, certi della presenza costante del Signore al loro fianco,
trascendendo ogni paura e timore.

Il santo padre Benedetto XVI ci ricorda la protezione materna di Maria, madre
della speranza, che ci accompagna in questa valle di lacrime, verso la
Gerusalemme Celeste.

E Lei che schiacciando la testa del serpente, ci assicura il cammino verso la Casa
del Padre, meta sicura della nostra speranza, compimento della nostra fede, un
cammino vissuto nel segno della carita, della vita vissuta in pienezza.

PAROLE CHIAVE: speranza, vita spirituale, fede, Giovanni Paolo II,
Benedetto X VI, persecuzioni, paura, timore, virtu, diavolo, esorcismo.

O revalorizare a sperantei este o urgentd a Bisericii noastre. Am banalizat prea
usor gandul c4, fiind una dintre virtutile capitale, este normal si sperdim. O ambiguitate
conceptuald a ficut transferul de la profunzimea virtutii, la relativismul expresiei
intratd in uzul cotidian ,,sper cd...”, din care lipseste cu desdvarsire sensul crestin. Am
putea spune cd este acelasi cuvant, in varianta pigand. Ceva asemanitor sensului in



CLAUDIU POP

care il folosesc cei doi ucenici care merg inspre Emaus si care nu au auzit Incd vestea
Invierii: Hlar noi speram ca El si fie Mesia”. Suntem de fapt in fata sperantei zdrobite,
a disperdrii. O disperare care ii indepirteaza pe cei doi de Ierusalimul exterior, ca si de
cel interior, locas al lui Dumnezeu. Suntem iIn fata crudei realitdti: pacatul, moartea,
spulbera orice sperantd. Dintotdeauna. Dar oare pentru totdeauna? Un semn al unei
noi realititi pare si licireasci. In fata crucii, o femeie rimane in picioare. O femeie
bogati de promisiunea lui Dumnezeu, ci Fiul ei va primi tronul lui David. Sa fi mintit
Dumnezeu? Si fie oare crucea un tron? Si fie Isus un alt fel de imparat?
1. Diavolul — primul dugman al sperantei

Am avut bucuria sd-l cunosc pe unul dintre marii exorcisti ai batranului
continent, parintele René Chenesseau, care triieste retras undeva langa Paris. Dincolo
de multe calititi ale lui, doud mi-au atras in mod special atentia: o umilint care singura
cred ca era de ajuns si alunge diavolii si o speranta neclintitd in Isus. Chiar in fata unor
cazuri care durau de ani de zile §i in care diavolul nu se priva si-i aducd aminte cu
binecunoscutul sdu sarcasm, ca de atita timp nu reuseste sd-1 scoatd afard si deci
(logica diabolicd) rugaciunea nu foloseste la nimic.

Toata experienta lui de o viatd este concentrati intr-un jurnal, pe care l-a numit
simplu Jurnalul unui preot exorcist. Un jurnal in care, pe langd criteriile clasice de
discernamant asupra cazurilor de posesiune, sunt enuntate si alte cateva, care chiar
evidente fiind, pareau uitate de multi Intr-un colt: tot ceea ce se opune darurilor
Spiritului Sfant si virtutilor cardinale. Sfantul Pavel enumeri aceste daruri in capitolul 6
al epistolei catre Efeseni, versetele 22-23: dragostea, bucuria, pacea, indelungi-
rabdarea, bunitatea, facerea de bine, credinta, blandetea, infranarea, curitia. Cat despre
virtuti, sunt cele trei binecunoscute: iubirea, speranta si credinga.

Un prim discernamant avea loc intotdeauna plecand de la aceste elemente. Nu
era neapdrat necesar ca persoana si mute mobilele sau si vorbeascd o limbi
necunoscutd pand atunci pentru a-l convinge de realitatea unei influente diabolice. $i
bineinteles nu folosea exorcismul solemn pentru toate aceste cazuri. De multe ori era
suficientd recitarea unor litanii, cea a sfintilor, a Maicii sfinte sau a sfantului arhanghel
Mihail pentru a obtine un rezultat. Am asistat la situatii in care timp de un sfert de or
persoana era zambitoare, ca i cum totul ar fi ok, gata sd te facd s crezi cd nu este intr-
adevir nimic altceva decit o pasia proastd, si intre o invocatie si alta, persoana sa
Inceapid sd plangd, sd nu mai perceapa clar ce se intampla In jurul ei si asa mai departe.

2. Regisitea zilnica a sperantei

Genialitatea acestei noi abordari a exorcismelor std in faptul cd ne readuce la
realitatea unei vieti crestine in care lupta este de fiecare zi. Nu rezervatd cilugirilor,
sfintilor, expertilor ci fiecdruia dintre noi. O luptd mai subtild, mai putin vizibild poate,
dar nu mai putin reald. Mai periculoasi nu prin intensitate, ci prin dificultatea de a fi
identificatd. Dacid ne gandim bine, este actiunea diavolului prin excelenti. Cea pe care
o prefera. In romanul lui M. Bulgakov, Maestrul si Margareta, este redat In mod
admirabil felul in care exerciti aceastd activitate preferatd de camuflaj, mascandu-si
adevirata identitate prin nenumarate altele, false. Cei din jur nu prea observau nimic
anormal. Ceea ce se intampla prin influenta lui seamidna in mod aproape perfect cu
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realitatea umani de fiecare zi. In acest fel, diavolul poate sd-si implineascd planurile
firad sa fie deranjat de nimeni.

O abordare exclusiv psihologica a sperantei, atit de la modi in zilele noastre, nu
face altceva decat si-i creeze o situatie similard. Riscand si ascundd simptomele unor
boli spirituale in spatele unor aparente tulburdri psitho-somatice. Si astfel, diavolul
joacd jocul care ii place cel mai mult si de care pomeneam mai sus: acela ,,de-a v-ati
ascunselea”. Exorcistii cu experienta stiu cd diavolul incearca si-si disimuleze prezenta
si uneori este nevoie de o rugiciune prelungitd pentru a-1 obliga si se manifeste. Chiar
si atunci, o face doar fiind obligat de puterea rugiciunii. Parintele Chenesseau spunea
cd este nevoie de cel putin patruzeci si cinci de minute de rugiciune continua pentru a
putea fi relativ sigur ca este sau nu vorba de o prezenta a celui rau.

3. Speranta si arta discerndmantului (intelegerea semnelor timpului)

Am cam uitat in zilele noastre cd omul este o unitate a unor realitati fizice,
psihice si spirituale. Nu putem si pretindem si vindecdm o parte fara s tinem cont de
celelalte. Si la fel, nu putem ignora niste simptome spirituale, punandu-le pe seama
fizicului sau a psihicului. De unde marea nevoie de persoane cu o triire spirituald, care
sa ne Indrume in acest discerndmant. Persoane care l-au gustat pe Dumnezeu, care l-au
simtit pe Dumnezeu. Adam, in iad, recunoaste pasii Domnului care se apropie sa-1
mantuiascd, deoarece i-a mai auzit in gradina Raiului si si-1 aduce aminte.

Daci la nivel uman, atacul impotriva virtutilor cardinale si in mod special a
sperantei poate fi semn al influentei sau al prezentei celui rau, lipsa cronicd de speranta
a zilelor noastre pare si indice o astfel de influenta in societate, in ansamblul ei. Nu
cred ci este intamplator faptul ci sfantul pirinte a dedicat primele enciclice tocmai
virtutilor cardinale. Papa Ioan Paul al II-lea amintea in exortatia apostolica Ecclesia in
Europa de structuri de pacat prezente in societatea de astdzi. Lumea pare sa meargi
intr-adevir anapoda, cu picioarele in sus si capul in jos. Sfantul paroh din Ars spunea
cd acolo unde nu se adord Dumnezeu, incep si fie adorate animalele. Sa fie oare o
aluzie la zilele noastre in care nu avem dreptul si apdram copiii in sanul mamei lor, dar
suntem obligati prin lege sa tratim cainii mai bine decat pe copii? Sau cum se intampla
recent in Anglia, unde un ministru I§i poate permite si interzica folosirea in scoli a
cuvantului zama sau tata, preferaindu-l pe cel generic ,,parinti”, pentru a nu-i ofensa pe
cei care concep familia altfel decat unirea dintre un barbat si o femeie?

O alta gaselnita care isi face simtitd aparitia din pacate si in institutiile noastre, si
asta deoarece este inclusd intre directivele ONU din ultimii ani, si deci obligd
guvernele la o aplicare in toate institutiile, atat publice cat si private, este urmatoarea:
nu vom mai avea voie si folosim expresia ,,discriminare sexuald” ci pe cea politiguement
corecte de ,,discriminare de gen”. Aparent nu se schimba nimic. In practici se schimba
totul. Pe de o parte, cuvantul sex face referinta la masculin sau feminin, pe cand gen
mai are $i un neutru, care nu este greu de ghicit la ce se referd. Pe de altd parte, in
terminologia folositi la Conferintele ONU de la Cairo si de la Pechin, adoptarea
acestei noi expresii deschide larg portile unei noi idei. Aceea ca genul este o identitate
pe care noi o simtim si o adoptim, indiferent de sexul pe care il avem. Putem fi
barbati si sa decidem s fim considerati femei sau invers. Sau amandoud la un loc. Cu
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alte cuvinte nu ne nastem femei sau barbati, ci cultura in care traim, educatia din
familie si din societate ne fac si devenim una sau alta. $i in consecintd suntem liberi sa
ne alegem ce vrem si fim, liberi si schimbam alegerea noastra. in aceasti logicd, ceea
ce spune Sfanta Scripturd si Biserica sunt in cel mai bun caz baliverne ale unor
persoane care n-au o adeviratd deschidere culturala.

Din picate exemple ale unor astfel de anomalii ar putea continua fiindcd incep
sa fie mai degraba regula decat exceptie.

Consecintele sunt usor de imaginat. Familia si Biserica nu au ce sa caute in
societate §i deci educatia nu rimane decit sa fie incredintata statului, la fel ca in vechile
utopii imaginate de Platon si de altii pand in zilele noastre. Din acest punct de vedere,
vechiul nostru comunism era un mic copil, ruda de la tard a sistemului actual. Doar
incepea si se Intrevadd ideea ca adevaratul nostru tatd nu std in Ceruri, ci la Scornicesti
si ca mama noastri este academician doctor inginer.

Se incearcd relativizarea conceptelor, stergerea limbajului normal, crestin,
»tare”, cu acela ,,moale”, unde adevirul si falsul si le decide fiecare. Nu mai existd
adevar absolut, nu mai existd bine si rau, nu mai existd impostatii ontologice, date de
Dumnezeu sau de ,,naturd”, deci nu mai existd valori absolute. Deci nu mai exista
sperantd. Calea pentru cel rau si pentru ca el si facd ce vrea cu persoana umana, este
netezitd, curatd; omul este ldsat in propriile sale maini si deci pe mana celui ce ucide
orice sperantd. Diavolul si infernul exista. $i azi este adorat de o multime de suflete,
mai ales tinere, care sunt in mare pericol. Adoratia incepe cu cele mai mici pacate.

4. Matia — Maica Sperantei

Ce mai este 1n aceste conditii de speranta noastrd? Unde mai poate gisi refugiu
intr-o atmosferd atit de sumbrd? Sfanta Scriptura ne ilumineazdi incd o dat:
Dumnezeu, ne spun Psalmii, ride de planurile celor puternici. Domnul, ne spune
Evanghelia, 1i rdstoarnd pe cei puternici de pe tronuti. i tot Domnul ristoarnd si
situatiile.

Si iatd cd o femeie care poartd in ea sdmanta unei noi impdratii marcheaza
inceputul mantuirii noastre. $i deci a sperantei. Un om rastignit transforma totul.
Realitatea pare dedublatd. Nu mai existd doar ceea ce vedem ci si, sau mai ales, ceea ce
speram in baza Invierii. Cum spunea cineva, lumea nu mai este asa cum o vedem, ci
asa cum ne-o prezintd sfanta Scripturd. O lume in care cuvantul ,sper” nu mai
inseamni ,,ce bine ar fi dacd”, ci manifestd incredere in cuvintele lui Cristos: ,,iatd Eu
sunt cu vol pana la sfarsitul veacului”; si la fel ,,Domnul este cu mine, ce-mi va face
mie omul” sau ,,Domnul este pastorul meu, de nimic nu duc lipsd”.

Ce inseamni asta pentru noi? Exact acelasi lucru pe care l-a insemnat pentru
ucenici. Sperantd. Acea sperantd care face diferenta intre un grup de oameni speriati
care se inchid In casa si in ei Insisi, de frica iudeilor, sau a comunistilor, sau a urmasilor
urmagilor lor si o Bisericd In care fostii oameni speriati vorbesc pe fatd, Inaintea
judecitorilor, in temnite sau oriunde ar fi, §i care sunt vegnic, in orice situatie, plini de
bucurie in Domnul, fira fricd, cu speranta certd ca Domnul este tot timpul cu ai lui,
chiar dacd n-au biserici, nici parohii §i cu atat mai putin salarii.
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Speranta lor este dincolo de orice sperantd; bisericile lor sunt construite din
sufletele lor; parohiile lor sunt acolo unde se intalnesc si-1 adore pe Dumnezeul cel
adevirat, sa liturghiseascd impreund, si se roage impreund; salariile lor sunt darurile
Spiritului Sfant si viata vesnicd. Pisesc pe valurile vietii cu ochii fixati In ochii
Mantuitorului si se prezinta la usa Paradisului cu rinile pe care crucea de fiecare zi le-a
procurat.

Ii ocroteste cea pe care papa Benedict al XVI-lea o numeste Maica sperantei.
Ei, indemnati de sfantul parinte, ii cerem umili ajutorul: sfantd Marie, Maica lui
Dumnezeu, Maica noastri, invata-ne si credem, si sperdm si si iubim cu tine. Arata-
ne calea citre Imparitia Fiului tiu! Steaua mdrii, striluceste peste noi si indruma-ne!
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LIII 4, 2008

LOCUL SPERANTEI IN ACTUL INDREPTATIRII OMULUI

Mircea MANU

RESUME: La place de Pespérance dans la justification de Phomme. La
justification de ’homme est une partie essenticlle de sa vie spirituelle. Sans
justification, point de salut. I.’acte de justification exige chez le chrétien certaines
dispositions spirituelles. I’espérance occupe une place privilégiée parmi celles-ci.
Afin de mieux comprendre, tant la justification du chrétien devant Dieu, que le réle
de Pespérance dans cet acte, nous avons fait une incursion dans Ihistoire du salut
pour montrer Iévolution de la perception de la justification ainsi que celle de
Pespérance. En partant de cette incursion on peut constater qu’aujourd’hui
Pespérance chrétienne est en crise, comme le remarque également le saint-pere
Benoit XVI. En analysant I'état de fait, le saint-pere constate que ’'homme a besoin
d’une espérance qui aille au-dela des fins éphémeres: ,,I1 parait évident que seul peut
lui suffire [a 'homme] quelque chose d’infini, quelque chose qui sera toujours plus
que ce qu’il ne peut jamais atteindre”. Ce quelque chose d’infini est Dieu, la fin
ultime de ’homme. Hormis la nécessité d’une catéchese constante et pleine
d’ardeur, les lieux d’appropriation de lespérance sont la pricre, Paction et la
souffrance, ainsi que le jugement dernier qui nous attend tous, et qui est I'espérance
de la récompense pour toutes nos bonnes actions, celles cachées y compiis.

MOTS CLE: justification, justice, foi, espérance, amour, charité, promesse, fidélité,
pardon

) Despre indreptitire in general

In dictionarele de teologie biblici se spune ci ,,A fi drept inseamna a gasi fatd de
fiecare atitudinea cuvenita; a fi indreptitit inseamni, in caz de incercare sau de disputi, a-ti
demonstra nu atdt nevinovatia, cat corectitudinea intregii comportdri, inseamna ati face
vadita propria dreptate”!.

Ce insemnd a fi indreptatit inaintea lui Dumnezeu? Un asemenea gind de a fi
indreptatit inaintea lui Dumnezeu pare de neinchipuit dupa cum spune psalmistul: ,,S4 nu
intri la judecata cu slujitorul tiu; caci drept inaintea ta nu-i nimeni dintre cei vii” Ps 143,2).

Vechiul Testament prezinti indreptitirea inaintea lui Dumnezeu atit ca pe o
ipoteza irealizabila, cum se vede mai sus, cat si ca pe o situatie pentru care este ficut omul.
Pornind de la faptul ci Dumnezeu stie din ce lut ne-a plamadit si pentru ce impartasire ne-
a creat, Bl nu renuntd din consideratie fati de creatura in numele propriei dreptati la a-1
face pe om capabil si fie inaintea sa drept, aga cum ar trebui s fie.

1 Cf. J. Guillet, indreptégirea, in Vocabular de feologie biblicd, sub conducerea lui Xavier Leon
Dufour, Editura Arhiepiscopiei romano catolice de Bucuresti 2001, p. 316.
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fndreptégig in Isus Cristos

Vechiul Testament ne aratd cum legalismul iudaic credea Intr-o indreptatire dacd nu
de atins cel putin de ravnit, prin faptul ca legea este expresia vointei lui Dumnezeu si este la
indemana omului (cf. Dt 30,11) si ar fi de ajuns ca omul s-o respecte intru totul pentru a se
putea prezenta in fata lui Dumnezeu si a fi indreptatit. Greseala fariseului aga cum arata sf.
Paul, nu consta in a spera si se poarte cu Dumnezeu dupi dreptate, asa cum merit acesta,
ci in iluzia de a crede cd omul poate face acest lucru prin propriile puteti. Cu alte cuvinte,
Dumnezeu a dat legea omului, el o Implineste ca este la indemana lui st Dumnezeu i este
dator. Aceasta este o pervertire a inimii care vrea si aibi ,,dreptul de a se preamadri Inaintea
lui Dumnezeu” (Rom 3, 27), si presupune o interpretare gresitd a legdmantului, care
disociazd legea de fagiduinte. Acest mod de a gandi, vede in lege mijlocul de a fi drept
inaintea lui Dumnezeu, uitandu-se cd insisi aceasta fidelitate nu este decat lucrarea lui
Dumnezeu.

Isus Cristos a fost cu adevirat ,cel drept” (Fp Ap 3,14) El a fost in fata lui
Dumnezeu ceea ce El astepta, Slujitorul in care si-a aflat plicerea (cf. Is 45,1; Mt 3,17). El a
implinit pand la capit ,,toatd dreptatea” (Mt 3,15), a murit ca Dumnezeu s fie preamarit
(In 17,1.4). Isus a murit pentru ca sa apara in fata lumii in toatad maretia, vrednic de tot
meritul i jertfele aduse, ca urmare vrednic de a fi iubit si preamairit mai presus de orice (In
14,31).

Isus in moartea sa, care pdrea a unui blestemat (Mt 27,43-40) si-a gdsit indreptatirea,
recunoagterea din partea lui Dumnezeu a lucrdrii sale implinite (In 16,10), recunoastere
pecetluitd tocmai prin Invierea sa, punandu-l pe deplin In posesia Spiritului Sfant (1Tim
3,16)2

Invierea lui Isus Cristos are drept scop tocmai indreptatirea noastrd (Rom 4,25).
Indreptitirea noastra sau justificarea nu trebuie privita doar ca un act de condescendenta
din partea lui Dumnezeu prin care, vizandu-si Fiul unic cu desavarsire indreptatit inaintea
sa, ar accepta sd ne considere indreptatiti datorita legiturilor noastre cu El, adicd de a fi
oameni. Nu este un simplu verdict de achitare de bunavointa din partea lui Dumnezeu, ci
este o recunoagtere pozitivd a dreptului de justificat §i care este atribuit dreptitii lui
Dumnezeu. $i acesta pentru ci in Isus Cristos, Dumnezeu ,,a voit sa-si arate dreptatea...
spre a fi El insusi drept si a-1 indreptitii pe cel ce traieste din credinta in Isus” (Rom 3,26).

Micul dictionar crestin catolic spune despre indreptatire: ,,Justificarea, (indreptitirea)
comporti iertarea pacatelor, sfintirea §i innoirea omului launtric. Ea ne-a fost meritata prin
patimirea si moartea §i invierea lui Cristos, ne este acordatd prin botez si ne conformeaza
dreptatii lui Dumnezeu care ne face drepti™.

Aceastd schimbare a omului se realizeazd aici pe pamant prin Bisericd si Spiritul
Sfant, cand omul primeste de la Dumnezeu darul credintei, al sperantei necesar pentru a
trdl dimensiunea religioasi si morald.

2 Ibidem, p. 317.
3 1. Tamag, Mic dictionar crestin catolic, Editura Sapientia, Tasi 2001, p. 139.

62



LOCUL SPERANTEI IN ACTUL iNDREPTAIIRH OMULUI

Prin indreptitire omul devine fiu la lui Dumnezeu. Prin acesta Dumnezeu nu-si
diminueaza cu nimic cinstea si marirea ce i se cuvin. Dumnezeu este drept fatd de sine
insusi, este drept si fata de creaturile sale cirora le dd prin bunavointa sa ca si creaturile sale
sa gaseasca fatd de El atitudinea corecta, aceea de a-l trata drept aceea ce este, Tatal, si a fi
cu adevirat fii ai lui Dumnezeu (Rom 8,14-17; 1In 3,1s). Dar aceastd bunivointi a lui
Dumnezeu este acea bunavointa ce atinge intimitatea omului cea mai profunda pentru a-1
transforma pe om si fie capabil de aceastd demnitate.

Suportul acestei indreptatiri a omului este sigur dreptatea lui Isus. Dumnezeu isi
aratd dreptatea mai intai fati de Fiul sdu ,,dat pentru picatele noastre” (Rom 4,25), care
prin ascultare si dreptatea lui a meritat, pentru cei multi, pentru oameni, indreptitirea si
dreptatea. (Rom 5,16-19).

Regenerarea interioard prin care Dumnezeu ne indreptiteste nu este ceva magic, ci
ea se infaptuieste in mod real in noi, in faptele noastre si actiunile noastre, deposediandu-ne
de atasamentul fata de noi, fatd de propria noastrd madrire, si ni se acordd in Isus Cristos
prin credintd (Rom 3,28). A crede in Isus Cristos inseamnd a adera la cuvintele sale,
inseamn a recunoaste in El pe acela pe care l-a trimis Tatdl, a risca totul pentru Impéritia
lui, a ,,accepta sa pierzi totul pentru a-1 castiga pe Cristos”. A crede inseamnd a recunoaste
iubirea pe care o are Dumnezeu pentru noi, a marturisi cd Dumnezeu este iubire (1In
4,16), inseamnd a-] intalni in inima misterului sdu, inseamnd a fi drept.

Acesta este actul indreptatirii unde speranta ocupd un loc important.

Plin de sens teologic si moral in contextul prezentat, este si semnul sfintei cruci cu
care ne insemnam zilnic in diferite prilejuri. Astfel, prin impreunarea celor trei degete de la
mana dreaptd, ne marturisim credinta in cele trei persoane divine si in unitatea firii divine,
adicd in Dumnezeu unul in fire si intreit in persoane. Prin inchiderea in palma a celor doud
degete, ne afirmim credinga in cele doud firi ale lui Isus Cristos: firea divina si firea
omeneasci. Insemnandu-ne pe frunte, ne exprimim credinga in Tatil, pe piept — speranta
in Fiul, iar ducandu-ne degetele impreunate de la un umar la altul, ne exprimam iubirea ce
vine de la Spiritul Sfant care ne transforma si ne sfinteste viata. In felul acesta, semnul
sfintei cruci exprimid simbolic principalele adeviruri ale credintei crestine: unitatea lui
Dumnezeu si trinitatea persoanelor sale, Intruparea si riscumpdrarea in persoana Fiului si
sfintirea prin Spiritul Sfant*.

Sfintirea noastrd este scopul omului, iar intalnirea desavarsiti cu Dumnezeu este
scopul ultim al omului ceea ce-1 face sa nutreasca sperantd continua in aceastd implinire.
Pentru a intelege mai bine importanta sperantei crestine in contextul indreptatirii, sa vedem
ce este ea pornind de la Inceputul omenirii §i cum este oglinditd in sfanta Scriptura.

Speranta in istotia méantuirii

Speranta in istoria mantuirii este legatd de viitorul fericit in viata religioasa la care

sunt chemati toti oamenii (1Tim 2,4). Fagiduintele lui Dumnezeu ficute poporului siu au

+ Cf. Gh. Neamtiu, Iniltarea sfintei cruci, preluat din Pro-familia, PFP, 13.09.2008, d. Inaltarii
Sfintei Cruci, Copyright: Viata crestind
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ardtat treptat ca strilucirea acestui viitor nu va consta in bunuri lumesti ci intr-o patrie mai
buni, cereasca adica (cf. Evr 11,16), viitorul vietii vesnice, in care omul va fi asemenea lui
Dumnezeu (11n 3,2).

Increderea in Dumnezeu si fidelitatea sa, precum si credinta in fagiduintele sale,
garanteaza realitatea acestui viitor (Evr 11,1), pe care credinciosul il poate spera. In
dobandirea acestui viitor intrd in joc iubirea si fidelitatea lui Dumnezeu, dar si slabiciunea si
libertatea sa pacitoasi ceea ce-l face pe om sd nu se increadd in el insusi. Omul nu poate
decat sa spere cu incredere de la Dumnezeul in care crede, singurul care-i poate face
libertatea capabild de iubire. In felul acesta speranta inradicinata in creding si in incredere
poate sustine viata credinciosului. Credinga, speranta si iubirea sunt diferite aspecte ale unei
atitudini spirituale complexe dar unitare ce conduc spre acel viitor promis®.

Speranta in binecuvantarile lui Jahveh

Fagaduinta ficutd de Dumnezeu omenirii pacitoase de la inceput (cf. Gen 3,15) a
ficut ca omenirea sa aiba de la inceput speranta, dar istoria sperantei biblice incepe cu
adevirat de la Avram. Viitorul asigurat prin fagaduinta este un pimant si urmagi numerosi
(cf. Gen 12,1 s.u.). Pe parcursul multor veacuri obiectul sperantei lui Israel rimane de
ordin material: ,,pamantul in care curge lapte si miere”. Cu toate acestea religia lui Israel nu
este o religie a bundstirii, poporul vede in aceste bunuri pimantesti binecuvantari (cf. Gen
39,5), daruri ale lui Dumnezeu care este fidel figaduintei si Legimantului (cf. Ex 23,25).
Pentru poporul Israel cind fidelitatea fatd de Jahveh pretinde renuntarea la aceste bunuri
acestea trebuie sacrificate fard ezitare. Jertfa ui Avraam este un exemplu in acest sens (cf
Gen 22).

Jahveh, speranta lui Israel si a neamurilor

Profetii au avut un rol important in purificarea si pastrarea sperantei lui Isracl. De-a
lungul timpul a existat posibilitatea poporului de a-si exprima o speranta falsa pornind de la
experienta popoarelor idolatre. Profetii denunti aceasta falsa speranti (Ier 8,15), afirmand
adesea ca fara fidelitate nu existd mantuire.

In momentele de crizd, de prigoana pare si dispard speranta lui Israel spunand:
,»INe-a pierit nddejdea” (Ez 37,11). Chiar in aceste momente profetii sunt cei care vestesc
un ,,viitor plin de speranti” (Ier 29,11) mesaj ce rasuna in urechile lui Israel (Ier 30-33; Ez
34-48). Chiar infidelitatea lui Israel nu trebuie si-1 impiedice sd spere deoarece Dumnezeu
il va ierta (Os 11; Is 54,4-10). Ideea fundamentald era ci, desi mantuirea putea sa intarzie ea
este sigurd deoarece Jahveh este fidel si induritor (Ier 14,8).

Desi profetii situeazd in centrul viitorului, pe Israel i fericirea sa temporari, ei
aspird totusi si la ziua in care Israel va fi plin de cunoasterea lui Dumnezeu (cf. Is 11,9)
pentru cd Dumnezeu va fi reinnoit inimile si neamurile se vor converti (Is 2,3; ler 3,17).
Aceastd noud speranta are in vedere acel viitor in care cultul va fi perfect i la care vor lua
parte si neamurile (cf. Is 56,8; Zah 14,16s). Cultul suprem inseamnd a-l contempla pe

5 Cf. J. Duplacy, Speranta, in Vocabular de teologie biblica, p. 703-706.
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Jahveh st a locui impreund cu El (Ps 83,18). In aceastd fazi inci fericirea asteptatd pentru
viitor era situatd pe pamant.

Dar speranta din Vechiul Testament va progresa mai ales la cei piosi care credeau in
rasplata personali. Suferinta celui drept avea si fie un punct de poticneald. Spre sfarsitul
exilului din Babilon prin intermediul profetilor vine solutia care prezintd suferinta ca
rascumparitoare si astfel speranta este relansata.

Un loc aparte il ocupi credinta martirilor care era legatd de speranta in inviere (cf.
2Mac 7; Dan 12,1 s.u.) iar speranta colectivd este orientatd spre Fiul omului. Speranta
devine in cele din urmd personald si este orientatd spre lumea viitoare. Reflectand asupra
formelor de sperantd a lui Israel vedem ci ea este orientata atit spre un viitor material cat
si spiritual, dar centrat pe Dumnezeu si asupra lui Israel atat temporal cat si vesnic, atat
colectiv, cat si individual.

Speranta lui Israel este implinita in Isus

Noul Testament aduce completiri in privinta sperantei. Isus in propovaduirea sa
proclami venirea impﬁrét’:iei lui Dumnezeu in aceasti lume (cf. Mt 4,17). impérégia
anuntatd de Isus este o realitate spirituald In care poti sd ai acces prin intermediul credintei.
Speranta lui Israel trebuia purificatd, astfel trebuia renuntat la orice aspect material al
asteptarii ei. Isus cere ucenicilor si-1 urmeze acceptind suferinta si moartea (Mt 16,24).
impﬁrﬁgia lui Dumnezeu anuntati de Isus ca prezenta isi va atinge desavarsirea in viitor si
astfel speranta continud si fie orientatd spre viitor, spre viata vesnicd, spre venirea in glorie
a Fiului Omului (Mt 18,8 s.u.).

Biserica este cea care duce la indeplinire speranta profetilor deschizand neamurilor
Impiritia, asteptand ziua implinirii definitive a sperantei bazandu-se pe figiduinele lui
Isus Mt 16,18) .

Isus Cristos, speranta Bisericii

Biserica prin credinta are speranta implinitd, prin darul Spiritului Sfant. Biserica are
orientatd privirea spre viitor, spre Parusie, a doua venire a Mantuitorului cand impérﬁgia lui
Dumnezeu va ajunge la desavarsire. Acest viitor pare apropiat si totusi intarzie ceea ce ne
face ca sd fim vigilenti In asteptarea sosirii zilei Domnului. Aceastd veghere a Bisericii
trebuie sa fie realizata cu ribdare de neclintit in suferinta si incercari (Iac 5,7; 1Tes 1,4 s.u.).
Speranta Bisericii este 1n acelasi timp plind de bucurie, care este datd de ceea ce omul sperd
sa deving, de ,,a deveni pirtas firii dumnezeiesti” (2Pt 1,7). Aceasta speranta trezeste in
sufletele oamenilor rugiciunea si iubirea friteasca si in acelagi timp insufleteste viata
crestind.

Stantul apostol Paul prin gandirea sa aduce elemente de mare valoare tezaurului
comun al Bisericii. Paul acordd o importantd deosebitd riscumpdrarii trupurilor noastre si
invierii mortilor care, dupa Paul, este motivul unei mari sperante a crestinului.

Desigur ¢ omul are libertate in a alege sa faci cele plicute Domnului; In acelasi
timp este fragild capacitatea omului de a ramane fidel acestei alegeri. Ne punem pe buna
dreptate intrebarea, crestinul poate s spere cu adevarat de a fi partas mostenirii fagaduite
(cf. Col 3,24)? Putem raspunde firi teama de a gresi: crestinul poate ,,s4 spere impotriva
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oricdrei sperante” pentru credinta in fagaduintele divine (cf. Rom 4,18-25, pentru
fidelitatea lui Dumnezeu care va asigura fidelitatea omului (cf. 1Tes 5,24).

Implinirea figaduintelor in Tsus Cristos are un rol important la Paul. Cel botezat
este deja inviat (Rom 6,1-7) in Spiritul care l-a primit ca parga a vietii viitoare. Implinirea
sperantei in Cristos a poporului Israel este si motivul sperantei crestine. Speranta personald
a lui Paul este un exemplu si incurajare pentru orice crestin. Sprijinindu-se pe harul lui
Dumnezeu in primul rand §i nu pe lucririle personale, speranta lui Paul insufleteste
alergarea pentru a-si indeplini misiunea pentru ca nu cumva el Insusi sd apara de nevrednic
(cf. 1Cor 9,26 s.u.). El considerd ci rasplata alergirii sale este Cristos Domnul (Fil 3,8) de
unde speranta sa in primul rand este de a fi cu Cristos Domnul.

Se vede deci ci speranta crestinului este de a dobandi cerul, de a imparati impreuna
cu Isus in vesnicie, dar pentru a se realiza acest lucru trebuie ca omul sa fie indreptatit inca
din aceasta viatd unde speranta joaca un rol important. Cum la nivel general se pare cd a
palit credinta si speranta cresting, se impune ca Biserica si facd ceea ce au ficut profetii in
Vechiul Testament pentru a revigora speranta in dobandirea celor promise de Isus si a-i
destepta pentru a iesi din haosul ofertelor ,,mantuitoare” atdt pentru prezent, cit si in
viito. indreptﬁgirea sau justificarea este parte activa a vietii crestinului, de aceea este foarte
important de cunoscut de citre credinciosi.

Dlspoznule pretinse pentru a dobandi justificarea

in concret in catehizarea crestinilor privind actul indreptitirii putem vorbi despre
cateva cerinte care se impun si de care trebuie sa fie constient crestinul pentru fi indreptatit
in fata lui Dumnezeu, lucru atat de necesar pentru mantuire. Referitor la aceste dispozitii
trebuie sd ardtim cd in cazul copiilor care sunt justificati prin botez nu au nevoie de nici o
dispozitie, deoarece nu sunt capabili de nici un act rational uman. Referitor la adulti
conciliul tridentin ne invatd ci ei trebuic si se pregiteasci prin actele credintei, ale
sperantei, ale iubirii initiale, prin cdinta®. Conciliul invati ca insusi inceputul justificarii are
loc prin harul prevenitor al lui Dumnezeu, prin intermediul lui Isus Cristos, al chemdrii sale
pe care oamenii o primesc fara nici un merit.

Omul care este iluminat de Spiritul Sfant, acesta atingdndu-i inima, nu poate sd
ramana absolut indiferent la acea inspiratie, pe care o poate si respinge fira harul divin; dar
nu poate omul numai cu vointa sa libera si se pregiteasca pentru dreptate inaintea lui
Dumnezeu.

Protestantii propun o doctrind opusa tridentinului §i anume pentru ei credinta e
singura conditie pretinsd pentru justificare. Aceastd credintd care justifici, Invatd
protestantii, nu este credinta prin care consimtim in mod reflexiv la adevirurile revelate, ci
increderea pioasd cu care cineva crede cd pacatele nu vor fi imputate pentru meritele lui
Cristos. In Confesiunea de la Augsbourg se spune: , Noi invitim ca nu putem dobandi
iertarea picatelor si dreptatea Inaintea lui Dumnezeu prin meritele noastre, prin faptele
noastre §i prin satisfactia noastra (posturi, rugaciuni, pomand etc), dar ci primim iertarea

6 Cf. DS:1525 si 1528.
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pacatelor si devenim drepti inaintea lui Dumnezeu prin har, din cauza lui Cristos, prin
credinti, daca credem ci Cristos a suferit pentru noi, si ca din cauza lui pacatele ne sunt
lertate, iar dreptatea si viata vesnicd ne sunt acordate. Dumnezeu voieste si considere
aceastd credinta ca o dreptate inaintea lui si sd ne-o impute ca dreptate, dupa cum spune
sfantul Paul In cap. 3 si 4 din Epistola citre romani”’

In doctrina catolici referitor la dispozitiile justificarii la adult se spune ci: adultii
trebuie sd se pregiteascd pentru justificare cu ajutorul harului actual nu numai prin
credint, ci si prin actele celorlalte virtuti®.

Acest adevir a fost definit de conciliul tridentin care spune: ,,Cine va spune ci
pécatosul este justificat numai de credinti in sensul ci nu i se cere nimic altceva pentru a
coopera la dobandirea harului justificarii §i ca nu este necesar ca el si se pregiteasca §i s se
dispuni prin actul vointei sale. (D.S.)”

Conciliul urmeazi Sfianta Scriptura care prin sf. Jacob cere pe lingd credinta
adultilor si fapte bune: ,,Vedeti dar cd omul devine drept datoritd faptelor lui nu numai
datoritd credintei... Dupad cum trupul fird suflet este mort, tot astfel si credinta fard fapte
este moartd.” (lac 2,24.20).

Referitor la necesitatea altor virtuti si prin urmare a faptelor bune Paul evidentiaza
rolul deosebit al dragostei spunand: ,,Chiar daci as avea darul profetiei si toata stiinta, si as
avea o credintd Incat sa mut $i muntii, dacd nu am dragoste nimic nu sunt” (1Cor 13,1-3).

Prin urmare, chiar dacd avem credinta cea mai puternicd, fara de caritate nu ne
poate justifica. In epistola citre galateni, Paul face legitura intre credinti si ubire, care se
materializeaza in fapte, in participarea omului in dobandirea justificitii: ,,...In Cristos... nu
au un pret, numai credinta, care prin dragoste trece la fapte” (Cf. Gal 5,6.)

Asadar credinta care lucreaza prin caritate se exprimd prin practicarea virtutilor
crestine, prin faptele bune savarsite din iubire.

Tot sfanta Scriptura aratd si alte dispozitii sufletesti necesare pentru justificare:
teama sfanta, speranta, penitenta, iubirea, ura pacatului. Astfel gasim in Sfanta Scriptura
sctis: ,,cine este fard teamd nu se poate justifica” (Sir 1,28); ,,Cine sperd In Domnul se va
vindeca” (Pv 28,25); ,.fard pociinta, oricine va fi el, va pieri” (Lc 13,3).

Reflectand la cele enuntate de textul sacru ne dam seama cum actioneazi aceste
stiri asupra sufletului omului pentru a se sfinti. Oamenii intelegand ca sunt pacitosi si
gandindu-se la dreptatea divind sunt stimulati adesea de teama sfanta si indurarea divina i
se convertesc, sperand cd cel drept se va milostivi de ei prin meritele Fiului sau Isus
Cristos, astfel vor iubi pe Dumnezeu, vor uti picatul facind pociintd chiar inainte de

7 Cf. La Confession D’Augsbourg, traducerea franceza publicatd prin ’Alliance nationale des
Eglises lutheriennenes de France. Presentation et traduction de Pierre Jundt. Le
Centurion/Labor et Fides, Geneve 1979, 57.

8 Cf. Ed. Ferent, Antropologia crestind, Editura Presa buna, Iasi 1997, p. 255.

9 Conciliul Tridentin, sesiunea a VI-a, DS 1559, cf E. Ferent, gp.ciz., p. 255
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botez. Omul primind botezul incepe si traiascid o viatd noud fiind fortificat de Spiritul
Sfant care este oaspete si care-l sustine in a trai virtutile.

Apostolul Petru cere iudeilor in momentul primelor convertiri: ,,Faceti pociintd, iar
fiecare dintre voi si se boteze In numele lui Isus Cristos, spre iertarea pacatelor voastre, si
vetl primi darul Spiritului Sfant” (Fp Ap 2,38). De aici se vede importanta pocdintei in
actul indreptatirii.

La adult actele necesare justificirii includ: acte de credinti, de teama, de sperantd, de
iubire si de caintd. Aceasta deoarece convertirea isi are inceputul in credinti, credinta care
produce in om teama filiald prin care omul se supune vointei lui Dumnezeu si se teme in a-
1 mai supira din nou. Credinta produce si speranta cu care omul bazindu-se pe
milostivirea lui Dumnezeu sperd si dobandeasca iertarea pacatelor, astfel apare si ura fata
de pacat, cdinta, deoarece pacatul il face pe om s nu se poata apropia de dreptate. Actul
credintei nu este complet daca nu este insufletit de caritate. Cel ce voieste sd se orienteze in
mod existential spre Dumnezeu incepe si-l iubeascd pe Dumnezeu. Iatd deci ci toate
aceste i sunt necesare adultului spre indreptatire sau justificare. Speranta dupa cum se vede
este parte integrati din acest complex de dispozitii sufletesti care-l face pe om si ajunga
drept, sd devind In comuniune cu Dumnezeu.

Speranta, credinta sunt astazi in criza?

Credinta si speranta crestind au fost un promotor al dezvoltarii relatillor umane si al
progresului in general. Cu timpul omul amagit de anumite descoperiri stiintifice a Inceput
sa se indeparteze de Dumnezeu si prin urmare de trairea normelor etice crestine ceea ce a
condus treptat la o dezvoltare a societitii deosebit de periculoasi si in defavoarea omului si
a societatii si a echilibrului in buna functionare a vietii pe pdmant. Sfantul périnte papa
Benedict al XVI-lea in encilica sa Spe salvi evidentiaza cateva aspecte referitor la speranta in
noul context al progresului tehnic care este in neconcordanti cu progresul de formare
eticd. ,,Daci progresului tehnic nu-1 corespunde un progres in formarea eticd a omului, in
cresterea omului interior (cf. Ef 3,16; 2Cor 4,16), atunci el nu este un progres, ci o
amenintare pentru om si pentru lume”10. Astfel sfantul parinte se intreabd pe buna
dreptate »Ce anume putem spera? (..) crestinii, in contextul cunostintelor si al
experientelor lor, trebuie si invete din nou in ce anume consistd cu adevirat speranta lor,
ce anume au de oferit lumii §i in schimb ce anume nu pot s ofere?”11,

O altd problemi ce o ridici omenirea este modul cum stie si-si foloseascd
»ratiunea” si , libertatea”. Unul din scopurile credintei crestine a fost ,,victoria rationalitatii
asupra irationalitdtii”’. Pentru a exista cu adevirat progresul in societate este nevoie de
cresterea morald a omenirii: atunci ratiunea puterii si a activitatii trebuie la fel de urgent sa
fie integratad prin deschiderea ratiunii spre fortele mantuitoare ale credintei, spre
discernamantul dintre bine i rdu. Numai asa devine o ratiune cu adevirat umana.

10 Benedict al XVI-lea, Serisoarea enciclicd Spe salvi cdtre episcopi, preoti i diaconi, cdtre persoancle
consacrate §i cdtre tofi credinciosii despre speranta crestind, Editura Presa buna Iasi 2007, pr. 22.
1 I bidem
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in privinta libertitii, trebuie amintit ca libertatea umana cere mereu o colaborare a
diferitelor libertdti. Si spunem aceasta in mod foarte simplu: omul are nevoie de
Dumnezeu, altminteri rdimane lipsit de sperantd. De aceea, nu incape indoiald ci o
»impdratie a lui Dumnezeu” realizatd fard Dumnezeu — deci o impiratie numai a omului —
este o imparitie impotriva omului.

Sfantul parinte evidentiaza foarte bine importanta sperantei autentice $i adevarate in
viata crestinului pe care trebuie s-o cultivim: ,,Omul are, in trecerea zilelor, multe sperante
— mai mici sau mai mari — diferite In perioade diferite ale vietii sale. Uneori poate sd para ci
una din aceste sperante il satisface total si ci nu are nevoie de alte sperante. In tinerete
poate fi speranta iubirii mari §i satisfdcitoare; speranta unei anumite pozitii in profes1e
speranta unui succes sau altul determinant pentru restul vietii. Insd, atunci cind aceste
sperante se realizeaza, apare cu claritate ci, in realitate, aceasta nu era totul. Devine clar cd
omul are nevoie de o speranta care sa mearga peste. Devine clar cd poate si-i fie suficient
numai ceva infinit, ceva care va fi mereu mai mult decit ceea ce el poate si obtind
vreodata’12,

In fapt, omul modern a dezvoltat o gandire §i o activitate ,,gratie cunostintelor
stiintei si a unei politici fundamentata stiintific” in care speranta instaurarii lumii perfecte
parea ci a devenit realizabila. Astfel, speranta biblici a impdratiei lui Dumnezeu a fost
inlocuita cu speranta imparitiei omului, de speranta unei lumi mai bune care ar fi adevirata
Imparane a lui Dumnezeu.

Sperantele noastre — mai mici sau mai mari — zi de zi, ne mentin in miscare. Dar
fara marea sperantd, care trebuie si depigeasca tot restul, ele nu sunt suficiente. ,,Aceasta
mare sperantd poate fi numai Dumnezeu, care cuprinde universul si care poate sid ne
propuni si si ne ddruiasca ceea ce, singuri, nu putem obtine. Tocmai faptul de a fi rasplatiti
cu un dar face parte din sperantd. Dumnezeu este fundamentul sperantei — nu un
dumnezeu oarecare, ci acel Dumnezeu care are un chip uman si care ne-a iubit pani la
sfarsit: pe fiecare om si omenirea in ansamblul ei”13.

Mai trebuie si stim ci ,,impérét;ia sa nu este o lume de dincolo imaginari, asezatd
intr-un viitor care nu soseste niciodatd; imparatia sa este prezentid acolo unde El este iubit
si unde iubirea sa ajunge la noi”. Iubirea lui ne di posibilitatea de a persevera cu toatd
sobrietatea zi de zi, fard a pierde elanul sperantei, intr-o lume care, din natura sa, este
imperfectd. Si in acelasi timp, iubirea lui este pentru noi garantia ci existd ceea ce doar in
mod vag intuim §i, totusi, asteptam in interiorul nostru: viata care este , intr-adevar’ viata.

Ce trebuie facut pentru a alimenta speranta?

Pentru a alimenta speranta trebuie propovaduita Imparaua lui Dumnezeu cu mai
mult curaj, incredere, si spirit de slujire. Tot timpul in Biserica credinta si speranta a fost
intretinuta de oamenii sfinti care au aritat ca invatatura lui Isus nu este o utopie, nici ceva
abstract sau ceva foarte indepartat, ci ceva real, actual si in acelasi imp un viitor spre care

12 [bidem, pr. 30
13 Jbidem, pr. 31
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trebuie si privim tot timpul. Tocmai datoritd evenimentelor petrecute in ultimii ani in
societate, se impune reevanghelizarea care si intareasca credinta acolo unde este sau si o
starneascd in cel ce nu au cunoscut Cuvantul lui Dumnezeu. Ultimii papi au elaborat o
serie de documente magisteriale care au menirea aceasta. Papa loan Paul al Il-lea in
Catechesi tradendae se adreseaza episcopatului, clerului si credinciosilor si intregii Biserici
despre rolul catehezei in timpul nostru, cu scopul de a intiri puterea credintei si a vietii
crestine. Papa Benedict al XVI-lea in enciclica Spe salvi arata unele moduri de a redestepta,
de a educa speranta: ,locuri” de insusire si de exercitare a sperantei”’. Papa se opreste
asupra trei asemenea locuril#:

1. Rugiciunea ca gcoald a sperantei

Rugiciunea este un prim loc esential de insusire a sperantei, pentru cd Dumnezeu
este cel ce ascultd, cu El se poate vorbi chiar dacd nimeni nu vrea sd ne asculte sau si ne
vorbeasca. Lui Dumnezeu putem si-i vorbim mereu. Dacd nu mai existd nimeni care ne
,»poatd ajuta — acolo unde este vorba de o necesitate sau de o asteptare care depidseste
capacitatea umand de a spera — El poate sd ma ajute”>.

Episcopatul nostru intemnitat era Intr-o situatie de disperare aparent totald, dar,
faptul de a-i putea vorbi in rugaciune, a devenit pentru el o crescinda forta de speranta,
care dupa eliberare i-a permis si devina pentru oameni martor al sperantei.

Augustin defineste rugiciunea ca ,,exercitiu al dorintei”. Omul a fost creat pentru o
realitate mare — pentru insusi Dumnezeu, pentru a fi umplut de El'c.

,JForta purificatoare” a rugiciunii vine din faptul ci rugiciunea, pe de o parte, este
foarte personald, o confruntare a eului cu Dumnezeu, cu Dumnezeul cel viu. In acelasi
timp ea trebuie sd fie mereu condusa si luminatd de marile rugiciuni ale Bisericii si ale
sfintilor, de rugéciunea liturgicd, in care Domnul ne invatd in continuu sa ne rugam in
modul corect. In felul acesta devenim capabili de marea speranta si slujitori ai sperantei
pentru altii: speranta in sens crestin este mereu si sperantd pentru altii.

2. Actiunea si suferinta ca locuri de Insusire a sperantei

Actiunea noastri este ,,sperantd in desfasurare” pentru ci prin orice actiune serioasad
si corecta a omului, incercam si ducem inainte sperantele noastre, mai mici sau mai mari.

Este important si stim ci putem spera chiar dacd pentru viata noastra sau pentru
momentul istoric pe care-l triiesc aparent nu mai am nimic de sperat. Marea speranta-
certitudine este cd, in pofida tuturor falimentelor, viata noastrd personald si istoria in
ansamblul ei ,sunt pazite de puterea indestructibild a Iubirii si, gratie ei”, o astfel de
speranta poate sa ne mai dea curajul de a actiona si de a continua. Desigur, nu putem
,construi” impiritia lui Dumnezeu cu fortele noastre. Impéritia lui Dumnezeu este un dar
si tocmai pentru aceasta este mare si frumos si constituie raspunsul dat sperantei.

4 Tbidem, pr. 32-48.
15 Cf. Catebismul Bisericii catolice, Athiepiscopia romano-catolicd de Bucuresti 1993, nr. 2657.
16 Benedict al XVI-lea, gp.cit. pr. 33
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Astfel, din actiunea noastra izvoriste speranta pentru noi si pentru altii; insd, marea
speranta se bazeazi pe promisiunile lui Dumnezeu care ne dau curaj si orienteaza actiunea
noastra.

Ca si actiunea, si suferinta face parte din existenta umana ce derivd din caracterul
nostru limitat $i din multimea pacatelor care, in decursul istoriei, s-au adunat i care si in
prezent cresc intr-un mod ce nu poate fi oprit. De aceea ,,trebuie facut tot posibilul pentru
a diminua suferinta: a impiedica, pe cat posibil, suferinta nevinovatilor; a calma durerile; a
contribui la depasirea suferintelor psihice””.

Trebuie si facem totul pentru a depdsi suferinta, insd a o elimina complet din lume
nu se afld in posibilititile noastre. Aceasta ar putea s-o realizeze numai Dumnezeu: numai
un Dumnezeu care intrd personal in istorie ficandu-se om si suferind in ea. Noi stim cd
Dumnezeu existi $i cd aceastd putere care ,,ridicd pacatul lumii” (In 1,29) este prezentd in
lume. Cu credinta in existenta acestei puteri a apdrut in istorie speranta vindecirii lumii.
Dar este vorba, intocmai, de speranta si inca nu de implinire.

Trebuie stiut de asemenea cd nu evitarea suferintei, fuga din fata durerii, il vindeca
pe om, ci capacitatea de a accepta, Incercarea de a creste in ea, de a gisi sens prin unirea cu
Cristos, care a suferit cu iubite infinita.

Si acel ,,da” spus iubirii este izvor de suferintd, pentru cd iubirea cere mereu
exproprieri ale eului meu, in care ma las curdtat si rinit. Elementele fundamentale de
umanitate presupun: ,,a suferi cu celalalt, pentru ceilalti; a suferi din iubire fata de adevar si
de dreptate; a suferi din cauza iubitii §i pentru a deveni o persoand care iubeste cu
adevarat™!®

Omul are pentru Dumnezeu o valoare asa de mare, incat El Insusi s-a ficut om
pentru a putea compatimi impreund cu omul, In mod foarte real, in carne si sange, asa cum
ne este demonstrat In relatarea patimirii lui Isus. De aici in orice suferintd umand a intrat
unul care impirtaseste suferinta si suportarea, de aici se raspandeste in orice suferintd,
consolarea iubirii lui Dumnezeu si astfel apare steaua sperantei

Si pentru aceasta avem nevoie de martori, de martiri, care s-au ddruit total, pentru a
ne demonstra ei aceasta — zi de zi. Aceastd capacitate de a suferi depinde de genul si de
madsura sperantei pe care o purtam induntrul nostru si peste care construim. Sfintii au putut
sa parcurgd marele drum, pentru ci erau plini de marea speranta.

3. Judecata ca loc de insusire si de exercitare a sperantei

In Crezul Bisericii, se votbeste despre misterul Iui Cristos pornind de la nagterea
vesnica din Tatdl si de la nasterea vremelnica din Fecioara Matia pentru a ajunge prin cruce
si inviere pana la intoarcerea lui. Se incheie cu aceste cuvinte: ,,... si iardsi va veni cu mdrire
sa-i judece pe cei vii §i pe cei morti”. Perspectiva judecatii, deja din cele mai vechi timpuri,
i-a influentat pe crestini pand in viata lor cotidiana ca si criteriu dupa care si ordoneze viata
prezenta, ca si chemarea adresati constiintei lor si, in acelasi timp, ca speranta in dreptatea

17 bidem, pr. 36
18 Ibidem, pr. 39.
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lui Dumnezeu. Credinta in Cristos nu a privit niciodatd numai in urma, nici numai spre
inaltimi, ci intotdeauna i spre inainte spre ora dreptitii pe care Domnul o prevestise in
mod repetat.

Judecata lui Dumnezeu este speranta fie pentru cd este dreptate, fie pentru ca este
har. Daci ar fi purd dreptate, ar putea fi la sfarsit pentru noi toti numai motiv de fricd.
intruparea lui Dumnezeu in Cristos a legat in asa fel harul cu dreptatea incat dreptatea este
stabilitd cu fermitate: noi toti ne ocupdm de mantuirea noastrd ,,cu teama $i cutremur” (Fil
2,12). Cu toate acestea harul ne permite noud tuturor si speram si sa mergem plini de
incredere in Intdmpinarea judecitorului pe care-l cunoastem ca ,avocatul” nostru,
parakletos (ct. 1In 2,1).

in viata crestind aspectul solidarititii este foarte prezent prin faptul ci ,,nimeni nu
triieste singur. Nimeni nu pdcituieste singur. Nimeni nu este mantuit singur” astfel
mijlocirea mea pentru celdlalt este un fapt prezent si de dorit. Astfel speranta noastri este
mereu in mod esential si sperantd pentru ceilalti; ar trebui ,,s4 ne intrebdm si: ce anume pot
face pentru ca altii sa fie mantuiti si sd apard §i pentru altii steaua sperantei? Atunci am
ficut maximumul si pentru mantuirea mea personala”.

Concluzie

Speranta in implinirea celor promise de Dumnezeu in vederea unui viitor mai bun
care si satisfaci nevoile depline ale omului, a fost cea care l-a animat pe om tot timpul in
istoria mantuirii sd treacd peste toate greutitile si incercarile vietii. Un rol deosebit in
alimentarea sperantei l-au avut oamenii alesi ai lui Dumnezeu. Astazi cand speranta pare sa
fi intrat din nou in criz4, ii revine Bisericii prin cei alesi rolul, si reaprinda flacdra sperantei,
ardtand cd doar Isus, Dumnezeu si om, care este prezent in viata Bisericii si ne cilauzeste
prin Spiritul sau cel Sfant. El este calea, adevirul i viata, marele nostru bine pe care trebuie
sd-1 cdutdm si sd-1 urmam. Dar acest adevir nu trebuie propoviduit ca un adevir abstract si
teoretizat, ci ca un adevar trdit de cel ce propovaduieste, ca si unul care di marturie. Isus
este la fel de viu, la fel de prezent in viata noastrd, doar trebuie sd-1 cdutam, sd vrem si ne
intalnim cu El pentru a fi vii §i plini de speranta.
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RESUME: La crise de Pidentité et la crise de la signification dans
Pencyclique Spe Salvi. 1.’encyclique Spe Salvi parle d’'une ,,crise actuelle de la
foi qui, concretement, est surtout une crise de espérance chrétienne”. (§17) Je
voudrais developper cette perspective de la crise de I'espérance sous deux
aspects liés entre eux et qui se completent: la crise de la signification et la crise
de Iidentité. I.a premicre partie vise d’identifier les déplacements au niveaux
de la signification en ce qui concerne I'espérance. I.a deuxieme partie vise
d’identifier les lieux de I'action de I'espérance ou se manifestent I'identité et la
crédibilité chrétienne. Pour clarifier cette crise nous alons nous appuyer sur
Pevenement central de notre foi (la mort et la résurrection de notre Seigneur
Jésus Christ), pour en tirer quelques conclusions a la fin.

MOTS CLE: signification, identité, crise, espérance, foi, raison, progres,
science.

Enciclica Spe Salvi vorbeste despre ,,0 crizd a credintei, care, iIn mod concret,
este mai ales o crizd a sperantei”. (§17) As dori sa dezvolt aceastd perspectiva a crizei
sperantei sub doud aspecte legate intre ele si care se completeazd: cel al crizei de
semnificatie si cel al crizei identitatii. Prima parte vizeazd si identifice deplasarile la
nivel de semnificatie a sperantei. A doua parte vizeazi si identifice locurile de actiune a
sperantei, unde se manifesti identitatea si credibilitatea crestine. Pentru a clarifica
aceastd crizd ne vom sprijini pe evenimentul central al credintei noastre (moartea si
invierea lui Isus Cristos), tragand cateva concluzii la sfarsit.

1 Ce este o enciclici? Din grecescul egkuklios, adici ,,circulard”, enciclica este o scrisoatre a papei
adresatd episcopilor sau crestinilor, care vizeazd un punct al doctrinei, al moralei, al
spiritualitatii, al pastoratiei sau al disciplinei. Ea este desemnata prin primele ei cuvinte in
limba latina. Enciclicele sunt texte care au adesea valoare de invatiturd si pot sa aminteasca
doctrina Bisericii fatd de o problemi de actualitate. Este, cred, si unul dintre scopurile
enciclicei Spe salvz, este acela de a prezenta o viziune coerenta a credintei crestine, a misterului
crestin. Acest mister crestin (viata, moartea si invierea lui Isus Cristos) il raportim adesea la
trei virtuti, numite teologale: credinta, speranta si iubirea. Se pare ci suveranul pontif a
inceput cu sfarsitul, deoarece in prima enciclicd a fost consacrata iubirii: Dexus caritas est. Cea
de a doua enciclica vorbeste de sperantd. Cine stie, poate vom avea in curand o enciclica
despre credintd... rimane de vazut. Cele trei virtuti se articuleazi, pentru a ne vorbi despre
ansambul revelatiei crestine, al mesajului Isus Cristos si al evangheliilor.
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Criza semnificatiei

Mai multe cauze au provocat aceastd crizd, fiind dezvoltatd mai cu seamd in
capitolul: Transformarea credintei-sperante in timpul modern. Dacd gandirea cosmocentricd
era dominanta in antichitate (§5), iar evul mediu gindea de manierd teocentrica, epoca
moderna este orientatd antropocentric (§20-23). Cuceririle stiintifice §i tehnice au
permis o dezvoltare fard precedent si o cotiturd importanta. In contextul dezvoltirii
stiintifice §i tehnice, care a permis omului sd interpreteze natura dupd propriile ei legi si
sa o domine (§106), enciclica subliniazi cateva deplasiri subtile pe care le vom trata in
continuare: de la speranta mantuirii la speranta in progres; de la gandirea in credinti la
gandirea rationald; de la speranta prin mantuire la speranta prin politica.

a. De la speranta mantuirii la speranta in progresul stiintific gi tehnic

Progresul stiintific si tehnic a operat si o deplasare in ceea ce priveste viziunea
asupra omului si a lumii: ,,0 lume total noud, imparitia omului”, dupd spusele lui
Francis Bacon, menitd sd-1 elibereze. Omul a exaltat progresul stiintelor naturale si al
tehnicii, care i-au imbunatatit viata si lumea, dar care le-a aservit tot mai mult. Acest
lucru a dus la o formd de ateism care considera ci credinta in Dumnezeu frineaza
cercetarea si progresul, pentru ci credinciosul prin intermediul ipotezei existentei lui
Dumnezeu nu se mai implicd cu seriozitate in cercetare: ,,.Se pretinde ca religia, prin
natura sa, se opune acestei eliberdri in masura in care, Indreptand speranta omului spre
mirajul unei vieti viitoare, il abate de la construirea cetitii pimantesti.” (Turnul-Babel).
(GS 20)

Progresul stiintelor naturale si al tehnicii a avut un impact §i asupra credintei:
wrascumpdrarea” nu mai este asteptatd de la credintd, ci de la credinta in progresul
stiintei si practicii. Conciliul Vatican II sesiza si el aceastd schimbare: ,,Unii il ageaza
atat de sus pe om incat credinta in Dumnezeu devine fara vlaga, ei parand mai degraba
inclinati spre afirmarea omului decat spre negarea lui Dumnezeu.” (GS 19).

Dar progresul insusi este problematic, ne spune Benedict al XVI-lea, deoarece
el devine din ce in ce mai ambiguu: ,In secolul al XX-lea, Theodor W. Adorno a
formulat caracterul problematic al credintei in progres in mod drastic: progresul, vazut
de aproape, ar fi progresul de la prastie la megabomba. Or, de fapt, aceasta este o
laturd a progresului care nu trebuie mascatd. Spus altfel: devine evidentd ambiguitatea
progresului. Fara indoiala, el oferd noi posibilitati pentru bine, dar deschide si
posibilititi abisale de rdu — posibilitati care Inainte nu existau. Noi toti am devenit
martori ai modului in care progresul in maini gresite poate si devind si a devenit, de
fapt, un progres teribil in rdu. Dacd progresului tehnic nu-i corespunde un progres in
formarea eticd a omului, in cresterea omului interior (cf. Ef 3,16; 2Cor 4,16), atunci el
nu este un progres, ci 0 amenintare pentru om i pentru lume.” (§22) Ceea ce este in
cauzi este tocmai felul in care utilizim descoperirile stiintifice.

b. De la gindirea in credinti la gandirea rationald

Progresul era vizut ca ,,..depdsirea tuturor dependentelor — este progres spre
libertatea perfectd. Si libertatea este vazutd numai ca promisiune in care omul se
realizeaz spre plinitatea lui. In ambele concepte — libertatea si ratiunea — este prezent
un aspect politic. De fapt, imparatia ratiunii este asteptatd ca noua conditie a omenirii
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deveniti total liberd.” (§18) In acest context, gandirea in credinti apare desueti in
raport cu cea rationald. Revolutia franceza va afirma cu tarie acest lucru, instaurand
cultul ratiunii. Dar al lui Dumnezeu, ratiunea rupti de Dumnezeu devine ,,0arba”.
(§23) Enciclica leaga progresul stiintific de nevoia de morala, iar ratiunea de credinta
mantuitoare, de discernamantul binelui si al raului.

Dar Revolutia francezd (1789) nu a operat numai o rdsturnare la nivel de
gandire, ci si o rasturnare la nivel politic. Aceasta s-a concretizat printr-o rasturnare a
tronului si a altarelor, adicd a monarhiei si a Bisericii, In numele libertatii. O libertate
fird Dumnezeu, spune Benedict al XVI-lea, ramane o libertate lipsita de speranti (cf.
Ef 2,12): ,,nu incape indoiald cd o «imparatie a lui Dumnezeu» realizata fird Dumnezeu
— deci o imparatie numai a omului — ar ajunge In mod inevitabil in «sfarsitul perversy al
tuturor lucrurilor descris de Kant? am vizut asta si o vedem mereu din nou.” (§23)
Aceasta a dus la o formi de ateism care atribuie omului libertate totald in a se proiecta
si a se realiza, ceea ce exclude dependenta de Dumnezeu si determinismul derivat
dintr-o ordine prestabilitd. Adeptii acestui tip de ateism sustineau ci libertatea umana si
admiterea existentei lui Dumnezeu s-ar exclude, Dumnezeu semnificind sfarsitul
libertatii umane. $i aceasta deoarece ei pretindeau ci libertatea consta in faptul cd omul
sa fie inceputul si sfarsitul a sine Insusi, unicul creator si demiurg al propriei istorii:
lucru care nu poate coincide cu recunoasterea unui Domn ca autor si sfarsit ale tuturor
lucrurilor, si care cel putin face superflud o astfel de afirmatie. Aceastd rdsturnare
politica din Franta va gasi ecou in secolul al XIX-lea.

c. De la speranta prin mantuire la speranta de mantuire prin politica.
Concretizarea unei politici a sperantei

Progresul stiintific si tehnic a dus la o situatie sociald noud: crearea unei clase
noi, clasa muncitoare. Aceasta traia in conditii de viata teribile. Un lucru era clar: ,,acest
lucru nu mai poate continua. Este nevoie de o schimbare.” (§20) In fata mizeriei
,»proletariatului industrial” progresul stiintific nu mai putea asigura o schimbare in viata
oamenilor. Era nevoie de o schimbare politicd, de o revolutie. , Karl Marx a preluat
aceastd chemare a momentului §i, cu vigoare de limbaj si de gandire, a Incercat sd dea
curs acestui nou pas mare si, cum considera el, definitiv al istoriei spre mantuire — spre
ceea ce Kant calificase ca «impdratia lui Dumnezew. Disparand adevirul despre lumea
de dincolo, de acum era vorba de a stabili adevarul despre lumea de aici. Criticarea
cerului se transformd in criticarea pimantului, criticarea teologiei in criticarea politicii.
Progresul spre mai bine, spre lumea definitiv buna, nu mai vine pur si simplu de la
stiintd, ci de la politici — de la o politica ganditd in mod stiintific, care stie si

»Dacd crestinismul intr-o zi ar ajunge sa nu mai fie vrednic de iubire [..] atunci
gandirea dominantd a oamenilor ar trebui si devind aceea a unui refuz §i a unei
opozitii impotriva lui; si anticristul [...] ar inaugura regimul siu, desi scurt (intemeiat
in mod imaginabil pe fricd si pe egoism). Insd dupi aceea, deoarece crestinismul, desi
a fost destinat si fie religia universald, de fapt nu va fi ajutat de soartd si devini
religie universald, ar putea si aiba loc, sub aspectul moral, sfarsitul (pervers) al tuturor
lucrurilor.”
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recunoascd structura istoriei §i a societatii si indicd astfel drumul spre revolutie, spre
schimbarea tuturor lucrurilor.” (§20)

Marx considera omul ca fiind alienat, strain de sine insusi. Aceastd alienare era
consideratd ca avand un fundament economic, pe care se grefau alte forme de alienare:
sociald, religioasd, politicd si morald. Aceastd alienare economicd, dupa Marx, era legati
de perversiunea muncii. Aceasta avea o valoare de utilizare, care satisficea nevoile
variate ale omului, necesare pentru a se socializa, si o valoare de schimburi multiple si
diverse, identificate la un etalon abstract: banii, moneda. Alienarea economici era
legata de munci, constand in a aprecia omul In functie de avutia sa, adica in functie de
acumularea sistematici a valorilor de schimb (specifice proprietatii private si
capitalismului, care duce la exploatarea omului de citre om). Asadar, alienarea
economici atrage o alienare sociala, prin impartirea ei in exploatatori si exploatati; o
alienare politici, fiindci — fiind in serviciul claselor dominante — Statul nu oferd decat o
solutie iluzorie tensiunilor din societate §i o libertate aparenta proletarilor; o alienare
morald (si religioasd), cici, exaltand respectul proprietitii private, non-violenta etc, ea
este in serviciul claselor dominante. Morala crestind, spune Marx, este o morala de
resemnare si mentine exploatatii intr-o alienare economica, sociald si politica. De acea
trebuia sd se suprime aceastd alienare economicid pentru a elibera omul prin puterea
umanizantd a muncii.

Dar de ce un demers atit de umanist in scopul sdu — care consta in a elibera
omul de alienarea sa — a esuat? A vorbi de umanitate si de eliberarea omului in termeni
economici lisa un mare absent: libertatea omului. Umanitatea omului se realizeazd in
primul rand prin exercitiul libertdtii si al actelor prin care omul se angajeaza si se
confrunti cu el i cu ceilalti. Marx ,,a uitat cd omul rimane mereu om. L-a uitat pe om
si a uitat libertatea lui. A uitat cd libertatea rimane mereu libertate, si pentru riu.
Credea ci, o datd pusd la punct economia, totul ar fi fost in ordine. Adevirata lui
eroare este materialismul: de fapt, omul nu este numai produsul conditiilor economice
si nu este posibili vindecarea lui numai din exterior creAnd conditii economice
favorabile.” (§21) ,,Starea dreaptd a lucrurilor umane, bundstarea morald a lumii nu
poate fi garantatd niciodata pur si simplu prin structuri, oricit de valabile ar fi ele.
Aceste structuri nu sunt doar importante, ci necesare; totusi ele nu pot si nu trebuie sa
puni in afara jocului libertatea omului. Chiar §i structurile cele mai bune functioneaza
numai daci intr-o comunitate sunt convingeri vii care si fie in masurd sa-i motiveze pe
oameni la o adeziune libera la oranduirea comunitard. Libertatea are nevoie de o
convingere; o convingere nu existd de la sine, ci trebuie si fie mereu din nou recuceritd
in mod comunitar.” (§24)

In aceste perioade de criza, semnificatia si credibilitatea crestinismului au fost
atinse. Trebuie remarcat cid acest lucru este datorat aga cum remarcid Benedict al XVI-
lea deplasarilor la nivel de semnificatie, dar §i faptului ci Biserica se multumea sa-gi
pastreze ideologia si structurile sale, pierzand contactul cu realitatea stiintificd, sociala si
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politicd, aceasta apdrand in ochii multora desuetd®. Remarcam de asemenea, cd in fata
acestor perioade de crizd care au generat numeroase schimbari ideologice, sociale,
politice, vechea teologie apdrea depdsitd, fosilizata. S ne gandim la fundamentalismul
biblic care se opunea interpretirilor stiintifice, la dogmatismul care se opunea unei
traditii vii, la conservatorismul liturgic sau la morala care era de un legalism mortal.
Desigur, aggiornameto-ul operat de conciliul Vatican Il a permis o revigorare a
teologiilor care au legat din nou cu lumea, devenind semnificante. Astfel au apirut
teologiile existentiale, cele hermeneutice, cele ale liberdrii, cele sociale, cele politice etc.

»- Timpul modern a dezvoltat speranta instaurarii lumii perfecte care, gratie
cunostintelor stiintei si a unei politici fundamentatd stiintific, pdrea cd a devenit
realizabild.” Intr-adevir speranta deschisd prin angajamentul social pentru cei siraci, in
sandtate, in Invagimant, in revolta impotriva injustitiei nu este specifici numai
crestinilor: ,,speranta biblici a Impdritiei lui Dumnezeu a fost inlocuitd cu speranta
impdritiei omului, de speranta unei lumi mai bune care ar fi adevirata imparatie a lui
Dumnezeu.” Oare intre credinta in Isus Cristos sau absenta credintei nu mai este nici o
diferenta? Oare speranta in viata vesnicd nu mai este operanti? Criza sperantei, aga
cum am vizut-o la nivel de semnificatie, a generat o crizd a identitatii. Crestinul nu-si
poate dovedi propria-i identitate decat la umbra crucii, decat mdrturisind non-
identitatea sa cu pretentiile si interesele acestei societati. Benedict al XVI-lea numegste
locurile de insusire si de manifestare a sperantei: rugiciunea, suferinta si actiunea.

2. Criza identitatii

Rugiciunea. ,,Daci nu md mai ascultd nimeni, Dumnezeu incd ma asculti.
Daci nu mai pot vorbi cu nimeni, nu mai pot invoca pe nimeni, lui Dumnezeu pot si-i
vorbesc mereu.” (§32) Intr-un context al unei solitudini din ce in ce mai mari a
oamenilor, contrastind cu suportul comunicational oferit de stiintd si tehnica,
Dumnezeu rimane un interlocutor permanent al crestinilor.

Suferinta. ,Desigur, trebuie ficut tot posibilul pentru a diminua suferinta: a
impiedica, pe cat posibil, suferinta nevinovatilor; a calma durerile; a contribui la
depisirea suferintelor psihice.” (§36) subliniazd papa, dar ,,nu evitarea suferintei, fuga
din fata durerii il vindecd pe om, ci capacitatea de a accepta incercarea de a creste in ea,
de a gisi sens prin unirea cu Cristos, care a suferit cu iubire infinitd.” (§37) Cu titlu de
exemplu, papa Benedict al XVI-lea pune accentul pe cateva figuri reprezentative
Bisericii care au legat speranta si suferinta. Speranta acestor persoane s-a concretizat
intr-o forta uriasa In fata dramelor si dificultatilor pe care le-au trait:

Joséphine Bakhita (1869-1947). Niscutd la Darfour, unde a fost sclavi,
Joséphine este rascumpdratdi de consulul italian si devine emigrantd in Italia. Ea
descoperd Evanghelia datoritd contactelor pe care le-a avut cu calugiritele canossiene

3 Asa se poate explica exodul studentilor din teologie spre discipline ca sociologia, psihologia,
asistenta sociald sau pe piata muncii, unde au sentimentul de a contribui mai mult la
solutionarea problemelor unei societiti destrimate.
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si intrd in congregatia lor in 1896. Canonizata de citre papa loan Paul al 11-lea, ea este
prima sfantd sudaneza

Cardinalul Van Thuan (1928-2002). Nascut in Vietnam, Francois-Xavier
Nguyen Van Thuan a petrecut treisprezece ani in Inchisorile comuniste vietnameze,
inainte sd i se interzicd si mai rimana in tara sa. A succedat in 1988 cardinalului Roger
Etchegaray ca presedinte a Consiliului pontifical pentru justitie si pace. Sfantul Scaun a
prezentat cauza lui In septembrie pentru a fi beatificat si canonizat.

Paul Le-Bao-Tinh (1793-1857). Niscut in Vietnam, intrd In seminar si apoi se
retrage pentru a duce o viata de pustnic. Episcopul sau il trimite in 1837 si
evanghelizeze Laosul. Victimad a unei persecutii anticrestine, este arestat in 1841,
torturat, exilat si in cele din urmd eliberat. Redacteazi numeroase omelii si un
compendiu al doctrinei crestine pentru cateheti. Arestat din nou, este condamnat la
moarte si decapitat.

Suferinta devine un loc de comuniune cu ceilalti: ,,A-l accepta pe celalalt care
suferd inseamnd, de fapt, a asuma intr-un fel suferinta lui, asa incat ea sd devind si a
mea.” (§38) Este o lumind impatasitd ,,patrunsd de lumina iubirii” (§38).

Deoarece omul rimane mereu liber si deoarece libertatea lui este mereu fragila,
nu va exista niciodatd in aceastd lume Impiritia binelui consolidatd definitiv. Cine
promite o lume mai bund, care ar dura in mod irevocabil pentru totdeauna, face o
promisiune falsd; el ignora libertatea umand. Libertatea trebuie s fie mereu din nou
cuceritd pentru bine. Adeziunea libera la bine nu existd niciodatd pur si simplu de la
sine. Dacd ar fi structuri care si fixeze In mod irevocabil o determinati — bund —
conditie a lumii, ar fi negata libertatea omului §i, pentru acest motiv, in definitiv, nu ar
fi deloc structuri bune. (§24)

Actiunea. Speranta nu implicid pasivitate ne spune Benedict al XVl-lea, ea
invitd la actiune. ,,Orice actiune serioasi si corecti a omului este speranta in
desfasurare.” (§35) Suntem trimisi de Cuvantul lui Dumnezeu la responsabilitatile
noastre, pe terenul deciziilor contemporane. Si acest Cuvant imi spune: ,,Ciutati mai
intai Imparitia si justitia lui Dumnezeu.” Mt 6,33. Suntem aici la un nivel personal al
libertatii noastre si al responsabilititii noastre care se angajeazd. Hste experienta
convertirii. Dar aceastd convertite nu este solitard — ea se produce in istorie, din
generatie in generatie — ea este istoricd si comunitard. Ha comporta dimensiuni
comunitare, institutionale, doctrinale si culturale. Existenta umand si actiunile umane
sunt chemate si se realizeze In istoria mantuirii: ,,speranta in sens crestin este mereu si
sperantd pentru altii. S$i este sperantd activa, in care luptdm pentru ca lucrurile si nu
meargd spre «sfarsitul pervers». Este sperantd activd chiar i in sensul cd tinem lumea
deschisd spre Dumnezeu. Numai aga ea rimane si speranta cu adevarat umana.” (34)
Pornind de la credinta in Dumnezeu trebuie si evaludm manierele noastre de a gandi si
de a actiona. A medita §i a se hrani din speranta crestina inseamna a intra deja intr-o
anumitd viziune despre om si lume, o viziune a universului care nu este un haos, o
viziune a istoriei individuale si colective purtatd de mila lui Dumnezeu. Aceste viziuni
nu riman in cer, i incitd la imaginatie si creatie prin fidelitatea la aceasti credingi. In
raport cu aceasta speranti trebuie sd ne facem incercarile.

78



CRIZA IDENTITATII ST CRIZA SEMNIFICATIEI IN ENCICLICA SPE SALVT

Trebuie si mérturisim ca multi crestini, sensibili la cei aflati in suferintd, s-au
angajat social si politic. Lipsa structurilor bisericesti care sd asigure aceste angajamante,
i-au ficut pe multi tineri sd pardseascd Biserica §i si integreze structuri sociale si
politice aflate uneori in opozitie cu Biserica. Dacd angajamentul pentru cei siraci este
necesar, de ce putem si-l numim crestin? Ce schimba faptul de a apartine sau nu
acestei biserici sau comunititi, dat fiind cd angajamentul social este acelasi pentru
crestini §i ne-crestini? Oare nu mai exista nici o diferenta intre credinta si non credinta?
Criza semnificatiei a indus §i o crizd a identititii. Dacd fundamentul crestin al actiunilor
umane se confunda cu cel rational si uman, unde se situeazi identitatea crestina?

Trebuie s remarcdm, identitatea crestind nu se confundi cu interesele acestei
societdti. Ea nu poate sd se inteleagd decat ca si un act de identificare (simbolicd) cu
Cristos rastignit. Aceasta identificare se opereazd in masura in care suntem atinsi de
mesajul evanghelic vestind cd Dumnezeu s-a identificat in Isus Cristos cu cei nelegiuiti
si parasiti, dintre care facem parte noi ingine.

Concluzie

Am Incercat si operez o lecturd a enciclicei Spe salvi, prin prisma crizei
semnificatiei si crizei identitatii. Am ardtat cd aceste doud crize sunt strans legate intre
ele. Cu cat teologiile si Biserica incearca si ofere o solutie problemelor actuale, cu atat
vor fi confruntate cu o crizd a identitatii crestine. Cu cat ele vor incerca si afirme
identitatea lor crestind prin dogme, rituri sau idei morale traditionale, cu atat vor pierde
din semnificatia si din credibilitatea lor. Dar s remarcim cd aceastd tensiune dintre
identitate §i semnificatie este o tensiune proprie credintei si sperantei crestine. Teologia
crestind 1si gdseste identitatea la umbra crucii, iar semnificatia prin speranta meditatd si
practicatd a impérégiei cerurilor.
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»GUSTUL SPERANTET”
SPERANTA INTRE AMINTIRE SI REPETARE

Marius TALOS

SUMMARY: The Taste of Hope the Virtue of Hope between Memory
and Repetition. This article draws attention upon a paradox of the second
theological virtue: taste of hope. This ,taste” furnishes us an anchor of our
expectations in the present of what we live daily. Starting from S. Kierkegaard
insight, the theological developpement of the article presents the ,taste of
hope” within a new triad, the one of the Memory, Hope and Repetition. A
realistic hope needs to be completed by Memory and Repetition in order to
achieve it’s own goal. The Eucharist offers the fundament for the Anamnesis,
while the ignatian Spiritual Exercises provides model for a vital and fruitful
repetition in the daily life.

KEYWORDS: Hope, Taste, Kierkegaard, Memory, Repetition, Eucharist,
Spiritual Exercises

Introducere

Punctul de plecare al acestei interventii mi-a fost sugerat de un fragment al
imnului pascal Laetare caelum de super, acolo unde intalnim cuvintele: nostrae fuit gustus
spei hic — ,,noi am gustat deja din ceea ce sperdm”. Personal, sper si nu mé obisnesc si
s nu ma satur niciodatd de miezul acestui anunt, si anume cd speranta are un gust. Ea,
cea care nu se vede — cdcl speranta care se vede nu este sperantd, ne spune sf. Paul
(Rom 8,24) — poate fi in schimb gustati. Cu speranta ne aflim astfel la antipozii celei
dintai ispite a omului: Intr-adevir, Eva, ,socotind cd rodul pomului este bun de
mancat si placut ochilor la vedere si vrednic de dorit, pentru ¢ dd stiintd, a luat din el
sl a mancat si a dat barbatului sdu si a mancat si el” (Gen 3,6). Dacd primul pécat a
fost prefatat asadar, materialiter, de imaginarea pervertiti a gustului pornind de la
realitatea vizibild a fructului oprit — aceastd pervertire putdnd fi semnalati deja prin
inversarea succesiunii simturilor, adicd prin mentionarea gustului inaintea vazului —
speranta repune asadar ordinea fireasca a simturilor, deschizandu-ne prin pregustare
calea spre contemplarea frumusetii nesfarsite a lui Dumnezeu.

Insd prin aceasta incd nu am atins motivul pentru care speranta crestini
continud si ne uimeascd asemenea rugului aprins: ce anume inseamna cd speranta are
un ,,gust’? Inseamni in primul rand cd realitatea citre care aspir ca un viitor al meu si
care mi-a fost figiduitd Intr-un fel sau altul In trecut Imi este deja prezentd printr-o
pregustare la care sunt chemat cati vreme se mai poate spune ,,astizi” (cf. Evr 3,13).
Gustul sperantei Inseamnd tocmai prezentul ei In viata mea. Obiectul acestei
interventii il constituie tocmai triirea sperantei crestine In prezent. Cum ne triim
speranta in calitate de crestini si cum traieste speranta in noi?
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Simulacrele sperantei

S4 incepem prin a identifica intai de toate ceea ce pune in primejdie speranta
autentica, intrucat iminenta acestor pericole pune in evidentd prin constrast nucleul
insugi al sperantei crestine: acela de a crede sperand impotriva oricarei sperante (cf.
Rom 4,18). In mod surprinzitor, sf. Paul nu identifici aici deznadejdea drept inamicul
numadrul unu al sperantei, ci fantosele si simulacrele acesteia din urma. Continuand
aceastd intuitie, Josef Pieper mentioneazd ingamfarea, autosuficienta sau prezumtia
inaintea deznddejdii ca obstacol principal in calea sperantei crestine!. Asa cum idolii
ascund si pervertesc chipul adeviratului Dumnezeu, tot astfel falsele sperante
oculteaza temeiul solid, singurul de neclintit, al sperantei crestine.

Dar ciand putem vorbi despre o speranta falsa? Atunci cand fie temeiul ei este
fals, fie modul de apropiere de temeiul autentic este inadecvat. Deja sf. Augustin
observa ci ,,durerea disperirii constd tocmai in faptul ca avem o nadejde, dar nu gisim
nici o cale care sd se deschidd citre implinirea ei”2. Timpul scurt ne constrange sd ne
oprim in continuare doar asupra a douid forme patologice ale sperantei care pot fi
intalnite In cazul crestinismului: cdutarea unilaterald a consolarii fie in trecut, fie in
viitor. Este vorba despre niste patologii ,,temporale” ale sperantei, avand in comun
fuga de realitatea prezenta si retragerea In pasivitate, chiar daca iluzia refugiului difera
intr-un caz §i In celdlalt: nostalgia dupa o epoci de aur — fie ea si spirituald — din trecut
si, respectiv, visarea unui viitor nu mai putin poleit cu aur, care sa-mi rasplateasca
,»stradania” bratelor in san cu... sinul lui Avraam!

Cel care a apasat cel mai tare degetul pe rana acestor doud forme patologice ale
sperantei, aratand totodatd si remediul realist al acestora a fost Soeren Kierkegaard in
eseul sau despre repetare?, eseu din care voi reda In continuare cateva fragmente:
Speranta este un vesmant nou, teapan, stramt, strilucitor, pe care insi nu l-am purtat
niciodati si, prin urmare, nu stim cum se imbracid sau cum ne std. Reamintirea e un
vesmant pe care nu-l mai purtim care, oricat de frumos ar fi, nu ni se mai potriveste,
deoarece ne-a ramas prea mic. Repetarea este un vesmant fird moarte, care se muleaza
mangaios pe corp, fira si te stranga sau sa falfaie pe tine”*.

Aceste randuri provocatoare par la prima vedere o denigrare atit pentru
sperantd cat si pentru reamintire, insa ele criticAi tocmai cadutarea unilaterald a
consolirilor in viitor, si respectiv, in trecut. lar invitatura Bisericii ne arata clar ca
virtutea sperantei nu trebuie luatd niciodati separat, izolatd de contextul celor trei
virtuti teologale. Numai ci aici Kierkegaard ne pune in gardd asupra aceluiasi pericol
de izolare a sperantei, vorbindu-ne insd de o altd triadd in care trebuie situatd, intre
reamintire si repetare.

Aceastd noud contextualizare a sperantei reprezinti o intuitie pe cat de
surprinzatoare, pe atit de fecunda pentru gisirea unei cdi de ancorare a acesteia in

1 Cf. ]. Moltmann, Theologie de /'esperance, Paris, Cerf 1973, p. 19.
2 Jbidem, p. 20.

3 S. Kierkegaard, Repetitia, Timisoara, Amarcord 2000.

4 Ibidem, p. 2.
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solul cand malos, cand pietros al realititii umane: ,, Trebuie sd fii tinar ca sa speri,
bitran ca sa-ti reamintesti; ca si-ti doresti insd repetarea, trebuie si ai curaj. Cine nu
vrea decat si spere este un lag, cine nu vrea decat sa-§i reaminteasca este un voluptuos,
cine Insd doreste repetarea este un barbat si cu cat mai mult accent pune pe acest fapt,
cu atat mai profund este el ca om™>.

Sperantei i se atribuie aici o varstd spirituald, aceea a tineretii, $i totodatd o
prioritate: Insd dacd ei ii revine primul cuvant in ordinea randuirii scopurilor, visurilor
si a idealurilor, abia repetarea este aceea care o Inarmeazd de realismul necesar pentru a
le atinge. Privitd astfel, repetarea nu anuleaza dreptul la sperantd, ci dimpotriva se
constituie in calea de concretizare a acesteia, iar drumul schitat este in fond acela al
exercitiilor spirituale in viata curentd: ,,Speranta este un fruct imbietor, care nu te
saturd, reamintirea este o soldd mizerabila, care nu te saturd; repetarea Insi este painea
cea de toate zilele ce te saturd binecuvantandu-tes”.

Ajunsi In acest punct, nu putem si nu ne intrebim: daci repetarea este aceea
care ne saturd, atunci la ce mai foloseste gustul imbietor al sperantei? Si nu fie el decat
o amdigire ori o savoare lipsitd de consistenta? Kierkegaard raspunde in mod
surprinzator, ficind apel tocmai la... dialecticd, dar nu la aceea hegeliani, ci la o
dialecticd pe care o putem numi ,ioaneici”’, dupd cum vom vedea in continuare:
,,Dialectica repetarii este usoara: fiindca ceva care se repeta a fost, altfel nu s-ar putea
repeta; or, tocmai faptul cd a fost face ca repetarea si fie noul’.

Aceste cuvinte ne amintesc de prima scrisoare a sf. apostol loan, acolo unde se
vorbeste despre ,,noutatea” profundi a iubirii: ,,” Prea iubitilor nu vi scriu o porunca
noud, ci o poruncid veche, pe care ati avut-o de la inceput. Porunca aceasta veche este
Cuvintul, pe care l-ati auzit. ® Totusi vd scriu o poruncd noud, lucru care este adevirat
atit cu privire la El, cit si cu privire la voi; cici intunericul se imprastie, si lumina
adevirati risare deja” (1In 2,7-8).

Kierkegaard, ne arati, pe urmele apostolului, ci noutatea nu este un obiect, fie
el text ori altceva, ci este un eveniment, mai bine zis o nastere: noutatea survine atunci
cand ceea ce era la inceput, cuvantul vesnic al lui Dumnezeu, prinde trup nou cu
fiecare om care se lasa insufletit de el. Privite astfel, noutatea sperantei si repetarea nu
se exclud, ci se confirmi reciproc: ,,Inimd curatd zideste In mine, Dumnezeule, $i duh
statornic innoieste induntrul meu (Ps 51).

Gustul sperantei

Unde trebuie cautat atunci gustul adevirat al sperantei, daca nu vrem si facem
din aceasta un narcotic spiritual, ci sd ne hrinim cu ea pentru a Inainta pe acest pimant
ca nigte pelerini spre ,,patrie”? In ultima parte a interventiei propun si fructificim
teologic intuitiile kierkegaardiene asupra sperantei, reamintirii si repetirii facand
aceasta in trei registre: sacramental, spiritual si cotidian.

5 Ibidem, p. 28.
6 Ihidem, p. 28.
7 Ibidem, p. 45.
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S4 privim mai intai sfintele taine ale botezului §i, respectiv, ale euharistiei, ca pe
niste taine ale sperantei. Putem spune ca primul sacrament pune in lumini specificul
crestin al sperantei, Intrucat pentru crestini granita decisiva nu este moartea biologici,
ci botezul. Atunci murim cu Cristos pentru a incepe comuniunea de viatd cu ElL In
felul acesta, viata noud la care sperim este o realitate care a inceput deja si atunci a
spera nu Inseamnd a astepta un ,,nu incd” ci a trai in fiecare zi ,,mai mult”. Taina
botezului marcheazi agadar frontiera dintre viata veche si viata noud. Prin aceasti taina
a ei, speranta crestind isi incepe implinirea in prezent!

Trecand apoi la taina tainelor, doresc sa scot in evidenta triada kierkegaardiani a
sperantei, reamintirii §i repetirii In contextul euharistic al prefacerii. La sfarsitul
instituirii euharistice preotul rosteste cuvintele in ritul latin: ,Faceti aceasta in
amintirea mea”, dupd care poporul aclama misterul credintei care este In acelagi timp
un mister al sperantei: ,,Moartea ta o vestim Doamne si invierea ta o mdrturisim pana
cand vei veni”. lar ritul bizantin dezvoltd aceastd legatura recapituland practic Intreaga
istorie a mantuirii noastre: ,,Aducandu-ne asadar aminte de aceasti porunci
mantuitoare si de toate cele ce s-au ficut pentru noi: de cruce, de mormant, de
invierea cea de-a treia zi, de suirea la ceruri, de sederea de-a dreapta, de a doua si
preamirita iardsi venire, ale tale, dintru ale tale, tie-ti aducem de toate §i pentru toate.”

Practic, aici toata triada lui Kierkegaard este transfiguratd si adusa la plinatate.
Reamintirea devine anamneza dititoare de sperantd, si care se implineste prin triirea
zilnicd a misterului pascal pand la Parusie.

Aceasta trdire sacramentald a reamintirii, sperantei si repetirii nu se margineste
insd la sfanta liturghie, ea fiind continuatd si Intrupatd in ceea ce teologi precum
Teilhard de Chardin si Karl Rahner® numeau “liturghia lumii”. Aici speranta se
concretizeaza in repetarea zilnicd practicilor vitale ca niste exercitii spirituale. Pe de o
parte, toate actiunile biologice care ne tin in viatd sunt repetitive: respiratul, batdile
inimii, somnul, hrana etc. La fel si viata spirituald, ori are ritmicitatea si constanta
exercitiilor, ori nu existil Pe de alta parte, nu exerseazd decat cine speri, indiferent
dacd facem fitness ori exercitii spirituale, dacd inem regim ori postim, daci tragem de
fiare ori de trup prin mortificiri: nu existd alt motiv pentru exercitii, oricare ar fi natura
lor, truPeascé, sufleteascd, ori spirituald.

In fine, aceleagi caracteristici ale exercitiilor spirituale pot fi regisite in
activititile prin care cultivim sensul §i speranta in viata curentd. Viktor Frankl’
identifici o tripld tipologie a acestor activititi, in functie de valorile portante ale
acestora: ,,Valorile creatoare, sunt cele prin fructificim talantii cu care am fost
inzestrati. A spera inseamnd a investi acesti talanti printr-o fidelitate creatoare, pentru
a intra in bucuria Stapanului!”

Valorile experientelor noastre spirituale §i sufletesti, interioritatea noastrd cu
sentimentele si miscirile noastre launtrice: viata interioard nu este mai putin viata prin
faptul cd nu se vede, ci dimpotrivd, ea este cea care ne pune in miscare tinzand in

8 Cf. K. Rahner, Schriften zur Theologie X1V, In Sorge um die Kirche, Benziger 1980, p. 232.
9 Cf. V. Frankl, Arztliche Seelsorge, Deuticke Verlag Wien 2005, p. 91.
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directia sperata: ,,un singur lucru fac: uit cele din urma mea si ma avant citre cele
dinainte. Alerg spre scop, spre rasplata chemadrii de sus a lui Dumnezeu, in Cristos
Isus” (Fil 3,13-14).

Ca o incununare, putem vorbi despre valoarea abandonirii, atunci cind
omeneste nimic nu se mai poate face ori spera: aici cel Rastignit este atat temeiul cat si
modelul sperantei noastre atunci cand se roaga cu cuvintele psalmului 30: ,,In mainile
tale Doamne, incredintez sufletul meu!”

Speranta in situatii extreme nu este oarbd, ci vede mai departe decat neputinta
noastrd in fata bolii, a suferintei, a tragediilor individuale §i sociale. Speranta este cea
care din adancul neputintei noastre ne face s spunem: ,,Nu sunt vrednic sa intri sub
acoperdmantul meu, dar spune numai un cuvant si se va taimadui sufletul meu!”

ingeleasﬁ astfel, speranta are un gust pentru prezent, ba chiar cite un gust
pentru fiecare situatie existentiald specificd in care ne putem afla. De aceea, nimeni nu
poate fi scutit de chemarea pe care ne-o adreseazi sf. Petru, aceea de a fi totdeauna
gata ,,s4 raspundem oricui ne cere socoteald de niddejdea care este in noi” (1Pt 3,15).
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RESUME: Cristina Campo, le catholicisme et le rite byzantin. Cristina
Campo, l'un des noms de plume de Vittoria Guerrini (1923-1977) a été un
écrivain et un penseur d’une profondeur intellectuelle et une finesse de style sans
pareille. Autrice, parmi autres, de certaines poésies liturgiques dédiées au rite
byzantin dans sa forme russe, parues postumement, Cristina Campo, fascinée par
la spiritualité orientale, découvre dans la liturgie bizantine la richesse de la
tradition de I'Eglise. I/ flanto ¢ il tappeto, les introductions a Detti ¢ fatti dei Padri del
deserto et Racconti di un pellegrino russo, Sensi soprannaturali, Note sopra la liturgia, Dardi
verso 7l cielo, Dellincenso sont quelques-uns des écrits de cette autrice.

MOTS CLES: Cristina Campo, Vittoria Guerrini, rite byzantin, poésie, art,
philosophie, catholicisme, liturgie.

1. Brevi cenni biografici
Cristina Campo, uno dei tanti noms de plume di Vittoria Guerrini (1923-1977)1, fu
scrittrice e pensatrice d’incomparabile profondita intellettuale e raffinatezza stilistica.
Nacque a Bologna dal compositore e direttore Guido Guerrini, originario di Faenza, e da
Emilia Putti, sorella del famoso chirurgo Vittorio Putti, co-fondatore a Bologna

1 Gli altri pseudonomi utilizzati dalla scrittrice sono Vie, Pisana, Bernardo Trevisano, Benedetto
P. D’Angelo, Giusto Cabianca, Puccio Quaratesi, Massimiliano Putti. ,,Pietro Citati — scrive
Antonio Gnoli, a proposito del nome piu celebre di Vittoria — avanza una spiegazione
coerente con il personaggio: «Quella del nome fu una scelta sacerdotale. Cristina evocava il
Cristo e lei desiderava lavorare nel campo di Cristo»”: A. Gnoli, I.’ape visionaria, Cittd di vita,
LI 6 (1996), p. 552. Negli ultimi anni firmera le sue lettere abbreviando il proprio nome in
»Xtina”. Dello pseudo-cognome ,,Campo”, la poetessa confida in una lettera all’amico
Alessandro Spina, il 6 febbraio 1962: ,,che ne direbbe se firmassi «Campo»? Non trova che
dir cosi ¢ gia il principio di Auschwitz?”, (C. Campo, Lettere a un anrico Lontano, Milano 19982,
p- 20, ora in C. Campo e A. Spina, Carteggio, Brescia 2007, p. 22). Un efficace ritratto della
scrittrice emerge proprio in A. Spina, Conversazione in Piazza Sant’Anselmo e altri scritti. Per un
ritratto di Cristina Campo, Brescia 2002. Sul rapporto epistolare con Spina si vedano P.
Gibellini, Lettere a un amico lontano, Citta di 1ita, 1.1, 6 (1996), p. 559-567, A. Bertolucci, I/
metallo della poesia, ivi, p. 594-595 e M. Farnetti, L 7ntelligenga del cuore, in Fad., Cristina Campo,
Ferrara 1996, p. 65-76.



ALESSANDRO GIOVANARDI

dell’Ospedale Rizzoli2. Fino al 1929 la famiglia visse nella residenza dello zio medico,
proprio nel parco della clinica. I Guerrini si trasferirono a Firenze quando il padre fu
chiamato a dirigerne i conservatorio Cherubini: qui, a partire dalla seconda guerra
mondiale, vissero per un lungo periodo. Cristina fu destinata, anche dalla malformazione
cardiaca congenita che la condurra a una morte precoce, a studiare e lavorare in
solitudine, lontana dai canonici percorsi scolastici, ma la sua vita fu tuttavia segnata da
incontri e frequentazioni importanti: Leone Traverso, Carlo Bo, Mario Luzi, Gabriella
Bemporad, Margherita Dalmati Gianfranco Draghi, Anna Banti, Roberto Longhi,
Margherita Pieracci Harwell, 'amata e fidatissima Mita, che avrebbe, dopo la morte della
Campo, meritevolmente curato la pubblicazione della maggior parte delle sue opere,
ristampando editi e ripescando copiosi inediti. Lesse per tutta la vita gli scrittori da lei
preferiti: Hugo von Hofmannsthal, Simone Weil, Dante Alighieri, 1 favolisti europei,
arabi e persiani, i mistici d’Oriente e d’Occidente.

Cristina Campo non fu solo poetessa e saggista, ma le sue ricerche e il suo lavoro,
spaziarono dall’arte alla filosofia, dagli epistolari alle traduzioni di autori anglofoni come
Emily Dickinson, Virginia Woolf, John Donne, Katherine Mansfield, Djuna Barnes e
William Carlos Williams. Ia traduzione era da lei concepita non come semplice
riproduzione dei significati, ma nella reviviscenza nella propria lingua delle tensioni e
della spititualita dell'autore, operazione che richiedeva sintonia ed intuizione profonda.

Dal 1955 fino alla fine della sua esistenza Cristina abito a Roma, dove il padre fu
chiamato a dirigere il conservatorio di Santa Cecilia, divenendo anche presidente
del’Accademia della Musica. E dellinizio degli anni sessanta il sodalizio affettivo e
intellettuale con lo studioso e scrittore Elémire Zolla. A questo periodo risalgono i
rapporti e gli epistolari con lo scrittore Alessandro Spina, 1 filosofi Matia Zambrano e
Andrea Emo Capodilista, il bizantinista ortodosso John Lindsay Opie, il rabbino
Abraham Eschel, il maestro sufi Seyyed Hossein Nast. L’ultimo ventennio della sua vita
fu profondamente segnato dallinteresse per le tematiche teologiche e mistiche. In tal
senso, pur senza chiusure integriste nei confronti delle fedi e delle sapienze non

2 Sulla biografia di Cristina Campo hanno scritto, con mano leggera, C. de Stefano (Belinda e il
mostro. Vita segreta di Cristina Campo, Milano 2002) e, con risentito atteggiamento integrista, F.
Ricossa, (Cristina Canmpo o lambignita della Tradizione, Torino 2005). Tra i pit notevoli ritratti
intellettuali della scrittrice ricordo invece: M. Pieracci Harwell, Cristina Campo maestra di letture
e M. Dalmati, 17 viso riflesso nella luna, entrambi in M. Farnetti e G. Fozzer (a cura di), Per
Cristina Campo, Milano 1998, rispettivamente pp. 101-107 e 123-127, M. Farnetti, Ritratto, in
Ead., Cristina Campo, cit., p. 9-20, L. Boella, Cristina Campo, in Ead., Le imperdonabili,
Mantova, 2000, p. 45-79, M. Dalmati, Cristina Campo e il suo mondo, in A. Donati e T.
Romano (a cura di), L'opera di Cristina Campo al crocevia culturale del Novecento europeo, Palermo
2007, p. 12-14, G. Manganelli, Cristina Campo, in Id., Antologia privata, Milano 1989, p. 167-
169 e P. Citati sia in Cristina Campo. I’ansia indicibile della perfezione, La Repubbiica, (23
novembre 1999), p. 30 sia in Il viso di Cristina Campo, in Id., Ritratti di donne, Milano, Rizzoli
1992, p. 287-291.
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cattoliche e non cristiane’, la sua concezione di religiosita fu nettamente tridentina e
contrapposta alle riforme liturgiche promulgate dopo il Concilio Vaticano 1I. Ella infatti
fu tra i soci fondatori dell’associazione ,,Una Voce”, impegnata nella difesa del
pattimonio liturgico, tituale e musicale latino-gregoriano. Fu anche lispiratrice di un
documento, firmato dai Cardinali Alfredo Ottaviani ¢ Antonio Bacci, il Breve Esame
Critico del Novus Ordo Missae, un’impietosa disanima critica delle innovazioni post-
conciliari. Negli estremi anni della sua vita trovo nei riti bizantini un rifugio spirituale,
fedele ai principi del cristianesimo.
2. La luce dell’Oriente

»,Due mondi — e io vengo dallaltro”: & arduo patlare di una donna che a sua
volta patla dello Spirito in modo spirituale e non secondo la carne. Non si ¢ mai
all’altezza del compito e si deve essere pronti ad andare incontro a una necessaria
sconfitta dinnanzi alla dismisura di un’anima. Una sconfitta che, tuttavia, porta frutti in
sovramercato e arricchisce la mente e lo sguardo, lintelligenza e la vita interiore. Una
sconfitta fruttuosa se affrontata con rigore intellettuale e spirituale e con la
consapevolezza del compito delicato che ci ¢ atfidato.

Tra le ultime fatiche intellettuali di Cristina, a cui lavora fino al gennaio del 1977 e
quasi realizzate, a dir cos, sul letto di morte ci sono sia le poesie liturgiche dedicate al rito
bizantino-slavo, sia la traduzione dall'inglese di The Eneny Within, una lettera aperta sul
culto ortodosso scritta da John Lindsay Opie, storico dell’arte bizantina, membro della
Chiesa russa e amico personale della Campo, ad Aleksandr SolZenicyn’. In questo
magistrale documento, il grande studioso d’icone paragona, fra I’altro, il pericolo di una
demolizione del culto ortodosso con il gia avvenuto smantellamento dell’edificio mistico
e liturgico della Chiesa latina. Lo scritto di Lindsay Opie puo essere interpretato come un

3 Lo dimostrano le relazioni non formali che la Campo intrattenne con gli studiosi di
confessione non cattolica; relazioni che continuarono con rispetto, intensita di sentimenti e
delicatezza di pensieri anche una volta intrapresa la strenua lotta per la difesa del rito latino
tradizionale: si pensi alla profonda amicizia spirituale con John Lindsay Opie, anglicano
convertito al’Ortodossia russa o all’affetto e alla grande stima intellettuale per Dwight
Harwell, pastore protestante e sposo di Margherita Pieracci. Vedi C. De Stefano, op. ¢it., p.
99, 140, 149, 158, 177, 180 e C. Campo, Leftere a Mita, Milano 1999, p. 123, 137-138, 142-267
passim, 344-345, 348, 368. A questo si aggiunga lo studio appassionato e sincero delle
religioni non cristiane, dal buddhismo tibetano all’ebraismo; si vedano, in particolar modo,
due scritti di C. Campo, Fuga e sopravvivenza e Introduzione a Abraham Joshua Heschel
L’nomo non é solo, entrambi in Ead., Sotto falso nome, Milano 1998, rispettivamente p. 148-162 e
163-167. 1l primo testo era comparso su Nuova Antologia, 2023 (luglio 1969), p. 371-382, per
essere in seguito utilizzato, con lievi modifiche e ampliamenti, come Prefazione a Chégyam
Trungpa, Nato in Tibet, (tr. it. di D. Tippett Andalo, Torino, Borla 1970, p. 9-22, poi Rusconi,
Milano 1975, p. 5-17). 1l secondo ¢ introduzione al volume pubblicato da Rusconi (tr. it. di
L. Mortara ed E. Mortara di Veroli, Milano 1970, p. 7-9).

+ C. Campo, Diario bizantino, in Ead., La Tigre Assenza, Milano 1991, p. 45.

5 J. Lindsay Opie, I/ nemico interno, tr. it. di C. Campo, in G. Scarca e A. Giovanardi (a cura di),
Poesia e preghiera nel Novecento, Verucchio (Rimini) 2003, p. 89-105.
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testamento indiretto della scrittrice stessa che illumina la peculiare prossimita della
poetessa alla Chiesa orientale; vicinanza, tuttavia, mai disgiunta alla lotta per la
restituzione dell’antico rito romano. Allo stesso modo in cui nel Breve esame critico al
Novus Ordo Missae”, la Campo ricorda che le riforme del Vaticano II hanno ,,voluto
eliminare deliberatamente tutto quanto nella liturgia romana, era pit prossimo a quella
orientale”, oppure accosta, nello scritto Una voce, il venerabile latino della Messa a ,,il
siriaco liturgico, il greco liturgico, lo slavonico ]iturgico”7. Quindi commette una svista
Riccardo Rimondi, quando scrive, nel suo brillantissimo saggio, di un’adesione di
Cristina a ,la versione russa dellortodossia™ e cosi s’ingannava il padre domenicano
Guérard Des TLauriers addolorandosi per il passaggio di Cristina alla Chiesa Ortodossa’.
Inoltre sbaglia chi pensa e scrive di una ,,deriva russa”"’ dell’autrice, in quanto la sua
vicinanza al rito bizantino-slavo fu contemporanea ed intrecciata alla battaglia per la
restaurazione della liturgia latina e non successiva ad essa; di pit: fu un’occasione di
ascesi e contemplazione preziosissima, che ha arricchito e reso petfetto Iitinerario
spirituale della Campo. In questo senso le liriche pubblicate postume e dedicate al rito
bizantino, vanno a completare la tessitura del tappeto iniziata con Missa romana. A cio si
aggiunga un dato di fatto: il cattolicesimo significa universalita e non uniformita di rito e
la scrittrice sente e pensa, lei si, in modo schiettamente cattolico. 1l beato Giovanni
XXI11I, nella costituzione apostolica Veterum sapientia, uno dei testi che ancora Cristina
sentiva vicino al retto modo d’intendere la tradizione'’, proclama: ,,l.a santa Chiesa ebbe
sempre in grande onore i documenti della sapienza degli antichi e prima di tutto le lingue
latina e greca, quasi veste aurea della stessa sapienza; accettd anche l'uso di altre
venerabili lingue, che fiorirono nelle regioni orientali, che non poco contribuirono al
progresso del genere umano e alla civilta; le stesse, usate nelle cerimonie religiose o
nell'interpretazione delle sacre Scritture, hanno vigore anche oggi in alcune regioni, quasi
non mai interrotte voci di un uso antico ancora vigoroso”'’. Le tradizioni linguistiche,
rituali e liturgiche dell’Oriente sono sorgente e parte integrante della Cattolicita della
Chiesa fin dalle sue origini, come sostiene nel 1894 I'enciclica Orientalium dignitas di Leone
XIII: ,,Davvero la conservazione dei riti orientali ¢ piu importante di quel che non si
creda. Infatti la veneranda antichita, onde quelle varie forme di Liturgia si nobilitano,
torna di preclaro ornamento a tutta la Chiesa, e afferma la divina unita della fede
cattolica””. Tutto cio & detto per le Chiese di tito orientale unite a Roma; ma i

6 Breve esame critico del “Novus Ordo Missae”, VII.

7 C. Campo, Una Voce, in Sotto falso nome, cit., p. 121.

8 R. Rimondi, I/ bacio all’icona, in M. Farnetti e G. Fozzer (a cura di), Per Cristina Campo, Milano
1998, p. 53.

9 Testimonianza riportata in F. Ricossa, gp. cit., p. 24.

10 [bidem, p. 24-29.

11 Cfr. C. Campo, Una Ve, cit., p. 120.

12 Giovanni XXIII, Veterum sapientia, prologo.

13 Leone XI1II, Orientalium dignitas, n. 1959.
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documenti ecclesiastici che precedono il Vaticano 1I e che sono considerati da Cristina
sicuri e vincolant in materia di fede, riservano un’attenzione particolare anche alle Chiese
ortodosse, come dimostra questa preziosa affermazione di Pio XI: ,Non si conosce
tutto quello che c’¢ di prezioso, di buono, di cristiano in quei frantumi della antica verita
cattolica. I massi staccati da una roccia aurifera sono autiferi anch’essi. Le venerabili
cristianita orientali conservano una tale veneranda santita di cose, che meritano non solo
tutto il rispetto, ma anche tutta la simpatia™"*,

Cristina Campo, in questo spirito, prendeva parte alle cerimonie orientali del
Collegio romano del Russicum, retto dai padri gesuiti e studiava il tesoro spirituale delle
Chiese orientali, cattoliche e ortodosse, mettendo soprattutto in luce il patrimonio
condiviso comunemente alla Chiesa latina, nella devozione privata, nella mistica e nella
preghiera liturgica. Avendo avuto, grazie a Lindsay Opie, il privilegio di poter esaminare
il testo della Liturgia bizantino slava di san Giovanni Crisostomo e san Basilio, utilizzato dalla
poetessa per seguire il rito, ho potuto leggere le brevi annotazioni di Cristina con cui la
divina liturgia viene sempre paragonata e ricondotta all’esperienza della messa romana
antica. Eppure in tutti gli scritti piu rilevanti della Campo riguardanti queste tematiche,
s’intreccia la duplice, indissolubile meditazione intorno ai due riti: I/ flanto e il tappeto, le
due sfolgoranti introduzioni ai Det#i e fatti dei Padri del deserto e ai Racconti di un pellegrino
russo, Sensi soprannaturali, Note sopra la liturgia, Dardi verso il cielo, Dell'incenso® . Nellinsieme
di questi pregevolissimi saggi, la poetessa guarda all'insegnamento dei maestri latini della
cattolicita come riverbero e conferma dell’antica lezione dei Padti orientali della Chiesa,
intorno al culto pubblico, alla devozione privata, alla preghiera interiore e silenziosa. Qui
si svela il nesso ermeneutico per cui i grandi esponenti della Riforma tridentina, vengono
intesi come traduttori dell'insegnamento intramontabile della Chiesa indivisa del primo
millennio nel lessico spirituale dell’Europa moderna: da san Giovanni della Croce a
Lorenzo Scupoli, dal cardinal Gian Piero Bona a sant’Antonio Maria Zaccaria, da san
Filippo Neri a san Francesco di Sales, per giungere fino al XIX secolo con
sant’Elisabetta della Trinita e Cécile J. Bruyere'’.

Di fronte alle critiche del cattolico integrista, sospettoso di fronte ai testi ascetici della
Philokalia ortodossa e dell’esicasmo monastico orientale, la Campo risponderebbe come
il suo Pellegrino russo: ,,Non giudicate cosi questo santo libro, batjuska: non ’hanno
scritto comuni monaci greci, ma grandi e santissimi uomini del tempo andato che anche
la vostra Chiesa venera, come Antonio il Grande, Macario il Grande, Marco I’Atleta

.. . . . 5917
dello Spirito, Giovanni Crisostomo e altri” .

14 Brano riportato in G. Ricciotti, Rowa cattolica e Oriente cristiano, Firenze 1935, p. 8.

15 Tutti pubblicati in Gli imperdonabili e Sotto falso nome.

16 Cfr. C. Campo, Introduzione a Detti e fatti dei Padri del deserto e Introduzione a Racconti di un
pellegrino russo, entrambi in G/i Imperdonabili, Milano 1987, p. 213-214, 229. Vedi anche Ead.
Dardi verso il cielo, e Risvolti di copertina a Cécile J. Bruyere, La vita spirituale e 'orazione, in
Ead., Sotto falso nome, cit., rispettivamente p. 136-139 e 217.

17 M. Martinelli e C. Campo (a cura di), Racconti di un pellegrino russo, Milano 1973, p. 87.
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INTERCOMUNIUNEA, RELATIILE
(PRE-)MATRIMONIALE $SI ECUMENISMUL

Wilhelm TAUWINKL

ABSTRACT: Intercommunion, (Pre-)Marital Relations and Ecumenism.
A Romanian Orthodox metropolitan has recently received communion during a
Greek-Catholic liturgy, which has opened up a controversial debate. Praise, but
also harsh criticism have been expressed. The present article attempts to
approach this issue by making use of the similarity between Eucharist and
Marriage in the history of salvation, spirituality, and canonical norms. Receiving
communion and having marital relations are both based on a covenant and
communion, with Christ, and between man and woman. Since the Orthodox
and the Catholic Churches are close enough to allow for mixed marriages, there
is no reason to sustain the absolute impossibility of intercommunion.

KEYWORDS: communion, marriage, ecumenism, intercommunion, schism.

Recent am asistat la discutii aprinse in presi referitoare la problemele generate
de primirea Impdrtisaniei din partea unui ierarh ortodox intr-o biserica greco-catolica.
S-a vorbit atunci atat de ,,minune”, de ,act de fritietate”, dar §i de ,,apostazie” si
wsarutul lui Tuda”.!

In cadrul Bisericii ortodoxe roméne s-a considerat necesard judecarea cazului in
sedinta sfantului Sinod. In schimb, din punctul de vedere al Bisericii catolice, un astfel
de act nu constituie o incilcare a normelor bisericesti, deoarece, potrivit Indrumarnii
ecumenic? slujitorii catolici pot administra in mod licit sacramentele pociintei,
Euharistiei si ungerii bolnavilor membrilor Bisericilor risdritene, ori de cate oti acestia
le cer in mod spontan si au dispozitiile cerute”.? Citaind Decretul despre ecumenism al
conciliului  Vatican 11, Indrumarnl reaminteste ca fundamentul ecleziologic  si
sacramental furnizat de consensul intre cele doua Biserici in privinta sacramentelor i a
succesiunii apostolice,* face ca ,,0 anumita comunicare in cele sfinte” s fie ,,nu numai

1 Articolele si stirile din mass-media au ajuns la un numadr impresionant; de aceea, nu indicim
nici o referinti in mod special.

2 Consiliul pontifical pentru promovarea unititii crestinilor, Indrumar ecumenic, 25 martie 1993.
Editii in limba romana: Verbum 5 (6), 1994, 213-297; Indreptar pentru aplicarea principiilor si
normelor cu privire la ecumenism, Presa Bund, lasi 2001.

5 Ibid., nr. 125 si 106. Cf. Codex iuris canonici (1983), can. 844 § 3 (ed. rom.: Codul de drept
canonie, Institutul teologic romano-catolic Tasi 1995; Sapientia, Iasi 2005); Codex canonum
Ecclesiarum otientalium (1990), can. 671 § 3 (ed. rom. on-line: b##p:/ / www.bru.ro/ varia/ cceo/).

4 Thid., nr. 122.
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posibild, ci chiar de dorit, atunci cand existd Imprejurdri favorabile, si cu aprobarea
autoritatii bisericesti”.>

Aspectul necesititii comuniunii depline intre Biserici pentru permiterea
intercomuniunii, subliniat atat de teologii ortodocsif, cat si de magisteriul catolic, este
ilustrat in normele bisericesti catolice de interzicerea concelebrarii euharistiei de citre
preoti catolici impreuni cu slujitori ai altor Biserici care nu sunt in comuniune deplind
cu cea catolicd.” In cazul concret pe care l-am amintit la inceput era vorba insa nu de
concelebrare, ci doar de primirea Impartisaniei.

Criticile aparute din partea unor teologi ortodocsi citeazi de obicei Canoanele
sfintilor apostoli, in care se cere caterisirea episcopilor sau preotilor care au recunoscut
valabild euharistia ,ereticilor”.8 Asadar, din punctul de vedere al disciplinei Bisericii
ortodoxe, primirea impdrtdsaniei la catolici este o problema in cazul in care acestia
sunt considerati eretici. Dat fiind cd nu existd o luare de pozitie oficiald, autorizati, in
acest sens,’ exista pericolul ca tratand problema strict din punct de vedere disciplinar
sa ajungem inevitabil la aporie.

De aceea, propunem, in cele ce urmeazd, o abordare pe un alt plan a
semnificatiei si implicatiilor impartasirii intr-o Biserica din afara comuniunii depline.
Vom face in continuare o paraleld cu cisitoria, cu care sacramentul euharistiei are
numeroase afinitati.

Euharistia este un ospat de jertfa, asadar un sacrament in care se intrepatrund
elementul de sacrificiu §i cel de comuniune, legat de noul legamant. Este evident cd in
triirea sacramentului casdtoriei avem prezente aspectul de comuniune, de legimant, de
jertfa, dar afinitatea Intre cele doud sacramente depaseste un simplu paralelism.

Prin participarea la euharistie, viata de casitorie a cuplului crestin se realizeaza
pe deplin, deoarece in euharistie se actualizeazi jertfa lui Cristos pentru Biserica (cf. Ef
5,25), pecetluind noul legimant. Cisdtoria este o imagine a acestui legdmant si o

5 Conciliul Vatican II, Decretul despre ecumenism Upnitatis redintegratio, nr. 15. ed. rom.:
Editura Arhiepiscopiei romano-catolice de Bucuresti 2000.

6 Cf., de ex., D. Stiniloae, In problema intercomuniunii, Ortodoxia nt. 23, 4/1971, 561-584.

7 Ct. Codex iuris canonici, can. 908, a cirui Incilcare este sanctionatd ,,cu o pedeapsi justd” (cf.
can. 1365); Codex canonum Ecclesiarum orientalinm, can. 702 si 1440. Incilcarea acestei interdictii
este consideratd delict grav impotriva sfinteniei euharistiei, rezervat Tribunalului apostolic al
Congregatiei pentru doctrina credintei: cf. Epistula a Congregatione pro doctrina fidei missa ad totius
catholicae Ecclesiae episcopos aliosque ordinarios et hierarchas interesse habentes: De delictis gravioribus
eidem Congregationi pro Doctrina fidei reservatis, Roma, 18 mai 2001, Acta apostolicae sedis.
Commentarium officiale, Typis Polyglottis Vaticanis, Roma, vol. 93, 2001, 786.

8 Can. 40, in Constitutiunile apostolice VIII, XLVIL. Totusi, putem remarca folosirea destul de
selectivd a acestor canoane, tinand seama ci unele au cizut complet in desuetudine (de ex.
can. 48, care interzice divortul, chiar al laicilor). )

% In practicd pare si fie ambigui chiar recunoagterea reciproci a botezului. In unele cazuri de
cdsdtorie mixtd, parohii cer rebotezarea catolicilor care doresc sd se cunune intr-o biserica
ortodoxd.

)4



INTERCOMUNIUNEA, RELATIILE
(PRE-)MATRIMONIALE §I ECUMENISMUL

participare la el. Comuniunea triitd in cisitorie este o imagine a unititii Bisericii. O
ilustrare a acestui fapt este, In ritul latin, celebrarea cisatoriei in cadrul liturghiei.1?

Invers, gandindu-ne la euharistie ca element privilegiat al caii sacramentale si
liturgice care duce la experienta mistici — ce-i drept, mai putin cunoscutd decat cea
contemplativa, mai psihologicd, dar nu mai putin inrddicinata in traditie — gasim ca
numerosi teologi si maestri spirituali mistici descriu euharistia ca fiind un mister al
mirelui si al miresei, nunta lui Isus Cristos cu sufletul crestin.!! ,,Pe pamant, aici isi atinge
perfectiunea ultima si intimitatea supremd legdmantul nostru cu Isus Cristos. Nicdieri in
altd parte nu aflim diruirea personala i totald a Mirelui si a miresei ce constituie esenta
unirii matrimoniale... Euharistia este ca un nod al legdturii matrimoniale care pe pdmant
ne leagd de Cuvantul intrupat”.12

Lista de afinititi dintre cdsitorie si euharistie se poate continua, incluzand, de
exemplu, elemente esentiale ale istoriei mantuirii. In sfanta Scripturi, prima porunci a lui
Dumnezeu adresatd omului (Gen 1,28) dupa creatie se referd la cisitorie. La noua
creatie, la Intemeierea Bisericii, la cina cea de taind, prima porunca a lui Cristos se referd
la euharistie: ,,faceti aceasta in amintirea mea” (1Cor 11,24).

Exigentele morale si disciplinare ale Bisericii in legiturd cu participarea la cele
doud sacramente si la trdirea lor sunt in acord cu misterele profunde pe care le semnifica
si la care 1i fac partasi pe credinciosi. Gestul exterior trebuie si fie in acord cu taina la
care trimite. Primirea impdrtdsaniei de citre persoane care nu sunt in comuniune cu
Cristos sau, respectiv, relatiile intime intre persoane (incd) necununate inseamni mai
mult decit a intra nepoftit in casa cuiva cu care te-ai certat §i a te aseza cu nerusinare la
masd. Este vorba, de fapt, de exprimarea unui neadevir, fiindca gestul exterior, in acest
caz, nu exprimi legdmantul care ar trebui s fie in spatele lui.

De aceea, disciplina Bisericii in privinta administrarii impartasaniei este similara cu
cea privind relatiile matrimoniale; dupd cum, potrivit Bisericii, este incorectd triirea
acestor relatii inainte de casitorie sau in afara ei — deoarece intre cele doud persoane nu
existd comuniunea In Cristos — tot astfel, Impartisirea este corectd doar in cazul
subzistentei acestei comuniuni. Aseminarea remarcabild dintre normele morale si
canonice legate de cele doud sacramente este o reflectare a afinitatii pe plan spiritual.

Situatia este clard in privinta catchumenilor, necrestinilor si apostatilor; acestia,
nefiind (incd) in comuniune cu Cristos, nu este corect nici sd primeascd Impirtisania.
Rimane Insd intrebarea in privinga crestinilor ,,schismatici”.!3 In mod traditional, se
considera ci ,,schismaticii”’, desi teoretic nu pun propriu-zis la indoiald invititura

10 P, Adnes, Mariage et vie chrétienne, in Dictionnaire de spiritnalité. Ascétique et mystique. Doctrine et
histoire, vol. 10 (fasc. LXIV-LXV) Beauchesne, Paris 2004 (reprint), 383.

1 Cf. P.-]. Eymard, La divine eucharistie. 11. La sainte communion, Paris #1880, 151-156; Bossuet,
Méditations sur I'Evangile. 1a Céne, ziva a XXIV-a, Paris, p. 363; J.-J. Olier, Catéchisme chrétien,
lectia 4).

12 J.-]. Bellamy, Les effets de la commmunion, Paris 1900, 162.

13 Preferam folosirea termenilor de ,,schismatic” si ,eretic’ care, desi nu servesc spiritului
ecumenic, in cazul de fatd ne sunt de folos pentru mai multd claritate (ii luim deci in
acceptiune ,,tehnica”, si nu polemica).
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dogmaticd, totusi nu pot fi numdrati printre membrii (adeviratei) Bisericii, deoarece
contestd autoritatea ei sau s-au despirtit de comunitatea supusd acesteia.!* Cu toate
acestea, si schismaticii pot dobandi indreptatirea si mantuirea prin zotum FEcclesiae
(nazuinta spre adevirata Bisericd).!> Conciliul Vatican II a dus mai departe aceastd idee
despre wotum Ecclesiae, spunand, in Decretul despre ecumenism, ca ,fratii despartiti,
indreptatiti prin credinta primitd la botez, sunt incorporati lui Cristos si de aceea poarti
pe drept numele de crestini §i sunt recunoscuti pe buna dreptate ca frati in Domnul de
catre fiii Bisericii catolice”.!¢ Asadar, dacd ,.fratii despartiti” — schismaticii, folosind
termenul traditional — sunt si ei incorporati in Cristos, dupd rationamentul expus mai
sus, ar trebul sd poatd primi legitim impdrtisania impreund cu membrii ,,adeviratei”
Biserici, lucru ilustrat de normele canonice catolice in vigoare.!”

Dintr-un alt punct de vedere, impirtisania este insd un gest atat de exclusiv, incat
fiecare crestin trebuie sd se Impdrtiseasca strict in Biserica din care face parte si nu in
alta, chiar daca §i aceasta este de aceeasi credinta. Pr. D. Staniloae pare s sustina aceastd
pozitie atunci cand afirma cd intercomuniunea intre Biserica ortodoxa i vechile Biserici
orientale se poate admite doar in situatii exceptionale, desi nu existd deosebiri esentiale
de credinti intre aceste Biserici.!8 Insa dat fiind i intre Biserica ortodoxd (bizantin) si
vechile Biserici orientale nu existd decat diferenta de rit liturgic si nu de credinta, dar
totusi intercomuniunea nu este posibila, atunci, acceptand aceastd pozitie, ar trebui ca,
mai mult decat atit, un crestin ortodox apartinind unei Biserici autocefale si nu se poat
impartdsi in alta Biserica ortodoxa autocefala. in practica insd este greu de delimitat in ce
consti ,,propria” Bisericd in care ar fi posibild si corectd impdrtdsania: este vorba oare de
Biserica nationala, de Biserica sub autoritatea aceluiasi patriarh, de Biserica de acelast rit?

Daci ne continudm paralela cu cisitoria, ideea Impdrtisirii exclusiv in propria
Biserici are sens dacd ne gandim ca relatiile specific matrimoniale se traiesc exclusiv in
propria familie $i nu cu orice persoane care au primit acest sacrament, chiar dacd si ele
sunt in comuniune cu Cristos si au acelasi statut. Judecand astfel, exclusivitatea primirii
euharistiei in propria Bisericd ar putea parea legitima. Totusi, paralela nu este posibild
intru totul, deoarece in cazul familiillor, avem diferite comuniuni exclusive Intre soti; in
schimb, in privinta comuniunii intre crestini, relatia sponsald este in primul rind intre
Cristos si Biserici, care este o colectivitate.

Rimane insad valabildi necesitatea comuniunii cu Cristos pentru primirea
impdartdsaniei. In cazul ,ereticilor”, este de inteles refuzul admiterii la euharistie: acestia
falsifica credinta, la limit, isi reprezinta un alt Cristos decat cel adevirat, deci stricto sensu
nu sunt in comuniune cu El

u Cf. L. Ott, Grundrif§ der katholischen Dogmatik, Freiburg 21954, 360. Putem presupune cd
Biserica ortodoxi are o conceptie echivalenta in aceastd privinta.

15 Thid.

16 Unitatis redintegratio, nr. 3.

17V, mai sus, nota 3.

18 Deoarece nu se semnase inca o declaratie oficiald si nu se ajunsese la un consens in privinta
numirului sinoadelor ecumenice: cf. art. cit., 568.
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INTERCOMUNIUNEA, RELATIILE
(PRE-)MATRIMONIALE §I ECUMENISMUL

Care poate fi situatia In cazul Bisericilor aflate in schismar Desigur, nu exista
schisma lipsita de divergente doctrinare, insd atunci ciand se foloseste termenul de
,»schisma” mai curand decat ,,erezie”, se considera ca acestea sunt relativ neglijabile fata
de adeviratul motiv al separarii.’”

Putem vorbi, in acest caz, de Biserici in divort? Diferitele Biserici particulare si
locale sunt in comuniune intre ele si in comuniune cu Cristos. Ruperea unitatii crestinilor
este o actiune din vina oamenilor, opusa Planulm lui Dumnezeu de unitate, in mod
asemdndtor situatiei de separare Intre soti. In acest caz, daci ludm in serios magisteriul
Bisericii catolice si Canoanele sfintilor apostoli, trebuie si conchidem ci este de dorit sa
se ajunga la impdacare. Divortul duce la intreruperea convietuirii intre soti, iar schisma —
daci luam lucrurile In mod riguros — duce la Intreruperea intercomuniunii.

Acceptand paralela euharistie/ cisitorie, respectiv schismd/ divort, mai putem
pune inci o intrebare: ce semnificatie ar putea avea, de exemplu, gestul unor soti aflati in
divort, triind deja vieti separate, care, inainte de a ajunge la o impacare reala, decid la un
moment dat si-§i reia convietuirea, pentru o singurd zi? O astfel de actiune ar putea fi
condamnabila?

Inainte de a ciuta un raspuns, lansdm inci o intrebare: dacd schisma intre Biserici
este un gen de divort, ce semnificatie are reluarea comuniunii pentru o singura clipa?
Chiar dacd natura si semnificatia divortului intre doua persoane se deosebeste de
schisma Intre Biserici, paralela poate avea sens. Este vorba, in ambele cazuri, de ruperea
unei comuniuni indisolubile voite de Cristos: ,,ca toti sd fie una..., ca lumea si creada”
(In 17,21), respectiv ,,ceea ce Dumnezeu a unit, omul si nu desparti” (Mt 19,0).

Practica pare si infirme pozitia impartasirii exclusive, deoarece, de pildd, in
Orientul mijlociu, intercomuniunea se practici in virtutea unor acorduri oficiale intre
Bisericile de diferite rituri si confesiuni; ce-i drept, misura este justificatd de situatia
crestinilor in minoritate fatd de restul populatiei.

Reflectiile de mai sus ne aratd indeajuns cd paralela dintre euharistie §i cdsitorie
este indreptatitd; de aceea, ambele sacramente pot fi 0 masura a comuniunii in cadrul
Bisericii sau intre Biserici diferite. Situatia normali este cdsatoria intre membrii aceleiasi
Biserici. Primirea euharistiei in alta Biserica este un caz exceptional, ca §i cdsitoria mixta,
dar nu e o situatie imposibild. Atunci, dat fiind cd Biserica ortodoxa si cea catolicd nu
sunt atat de instrdinate incat sa nu fie posibild cisiatoria mixta intre membrii lor,
considerdm ci, respectand normele bisericesti referitoare la concelebrare, nu exista totusi
motive pentru a afirma imposibilitatea absoluta a intercomuniunii.

Poate ci si in Romania ar fi necesar dialogul ecumenic cu rezultate mai concrete
in acest domeniu, ca si in cel al cisitoriilor mixte. In ambele cazuri, ar fi de mare ajutor
incheierea unui protocol oficial care sa reglementeze practic situatiile de acest gen care
altminteri pot provoca scandal printre crestini si nu folosesc nimanui.

19 Nu considerdm cd infailibilitatea papald (si celelalte) este un motiv real al separirii; ideea de
infailibilitate exista §i in Biserica ortodoxa (cf. canonizirile de sfinti). Pe de altd parte, daci,
prin absurd, Biserica catolicd ar revoca peste noapte toate dogmele considerate divergente de
citre Biserica ortodoxa, intercomuniunea tot nu ar fi admisa de aceasta, deoarece s-ar ajunge
la situatia relatiei cu Bisericile vechi orientale.
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Simona Stefana ZETEA

RESUME: La lumiére pascale de la nativité. Les soit-dits ,,évangiles de la
naissance ou de Ienfance” ne constituent pas un évangile indépendant, mais
supposent un style spécifique, distinct du reste des évangiles, marqués par la
culture ou ils ont été rédigé (le culte des enfants élus investis par Dieu avec une
vocation particulicre par exemple, un langage symbolique, etc.) et surtout par
Pexpérience pascale des disciples. Bien des éléments qui y sont présentés ont
toujours inspiré et continuent a le faire 'ambiance du Noél, sans que, malgré cela,
quelques-uns ne se heurtent a la mentalité positiviste de nos contemporains (voire
la conception virginale de Jésus, la familiarité des humains avec les anges, le
parcours de Iétoile). Je pense que ces fragments évangéliques, indubitablement
tres riches du point de vue de leur contenu théologique, imposent plus que jamais
un discernement sur la symbolique quils supposent et sur leur portée (non-)
historique.

MOTS CLE: évangiles de la naissance, évangiles de Penfance, expérience pascale,
Jésus, Christ, enfant, Marie, virginité, Joséph, Jean, étoile, fuite en Egypte, Hérode
le grand, masacre des enfants, vocation, redemption.

Introducere

Imaginile aga-ziselor evanghelii ,,ale nasterii sau copiliriei” (numite astfel nu
pentru cd ar constitui o evanghelie aparte, ci pentru ¢ sunt totusi scrise intr-un registru
distinct de al restului evangheliilor) au inspirat arta si imaginarul popular de-a lungul
veacurilor §i au impregnat pentru generatii §i generatii, continuAnd sa o faci, este
adevirat azi In concurentd cu o multime de alte elemente, atmosfera Criciunului, atat
pentru crestini, cat si pentru necrestini. Dincolo de aceasta insd, aceste pasaje
evanghelice se constituie intr-o introducere la adevirurile de credinta, continand o
adeviratd sintezd cristologicd si mariologicd. Cu toate acestea, evangheliile copiliriei
constituie o adevaratd piatrd de poticnire pentru mentalitatea pozitivistd actuald:
clementele de ,.fantastic” pe care le contin paginile Scripturii referitoare la nasterea si
copildria lui Isus, sau poate mai bine zis tainele, dar §i imaginile pe care le-am preluat din
alte surse (ca de pilda evangheliile apocrife, colinde) amestecandu-le cu cele pe care ni le
oferd Scriptura sunt socotite drept ,,elucubratii infantile” de multi dintre contemporanii
nostri, care se Intimpla sa se indoiasci fie de conceperea feciorelnici a lui Isus, fie de
familiaritatea oamenilor cu ingerii. Din dorinta de a fi in primul rind realisti, dar si din
aceea de a nu tiia toate puntile de dialog cu contemporanii nostri mai putin plecati spre
acceptarea misterului, se cade sd nu ne Incapatinam — ca si crestini si teologi — sa
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demonstrim cu orice pret istoricitatea tuturor elementelor din ceea ce numim
evangheliile copilariei, ci sd discernem adevarul teologic de formele sale de exprimare.!
Evangheliile nasterii si copilariei, o afirmare
a credintei in Cristos
Nasterea, un eveniment redat in lumina misterului pascal

Evenimentul pascal este unul cu adevarat fondator pentru comunitatea cresting.
Astfel, dupd ce au experimentat moartea $i Invierea Domnului, dupd evenimentul
inaltarii la cer, apostolii se simt mai mult decat in perioada in care l-au avut pe Isus in
mijlocul lor motivati sd mediteze asupra a ceea ce reprezintd Isus. Raspunsul la
intrebarea ,,cine este Isus” este fundamental pentru Biserica nascanda, dar nu putea si
nu presupund o reflectie asupra Intregii sale vieti, incepand de la nastere si chiar asupra
existentei sale vesnice. Desigur, urmand cele spuse de inger la mormant, apostolii il
vestesc pe Isus cel ristignit drept cel Inviat, cel viu (Mc 16,7), dar Isus nu este cel viu
numai In misterul pascal, ci §i In cel al nasterii sale, al botezului i, in intreaga sa lucrare;
evolutia acestei reflectii poate fi urmirita prin intermediul catorva texte neotestamentare:
Fp Ap 2,36; Fp Ap 10,36-40; Fil 2,6-11; In 1,1-18. Desigur ci intelegerea postpascald a
ceea ce este Domnul prespune o aprofundare a perceptiei prepascale asupra
Invatitorului. Pasajele privind nasterea de la Mt 1-2 si Lc 1-2 trebuie citite in aceastd
lumina: Pruncul este Mantuitorul. De aici abundenta de titluri mesianice in evangheliile
nagterii, evenimentele redate in aceste pasaje fiind mai putin povestea unui copilas din
Betleem si mai mult un alt fel de a afirma credinta in Cristos Domnul. Inchinarea
pastorilor si adoratia magilor sunt ilustrative in sensul intelegerii expresiei ioaneice cu
privite la intruparea Cuvantului si sdlisuirea sa intre noi (In 1,14). De aici derivd
intrebarea asupra istoricitdtii relatarilor evanghelice cu privire la nagterea lui Isus: cat este
adevdr istoric in ele si cat o proiectie @ posteriori a unor adeviruri teologice? Pentru o
buna intelegere a celor relatate in evangheliile canonice despre nasterea lui Isus este
necesard, ca in orice exegezd, intelegerea contextului si limbajului in care au fost
redactate. Nu putem, fard riscul de a cidea in irealism si acceptim drept istorice toate
elementele redate de evanghelie, nici s negim orice valoare istorica a acestora. Aceste
texte presupun fard doar si poate anumite dificultiti. Intre acestea, Perrot sublineazi in
primul rand faptul cd evangheliile mateeand si lucand au fost redactate la optzeci de ani
distantd de evenimentele redate, textul lui Marcu, mai apropiat de evenimente,
nepresupunand nici o referintd la nasterea lui Isus. in plus, textele privind nasterea sunt
redactate intr-un alt registru in raport cu restul evanghelillor sinoptice, prespunind
anumite elemente descriptive §i fantastice care in restul evangheliilor lipsesc. Steaua
urmatd de magi este un astfel de element caracteristic numai pasajelor referitoare la
nastere, in general pericopele din evangheliile sinoptice fiind construite pe povestiti
schematice, pornind de la un cuvant al lui Isus. Aparent existi o diferentd intre
evanghelia lui Marcu si cele doud evanghelii care presupun relatdri despre nasterea lui
Isus. Astfel, daca in evanghelia dupd Marcu mesianitatea lui Isus este descoperitd
progresiv, pedagogic, Isus fiind numit fiu al lui David, Mesia, Fiul lui Dumnezeu, Fiul

I Rigaux 1970, p. 107-108
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omului mai ales dupd episodul schimbdrii la fatd, evanghelistii Luca si Matei folosesc
titlurile mesianice deja in descrierea evenimentului nasterii, ca pentru a sublinia ci
identitatea lui Isus cel schimbat la fatd sau cel inviat este si a Pruncului. Este adevirat
insd ci evanghelia dupd Marcu debuteazd cu o formuli ce 1l evoci pe Cristos, Fiul lui
Dumnezeu i c4, in conditiile in care celelalte doud evanghelii sinoptice urmeaza in linii
mari schema evangheliei dupd Marcu, povestirile nasterii ar putea fi socotite drept o
dezvoltare a acestei formule sintetice. Tocmai aici este esenta: dincolo de aparenta de
povestiri ale nasterii, pasajele evanghelice din Matei si Luca vorbind despre Pruncul Isus,
sunt texte despre Isus om si Dumnezeu, Isus Mantuitorul. Fara indoiald, avem de-a face
cu o reflectie teologicd in care este Inglobatd perspectiva post-pascald asupra lui Isus,
evenimentele fiind redactate In stilul povestirilor religioase ale epocii. Este dificil de
stabilit in aceste conditii caracterul istoric al evenimentelor relatate in pasajele
evanghelice privind nagterea lui Isus, distanta temporald despre care am vorbit fiind un
prim argument in acest sens, la acesta adaugandu-se absenta unor traditii orale anterioare
celor scrise. Problema majora in ceea ce priveste afirmarea istoricititii textelor constd in
lipsa de concordanti dintre cei doi evanghelisti. Problema nasterii si copildriei lui Isus
devine Incd mai complexd dacd reflectdm asupra elementelor privitoare la acestea pe care
le pastreaza credinta populara, colindele si Viflaimul bunioard. Nu numai in cultura
romaneascd, aceste elemente adesea fantastice isi au sorgintea in evangheliile apocrife, o
serie de scrieri aparute dupd secolul al I1-lea care se revendicd drept evanghelii, dar nu au
fost introduse in canonul oficial al Scripturii, deoarece Biserica a considerat ci nu
oglindesc deplin invitatura sa. Cu toate acestea, in perspectiva credinciosului asupra
tainei Criciunului adesea se amestecd elemente propriu-zis evanghelice si o serie de
elemente In plus. Revenind insa, date fiind diferentele dintre cele doud evanghelii (asa de
pild4, evanghelia dupd Luca relateaza cd sfanta familie plecata din Nazaret la Beteleem
pentru recensimant se Intoarce la Nazaret, in vreme ce In evanghelia mateeand se
vorbeste despre fuga in Egipt si o mai tardivd reintoarcere la Nazaret), se impune
aprofundarea lor separata, firi dorinta de a le pune cap la cap si a construi din ambele o
unicd relatare a nasterii. Caracterul istoric al relatdrilor evanghelice privind nasterea lui
Isus este posibil de pus la indoiald si pornind de la elementele fantasticului prezente in
acestea (itinerariul stelei, prezenta ingerului); din aceastd perspectivd, ar merita precizat
cd redactarea evanghelicd poate sa fi urmat anumite modele precrestine (inclusiv ideea
conceperii miraculoase a lui Isus poate fi pusi in paralel cu alte traditii religioase); a
sublinia acest aspect nu inseamna a nega toate minunile pe care le-a ficut Isus in viata
publicd, si ele relatate de evanghelii. Capacitatea lui Isus de a fi savarsit minuni se cere
recunoscutd, dar in sensul in care o prezinti evangheliile: minunea nu este niciodatd
relatatd de dragul fantasticului, ci pentru a Intiri mesajul mantuirii. in fine, putinele
elemente propriu-zis istorice pe cate le comportd evangheliile cu privire la nagterea lui
Isus sunt discordante. Astfel, evanghelistul Luca vorbeste despre un prim recensamant
ce a avut loc pe timpul lui Quirinius, guvernatorul Sitiei (v. Lc 2,1); or, istoricul Josephus
Flavius aratd cd acest recensamant a avut loc in anul 6 d.Cr., datd greu de conciliat cu
ideea nagterii lui Isus in vremea lui Irod, care a murit in anul 4 1.Cr. O altd inadvertentd
pusi in relief de Perrot in evanghelia lucani este ideea prezentirii lui Isus la templu dupi
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legea mozaicd; astfel, Perrot aratd ci, desi Lev 12,6-8 pretindea ca la patruzeci de zile
mama unui nou-nascut baiat si aduca o jertfa, iar Ex 13,2 s.u. ca tatdl sd-si inchine
primul nascut lui Dumnezeu in luna urmatoare nasterii sale, prezenta copilului ca atare
nu era necesard. Perrot considera ci si aceste elemente din evanghelia lui Luca implicd
un scop teologic.?

Oricum, pasajele evanghelice referitoare la nasterea lui Isus au o oarecare legiturd
cu traditia iudaicd a vremii de reactualizare a mesajului Scripturii §i faptelor personajelor
alese din istoria lui Isracl. Evreii erau angajati intr-o continud aprofundare a cuvantului
lui Dumnezeu in cadrul sinagogii si in reactualizarea cuvantului, ceea ce sta la originea
literaturii intertestamentare si rabinice. Midrash-ul constd intr-o expunere, ce implicd
dezvoltarea si actualizarea unor principii, unor reguli institutionale (balacha, calea), dar si a
istoriilor, legendelor unui personaj (aggada). Sinagoga era locul unde in contextul
lecturilor si interpretirilor din Tora i profeti se reluau diferite pasaje scripturistice, dar si
anumite traditii orale asupra unor nasteri miraculoase (v. Isaac, Samuel etc.). Existau
povestiri care vorbeau despre copii eliberatori (v. Noe, Moise), a ciror nastere nu a putut
fi impiedecata de nici o putere omenescd (v. contextul in care se naste Moise potrivit
midrash-ului sau: persecutia asupra copiilor poporului Israel se datoreaza unor vise care
i-au prevestit lui faraon aparitia unui erou israelit ce avea sa biruie Egiptul; copilul totusi
se naste cu toate ci, in mdsura in care faraon porunceste uciderea pruncilor evrei,
barbatii erau in stare mai degrabi si-si repudieze femeile decat si le lase si dea nastere
unor copii pe care aveau si i ucidi egiptenii). Dacd primii crestini nu ar fi tinut cont in
relatarea nasterii lui Isus de aceastd pietate vizavi de copiii eliberatori ar fi insemnat cd nu
recunoagteau faptul ci prin Isus se implinesc figiaduintele Scripturii, pruncul Isus
recapituland si aducand la desavirsire vocatia altor copii despre care relatau Scripturile.
Evanghelistii Matei si Luca, atunci cand interpreteaza in cheie pascald venirea in lume a
Mantuitorului si o descriu in termenii consacrati de traditia sinagogii, se incadreaza in
mentalitatea epocii lor, potrivit cireia descrierea unor minuni legate de nagterea unui
personaj din istoria lui Israel era un fel de a vorbi despre misiunea sa ulterioara. Este fard
doar si poate posibil s se facd o paraleld intre midrash-ul lui Moise si povestirile lucani si
mateeana a nasterii lui Isus, in elemente ca visul, prezenta ingerului, steaua, prezenta
magilor, uciderea pruncilor, dar relatirile despre nagterea lui Isus nu sunt pentru aceea o
simpla reluare a povestilor religioase despre Moise. Aceasta pentru ca, dacd pentru evreu
midrash-urile erau o cale de apropiere fatd de textul sacru, un mod de a-l aduce la zi care
aveau ca scop o mai buna intelegere a acestuia, punctul de referinti fiind mereu
Scriptura, Tora, pentru primii crestini punctul de referintd este Cristos. Aceasta
inseamna tocmai cd asa-numitele ,,evanghelii ale copildriei” nu sunt pur si simplu folclor,
ci esentialmente reflectie teologica. Printr-o serie de trimiteri la implinirea unor pasaje
scripturistice, Matei aratd cd tot Vechiul Testament poate fi citit in lumina lui Cristos.
Astfel, cel dintai capitol al evangheliei dupd Matei ni-l infitiseaza pe Isus ca om si
Dumnezeu: din descendenta lui David, Isus este om, un membru al poporului ales, dar
mai mult decat atat, Fiu al lui Dumnezeu, zamislit fiind de la Spiritul Sfant; desi nu este

2 Perrot 1976, p. 6-10; Lecture Matthieu, p. 21; Troadec 1963, p. 33
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fiul lui losif, prin adoptarea de cdtre acesta este integrat deplin in neamul siu. Al doilea
capitol al evangheliei lui Matei situeaza istoria lui Isus in timp si spatiu, vorbind despre
nasterea sa la Betleem in vremea lui Irod; tot acest pasaj traseazd deja calea de marire si
suferintd a Domnului, ciruia i se inchind poporul si neamurile, In vreme ce conducatorii
poporului sdu il persecutd. Cu alte cuvinte, in aceste doud prime capitole ale evangheliei
mateene avem o micro-evanghelie. O afirmare a credintei in Cristos constituie si cele
dintai capitole ale evangheliei lucane, In care Isus este proclamat, intre altele, Fiu al lui
Dumnezeu.?

Problema istoricitatii relatarilor despre nagterea si copilaria lui Isus

Cu toate acestea, pand In urma cu cateva zeci de ani, istoricitatea relatirilor despre
nagterea si copildria lui Isus nu era pusi la indoiald in mediul catolic; declaratiile lui Luca
din debutul evangheliei sale, apropierea sa de traditia ioaneica, prezenta fecioarei Maria,
protagonisti a acestor evenimente in casa lui Ioan etc. nu doar ci inldturau indoielile, dar
chiar antrenau teologii in a gisi argumente care sd sustind premisa istoricitatii relatarilor
evanghelice (v. explicatiile stiintifice privind steaua, cele istorice privind guvernarea lui
Quirinius). Desigur, au existat mereu voci care au pretins discernerea faptului istoric de
imaginile §i Intdmplirile determinate de ulterioare reflectii in lumina pascald; dar aceasta
nu rezolva de la sine problema, raimanand de vazut in ce mésura chiar puteau fi stabilite
in mod sigur elementele apartinand celor doud categorii. in fine, altii au propus dublarea
istoriei profane cu una a mantuirii, ale cdrei evenimente, chiar inexplicabile din
perspectiva istoriei ca atare, nu ar trebui sa fie puse in discutie; in acest caz este insa
foarte acut riscul unei schizofrenii intre fapte si interpretarea acestora, intre adevirurile
de credinti si modalititile de exprimare a lor. in opinia lui Perrot pand la urma nici nu se
pune problema dovedirii de citre exegeti a caracterului istoric al tuturor evenimentelor
relatate de evanghelii (ar fi cu neputintd data fiind distanta temporald si lipsa de
documente, dupa cum de altminteri este greu de reconstituit istoria profani la o atare
distantd); este mai degrabi vorba de necesitatea de a dezbrica textul de anumite
elemente care cu sigurantd constituie adagii (v. influenta literaturii vremii, limbajul
inerent influentat de cultura epocii etc.), de a repera semnificatiile teologice ale unui fapt
sau ale unei expresii, preocupandu-ne nu de a rescrie evanghelia, ci de a desface textul
dat in componentele sale, de a discerne factorii care au determinat construirea lui in
acest mod si nu Intr-altul cu alte cuvinte. Desi a admite incircitura teologica a unui text
nu inseamnd nicidecum a-l situa in sfera neverosimilului, este cazul si recunoastem ci
credinta noastrd nu depinde de evenimentele descrise de evanghelisti in jurul nagterii ca
si de misterul invierii lui Cristos. Este cazul si gisim, ca in orice, o cale de mijloc,
renuntand la a afirma cd nimic din toate acestea nu s-a putut petrece aga cum spun
evanghelistii sau, dimpotrivi, ci totul s-a defisurat asa cum retin evangheliile. Astfel,
pasajul mateean privind nagterea lui Isus concordd cu cel lucan In ceea ce priveste
afirmarea conceperii feciorelnice a lui Isus, venirea sa in lume la Betleem, apartenenta sa
la neamul lui David (este adevirat ci genealogiile prezentate de cei doi evanghelisti nu se

3 Perrot 1976, p. 11-16; Lecture Matthieu, p. 21-22; Rigaux 1970, p. 118-119; Troadec 1963, p.
33; Tassin 1991, p. 20
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suprapun, dar se cere retinut faptul cd genealogiile erau un act juridic, nu unul
,,biologic”: acestea se justificau pentru a stabili un drept, asupra unui pamant sau la
statutul sacerdotal bunioard; in cazul lui Isus, exegetii concordd asupra faptului ca
credinta in mesianitatea sa a dus la stabilirea genealogiilor, iar nu invers, in sensul ci
faptul de a fi avut o genealogie ,,bine pusi la punct”, corespunzitoare l-ar fi ficut si fie
socotit fiu al lui David). Daci acestea sunt elemente istorice, se prea poate ca Matei si fi
brodat pornind de la ele, dar si de la realitatea cruzimii regelui Irod o povestire cu un
bogat caracter teologic. Aceasta nu anuleazd istoricitatea lui Isus, fiul lui David si
Mantuitorul 4

Din aceastd perspectivi, se cade sd recunoastem ci orice text poartd amprenta
epocii in care a fost redactat; prin urmare, evangheliile copiliriei ne transmit ceva despre
credinta impartasitd in primele comunititi crestine, despre felul in care era inteleasa
lucrarea lui Cristos, despre devotiunea fatd de Maria, despre viata liturgica a comunitatii
(imnurile pe care le cuprind erau fird indoiald rostite in adunari, textele lecturate), despre
felul in care erau interpretate Scripturile in lumina lui Cristos. In ceea ce priveste
dimensiunea ,,fantastica” a evangheliilor nasterii si copilariei, aceasta se cere interpretatd
din perspectiva credintei crestinilor in providenta, in faptul cd in toate Dumnezeu
lucreazi. In orice demers exegetic — si poate incd mai mult in cazul acestor pasaje
evanghelice — se impune discernerea unor texte premergitoare celor in cauzi; desigur ca
unele legdturi cu texte biblice sau liturgice intrd in domeniul ipotezelor, dar altele sunt
evidente. Mai este de precizat cd Mt 1-2 si Lc 1-2 sunt texte independente, cu cateva
elemente convergente care presupun preexistenta unei traditii. Mesajul esential al celor
doud fragmente de evanghelii este acela ci fecioara Maria, casatorita cu losif din semintia
lui David, In urma vestirii ingerului il concepe pe Isus, fiul lui David, cel ce avea si fie
mantuitorul tuturor oamenilor, prin lucrarea Spritului Sfant, nascandu-l la Betleem pe
vremea regelui Irod, mai tarziu trdind la Nazaret. Cei doi evanghelisti concorda si in ceea
ce priveste structura, ambii folosind genealogii pentru a-1 situa pe Isus in istoria neamului
sau, relatand diversele vestiri, inserand elemente din Scripturi §i #idrash-uri. Riman insa
elemente 1n aceste pasaje din evangheliile mateeand si lucani care sunt aparent solide din
punct de vedere istoric: casdtoria Mariei cu losif, nasterea lui Isus in timpul lui Irod,
vietuirea familiei sfinte la Nazaret. Dar de acestea sunt indubitabil legate altele: afirmarea
fecioriei Mariei limureste aspectul casitoriei sale cu losif in conditiile afirmatiei esentiale
asupra filiatiei divine a lui Isus, ascendenta davidicd a lui Isus prin losif impune situarea
nagterii la Betleem (lipsa de importanta a lui Iosif nu ar fi justificat situarea sa in
descendenta lui David in afara acestei asezari) etc.”

Despre data si locul nasterii Domnului. Sarbétoarea Criciunului

Membrii comunitatilor neoprotestante imputi crestinilor din  Bisericile
traditionale sarbdtorirea nagterii lui Isus la o datd fixd in calendar. Este necesar si
precizim cu realism, pe de o parte, ci sansa ca data de 25 decembrie si fie reald este de 1
la 365; cu alte cuvinte, precizia stabilirii acestei date este indoielnicd. Evangheliile nu ne

4 Perrot 1976, p. 57-58; Lecture Matthieu, p. 23; Tassin 1991, p. 19-20; George 1973, p. 19
5 Perrot 1976, p. 58-61; Rigaux 1970, p. 122-124; Tassin 1991, p. 19
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oferd date pentru stabilirea exactd a momentului nagterii lui Isus. Lucru sigur este ci
primii crestini nu celebrau nasterea Mantuitorului, preocupandu-se si pomeneasca si
celebreze moartea si invierea Domnului; si in cazul sfintilor, martirilor este retinuta si
celebratd data trecerii la adevirata viatd, cea intru Domnul, de aceea fiind si astazi
calendarul plin de date comemorand moartea acestora. Pe de alta parte, este lucru stiut
cd data de 25 decembrie a fost aleasd ca si sirbdtoare a Nasterii Domnului la trei veacuri
dupi eveniment, mai ales pentru a indeparta cultul lui Mitra si efectiv suprapunandu-se
peste o sarbitoare pigand legatd de solstitiul de iarnd. Desigur, alegerea este si una
simbolica, Isus fiind definit de evangheistul Ioan ca lumind a lumii. Asadar, data de 25
decembrie pentru celebrarea nasterii Mantuitorului s-a stabilit pe la sfarsitul domniei lui
Constantin pentru a increstina sirbdtoarea pigand a soarelui de neinvins ce renaste
(Natali solis invicti), stabiliti sub impdratul Aurelian spre a marca solstitiul de iarni,
momentul cand ziua Incepe sia creascd. Probabil stabilirea datei sdrbitorii nasterii
coincide cu construirea de citre impdratul Constantin la Roma a basilicii dedicate
stantului Petru pe o colind pand atunci dedicatd cultului soarelui. De altfel, unul dintre
cele mai vechi mozaicuri crestine, datand din veacul al III-lea, il reprezintd pe Cristos
drept adeviratul soare. Oricum, intr-un calendar civil-religios din 354, sirbidtoarea
nasterii este fixatd pe a opta zi a calendelor lui ianuarie, adica 25 decembrie. Desigur, cu
totii stim ca aceastd sirbatoare este celebrati de majoritatea crestinilor pe 24/ 25
decembrie, in conformitate cu calendarul gregorian adoptat in mediul civil la nivel
international. Dacd totusi unii crestini (vezi cei pe rit vechi) celebreazi Criciunul pe 6/ 7
ianuarie, diferenta de treisprezece zile se datoreaza utilizarii unui calendar mai vechi, cel
iulian: aceste date din ianuarie corespund celor de 24/ 25 decembrie din calendarul
julian. In plus, crestinii ortodocsi armeni ce vietuiesc in Ierusalim sarbatoresc Craciunul
pe data de 6 ianuarie din calendarul iulian (adicd 19 ianuarie potrivit celui gregorian).®

La fel de putin exact este si anul stabilit a fi al nasterii lui Isus potrivit Impartirii
istoriei omenirii. Dupa cum am spus mai sus, nici mécar crestinii nu erau preocupati sa
fixeze datele referitoare la Isus si incd mai putin necrestinii. De aceea, pe cand s-a
incercat stabilirea anului nasterii lui Isus, prin veacul al VI-lea, este firesc cd socoteala nu
a putut fi exactd. Astfel, pornind de la un detaliu din Evanghelia dupa Luca (3,1.23),
conform ciruia Isus ar fi avut cam treizeci de ani in al cinsprezecelea an al domniei lui
Tiberius Cezar (anul 28-29 d.Cr.), s-a determinat anul nasterii lui Isus ca fiind 5-6 1.Cr.
Or, Evangheliile nu sunt la propriu documente istorice. Evanghelia dupd Matei plaseazi
nasterea lui Isus pe vremea lui Irod, aritand cd acesta ar fi murit cand Isus avea citre doi
ani (Mt 2,16); Irod a murit cu patru ani Inainte de ceea ce s-a stabilit a fi anul nasterii lui
Isus, cel al rdscrucii erelor. Luca pune evenimentul nagterii In legiturd cu recensamantul
din timpul guverndrii lui Quirinius in Siria; potrivit lui Josephus Flavius, acesta a fost
guvernator Incepand cu anul 6 d.Cr. Este de presupus, potrivit lui Boyer, ca aceastd
informatie consemnati de Luca este inexactd si cd, in schimb, un punct de reper ar
ramane domnia lui Irod; faptul i si Luca il pomeneste pe Irod (Lc 1,5), in concordanta
desi independent de Matei, ne determind sa presupunem ci acest detaliu corespunde

¢ Boyer (Noél a Jérusalem); Perrot 1976, p. 51
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traditiei crestine celei mai vechi, ce plaseazi nasterea lui Isus in ultima parte a domniei
acestuia, spre anul 4 Inaintea erei noastre adicd.” Perrot este de pdrere cd problema
antrenatd de pomenirea lui Quirinius rezida intr-o formulare stingace a lui Luca; acesta,
referindu-se la primul recensimant ar vrea tocmai sd il distingd de cel din anul 6 despre
care peomeneste si autorul Antichitatilor indaice. El afirmid cd, pe de o parte, In Siria se
ficea un recensimant la fiecare doisprezece ani si ci, pe de altd parte, Quirinius putea fi
insdrcinat cu guvernarea Siriei deja in anul 12 1.Cr. i, prin urmare, ca recensamantul la
care se referd evanghelistul Luca ar trebui situat In anul 6 1.Cr. Oricum, potrivit lui
Perrot, expresia ,toatd lumea” privindu-i pe subiectii recensimantului organizat de
Augustus Caesar, se referd la Inscrierea intregii populatii din imperiul roman in vederea
socotirii capacitdtii armatei, pe de o parte, si a resurselor materiale In functie de care se
stabileau impozitele, pe de alta. Cu astfel de ocazii, teoretic cetatenii trebuia si fie Inscrisi
in registrele localititilor unde domiciliau, in cazul unui recensamant egiptean fiind insa
vorba tocmai despre localitatea de provenienta. Faptul ca losif sa se inscrie impreuna cu
familia in Betleem si sd pliteascd aici impozit este greu de acceptat dacd locuiau in
Galileea. Miscarea Nazaret-Betleem s-ar explica mai degrabd prin incheierea plenard a
cdsdtoriel cu Maria, prin luarea ei de la casa parinteascd. Chiar dacd unii exegeti neaga
istoricitatea nasterii lui Isus la Betleem, pledaind mai degrabd pentru situarea acestui
eveniment la Nazaret si ulterioara plasare a sa la Betleem, pentru corespondenti cu
profetia de la Mih 5,1, se cere recunoscuti vechimea traditiei si subliniat faptul ¢4 si Luca
si Matei vorbesc despre Betleem, in chip independent. Perrot apreciaza ca faptul ci in
Rom 1,3 Paul vorbeste despre descendenta davidicd a lui Isus, in conditiile in care in
acea perioadd in cazul persoanelor de rand apartenenta la un trib sau altul nu era sigura
decat dacd se pastra resedinga in cetatea strabunului, este o probd a faptului ci losif ar fi
locuit in Betleem. Prin urmare, drumul Nazaret-Betleem ar insemna intoatrcerea la casa
parintescd a lui losif (cu toate acestea, Lc 2,39 vorbeste de o intoarcere la Nazaret,
»cetatea lor”), iar nasterea Domnului intr-o pesterd, intr-un staul, iar nu in casa de
oaspeti (si nu in sensul de han, ci de odaie destinata locuirii) trebuie inteleasa in sensul ca
in unica odaie (din casa sdpatd In stancd) a casnicilor nu mai era loc pentru losif $i Maria
si atunci Pruncul s-a ndscut in odaia folositd ca addpost pentru animale, legatd de
cealalti. De altfel, In veacul al 1I-lea Iustin vorbeste despre nasterea Domnului intr-o
pesterd, iar Origene descrie tot astfel locul pe care Constantin a cladit o bazilica.®

Punand problema elementelor istorice din pericopa lucanid a nasterii Domnului, Botiza
discerne citeva care pot servi la situarea In timp a celor relatate. Astfel, August a domnit
intre 30 1.Cr. si 14 d.Cr.; se pare cd acesta a organizat recensiminte in 28 si 8 1.Cr., respectiv
in 14 d.Cr. Quirinius (Suplicius Quirinius) a fost legat al Siriei intre 12 si 6 1.Cr. Cum textul
spune ci recensaimantul s-a ficut ,,intai”, pe vremea lui Quirinius, probabil se poate situa
intre anii 8-6 1.Cr. Botiza 2005, p. 536; Boyer (Noél a Jérusalem)

8 Perrot 1976, p. 50-52
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»Evangheliile nagterii”
Matei 1
Din neamul Iui David...

Primele doud capitole ale Evangheliei dupad Matei par a vrea si raspundd la
intrebarile ,,cine este Isus?” (printr-o genealogie aflim cd este din descendenta lui
Avraam si a lui David, ci este Mantuitorul, Emanuel) si ,,de unde vine?”” (Matei descrie
diversele peregrindri ale Pruncului intre Nazaret, Betleem si Egipt), totul intr-un
ansamblu imposibil de separat de restul evangheliei mateeene si de evanghelie ca atare,
»evangheliile copildriei” neconstituind o carte In carte. Primele doua capitole din
evanghelia mateeana definesc §i misiunea lui Isus, una ,,de lumind si suferinga”. Din
punct de vedere literar, cele doud capitole sunt formate din trei parti diferite ca forma: o
genealogie Mt 1,1-17), o prevestite (Mt 1,18-25), o povestire cuprinzand o setie de
elemente fantastice (Mt 1,26-2,23), partile fiind legate prin reluarea la inceputul fiecireia
a unor idei §i cuvinte din cea precedentd. Oricum, s-ar putea spune cd fragmentele care
redau nasterea si copiliria Domnului in evanghelia mateeana fac intr-un sens din Prunc
un ,,pretext” pentru a marturisi in alt fel credinta in Isus.’

Optiunea lui Matei de a-si incepe evanghelia cu genealogia lui Isus (Mt 1,1-17)
urmeaza traditia orientald potrivit cdreia istoria unui personaj important incepe
intotdeauna cu genealogia sa; daci in perioada nomadd cunoasterea genealogiilor
determina raporturile dintre triburi, in perioada postexilicd genealogiile se justificau inca
mai mult, mai ales In cadrul familiilor sacerdotale, dar nu exclusiv. Termenul genealogie
implicd, in mediul oriental $i, mai cu seamd, semitic un sens mai larg decit in acceptiunea
culturii noastre, relatia de paternitate-filiatie nefiind determinatd numai prin generare, ci
si prin adoptie sau educare (v. si legea leviratului care ficea ca, in conditiile decesului
unui barbat fard urmasi, primul fiu al rudei care ii lua sotia si fie socotit al defunctului);
astfel se explicd de ce Matei 1si Incepe evanghelia prin amintirea strdbunilor lui losif cu
toate cd sublinieza tocmai cd Isus nu ii este fiu natural §i tot aceastd conceptie asupra
genealogiei explicd de ce nu existd o stransd concordanti intre numele din genealogia
mateeand si cele din aceea lucand (aceasta apare dupi episodul botezului, Lc 3,23-38).
Matei trebuie s fi socotit cd este necesar si prezinte genealogia lui Isus cati vreme nu
doar ci se adresa iudeo-crestinilor, trebuind sa dovedeasca apartenenta lui Isus la
poporul Israel si mesianitatea sa, ci, mai mult, trebuia si exprime faptul cd Isus, despre
care crestinii deja credeau cd este mai mult decat un om este cu adevirat o fiingd umana.
Debutul primei carti din canonul Noului Testament isi gaseste intr-un fel
corespondentul in prima carte a Torei in sensul ¢, desi Matei nu insistd pe identitatea de
nou Adam a lui Isus, mai mult, nici nu il pomeneste pe acesta, spre deosebire de Luca,
probabil faptul cid Pentateuhul Incepe cu cartea Genezei l-a inspirat pe Matei in
redactarea evangheliei sale; termenul genealogie este echivalent cu cel de carte a genezei,
adicd a originii, iar sensul utilizdrii acestui gen literar In chiar debutul evangheliei mateene
poate fi acela ci Isus recapituleazi intregul trecut si inaugureaz o altd istorie. In ceea ce
priveste optiunea pentru unul i celalalt dintre primele nume ale celor doua genealogii

9 Perrot 1976, p. 17-18; Troadec 1963, p. 33-34; Tassin 1991, p. 21
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(de la Matei i de la Luca), aceasta este explicabild si prin faptul ci, pe cand Matei se
adreseazi evreilor, Luca are ca destinatari crestini proveniti din mediile pagane; agadar,
cata vreme Matei se preocupd sa-1 videascd pe Isus ca descendent al lui Avraam, iar
misiunea lui in continuarea celei a poporului ales, Luca incearcd si pund in evidenta
universalitatea mantuirii coborand in genelogia lui Isus pand la primul om; nici
descendenta lui Avraam nu exclude insa aceastd dimensiune a universalititii mantuirii.
Genealogia mateeand urmdreste sa demonstreze cd in Cristos istoria lui Israel isi afla
sensul, aceasta debutand agadar cu Avraam, périntele poporului ales si fiind impartitd in
trei grupuri de cate paisprezece strabuni, fiecare dintre aceste grupuri corespunzand unei
perioade a lui Israel: cea patriarhald (importanta in virtutea figiduintei mesianice ficute
de Dumnezeu patriarhului), cea regald (esentiald pentru cd lui David Dumnezeu ii
promite un fiu care avea sa domneasca vesnic) si cea postexilicd (marcantd intrucat exilul
este o experientd care fundamenteazd credinta poporului in necesitatea rascumpararii).
Optiunea lui Matei pentru cifra paisprezece in constituirea acestor grupiri de generatii
pare a fi determinatd de genealogia lui Fares prezentatd in Cartea lui Rut (4,18-22), cireia
Matei ii adaugd numele lui Avraam, Isac, Iacob si Iuda; ulterior pastreazd numdrul
paisprezece (pe de altd parte, alegerea acestui numadr s-ar mai putea explica $i prin aceea
cd evreil scriau, ca si grecii $i romanii cifrele folosind literele alfabetului; numele lui
David era notat in scris DWD, iar D-ul/ dalet)) corespunde ciftei 4 si W-ul/ waw ciftei 6,
din Insumarea cifrelor rezultind numarul paisprezece; inmultirea cu trei a acestui numar
ar trimite la ideea cd Isus este desavirsirea lui David, regele mesianic prin excelenti);
astfel de grupdri sunt comune si altor scrieri ale epocii, in general generatiile fiind grupate
ciate sapte (cifra perfectiunii; or, paisprezece ar fi dublarea acestei cifre a desavarsirii;
oricum, numadrul generatiilor pomenite de Matei ar putea fi socotit de trei ori cate doua
grupuri de cate sapte, in vreme ce a lui Luca este constituitd din unsprezece grupuri de
cate sapte). Primul grup din genealogia mateeani este reluat asadar dupa cartea lui Rut si
insird paisprezece strimosi ai lui Isus, de la Avraam la David. Cel de-al doilea grup
porneste tot de la David (numarat de doua ori) si se sfarseste cu losia, ultimul grup de
paisprezece cuprinzandu-i pe losif si Isus, pentru acesta nefiind folositd aceeasi formuld
privind descendenta ca si pentru ceilalti, ceea ce trimite la conceperea feciorelnica a
Mariei. In genealogia lui Isus sunt pomenite, lucru neobisnuit, patru femei: Tamar,
Rahab, Rut si Batseba; reluand textele Scripturii care vorbesc despre acestea (Gen 38,
los 2; Rut 3; 2Reg 11) am putea crede, in urma lui Ieronim, ci ele sunt citate In virtutea
faptului ¢4, pacatoase fiind (povestile lor au ca elemente esentiale incestul, prostitutia,
adulterul), pot vadi mai bine lucrarea de mantuire a lui Isus (in fapt insd Scriptura si
traditia iudaicd nu doar cd nu le-au condamnat, ci le-au gasit merite: dreptatea, fidelitatea,
eroismul), un alt punct comun fiind faptul ci erau striine de neam (iar Evanghelia lui
Matei are intre temele esentiale universalitatea mantuirii). Oricum, pomenirea lor
impreuna cu numele Mariei nu sustine nici una dintre aceste ipoteze: ceea ce au toate in
comun este faptul de a fi zdmislit cate un descendent al lui David intr-o situatie
anormala, fird ca aceasta si fi alterat statutul de descendent al lui David al copiilor lor,
prin harul lui Dumnezeu. Suprimarea a trei nume din cea de-a doua serie de citre Matei
(Ohozia, loas, Amasia, fiu, nepot si strinepot al Ataliei, v. 4Reg 11-12) se justifici —
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pornind de la o motivatie similard celei a addugarii celor patru nume de femeli, prin aceea
cd Atalia se ficuse vinovata de o crima mesiniaca, de vreme ce a dorit sd-i ucid pe toti
descendentii lui David (or o atare crima trebuia pedepsita pana la a treia generatie, v. Ex
20,5). Prin felul in care este redd ascendenta lui Isus, prin insiruirea de nume legate de
formula ,a ndscut pe” si absenta acesteia in cazul lui Isus, Matei aratd legitura
Mantuitorului cu toate aceste persoane si totodatd radicala separare de ele, cici, dincolo
de afirmarea de citre comunitatea crestind a convingerii cd Mesia descindea din David
dupd trup, era necesar sa se transmitd si misterul nasterii sale, respectiv credinta in
dumnezeirea sa. Genealogia lui Matei seamana si nu prea cu aceea a lui Luca: dacd Matei
o plaseazd, dupd cum am vizut, in chiar debutul cartii sale, Luca o insereazi inainte de
inceperea activitatii publice a lui Isus (asa cum este situatd in Ex 6,14-20 genealogia lui
Moise inainte de inceputul misiunii sale eliberatoare); aceste diferente confera celor doua
genealogii sensuri diverse: cati vreme Matei aratd ca Isus apartine inca de prunc
poporului ales, Luca ii justificd lucrarea mantuitoare prin ascendenta prezentata. Numele
citate de cei doi evanghelisti nu corespund in totalitate: genealogia mateeana este
preponderent regald), In vreme ce aceea lucand mai degraba profetica (Luca nu-l
pomeneste dintre regi decat pe David, probabil si din pricina reticentei lui sale fatd de
ideea regalitatii pimantene; i numeste in schimb pe Ilie, Amos, Naum, Natan). Nu este
lipsit de semnificatie faptul ca in genealogia sa Luca il numeste pe Adam fiu al lui
Dumnezeu, abia la citeva versete distantd in raport cu teofania de la botez; acest fapt
poate fi pus in legaturd si cu tema paulind a celui de-al doilea Adam care este Cristos.
Contextul in care este lansatd in evanghelia lui Luca genealogia lui Isus este de altminteri
semnificativ: dupa ce, prin revelatia de la botez, evanghelistul a aritat care este raportul
dintre Isus si Dumnezeu, in genealogia sa aratd care este raportul siu cu oamenii.
Dincolo de diferente insd, mesajul important consta in aceea ci Isus este fiul lui Avraam
si David, adicd mostenitorul si implinitorul figiduintelor mesianice; in fapt, credinta ca
Isus este Cristos duce la stabilirea acestor genealogii, iar nu genealogiile la ideea ca Isus
este fiul lui David: genelogia lui Matei este mesianicd In virtutea faptului cd este
davidica.!
... dar Fiu al Iui Dumnezeu

Dupid ce, In debutul evangheliei sale, Matei descrie genealogia, lui Isus,
raspunzand cu alte cuvinte la intrebarea cine este El, si anume aratind ci este o mladita
aleasd a poporului lui Dumnezeu, in pasajul 1,18-25 — care redd visul lui losif, vestirea
ingerului — evanghelistul arata de unde vine acest Isus, originea sa fiind Dumnezeu
insusi: faptul ca a conceput de la Spiritul Sfant explica diferenta dintre celelalte nasteri
din genealogia lui Isus si cea a Domnului. Dupd cum am vizut, in pasajul matean ce redd
genealogia lui Isus, se insistd pe continuitatea si discontinuitatea lui Isus In raport cu
neamul lui David. Pasajul privind vestirea adusi de Inger lui losif limureste aceastd
problema, aritand cd pruncul este din spita lui David prin losif, fard a inceta si fie
integral fiul lui Dumnezeu. Fragmentul de la Mt 1,18-25 implici o profetie asemanitoare

10 Perrot 1976, p. 19-21; Lecture Matthieu, p. 22; Troadec 1963, p. 34-39; Tassin 1991, p. 22-24;
27; George 1973, p. 19
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cu atdtea altele din Scripturi si literatura intertestamentara: ingerul ii descoperd lui losif
misiunea Pruncului, pasajul presupunind deopotriva reluarea unei profetii limuritoare
sub acest aspect. Maria, fagiduita lui losif (traducerile moderne ale Scripturii folosesc
termenul ,,Jogoditd”, dar in acea perioadid logodna nu era cunoscutd ca atare: era vorba
de un angajament mutual ce ii obliga pe viitorii soti, aceasta fiind prima etapi a legarii
unei casitorii — giddushin — care dura cam un an, tocmai pentru ci de regula softii erau
foarte tineri, timp in care fata ramanea in casa pdrinteascd, apoi urmand #issu’in — care
marca intrarea sotiei in casa sotului; intre cele doud etape ale cdsitoriei, relatiile conjugale
nu erau ingiduite — acesta este sensul expresiei ,,fard si fi fost ei inainte impreund” de la
Mt 1,18) rimane insarcinatd prin lucrarea lui Dumnezeu (in acest sens se cere inteleasa
expresia ,,a avea in pantece de la Spiritul Sfant”), ceea ce pune relatia sa cu losif in
dificultate; Scriptura relateaza despre intentia lui Iosif de ,,a o ldsa intr-ascuns” (v. Mt
1,19), ceea ce implicd anumite dificultiti in interpretarea textului. Astfel, repudierea era
prin excelenta un act public, cu greutate legali (presupunea martori, un bilet de
despartire, v. Deut 24,1), necunoscandu-se cazuri de repudieri ascunse. Scripturile
veterotestamentare mai vorbesc si de proba apei amare (Num 5,11-31) in conditiile unor
banuieli ale barbatului asupra femeii. O fac de altminteri si in cazul lui losif si al Matiei
apocrifele. in fine, In cazul in care o fatd fagiduitd unui barbat se ddruia altuia, legea
prevedea uciderea ei cu pietre (Deut 22,23-24). Analizand atitudinea lui losif, Perrot
presupune ci acesta nu considera cad Maria s-ar incadra In vreuna din aceste situatii.
Textul totusi vorbeste despre dorinta lui de a se despirti de ea, precizind ci el era un om
drept, unul care respecta vointa lui Dumnezeu adica, aceasti intentie trebuind inteleasd
din perspectiva faptului ¢ nu putea sa isi asume o paternitate asupra careia nu avea nici
un drept; nu putea sd dea un nume unui prunc zdmislit printr-o minune. Xavier Léon
Dufour apreciazi ca losif cunogtea faptul cd Maria zdmislise pruncul in chip feciorelnic
si cd interventia Ingerului il face si se simtd justificat In a accepta aceastd paternitate.
Troadec considerd aceastd ipotezd a precunoasterii de catre losif a faptelor imposibild,
aratand ci in fata evidentei sarcinii, losif fie ¢d o banuia pe Maria de adulter, fie ca refuza
a o suspecta. Daci, dintr-un motiv sau altul nu o bdnuia, este greu de inteles, in viziunea
sa, de ce voia si se despartd de ea. Mai plauzibil este prin urmare, in viziunea lui
Troadec, cd o banuia dar nu voia si faci scandal in jurul pacatului ei. Legea arita in cazul
acesta, ca si In altele, care era pedepsa cuvenitd, dar nu o impunea. Dar, indiferent cum
se justifica, decizia lui losif ar fi tulburat planurile lui Dumnezeu, de unde nevoia ca
Domnul sa ii transmita un mesaj (exegetii gasesc pentru aceastd intentie a lui losif o
paraleld in traditia iudaica, care, in contextul persecutiei indreptate de egipteni impotriva
pruncilor evreilor vorbeste de intentia tatilui lui Moise de a se desparti de sotia sa pentru
a nu-si expune potentialii copii pericolului mortii; in ceea ce priveste acceptarea de catre
Tosif a misterioasei interventii a lui Dumnezeu in zamislirea Pruncului Mariei, se poate
face o paraleld cu Geneza apocrifd gisitd la Qumran, in care tatdl lui Noe este uimit de
lumina iradiatd de pruncul sdu la nastere, in asa masurd incat crede ci sotia sa il va fi
zamislit cu un inger, Matusalem, tatil sau linistindu-l in privinta paternitatii sale). Prin
urmare, noima aparitiei ingerului in vis (in limbajul Scripturii atare aparitii trebuie Intelese
in sensul comunicirii vointei sale de citre Insusi Dumnezeu unui om neinzestrat cu darul
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profetismului, v. si Gen 16, 7-13; Ex 3,2; Gen 20,3; 28,12; Iov 33,15) este aceea de a-1
convinge pe losif sa-si asume paternitatea pruncului zamislit in mod miraculos, drept
pentru care losif o aduce pe Maria in casa lui, implinind angajamentul cisatoriei; in
mediul iudaic adoptarea unui copil 1i dddea pruncului dreptuti egale cu ale unuia niscut
in familie: Maria l-a zamislit, Iosif avea si-i dea numele (ceea ce in mentalitatea semiticd
ar corespunde cu luarea In posesie). Cu alte cuvinte, desi ndscut din Maria, fird
acceptarea de citre losif, Isus ar fi fost lipsit de orice posibilitate de a se integra in
societate; prin losif Isus se putea incadra intr-o comunitatea civild, intr-o traditie
religioasd, avand acces la o meserie, la un patrimoniu cultural, la viatd sociald cu alte
cuvinte. Aceastd adoptie, impulsionati tot de dreptatea lui Iosif, de preocuparea sa de a
implini voia lui Dumnezeu, presupune si integrarea lui Isus in descendenta davidica.
Numele lui Isus revelat de inger (Mt 1,21) este o transpunere greceasca dupd numele
semitic Yeshua (,,Dumnezeu mantuieste”), fiind o variantd a lui Yehoshua, in traducere
Iosua, care inseamnd ,mantuirea lui Dumnezeu”; de altminteri, pomenind numele
copilului a cirui nastere o vesteste, ingerul intireste el insusi semnificatia sa; ,,cdci El va
mantui poporul sau de picatele sale”. Dacd In context crestin atribuirea titlului de
mantuitor lui Isus nu surprinde, este de precizat ci nu trebuie s fi fost la fel in mediul
iudaic, acesta fiindu-i rezervat lui Dumnezeu (v. Deut 32,15; 1Reg 10,19); nici Mesiei nu
1 se atribuia acest titlu In mediul iudaic (se folosea cel mult termenul de eliberator),
reticenta evreilor sub acest aspect putand fi explicatd in secolul I prin abuzul in privinta
utilizdrii acestui termen in religiile de mistere si cultul imperial din lumea greco-romana.
In schimb, Noul Testament abundi de texte in care Isus este desemnat ca mantuitor, ca
raiscumpdritor (In 4,42; 1In 4,14; Lc 2,11; Fp Ap 5,31; 13,53; Ef 5,23; Fil 3,20; 2Tim
1,10; Tit 1,4; 2,13; 3,6; 2Pt 1,1-11; 2,20; 3,14). Dar in vestirea citre losif se precizeazd cd
Isus va mantui poporul de pacate, actiune care i este clar rezervata lui Dumnezeu.
Textul mateean privind vestirea citre losif a nagterii lui Isus mai presupune afirmatia cd
acest prunc este Emanuel, ,,Dumnezeu cu noi”, si cid nasterea $i misiunea sa sunt
marcate de prezenta Spiritului.!!

,latd, Fecioara va avea In pantece si va naste Fiu si vor chema numele Lui
Emanuel, care se talcuieste: Cu noi este Dumnezeu” (Mt 1,23) este un citat din Isaia
7,14, unde regelui Ahaz i se vesteste nasterea fiului siu, termenul fecioard impunandu-se
prin Septuaginta, unde s-a tradus cuvantul a/ma-femeie tandrd, prin parthenos-fecioara.
Oricum, textul a fost de timpuriu ivestit cu o dimensiune mesianicd. Citind acest text,
Matei insd, la unison cu comunitatea iudeo-crestind, exclude generarea omeneasca,
aratand prin expresia tradusi cu ,vei chema numele Lui: Isus” (in original mai
impersonald, in genul se va chema...) ¢ Pruncului intai de toate Dumnezeu ii dd numele,
stabilindu-i adicd identitatea; prin acceptarea-adoptarea sa, ulterior si losif participa,
patern, la conferirea identitatii pruncului (v. versetul 25). Pruncul este, prin urmare fiu al
lui David st Fiu al lui Dumnezeu.'?

11 Perrot 1976, p. 22-24; 26; Troadec 1963, p. 39-43; Tassin 1991, p. 25-26
12 Perrot 1976, p. 26; Troadec 1963, p. 43-45; Tassin 1991, p. 27-28
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Fecioria Mariei

Versetul 25 al primului capitol al evangheliei dupa Matei a starnit polemici asupra
relatiilor conjugale dintre Maria i losif dupa nasterea lui Isus. Astfel, daca ortodocsii si
catolicii In general sustin fecioria Mariei, protestantii in general admit c4 ea i losif ar fi
triit ca sotl. Versetul nu sprijind nici una, nici cealalti pozitie. Mentionarea de catre
evanghelii a ,fratilor lui Isus” (Mc 3,21.31-35; 6,3; In 7,3-5; Fp Ap 1,14; 1Cor 1,5)
complica lucrurile; putini au fost scriitorii crestini din vechime care au acceptat existenta
fratilor si surorilor lui Isus §i implicit faptul cd Maria ar fi avut alti fii, intre acestia
numarandu-se Tertulian, Helvetius, Jovinian. Cei mai multi parinti ai Bisericii, intre care
Clement Alexandrinul, Origene, Eusebiu din Cezareea vad in fratii lui Isus fiii dintr-o
primi casitorie a batranului losif. Fird ca perspectiva sd aibd vreun fundament biblic,
este vorba de credinta traditionald a Bisericii in vegnica feciorie a Mariei. O altd posibila
explicatie asupra sensului acestui termen este oferitd de sfantul Ieronim, primul care
aratd ca in cultura iudaicd nu exista un termen specific pentru desemnarea verisorilor,
dimpotrivd ah (,frate” In aramaici §i ebraicd) numind diferite grade de rudenie: de la
frate ca atare la frate vitreg, verisor, nepot; faptul se explicd prin apropierea rudelor in
mediul semitic. Este posibil ca In traducerile grecesti ale Bibliei sd se fi pastrat aceastd
nuanti, folosindu-se pentru ab adelphos (frate), iar nu anepios (verisor). Alte argumente in
favoarea fecioriei Mariei ar fi insistenta Scripturii asupra sa, mai ales in contextul
asa-numitelor evanghelii ale copildriei. Dintre cei patru ,,frati” ai lui Isus citati la Mc 6,3
(Tacob, losi, Iuda si Simon), primii doi sunt citati si de Mc 15,40.47; 16,1, mama lor
numindu-se tot Maria; aceasti Marie poate fi sora Maicii sfinte de care vorbeste In 19,25.
Spre deosebire de Isus, acesti ,.frati” ai sdi nu sunt niciodatd numiti fiii Mariei; este
adevdrat ca in contextul ebraic tatdl, si nu mama era punctul de referintd, dar Isus este
citat in legaturd cu Maria (Mc 6,3; Mt 13,55). Fird a se constitui intr-o probd absoluta,
episodul incredintirii de cétre Isus a mamei sale lui loan, atunci cand era pe cruce, este
un alt argument in favoarea fecioriei Mariei: astfel, ar fi greu de inteles faptul ca Maica
sfanta sa fie lasata in grija acestui discipol in conditiile in care am accepta ca Isus ar fi
avut frati de sange.!?

Oricum, fecioria Mariei este afirmatd inca de timpuriu de traditie, nasterea lui Isus
din Fecioara Maria fiind unul dintre articolele crezului apostolic; deja in 217 Traditia
apostolicd a lui Hippolit arata cd una dintre intrebdrile adresate de episcop catecumenului
la botez priveste nasterea Fiului lui Dumnezeu din Fecioara Maria, prin interventia
Spiritului Sfant, credintd afirmata si de lustin in Dzalogul cu Trifon. Este de semnalat,
dincolo de orice tendinta de limurire a acestei probleme in mod independent, ca traditia
crestini leagd afirmatia fecioriei Mariei de aceea a filiatiei divine a lui Tsus. Intai de toate,
este de amintit faptul ca evenimentul intrupdrii Fiului lui Dumnezeu este unul cu totul
inedit si care, cu toate acestea se cere transpus In limbajul uman; In mod inevitabil, acest
adevir al credintei a trebuit exprimat pornind de la realitatile culturale ale lumii iudaice si
greco-romane. Or, In contextul greco-roman, se vorbea adesea de nasteri miraculoase
din femei si zei, nelipsite insi de o anumiti componenta erotica, ale unor impirati

13 Perrot 1976, p. 25; Troadec 1963, p. 44; Tassin 1991, p. 26
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bundoari, justificandu-se prin aceasta divinitatea lor. $i traditia iudaica relata deopotriva
anumite nasteri miraculoase, dar aspectul virginitatii nu era pus in evidenta. In mediul
iudaic prima ideea ci pruncul este prin excelentd dar de la Dumnezeu (v. numeroasele
cazuti de femei sterile, dar nu exclusiv), ci Dumnezeu este acela care deschide sanul
matern etc., fird insd a evita sd vorbeasca despre ,,cunoasterea sotilor”; literatura
intertestamentard vorbeste in anumite cazuri de conceptii diabolice, idee reluatd si de
apocrifele crestine. Textul de la Is 7,14, continand profetia despre fecioara care va naste,
interpretat in sens mesianic incd de foarte timpuriu in traditia Bisericii, pare a fi singurul
loc veterotestamentar care vorbeste despre o concepere virginald; se cere recunoscut
insd faptul cd termenul parthenos utilizat in acest context are un sens mai larg decat acela
de fecioard. Mai existd un text apocrif iudaic in care se vorbeste de concepere virginala (a
lui Melchisedec), care insd poate sa fi suferit influente iudeo-crestine.#

Dincolo insa de aceste ,,modele” pe care le-au putut gisi primii crestini in
mentalitatea timpului pentru a exprima inexprimabilul, presupunand cd virginitatea
Mariei nu era un adevar, in conditiile In care fecioria nu era valorizati in veacul I d.Cr.,
mai cu seama in Palestina, este greu de inteles de ce nu s-au ferit sa o afirme. Este
adevirat ca, dincolo de mentalitatea curenta, Filon bundoara vorbeste despre existenta in
Egipt a unor barbati si femei care, din iubire pentru intelepciune, se dedicau unei vieti
intru castitate. Este adevarat deopotriva ca unii dintre esenieni vietuiau in celibat, fie din
dorinta de ascezd, fie pentru cd se considerau niste ,,rizboinici ai luminii”’, voind sa
triiascd deja in viatd realititile escatologice; dar aceasta nu inseamnd ci nu acceptau
cisdtoria. Totusi mentalitatea iudaicd obignuitd nu privea in acelasi fel lucrurile, esenienii
fiind pana la urmid o sectd. Un element ce mai meritd retinut pentru intregirea
perspectivei crestine asupra nagterii lui Isus este felul in care se roagd mama lui Samuel
(model pentru evanghelistul Luca in descrierea pruncului Isus) potrivit unei carti folosite
in traditia sinagogali in contextul in care era dispretuiti, tocmai din perspectiva
mentalitatii iudaice, pentru ci nu avea copii: ,,Stiu ca nu aceea care are mai multi copii
este bogatd si nici aceea care are mai putini siraca, ci ci aceea care are in ea din belsug
iubirea lui Dumnezeu este inavutita.” Din aceastd perspectiva poate cd taina zamislirii de
catre Maria $i pastrarea fecioriei sale capita alte conotatii.!>

Inci de la inceputurile sale, ,Biserica a proclamat credinta in conceperea
feciorelnica a lui Isus ca expresie a realitatii intruparii $i semn evident al filiatiei divine”.
Daci aceasta este un adevir istoric sau, dimpotrivd, o simpld exprimare plasticd a unui
adevir teologic este greu de spus. Esential este pentru evanghelisti sa transmitd adevarul
cd Isus Cristos este Fiul lui Dumnezeu si aceasta dincolo de misterul intruparii, privit in
mod esential ca o golire de sine a lui Dumnezeu, o imbratisare intru umilintd a naturii
umane (Fil 2,6-7). Evanghelistii insistd insa pe faptul cd Isus este mai mult decat percepe
multimea ci este si tot Noul Testament vorbeste despre Dumnezeu ca Tatal lui Isus.
Mai mult, Mt 23,9 cuprinde un indemn adresat discipolilor de a-1 numi numai pe
Dumnezeu tatd, In vreme ce In 1,13 prezinta ca ideal al vietii crestine nasterea de la

14 Perrot 1976, p. 62-606; Tassin 1991, p. 26
15 Perrot 1976, p. 66-67
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Dumnezeu, iar nu cea dupd dorinta trupeasca. Prin urmare, intr-un sens, conceperea
virginala priveste comunitatea crestind ca atare, Biserica fiind mamad; este greu de spus
din acest punct de vedere daci figura Mariei a influentat perspectiva ecleziologica sau,
dimpotrivd, conceptia primilor crestini asupra Bisericii se reflectd in evanghelii i traditie
asupra Mariei. Cert este cd din evanghelille nasterii si copildriei rezultd limpede ca
Dumnezeu este direct implicat in nasterea lui Isus, altfel decat in nagterile oamenilor de
rand si chiar a celor alesi. Si chiar daci fecioria Mariei nu este posibil de dovedit in felul
in care se poate ldimuri un adevir istoric, este de tinut seama de traditia acestei credinte.
Cert este ca credinta in fecioria Mariei di consistentd credintei ca Isus este Fiul lui
Dumnezeu.’¢
Matei 2
... Din Betleem

Daci in primul capitol al evangheliei sale, Matei aratd — dupd cum am vizut — cine
este Isus, cel de-al doilea capitol pare a raspunde la intrebarea de unde este Isus: astfel,
din evanghelia mateeand aflim ci Isus are legdturd — prin evenimentele relatate, dar si
prin profetiile citate — cu Nazaretul si Betleemul, dar si cu Ierusalimul, Rama si Egiptul.
Dincolo de aceste preciziri de ordin spatial, Evanghelia dupa Matei ne mai ofera si o
situare In timp a nasterii lui Isus, pomenind timpul lui Irod cel Mare, respectiv al lui
Archelaus, fiul siu. Expresia ,zilele lui Irod regele” despre care vorbeste pericopa
mateeand citatd mai sus trimite, desigur, la stdpanirea lui Irod; acesta a domnit intre anii
37 st 4 1.Cr: la moartea lui, Isus trebuie sd fi avut in jur de doi ani (potrivit acestor date,
Domnul s-a nidscut cel mai devreme in anul 6. 1.Cr., in opinia lui Botiza; domnia lui
Archelaus in Tudeea se incadreazi intre anii 4 1.Cr. si 6 d.Cr., Galileea fiind simultan
condusi de Irod Antipa). Pomenirea lui Irod nu are insd numai scopul de a situa in timp
nasterea lui Isus, acest personaj servind drept antitezd pentru persoana lui Isus; astfel,
existd o serie de opozitii demne de semnalat: dacd Irod declard ca vrea sd se inchine
Pruncului, magii chiar o fac, dacd losif (reprezentand poporul Israel) si magii (exponenti
al paganilor) il acceptd pe Isus, Irod (reprezentant al clasei conducatoare a poporului
Isracl) il respinge; dacd in interpretarea pe care o cere Irod invatatilor avem o
descoperire incompletd a Scripturilor, in inchinarea magilor avem o intalnire adevirata
cu insusi Mantuitorul. Capitolul al doilea din Evanghelia dupd Matei ar putea fi impartit
in patru fragmente: inchinarea magilor (Mt 2,1-12); fuga in Egipt (Mt 2,13-15); uciderea
pruncilor (Mt 2,16-18); intoarcerea din Egipt si stabilirea in Nazaret (Mt 2,19-23).17

Inchinarea magilor

Episodul inchinarii magilor (Mt 2,1-12) este redat in evanghelia dupd Matei in
cativa pasi: magii il cautd pe regele iudeilor, cilduziti fiind de stea si ajung la Irod, care
incearca si se lamureascd in privinta celor aflate de la ei prin intermediul invatatilor, al
interpretarii Scripturilor; ca urmare, Irod vrea si-l giseascd si el pe acest rege,
incredintandu-le magilor aceastd misiune. In continuare calauziti de stea si deopotriva de
Scripturi (caci cirturarii interpreteazd corect pentru Irod scripturile privind venirea lui

16 Perrot 1976, p. 67-70
17 Perrot 1976, p. 28; Botiza 2005, p. 508
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Mesia, dar se marginesc la aceasta, cunoasterea nefiind insotiti de adeziune), magii il
gasesc pe Prunc si i se inching, in vreme ce Irod nu il afld. Atitudinea magilor este radical
opusi celei a lui Irod si a cirturarilor; astfel, daca ideea Intoarcerii magilor pe altd cale
poate fi Inteleasa in sens literal, ca un fel de a se impotrivi planurilor criminale ale lui
Irod, ea poate fi interpretatd si in sens simbolic: acea ,,altd cale” poate insemna o
schimbare a vietii.!8

Dar cine era in fapt Irod? Irod, dupid tatd idumeu (adica dintr-un tinut vrijmasg
Israclului, a cdrui populatie fusese trecutd cu forta la iudaism abia prin anul 110 1.Cr. si
era considerata de evreii pur singe bastarda), arab dupa mama (nici mama, nici tata nu-i
erau de altminteri de spitd regald; mai mult, numele lui Irod, care inseamni , fiu de erou”
videste slaba adeziune a familiei lui la iudaism si legiturile sale cu elenismul), domnea
peste Tudeea de prin anul 40 1.Cr. cu aprobarea romanilor, dupi ce anihilase dinastia
regali a hasmoneilor. In majoritate, evreii nu-l acceptau, nu numai pentru ci nu
apartinea neamului lor, ci si pentru ci aceasta periclita insasi speranta mesianica. Felul in
care a dobandit tronul este un indiciu suficient al setei sale de putere, la acesta
addugandu-se faptul ci si-a ucis chiar §i propriii fii (un contemporan spunea, pornind de
la un joc de cuvinte in greacd — hus-potc/ huios-fiu — ¢ este mai bine si fii porcul lui Irod
decat fiul sau) pentru a nu-i pune in primejdie puterea si s-a incapatinat sa o pastreze
pana la adanci batraneti. Aceste elemente pot explica felul in care descrie Matei reactia sa
vizavi de vestea nagterii unui rege al iudeilor (si inci din descendenta lui David, ceea ce
insemna o rivalitate serioasd) pe care o afld de la magi. Putem citi in acest text mateean o
transpunere a unei situatii istorice date $i o reluare a temei persecutiei indreptate de
autoritate impotriva pruncului investit de Dumnezeu cu o misiune de eliberare (v. mai
sus, atitudinea faraonului in raport cu fiii evreilor in urma visului legat de Moise); cel mai
probabil nu avem in uciderea pruncilor un eveniment istoric, cici altminteri ar fi lasat
urme in istoria evreilor, ceea ce nu s-a intimplat. Avem mai degrabd de-a face cu un
mesaj teologic, Matei vrand sd pund aici in evidentd opozitia regelui pimantean fatd de
adeviratul rege, amenintarea puterilor acestei lumi impotriva celui drept. Carturarii
poporului — despre care spune textul de mai sus cd au fost chemati aldturi de arhierei de
catre Irod pentru a-i dezlega problema pusi pe tapet de magi — erau interprefi autorizati
ai Legii. Cum am vizut cd Irod cel mare era de-a dreptul paranoic in ceea ce priveste
pastrarea puterii, putem intelege mai bine preocuparea sa de a descifra eficient acest
semn al puterii despre care 1i vorbiserd magii si de a Inlitura orice posibilitate ca pruncul
s supravietuiascd. Istoria retine cd moartea lui Irod a survenit in anul 750 de la
intemeierea Romei, adicd anul 4 1.Ct.1?

In legaturd cu Inchinarea magilor, textul mateean relateaza ci ei au intrat intr-o
casd. Bste de presupus cd nu au ajuns chiar in ziua nasterii lui Isus in locul temporar de

18 Perrot 1976, p. 28; Tassin 1991, p. 29-30

19 Pornind de la aceste date si de la versetul mateean 2,16, care vorbeste de uciderea pruncilor
»de doi ani si mai jos, dupd timpul pe care il aflase de la magi.”, nasterea lui Isus a fost
stabilitd prin anul 6-7 inainte de inceperea erei crestine. Calculul este insa relativ, dupd cum
am vazut si mai sus. Perrot 1976, p. 28-29; Botiza 2005, p. 508; Troadec 1963, p. 47-48;
Tassin 1991, p. 29-32

115



SIMONA STEFANA ZETEA

addpost, ci dupi ce sfanta familie se va fi mutat intr-o locuintd mai adecvatd. Apocrifele
vorbesc chiar de doi ani distantd intre nasterea lui Isus si venirea magilor. In ceea ce
priveste identitatea magilor — ghicitori, astrologi, vraci — Herodot arati ci ar fi provenit
dintr-un trib de mezi din care s-a format o castd preoteascd a persilor. Rimane
interesantd folosirea acestei imagini a calatoriel si Inchinarii magilor de citre Matei catd
vreme astrologia nu era priviti cu ochi buni in Scripturd (v. Dan 1,20; 2,2.10; Fp Ap 8,9;
13,8); ar fi de precizat din aceastd perspectiva cd si in widrash-ul lui Moise apar magi, si
acestia interpretand pentru faraon visul legat de acest prunc cu vocatie de eliberator.
Oricum, perspectiva lui Matei asupra magilor este foarte pozitiva. Intr-un fel, raportarea
evanghelistului la aceste personaje trimite la figura lui Valaam, Irod gisindu-si la randu-i
prefigurarea in regele Balac al Moabului, cel care voise prin Valaam si deturneze
ascensiunea lui Israel, poporul mesianic (Num 22-24); De altminteri, in oracolele lui
Valaam este prezentd si imaginea stelei (v. Num 24,17), la fel de legatd de dimensiunea
mesianica precum in textul lui Matei, dar si Is 60,1-6, Ap 22,16 sau 2Pt 1,19. Acest pasaj
al evangheliei mateene a fost pus in legiturd si cu textele de la Is 49,23; 60,5, posibil de
inteles in lumina Implinirii profetiei ca Dumnezeul adevarat avea si fie premarit de
popoarele pigane. Interpretind episodul inchindrii magilor pornind de la aceeast idee si
cu ajutorul Ps 71,9-11 (,inajntea lui vor ingenunchea etiopienii §i vrajmasii lui tirana vor
linge. impéragﬁ Tarsisului §i insulele daruri vor aduce, imparatii arabilor si ai reginei Saba
prinoase vor aduce. Si se vor inchina lui toti Imparatii pamantului, toate neamurile vor
sluji lui”), traditia latind a retinut ca magii erau de-a dreptul regi (este adevirat ca
termenul de magi ar putea desemna niste capi religiosi ai persilor, dar persii au patruns in
Tara Sfanta prin Nord, nu de la est), ci erau in numir de trei (dupa numairul darurilor
mentionate de Matei); mai mult, s-a stabilit numele lor: Gaspar, Baltazar, Melchior (se
pare cd aceste nume apar prima datd intr-un manuscris parizian datind din secolele
VI-VII). Spre deosebire de latini, crestinii sitieni i armeni vorbesc de vreo doisprezece
magi. Traditia a stabilit deopotrivi locul lor de proveninetd, in functie de darurile pe care
i le-au adus Pruncului: timaia si smirna (cea din urma folositd pentru imbalsimare)
proveneau din diverse zone ale Arabiei; in ceea ce priveste semnificatia darurilor aduse
de magi, exegetii vorbesc despre regalitate (aurul), dumnezeire (timaia), patimire sau
nemurire (smirna). Textul evanghelic nu justificd astfel de detalii privind numarul sau
provenienta lor, numirul nefiind pur si simplu precizat, iar expresia ,,de la Rasarit”
trimitdnd la lumea orientala ca atare, ceea ce in mentalitatea iudaicd desemna tot tinutul
de dincolo de lordan. Magii erau fard indoiald priceputi in astronomie (confundati in
epoci cu astrologia). Ar mai fi de retinut in acest episod ideea recunoasterii suprematiei
persoanei lui Isus asupra astrologiei (atat de apreciatd in acele timpuri §i nu mai putin
astizi) prin inchinarea magilor inaintea lui Isus. Ne putem aminti In acest context
poeticul text al tropoarului Nagterii care vorbeste despre aceia care au Invétat si-1 adore
pe Isus, adevaratul soare al dreptitii, tocmai prin intermediul unui astru, in conditiile in
care slujeau astrologiei. Magii urmeazi tocmai steaua pentru a-l cunoaste pe Mantuitorul,
dar steaua este un instrument, o cale, revelatia adevarata, plenari, fiind in acel Prunc, iar
nu In interpretarea miscirii astrelor. Cu episodul vizitdrii magilor, Matei confirmi
credinga crestind in suprematia Domnului asupra tuturor elementelor lumii. In Mt 2 se
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mai poate deslusi inci o temd importantd pentru acest evanghelist, si anume refuzul
poporului ales, prin Irod, de a-l primi pe Mesia si, dimpotriva, acceptarea Mantuitorului,
prin magi, de citre popoarele pagine. Aceastd temad revine la Matei (Mt 8,10; 12,18 s.u.;
15,24; 24,14; 28,19) si este prezentd si In diverse texte veterotestamentare (Ps 71,11; Is
2,2-3; 45,14; 60,1-6; 62). Faptul ca Matei prezintd deschiderea Bisericii citre neamuri in
legatura deja cu misterul nagterii lui Cristos, In vreme ce bundoara Faptele apostolilor o
retin in contextul viziunii lui Petru in legiturd cu Corneliu se justifica prin aceea ci in
momentul si contextul redactirii acestei evanghelii pdganii erau deja membrii cu drepturi
depline in Biserica. La fel, modul in care Matei prezinti atitudinea lui Irod ilustreaza de
acum consumata rupturd dintre iudaism §i crestinism. Prezentand refuzul si persecutia
lui Irod, dar si atagamentul initial al magilor pentru astrologie, Matei picteaza dificultatile
inerente cu care are a se confrunta inevitabil Biserica ndscandd; descriind Insi esecul lui
Irod in ceea ce priveste uciderea lui Isus si totodatd Inchinarea magilor, ultetioara lor
convertire, Matei ilustreazad convingerea Bisericii in capacitatea ei de a infrange
dificultitile. Intentia cateheticd a evanghelistului Matei este aceea de a aridta ca Isus este
,regele mesianic si lumina vestitd” de Scripturi.2)

Cat despre steaua despre care i vorbesc magii lui Irod (Mt 2,2), este necesar sd
intelegem ca ea nu se referd in mod necesar la un fenomen natural. in limbajul epocii si
in mediul cultural in care este redactatd evanghelie lui Matei a vorbi depre steaua cuiva
insemna a vorbi despre menirea sa, despre un destin particular, despre o misiune aparte.
Cu privire la steaua care a vestit nasterea lui Isus s-au avansat de-a lungul timpului mai
multe ipoteze; specialistii au incercat sd discearnd despre ce stea putea fi vorba, cizand
mai mult sau mai putin de acord asupra rezultatelor, dar aceasta stradanie este secundara.
Primordiald este semnificatia imaginii stelei, utilizati In mediul greco-roman in legitura
cu nasterea marilor oameni ai istoriei (v. Alexandru, Cezar), dar si in cel iudaic (v. in
literatura intertestamentard, nasterea lui Avraam este anuntatd printr-o stea, la Qumran
s-a descoperit un horoscop al Mesiei). De altminteri, imaginea stelei este pusi in legaturd
cu Mesia si iIn Num 24,17 (,,il vid, dar acum incd nu este; il privesc, dar nu de aproape; o
stea risare din lacov; un toiag se ridicd din Israel §i va lovi pe cipeteniile Moabului si pe
toti fiii lui Set ii va zdrobi.”), Isus fiind desemnat de cartea Apocalipsei drept ,,steaua
care straluceste dimineata” (Ap 22,16). Mai tarziu, Bar Kokhba, conducitorul revoltei
iudaice impotriva romanilor din anul 135 d.Cr. va fi intitulat ,.fiul stelei”, ceea ce
echivaleazi cu o recunoastere a mesianititii sale de citre cei care l-au urmat. Prin urmare,
in textul mateean steaua este o metaford, o imagine a lui Cristos. Ar mai fi insd de stiut
cd in cultura antichitatii, stelele erau considerate drept fiinte insufletite, fiinte spirituale,
divinitati in paganism, ingeri in iudaism; prin urmare, nu exista o diferentd intre aritarea
ingerului inaintea pastorilor §i drumul magilor in urma stelei. In aceasta imagine a stelei

20 Perrot 1976, p. 29; 31; Botiza 2005, p. 508-509; Lecture Matthieu, p. 23; Troadec 1963, p.
45-406; 48-52; 56; Tassin 1991, p. 29-30
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este vorba In chip fundamental despre un semn al lui Dumnezeu, de un fel de cilduzire a
omului de catre Providenta.?!

Un alt element esential in pericopa inchinarii magilor este citarea Betleemului.
Afland de la magi vestea nasterii regelui iudeilor, Irod convoaci sinedriul pentru a cere o
interpretare calificatd a Scripturilor in privinta nagterii lui Mesia: ,,Si adunand pe toti
arhiereii §i cdrturarii poporului, cduta s afle de la ei: Unde este si se nascd Cristos? lar ei
i-au zis: In Betleemul Tudeti, cd aga este scris de proorocul: «§i tu, Betleeme, paimantul lui
Tuda, nu esti nicidecum cel mai mic intre cdpeteniile lui Iuda, cici din tine va iesi
Conducitorul care va paste pe poporul meu Israel».” (Mt 2,4-6). in raspunsul arhiereilor
si cdrturarilor este citatd profetia lui Mih 5,1 (,,51 tu, Betleeme Efrata, desi esti mic intre
miile Iui Tuda, din tine va iesi Stdpanitor peste Israel, iar obarsia lui este dintru inceput,
din zilele vesniciei”) in combinatie cu 2Reg 5,2b (,,tu vei paste pe poporul meu Israel si
tu vei fi povatuitorul lui Israel”), dupd modul de interpretare al Scripturilor specific
sinagogii: un pasaj trimitea la un altul, prin conexiunea tematica (in cazul de fatd tema
pastorului), textele fiind imbinate cu destul de multi libertate si vadind prin aceasta cd
evreii si, dupd el iudeo-crestinii nu se raportau la Scripturi ca la un corp de texte riguros
stabilite, ci ca la un tezaur viu. In acelasi stil citeazi Matei in toatd libertatea textul
mesianic de la Miheia combinat cu cel din cartea regilor. Aceeasi libertate in raportarea la
textele Scripturilor explicd in textul de la Matei inlocuirea expresiei ,,Betleem Efrata” cu
mpamantul lui Tuda” sau schimbarea propozitiei ,,desi esti mic intre miile lui Iuda” cu
,»nu esti nicidecum cel mai mic intre capeteniile Iui Tuda”. Cea din urma schimbare vine
din dorinta afrmdrii importantei cetdtii lui David, specificd si mediului iudaic, nu numai
celui iudeo-crestin.?

Fuga in Egipt

Pasajul prezentind fuga in Egipt (Mt 2,13-15) este alcdtuit simetric cu cel
prezentand iIntoarcerea din Egipt (Mt 2,19-23), fiind construit din descrierea aparitiei
ingerului lui losif, exprimarea deciziei acestuia de a urma visul, un citat din Os 11,1 (cate
motiveazd mai degrabd intoarcerea din Egipt decat plecarea, ceea ce pune aceastd
pericopd in legiturd cu cea a revenirii); ar mai fi de mentionat ca acest profet socoteste
iesirea din Egipt drept actul de nastere a poporului Israel, iar pe acesta drept prefigurare
a lui Mesia (v. Ex 4,22, unde Dumnezeu afirmai cd Israel este fiul sdu intai-nascut). Prin
urmare, sensul acestui pasaj este acela cd Isus are de implinit adeviratul exod, acela care
duce spre veritabila Tard promisa, Impiritia lui Dumnezeu. Dupd cum am vizut mai

21 in ceea ce priveste identificarea stelei ce a vestit nasterea lui Ius, Kepler a vorbit de o
conjunctie intre Saturn si Jupiter, ceea ce putea da impresia aparitiei unei stele foarte
luminoase; data avansati de el ar fi 3 noiembrie, anul 7 1.Cr. Unii specialisti au asimilat steaua
cometei Halley, dar aceasta a trecut pe langd pimant in anul 12 1.Cr. Colin Humphrey, un
astronom britanic a calculat ci o altd cometd ar fi trecut pe langd pimant intre 13-27 aprilie
anul 5 1.Cr. (luna ar fi plauzibild din punctul de vedere al posibilititii ca pastorii si fi fost la
camp cu turmele). In fine, unii au vorbit despre o nova uriasd; aceasta este o stea variabili a
cirei stralucire creste puternic §i brusc, revenind ulterior la strilucirea de la inceput. Perrot
1976, p. 29-30; Botiza 2005, p. 508; Tassin 1991, p. 30-31

22 Perrot 1976, p. 30-31
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sus, nu este primul loc in care Matei pune figura lui Isus in legiturd cu poporul Israel si
va continua si o facd de-a lungul capitolului al doilea al evangheliei sale, probabil
destinatarii scrierii sale regdsindu-se In aceasta continuitate. Dar revenind la acest pasaj,
ar fi de spus ci Egiptul era in mod obisnuit considerat in acea perioadd un loc de refugiu
de catre locuitorii Palestinei (v. si 3Reg 11,40: Ieroboam fuge din calea lui Solomon tot
in Egipt; ler 26,21: Utie fuge in Egipt). Comunitatea primard putea interpreta ideea
trecerii lui Isus In Egipt drept o recapitulare a istoriei lui Israel §i o reiterare a celei a lui
Moise. Noul Moise, Isus, este si El subiectul unei persecutii, avand a fugi din fata noului
faraon — Irod — si apoi a se intoarce in tara sa la moartea acestuia. Isus, noul Israel,
pleacd in Egipt in urma visului lui losif, urmand a se intoarce din pribegie la poporul sdu,
precum odinioard lacob, tot in urma unui vis, pleacd in Egipt, Dumnezeu fagiduindu-i
insd intoarcerea nemului sau In tara sfanta (Gen 46,2-4). Este de retinut tonul grav al
episodului mateean al fugii sfintei familii in Egipt, dincolo de episoadele colorate retinute
de traditia iudaica (in care se vrea afirmarea faptului cd Isus ar fi un vrijitor egiptean) si
de apocrifele crestine privind fuga in Egipt. Sensul versetelor mateene privind trecerea
lui Isus in Egipt este tocmai acela al rasturndrii valorilor: Egiptul, tara sclaviei odinioara
devine tinut al libertdtii, in vreme ce Iudeea care avea o vocatie cu totul speciali de la
Dumnezeu nu ii corespunde, devenind un tinut al amenintarii pentru fiul lui Dumnezeu
si noul popor ales. Putem distinge din aceastd perspectivd In decizia privind uciderea
pruncilor luata de Irod dupa consultarea invagatilor o prefigurare a patimilor lui Isus.?3
Uciderea pruncilor

Episodul uciderii pruncilor, redat de Matei in capitolul 2 al evangheliei sale,
versetele 16-18, prezentat ca urmare a maniei lui Irod, se gaseste intr-un fel de paralelism
cu afirmatia pe care o vom afla spre finalul aceleiasi evanghelii (Mt 27,25), acolo unde,
cerandu-i lui Pilat cu insistentd condamnarea lui Isus, poporul evreu spune: ,,Singele lui
asupra noastrd si asupra copiilor nostril”. Prin aceasta evanghelistul Matei vrea si
sublinieze faptul ca poporul ales suferd consecintele deciziilor rele ale conducitorilor si.
Episodul uciderii pruncilor nu trebuie citit ca un fapt istoric in sine, dupd cum am vazut
mai sus. Acesta prefigureaza soarta lui Isus, care nu avea si scape de persecutie. Aici
Matei reia schema midrash-ului lui Moise pentru a-si exprima mesajul intr-o forma
accesibild contemporanilor sdi. Altminteri, cruzimea lui Irod ca si a altor despoti este un
lucru mentionat de istorie (v. Nero, despre care istoria retine ca ar fi poruncit uciderea
unei multimi de prunci In urma aparitei unei comete pe cerul Romei); astfel, Irod si-a
inecat ginerele, ucigindu-si fiii, Alexandru §i Aristobul, respectiv sotia Mariam. Nici fiul
sdu mai matre nu a avut o soartd mai bund, fiind omorat cu numai cinci zile inaintea
decesului lui Irod, care a mai poruncit ca la moartea lui s fie ucisi mai-marii lerthonului,
pentru ca s se plangi la trecerea sa. Fragmentul mateean despre masacrul pruncilor se
incheie cu un citat aproximativ din Ier 31,15 (,,Asa zice Domnul: «Glas se aude In Rama,
bocet si plangere amard. Rahila isi plange copiii i nu vrea s se mangaie de copiil sii,
pentru ci nu mai sunt».”), care se referd la uciderea pruncilor evrei de citre invadatorii

2 Perrot 1976, p. 31-32; Botiza 2005, p. 344; 509; Lecture Matthieu, p. 23; Troadec 1963, p. 53;
Tassin 1991, p. 32-34
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strdini si adunarea unora in Rama (o agezare situatd la circa 9 km la nord de Ierusalim) in
vederea exildrii in Babilon. Probabil alegerea acestui citat de catre Matei se justificd prin
faptul ca traditia retinea cd la Betleem se afla mormantul Rahilei, mama lui Beniamin
(Gen 35,19).24
Intoarcerea din Egipt

Intoarcerea sfintei familii din Fgipt si stabilirea la Nazaret (Mt 2,19-23) incheie
pasajul mateean privind copildria lui Isus. In relatarea intoarcerii lui Isus in Tara sfanti,
Matei urmeaz3 iar istoria lui Moise. Astfel, putem compara Ex 4,19-20: ,,Dupi atat de
multe zile a murit regele Egiptului care prigonise pe Moise, si Domnul a griit aceasta lui
Moise in pamantul Madian: «Scoala si intoarce-te in Egipt, cd au murit toti cei ce cdutau
sufletul tdul». Luand atunci femeia si copiii, Moise i-a pus pe asini si s-a intors in Egipt.
Si a luat Moise in mana sa si toiagul cel de la Dumnezeu.” st Mt 2,19-21: ,,Dupa moartea
lui Irod, iatd cd ingerul Domnului s-a aritat in vis lui losif in Egipt si i-a zis: «Scoali-te, ia
Pruncul si pe mama lui i mergi in pamantul lui Israel, caci au murit cei ce ciutau si ia
sufletul Pruncului». losif, sculindu-se, a luat Pruncul si pe mama lui §i a venit in
pamantul lui Israel.” Avem de-a face cu miscéri similare: Dumnezeu inspira intoarcerea
celui investit cu o misiune eliberatoare In tinutul unde are a-gi desfasura acea menire, iar
cel chemat raspunde. Se poate remarca in ambele texte trecerea in vestirea mortii
persecutorului de la singular la plural, ca §i cum ar fi simultan vorba de faraon si Irod).
Intrarea In pamantul lui Israel despre care este vorba in textul mateean este mai mult
decat descrierea unui parcurs in spatiu, si anume o reluare a unui pasaj de la Ez 20,38, in
care profetul vorbeste despre Intoarcerea celor deportati. Matei aratd prin aceste cuvinte,
dar si prin relatarea faptului cd sfanta familie nu s-a putut intoarce in Iudeea (unde
domnea Arhelau, fiul lui Irod, care avea in stapanire acest tinut si acela al Samariei, in
vreme ce Irod Antipa stdpanea peste Galileea si Pereea), trebuind s mearga la Nazaret,
pe de o parte, cd, dupd ce a trit experienta exilului, Isus are a o trdi si pe cea a exodului
(calea sa de suferinta ia multiple forme), par, pe de alta, Matei subliniaza prin acest pasaj
al evitdrii Tudeii iremediabilul refuz al acestui tinut in ceea ce priveste lucrarea sa i,
dimpotrivd, prin sosirea In Galileea (2 neamurilor”), deschiderea misiunii lui Cristos
intr-un sens universal $i mai marea disponibilitate a paganilor intru primirea mesajului
mantuirii.?>

Nazarinean

Ultimul verset din capitolul 2 al evangheliei dupd Matei (,,91 venind a locuit in
oragul numit Nazaret, ca si se Implineasca ceea ce s-a spus prin prooroci, cd Nazarinean
se va chema.”) presupune o problema in ceea ce priveste provenienta sa; felul in care
este citat trimite dupd Perrot la unul dintre profetii mici sau la una dintre primele carti
profetice. Unii exegeti au pus textul in legiturd cu Jud 13,5.7, in care Samson este
prezentat drept consacrat lui Dumnezeu (nagir sau naziraios). Ot, nazarénos (nazarinean,
din Nazaret) este foarte apropiat de acest termen, dar si de #agaraivi (termen folosit in

24 Perrot 1976, p. 32-33; Botiza 2005, p. 371; 509; Lecture Matthieu, p. 23; Troadec 1963, p. 54;
Tassin 1991, p. 34-35
25 Perrot 1976, p. 33; Lecture Matthieu, p. 23; Troadec 1963, p. 54; Tassin 1991, p. 35-36
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sensul de observanti, pentru membrii gruparilor baptiste de pe langi Iordan, de care Isus
a fost o vreme atasat), fapt exploatat de Matei la nivelul sensului.2¢

Potrivit Evangheliei dupd Luca, Maria si losif locuiau In Nazaret Inainte ca Isus sa
se nascd. Evanghelia dupd Matei relateazd Insa cd familia lui Isus s-a stabilit aici dupa
moartea lui Irod, atunci cand s-a intors din Egipt. Reflectand post factuns asupra locului de
bagtind a lui Isus, evanghelistul Matei vede in aceasta o implinire a profetiilor, facand
probabil referire la versetul 1 din capitolul 11 al cartii lui Isaia: ,,O Mladitd va iesi din
tulpina lui Iesei si un Lastar din rddicinile lui va da”, dupd cum o aratd sfantul Ieronim
sau la Is 60,21; termenul nazarinean, apropiat de ebraicul #etser (tradus prin ,Jastar”) nu
s-ar referi atdt la aceastd asezare, cat la originea davidici a lui Isus. Acest sens al
termenului nazarinean se poate descifra din episodul vindecirii orbului din lerihon, in
care, atunci cand acesta afld ca trece Isus Nazarineanul, il strigd cu apelativul ,,Fiul lui
David” (Lc 18,37; Mc 10,47). Matei s-ar mai putea gandi atunci cand foloseste acest
termen la Is 42,6 sau 49,6, in sensul de ,,pazit”, ,,pastrat de Dumnezeu”; in fapt, asemeni
poporului Israel, slujitorului in suferintd de la Isaia sau rdmadsitei celei sfinte, Isus a fost
tinut in paza de Dumnezeu in acest episod si in alte circumstante ale vietii sale, inclusiv
in moarte. Aceasta nu exclude insd dimensiunea suferintei, dimpotriva.?’

Prin urmare, expresia biblicd ,,nazarinean” nu se referd atat la obarsia lui Isus, cat
la ascendenta sa davidicid. Manuscrisele de la Qumran intiresc ideea cd apartenenta la
descendenta lui David se poate suprapune cu sentimentul de castd. Astfel, esenienii isi
desemnau grupul prin sintagma ,,zezser (lastar) din plantatia divina”. Este de presupus ca
membrii clanului lui David cidruia Isus i apartinea aveau acelasi sentiment. Oricum,
grupul de discipoli reunit in jurul lui Iacob, ruda Domnului, a folosit acelasi termen
pentru a se desemna, termen aplicat ulterior de evrei iudeo-crestinilor; aga de pilda, in Fp
Ap 24,5 evreti 1l desemneazid pe Paul drept ,,capetenia eresului nazarinenilor”. Mai mult,
si In prezent evreii i numesc pe crestini ,,notsirim”, iar arabii ,,nassara”.?

Luca 1-2
Un prolog cristologic

Spuneam mai sus cd aga-numitele ,,evanghelii ale copildriei” sunt o ilustrare a
credintei comunititii primare in Cristos cel inviat. In cazul evangheliei dupd Luca,
primele doud capitole sunt socotite de citre exegeti un prolog cristologic. Aici Luca
inaugureaza teme care vor reveni in finalul evangheliei (templul In care Zaharia are
viziunea s§i in care se gisesc ucenicii reuniti: Lc 1,5 s.u./ Le 24,53; binecuvantarea, pe
care Zaharia nu o poate oferi poporului si pe care Isus le-o dd oamenilor: Lc 1,22/ Lc
24,51; proclamarea lui Isus drept Fiul lui Dumnezeu: Lc 1,32.35/ Lc 24,49). De
altminteri, tema templului si aceea a filiatiei divine sunt, potrivit exegetilor, cele care
conferd textului lucan unitate. Mai mult, am putea spune cd In acest prolog Luca
ilustreaza tot misterul lui Cristos pe care restul evangheliei sale il dezviluie progresiv; in
acest sens meritd ingirate titlurile mesianice cu care este investit Pruncul: fiul lui David

2 Perrot 1976, p. 33-34; Troadec 1963, p. 54; Tassin 1991, p. 36
27 Pixner 1992, p. 13-14; Troadec 1963, p. 55-56
28 Pixner 1992, p. 16
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(Lc 1,27.32.69; 2,4), mantuitorul (Lc 2,11), Cristos Domnul (Lc 1,43; 2,11), cel sfant,
lumina, plin de Spirit cel preainalt (v. Lc 1,32.35; 2,41-51), rege. Dumnezeu este dintru
inceput prezentat ca Tata al lui. Exegetii subliniazi din aceasta perspectivi o
particularitate a evangheliei lucane: proclamarea divinitatii lui Isus prin calificativul ,,Fiul
lui Dumnezeu” este prezentati intotdeauna ca o revelatie (se face prin intermediul
ingerilor sau al unor persoane inspirate). In ceea ce priveste stilul in care sunt redactate
aceste capitole, ar fi de precizat ci ele se inspird mai putin din literatura intertestamentara
(dupd cum am vizut cid se intampld in cazul evanghelistului Matei) si mai degrabd din
Scripturile ebraice ca atare, la nivel de limbaj (preia expresii si constuctii gramaticale chiar
din Septuaginta si Scripturile ebraice), tipologie a personajelor (figura lui loan
Botezitorul este prezentatd pornind de la Samson si Ilie, a Elisabetei o aminteste pe Sara
etc.; Isus insusi aminteste de Isaac, Moise, Ghedeon), tematicd (anumite istorii
neotestamentare se inspird din unele veterotestamentare) si mai ales mesaj (Pruncul Isus,
cel care este Cristos, este Implinirea Scripturilor ebraice) si de aceea stilul nu este
indiferent din perspectiva cristologicd. Desi nu este vorba in Lc 1-2 de un widrash, avem
de-a face cu o scriere redactati In acest stil: pasajele nagterii si copilariei din Evanghelia
lucand pornesc de la Cuvantul lui Dumnezeu, care este punct de referintd si hrani. De
aici sl sobrietatea ,,evangheliei copilariei” la Luca, In care elementele fantastice si chiar
cele descriptive sunt reduse la maximum. Cu alte cuvinte, Luca este constient c4,
redactandu-si evanghelia, scrie o carte sfantd, o prelungire a Scripturilor ce s-au implinit
in Cristos, evenimentele vietii acestuia limpezindu-le pe cele din Scripturi si gasind in
acestea modele pentru exprimarea misterului lui Cristos. De aici abundenta de referinte
— desigur implicite — la Vechiul Testament. Astfel, exegetii stabilesc o serie de paralele
pentru textul lucan: Lc 1,16-17/ Mi 3,23-24; Lc 2,22-24.27/ Ex 13,2/ Lev 5,7; 12,8; Lc
1,25/ Gen 30,23; Lc 2,35/ Is 8,14. Sterilitatea Elisabetei aminteste de cea a Anei sau
Sarei; figura lui loan trimite deopotrivd la Samson si Samuel, viziunea lui Zaharia
aminteste de aceea a lui Daniel (Dan 8-10), dar si tulburarea Mariei Isi giseste o paraleld
in aceea a lui Daniel (Dan 8,19); episodul Bunei vestiri trimite la Is 7,14; 9,5-6, Dan
7,13-14, Sof 3,12-17; episodul nasterii aminteste de Mih 4,7-5,5. Unii specialisti In studiu
biblic au vorbit in virtutea acestui fapt de o dependentd a evanghelistului de Vechiul
Testament. Luca nu redd Intamplirile in modul in care ar face-o un cronicar; orice
element al scrierii sale avind o semnificatie cristologica, mesianicd, dumnezeiasci,
escatologici etc.; avem de-a face in aceastd parte a evangheliei lucane cu o vestire a
mesajului mantuirii §i o proclamare a credintei. Atunci cand ,,reconstituie” faptele legate
de nasterea lui Isus si atunci cand vorbeste de originea Domnului, evanghelistul Luca se
face vocea Bisericii, care are deja o credintd de madrturisit. in »evanghelia nasterii si
copilariei”, Luca porneste de la fapte pe care le socoteste adevarate, in lumina credintei,
preocupandu-se sd arate prin toate implinirea planului lui Dumnezeu. Avem in aceste
prime doud capitole din evanghelia lui Luca un mesaj escatologic: prin intrupare,
Dumnezeu creeazd o noud lume; profetiile de la Is 7,14, Mih 5,1; 4,8; 1Reg 16,1-13 se
implinesc. Tipologiile despre care vorbeam mai sus sunt legate de ideea continuitatii
revelatiei divine: personajele si faptele Vechiului Testament sunt puse in lumina de cele
ale Noului Testament, in centrul acestei tipologii situdndu-se tocmai mesianismul; cici
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s»lucrarea lui Dumnezeu avea sd se Imbrace in intrega bogitie intru revelatia Fiului, intru
persoana si lucrarea sa, Intru originea sa umand extraordinard si intru misiunea de
mantuire a fiecirui om §i a lumii”. Imnurile diverselor personaje ale primelor doud
capitole ale evangheliei lucane vadesc lucrarea Spiritului, inaugurarea epocii sale, prin
lucrarea mesianica. O particularitate de stil a evangheliei lui Luca este paralelismul, un
procedeu literar folosit In mediul elenistic, dar si in cel iudaic elenizat, constind in
punerea in relief a trasaturilor unui personaj prin intermediul comparatiei cu un altul.
Din aceastd perspectivi, meriti semnalat paralelismul dintre Ioan si Isus, deja Incepand
cu primele doud capitole ale evangheliei lucane. Desigur este vorba de o continuitate §i o
discontinuitate, Luca vizdand si-1 prezinte pe loan ca si precursor al lui Isus, valoarea sa
derivand de la cea a lui Isus; este deopotrivd vorba de o unicd lucrare a lui Dumnezeu
prin cei doi. in fragmentele lucane privind nasterea lui Isus, acest paralelism este prezent
si la nivelul constructiei textului, fiind vorba de doud vestiri ale nasterii, de doud nagteri,
doud circumcizii, dar si de cantiri paralele (Benedictus/ Magnificat, imnul ingetilor/ Nunc
Dimmittis, cantarea lui Simeon/ cea a Anei), doud suiti la templu si tot doud mentiuni ale
cresterii celor doi copii. S-ar putea distinge trei etape ale textului de la Lc 1-2: cea a
vestirilor, cea a nagterilor §i cea a prezentelor lui Isus la templu. Episoadele vestirii
nasterilor sunt urmate de lauda Mariei de catre Elisabeta si Magnificat-ul Mariei, nasterile
fiind si ele insotite de laude (Benedictns-ul lui Zaharia in cazul lui Ioan, respectiv cantarea
ingerilor In cazul lui Isus). Paralelismul nu este cu toate acestea absolut; povestirile nu se
suprapun, unele episoade au o pondere mai mare in text in raport cu cele paralele (v.
relatarea nasterii lui Isus este mai detaliatd decat a lui loan, in vreme ce episodul
circumciziei lui Ioan este prezentat mai pe larg). Cele douid vestiri au in comun prezenta
divinitatii, chiar daca aceasta este tainica si dureroasi pentru Zaharia, familiard si blanda
pentru Fecioara. Putem vorbi despre o structurd unitard si armonioasi a primelor doud
capitole ale evangheliei lucane, care incep si se sfarsesc la templu.?
Vestirea nagsterii lui Ioan; Bunavestire, un eveniment cristologic

Dupa scurtul pasaj cu dedicatia evangheliei sale (L.c 1,1-4), din care rezulta forta si
fundamentele proclamirii credintei in comunitatea cresting, evanghelia lucana se referi la
vestirea nasterii lui loan Botezatorul (Lc 1,5-25), episod menit a pune ulterior in evidenta
vestirea nagterii lui Isus: sarcina Elisabetei avea si-i serveascd drept semn Mariei. Din
aceastd perspectiva — si nu din aceea a unei eventuale rusini cauzate de zdmislirea tardiva,
catd vreme in mentalitatea iudaicd mai degrabad sterilitatea era o rugine — trebuie inteleasa
tacerea Elisabetei timp de cinci luni (Lc 1,24), desigur favorizatd si de mutenia lui
Zaharia, la randul sau mai putin pedeapsa §i mai degraba semn dat barbatului de
Dumnezeu in chiar trupul sdu in momentul in care a cerut un semn dincolo de revelatia
deja primita (Lc 1,18), mutenia lui Zaharia (Lc 1,20) fiind chiar reversul cuvantului
revelator. Episodul vestirii nasterii lui loan de citre bitrana si stearpa Elisabeta se inspird
din cel al nasterii lui Samuel de citre Ana (dar poate si din alte traditii iudaice —
scripturistice sau nu — privind nasterea lui Noe, Isaac, Moise, Samson) numele pruncului
ce avea sa vina pe lume fiind revelator din aceastd perspectivd, intrucat inseamna

2 Perrot 1976, p. 35-38; George 1973, p. 13; Rigaux 1970, p. 108-115; 116-121; 130-131
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,2Dumnezeu a binevoit, a dat harul”, desigur ilustrativ si in ceea ce priveste misiunea sa.
Unii exegeti interpreteaza ideea rugaciunii lui Zaharia (despre care ingerul spune ca a fost
ascultatd, v. Lc 1,13) In sens mesianic (Zaharia nu ar mai fi sperat la varsta sa mostenitori
si s-ar fi rugat pentru venirea lui Mesia, iar nu pentru un fiu); dar aici Luca depiseste
aspectele neverosimile si, dupa cum am spus mai sus, gaseste in Scripturi un tipar pentru
istoria zdmislirii lui Ioan In episodul celei a lui Samuel, ideea sa fiind aceea de a
demonstra nu doar capacitatea lui Dumnezeu de a infrange piedicile omenesti, dar si de
a depidsi cu mult asteptirile omului: cuplul Elisabeta-Zahatia nu doar ci avea si aibid
pruncul mult asteptat, dar acesta avea deopotrivi s fie inzestrat cu o misiune deosebitd
din perspectiva misterului mantuitii: el este un profet, plin de spirit, este consacrat
Domnului incd din sanul maicii sale, Luca trimitind prin aceste caracterizari la alte
personaje biblice (Ilie, Samson, Ieremia etc.), fard insd a-l identifica pe Ioan cu vreunul
dintre ele si avand intentia de a-l prezenta drept acela care are a pregiti calea
Domnului.3

Pasajul de la Lc 1,26-38 prezintd, dupd paralelismul despre care vorbeam mai
sus, vestirea nasterii lui Isus. Rigaux apreciazd ci ,,povestirea este conceputd pornind
de la si in vederea economiei mantuirii”: trimiterea ingerului si lucrarea Spiritului sunt
elemente ale interventiei lui Dumnezeu. Deja in salutarea ingerului este mai mult decat
un salut, chemarea la bucurie implicand in multe texte vetero si neotestamentare ideea
unei schimbari importante in economia mantuirii (Io 2,21.23; Sof 3,14; Lc 10,20; Mt
5,12; 2Cor 13,11; Fil 1,18; 3,1; 4,4; 1Tes 5,16; 1Pt 4,13). Nici formula ,,Domnul este cu
tine” nu este o simpld binecuvantare, aceastd prezentd a lui Dumnezeu insotind
poporul de-a lungul istoriei sale (1Reg 16,18; 17,37; 18,12.14; 2Reg 5,10; 3Reg 1,37; Ps
89,22.25; Jud 2,18; 6,12.13.16; Ex 3,12; los 1,5; 3,7; Gen 26,3a; 28,15; 31,3; 46,4;
48,21). Afirmatia cd Maria a gisit har la Dumnezeu o situeazd o datd in plus in linia
acelora care au marcat istoria lui Israel. Daci si in Bunavestire este vorba de o cotitura,

3 Pentru a intelege mai bine episodul vestirii date de inger lui Zaharia ar merita precizate citeva
detalii privind serviciul la templu, asa cum este acesta reconstituit de Perrot dupa Mishna si
Talmud. Astfel, ,,ceata preoteascd a lui Abia” despre care vorbeste Lc 1,5 era cea de-a opta
dintre cele doudzeci i patru de clase sacerdotale ale lui Israel, adicd destul de bine situatd in
raport cu clasa preoteascd aristocratici din Ierusalim. Toti membrii unei clase trebuia si
asigure periodic (de doud ori pe an) serviciul la templu timp de o siptimanad. Cei circa trei
sute de preoti prezenti pentru serviciul cotidian la templu trigeau in zori la sorti functiile pe
care aveau sa le indeplineascd, cea mai solemna fiind jertfa de timaie (aceasta era o functie
stabilitd de Insusi Dumnezeu, si era putin probabil ca un preot sa o indeplineascd de mai
multe ori in viatd); aceasta era adusa de doui ori pe zi, dimineata (inainte de arderea de tot) si
seara. Aceasta era functia pe care o indeplinea Zaharia in momentul revelatiei (Lc 1,8-10),
timp in care poporul astepta binecuvantarea marelui preot al zilei afard, in rugiciune. Ritualul
incepea cu curdtirea altarului Sfintei de catre doi acoliti, dupd care acolo venea preotul ce
aducea jertfa de timaie, insotit de alti doi preoti, unul aducind cirbunii, iar celdlalt timaia;
cirbunele era pus pe altar, iar preotul arunca asupra timdia, fumul rezultat menit fiind a-1
proteja pe om de prezenta divind din Sfanta Sfintelor. Dupa o scurtd rugiciune preotul iesea
din Sfanta si binecuvanteze poporul; Le 1,21-22 din perspectiva acestor gesturi se cer
intelese. Perrot 1976, p. 39-42
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atunci este vorba de Implinirea noului legdmant. Deja in sanul mamei, Isus este
Cristos, mai mult decat unul din descendenta lui David, este unsul lui Dumnezeu, cel
uns de Spiritul, aga cum a fost prevestit de profeti si inteles de comunitatea crestina in
lumina postpascald (Is 61,1; Fp Ap 10,38). Textul de la Lc 1,26-38 poate fi deopotrivi
comparat cu cel de la Mt 1,18-25: in vreme ce evanghelistul Matei insistd pe inspirarea
de citre Dumnezeu a deciziei lui losif de a-1 adopta pe pruncul zdmislit miraculos de
cea fdgaduitd lui, Luca pune accentul pe felul in care Domnul o face pe Maria s
accepte maternitatea in conditiile in care era figdduitd lui losif; este vorba de miscari
similare de acceptare a vointei divine si, implicit, de disponibilitatea de a conlucra la
implinirea planului de mantuire. Cu toate acestea, mesajul arhanghelului priveste in
primul rand misiunea lui Isus, aceea a Mariei fiind relativd la cea a Fiului siu. Fiici a
Sionului, noua arcd, Maria incheie sirul femeilor sfinte care pregitesc venirea lui Mesia.
Revenind insd la textul nostru, ar fi de precizat cd acesta presupune o serie de opozitii:
un arhanghel dintre cei mai de seama se adreseazi unei fete nesemnificative, cerul se
deschide intr-o umild agsezare ca Nazaretul etc. Mai mult, Ingerul se poartd straniu din
perspectiva cutumelor epocii: nu se cuvenea ca o femeie si fie salutatd, cu atit mai
putin este adecvatd formula curtenitoare pe care arhanghelul o foloseste adresandu-se
unei femei maritate (chiar dacd incd in perioada premergitoare mutarii in casa sotului).
Cu toate acestea, raspunsul Mariei este limuritor: ,Jatd roaba Domnului” este o
formuld care marcheazid o transformare in raportarea Mariei la sotul sau, ilustrand mai
exact in contextul dat schimbarea sotului, cici prin astfel de vorbe femeia se declara
sotie si slujitoare (acestea sunt formule intilnite si in Rut 3,9 si 1Reg 25,41, rostite
tocmai in context matrimonial). In ceea ce priveste un posibil paralelism intre
atitudinea Matiei (,,Cum va fi aceasta, de vreme ce eu nu stiu de birbat?” Lc 1,34) si
cea a lui Zaharia (,,Dupi ce voi cunoaste aceasta? Cici eu sunt batran si femeia mea
inaintata in zilele ei.” Lc 1,18), acesta este numai apatrent, deoatece, catd vreme, dupi
cum am aritat, Zaharia cere un semn in domeniul cunoasterii, Maria se referd la
domeniul actiunii, preocupandu-se de felul in care poate realiza voia lui Dumnezeu.
Intrebarea Mariei derivi din nevoia credintei de a fi luminati, din deschiderea spre
revelatie. Ar mai fi de subliniat o nuanta: ceea ce limbile moderne traduc in cazul
ambelor iIntrebiri de mai sus prin viitor corespunde in contextul ebraic unui timp
nedesavarsit (cu sens de actiune in prezent, dar cu consecinte in viitor, de unde si
aliturarea cite unui verb la prezent). Ingerul insusi nu rispunde in nici una dintre
situatii la viitor, cuvantul siu fiind creator aici §i acum. In acest context primeste Maria
vestea miraculoasei conceperi a lui Ioan Botezitorul de citre verisoara sa, Elisabeta.’!
Este interesant faptul cd Luca 1i acordd Mariei un loc privilegiat in acest pasaj
privind nasterea, ulterior neglijand-o de-a lungul evangheliei si pomenind-o iar la
inceputul Faptelor apostolilor, acolo unde prezintd Biserica ndscandi. Ideea pare a fi
aceea cd locul Mariei este la inceputuri, la conturarea misiunii lui Isus si la nasterea
Bisericii. In ceea ce priveste persoana Mariei, este de spus ci numele siu era rispandit
in Israel, iar semnificatia sa este la origine ,,stipand, doamna”. In virtutea faptului cd

31 Perrot 1976, p. 43-45; George 1973, p. 13; 15; Rigaux 1970, p. 124-125; 129-130
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Elisabeta, verisoara sa era mdritatd cu preotul Zaharia si in general cei din casta
sacerdotald se casitoreau cu fete din descendenta lui Levi, este de presupus cd Maria
apartinea unei familii de preoti. Din perspectiva lui Isus, acest lucru nu este insa
esential, cici un copil se incadra intr-o familie pe linie paternd, fie si prin adoptie, dupa
cum am vazut mai sus. Este de remarcat cu toate acestea in acest pasaj din evanghelia
lui Luca insistenta asupra mamei lui Isus (v. Lc 1,43; 2,33.34.48.51), al cirei rol
evanghelistul il constientizeaza: ea are o vocatie de la Dumnezeu, avand i harul si
binecuvantarea Domnului pentru a o implni; subiect pivilegiat al harului divin, ea
devine locuintd a Spiritului. in fapt, In salutarea ingerului si raspunsul Mariei
evanghelistul Luca foloseste o serie de expresii ce 1si au corespondentul in diverse
texte veterotestamentare care descriu aparitii de ingeri (Jud 13; Dan 10,7.12.19),
vestirea nagterii unor copii cu meniri speciale (Gen 16; 17; 18; Jud 13; Is 7,14), care
trimit la ideea vocatiei (Ex 3,12; Tos 1,5.9; Jud 6,12.17; Ier 1,8.19; 15,20) sau au un
profund caracter mesianic (Is 7,14; 9,5-6; Dan 9,21-27; Sof 3,14-17; Zah 9,9); ideea
pastririi tainelor privitoare la Fiul ei trimite la tainele apocaliptice (Dan 4,18; 8,26).32
Cu toate ci vestirea nagterii lui Isus este paraleld, dupa cum am aritat mai sus,
cu cea legatd de nagterea Botezitorului, deja in acest stadiu vocatiile celor doi apar ca
fiind diferite. Versetele de la Lc 1,31-33 se inspira din profetia lui Isaia (Is 7,14) si
trimit la ideea cd in Cristos se implinesc profetiile mesianice. Mai mult, dacd despre
Ioan se spune ci va fi mare inaintea lui Dumnezeu, despre Isus se spune ci va fi mare
in mod absolut; mai mult, el este numit Fiul celui Prealnalt (al lui Dumnezeu adica), de
unde rezultd clar diferenta dintre El §i Ioan, cel ce 1i este doar inainte mergitorul. De
altfel Lc 1,35 (,,Spiritul Sfant se va pogori peste tine si puterea celui preainalt te va
umbri; pentru aceea si sfiantul care se va naste din tine, Fiul lui Dumnezeu se va
chema”) este o sinteza a credintei evanghelistului in dumnezeirea lui Isus; chiar daca
expresia de ,,fiu al lui Dumnezeu” era aplicatd in perioada constituirii Evangheliei lui
Luca i altor persoane (regelui bunioara), trimitand la ideea unei ocrotiri speciale a lui
Dumnezeu i a unei prezente particulare a lui Dumnezeu, la Luca imbraca in acest
context o semnificatie distinctd in sensul recunoasterii divinitdti Domnului.
Descendenta davidicd (Lc 1,32) invocata de inger este o oglindire a multiple texte
veterotestamentare (2Reg 7,12; 1Cr 22,9-10; Ps 88,36-38; Is 9,6; Mi 4,7; Dan 7,14),
tema casei lui Iacob (a Impdritiei lui Israel cu alte cuvinte, v. Lc 1,33) fiind legatd de
aceasta (Is 2,5-6; 8,17; 46,3); avem in versetul 33 al primului capitol al evangheliei
lucane o referintd escatologica (,,imparatia lui nu va avea sfarsit”), imparatia acestui Fiu
al lui David fiind vesnica, tocmai pentru ca Isus este mai mult decat fiul lui David,
fiind In primul rand Fiul lui Dumnezeu, domn peste un nou Israel. Filiatia davidicd nu
se datoreaza In cazul lui Isus trupului si sangelui, ci vointei divine. Temele aliantei
davidice, mdrirea regelui, profetismul si mesianismul sdu constituie o introducere la
afirmarea statutului de Fiu al lui Dumnezeu al Pruncului, ce urmeazi in versetul 35.
Recunoagtem in evocarea Spiritului Sfant in contextul explicatiei pe care i-o da ingerul
Mariei relativ la zamislirea lui Isus o trimitere la lucrarea creatoare a Spiritului in

32 Perrot 1976, p. 45; George 1973, p. 14; Rigaux 1970, p. 124-125; 129-130
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Genezi (1,2) sau la realitatea desemnatd de Ps 103,30, cum ci Dumnezeu este autorul
vietii; de aceea numele Spiritului este utilizat in echivalentd cu acela de ,,Putere a lui
Dumnezeu”. Mai mult, ,,umbrirea” Mariei cu puterea lui Dumnezeu trimite la Ex
40,35 sau Num 9,18.22; 10,34, acolo unde este vorba despre prezenta lui Dumnezeu in
cortul adunirii, Maria devenind noul loc sfant al prezentei lui Dumnezeu. Pe aceeasi
linie merge calificarea Pruncului drept ,,sfant”, ceea ce in limbaj biblic inseamna deplin
dedicat lui Dumnezeu, detagat de tot ceea ce este profan. Dacd Dumnezeu a fost in
mijlocul poporului siu pe tot parcursul aliantei, in multiple moduri, in acest copil isi
manifestd in chip cu totul privilegiat vointa de a implinii alianta sa cu oamenii, de a-i
mantui. Din aceastd perspectivd, Augustin George si Béda Rigaux calificd zimislirea
feciorelnici a lui Isus drept ceva mult superior unei minuni, si anume semnul
indubitabil al filiatiei divine a lui Isus.??

Vizita Mariei la Elisabeta, descrisd la Lc 1,39-56, un mod de verificare a
semnului dat Mariei la Bunavestire (nu In sensul ca Fecioara nu ar fi dat crezare
vestitorului, dimpotrivd, graba cu care se indreaptd spre Elisabeta fiind un indiciu al
credintei, v. Lc 1,39), este locul manifestarii prezentei Spiritului Sfant in Ioan incd din
sanul mamei sale; acelasi Spirit actioneaza si in Maria la acea intalnire, dupd cum va
insufla atitudinea lui Simeon §i a Anei la prezentarea lui Isus la templu. Tresiltarea
Pruncului inci nendscut la salutarea Mariei (prin definitie salutarea insemna
transmiterea binecuvantirii lui Dumnezeu) si cele spuse de Elisabeta ca In numele sdu
— mai ales recunoasterea Mariei drept Maica Domnului — sunt o forma de manifestare
a profetismului lui loan, despre care de altminteri Ingerul vestise cd avea s fie plin de
Spirit Incd din pantecele mamei sale. Titlul de Domn atribuit lui Isus incd nenascut
trebuie inteles In contextul lucan indubitabil drept un titlu divin, trimitand la Cristos
cel inviat. in lauda sa, Elisabeta o considerd pe Maria fericita in virtutea credintei de
care a dat dovada in raport cu cele anuntate ei de Dumnezeu (Lc 1,45); In aceastd idee
putem recunoagte un gest recapitulativ al istoriei lui Israel: Matia a crezut asemeni lui
Avraam (Gen 15,6).34

Rispunsul Matiei, celebrul imn Magnificat (Lc 1,46-56) este unul dintre canturile
inserate de Luca in pasajele privind nasterea lui Isus, alaturi de Gloria cantatd de ingeri
(Lc 2,14) la nagterea Domnului, de Benedictns (Lc 1,68-79) rostit la opt zile de la
nasterea lui Ioan sau Nune Dimittis (Le 2,29-32), care insoteste prezentarea lui Isus la
templu. Imnurile erau folosite in epoca redactirii evangheliei lucane In celebrarile
iudaice, pe lingd psalmii biblici (una dintre categoriile de imnuri) fiind constituiti o
serie de psalmi apocrifi. in genere, imnurile folosite in celebririle sinagogale erau
alcdtuite dintr-o serie de citate biblice sau aluzii biblice. Magnificat-ul se inspira din
cantarea Anei (1Reg 1,11), dar si din literatura intertestamentard. Este un imn ce
subliniazd perspectiva mesianica a lui Luca, In viziunea cdruia mantuirea este accesibild
celor umili, celor siraci, noului Israel care se viadeste deschis sd o primeasca. Cantarea
Mariei presupune doud strofe, una privind aducerea de multumire lui Dumnezeu

3 Perrot 1976, p. 45-47; George 1973, p. 15-16; Rigaux 1970, p. 125-127
3 Perrot 1976, p. 47; Rigaux 1970, p. 127-1
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pentru binefacerile sale in ceea ce o priveste, iar cealaltd recunostinta pentru lucrarea
de mantuire a poporului siu. Faptul cd Luca ii atribuie Mariei rostirea acestui psalm
trebuie inteles in sensul identificdrii sale cu fiica Sionului sau altfel spus cu poporul
Israel in ceea ce are el mai bun, in misura In care corespunde planului lui Dumnezeu.
Luca incheie pasajul privind vestirile nagterilor lui Ioan si Isus relatand despre sederea
Mariei la verisoara sa timp de trei luni, ceea ce ne-ar face si presupunem ci a asistat la
nasterea sa (la Bunavestire ingerul o anuntase cd Elisabeta era Insarcinata in luna a
sasea), dincolo de formularea lucani (din evanghelie ar reiesi cd loan s-a ndscut dupi
plecarea Mariei), care urmdreste mai degrabd decat o cronologie strictd prezentarea
deznoddmantului unui episod Inainte de relatarea unui altul (la fel se intampld cand
Luca descrie moartea Botezdtorului inainte de a-§i concentra atentia asupra inceputului
activitatii lui Isus).?
Nasterea lui Ioan, nasterea lui Isus

Pasajul privind cele doud nasteri (Lc 1,57-80) debuteaza cu relatarea venirii pe
lume a inaintemergitorului. Luca aratd In acest context ci la opt zile vecinii si rudele s-au
reunit pentru circumecizia pruncului, dupd cum intr-adevar o cerea legea (Lev 12,3). Luca
insd conjugd aceastd traditie iudaicd cu obiceiul elenistic de conferire a numelui intr-a
opta sau chiar a noua zi de la nastere, catd vreme in mediul iudaic numele era dat
pruncului chiar la nastere, in genere primind numele bunicului. Luca insd combina aceste
doud traditii intr-o singurd relatare pentru a putea sublinia mai bine ci numele pe care il
va purta pruncul si, deci, insdsi misiunea sa vin de la Dumnezeu, dovada stand hotirarea
fiecdruia dintre parinti de a-1 numi Ioan chiar impotriva uzantelor si firi a se fi inteles
(cdci Zaharia este dezlegat de mutenia sa numai dupa ce face dovada credintei tocmai
prin inscrierea numelui revelat pe o tiblitd). Ca vocatia lui Ioan este ceea ce conteaza in
acest pasaj sta marturie $i intrebarea apropiatilor Elisabetei $i lui Zaharia: ,,Ce va fi, oare,
acest copil?” (Lc 1,66).36

Cantarea lui Zaharia (Benedictus), reprodusd de Lc 1,67-79 este ilustrativd in ceea
ce priveste misiunea fiului sau; astfel, dupa ce evoci lucrarea de mantuire a lui
Dumnezeu In favoarea poporului siu (verbul a cerceta In contextul biblic se referd
tocmai la interventia punctuali a lui Dumnezeu, fie prin binecuvantare, fie prin
pedeapsd), ficind aluzie si la Implinirea profetiilor, si la implinirea fagaduintei, a
legamantului prin venirea in lume a mantuitorului, Zaharia se referd tocmai la menirea
pruncului sdu de a pregiti calea Mantuitorului, invitind poporul despre felul in care
Dumnezeu va da mantuire prin iertarea pacatelor. Se poate ca In imnul lui Zaharia
Luca sa se fi inspirat dintr-o cantare din mediile sacerdotale iudaice sau dintr-un imn
iudeo-crestin, cu certitudine insid la origini cristologic si adaptat in vederea situdrii
figurii lui Ioan In centrul sau. Lc 1,80, versetul care incheie pasajul despre Ioan (,,lar
copilul crestea si se intirea cu duhul. Si a fost In pustie pand in ziua ardtdrii lui cdtre
Israel”) este menit a sublinia o datd in plus misiunea lui loan.?

3 Perrot 1976, p. 48; Rigaux 1970, p. 128
3 Perrot 1976, p. 49; George 1973, p. 16
37 Perrot 1976, p. 49-50
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Tocmai prin acest accent se justificd prezentarea mai pe larg a episodului
circumciziei lui Ioan §i mai slaba insistentd a lui Luca asupra nagterii sale, in vreme ce
nasterea lui Isus este prezentatd mai amanuntit, iar circumcizia abia pomenita. in
episodul nagterii lui Isus este de remarcat opozitia pe care o stabileste Luca intre
conditiile umile in care El vine in lume (este adus pe lume intr-o iesle, mama este
singurd, il Infisoard ea insasi) si rasunetul cosmic al nasterii lui, dar si evidenta misiunii
sale incd din clipa venirii pe lume. Luca desemneazid Betleemul prin sintagma ,,cetatea
lui David” (Lc 2,4), titlu rezervat lerusalimului in timpurile sale, deoarece aici s-au
nascut Booz, lese, David si de aici se astepta venirea noului David (Mih 5,1). De altfel,
Pruncul este desemnat cu titlul de Mantuitor, care in Scripturile veterotestamentare
este aplicat exclusiv lui Dumnezeu, niciodatd Mesiei, respectiv Cristos Domnul, prin
acelasi termen ce traduce in greacd numele lui Dumnezeu.

Cat despre relatarea nasterii lui Isus in sine, aceasta este descrisad in modul cel
mai sobru cu putinti, in doar doud versete (,,Dar pe cand erau ei acolo, s-au implinit
zilele ca ea sd nascd, $i a nascut pe Fiul sidu, cel unul-nascut si l-a infisat si l-a culcat in
iesle, caci nu mai era loc de gizduire pentru ei” Lc 2,6-7), pregitind intr-un fel
momentul interventiei ingerilor, pentru a prezenta In contrast umilinta Mantuitorului
in venirea sa pe lume si importanta cosmica a evenimentului. Expresia ,,unul-nascut”
folosita de evanghelistul Luca (in greaca prototokos, iar in ebraicd bdcor), posibil de redat
si prin ,,primul ndscut” nu are, dupd cum am vizut mai sus, un sens echivalent unui
numeral ordinal (cel dintai dintre mai multi; unele culte folosesc totusi acest verset ca
si pasajul despre ,,fratii” lui Isus pentru a sustine pozitia potrivit cireia Maria ar mai fi
avut copii dupd ce l-a nidscut pe Isus), ci trimite la dreptul de Intdi-ndscut, avand un
sens juridic, servind aici drept introducere la episodul prezentdrii lui Isus la templu,
stiut fiind ritualul impus de nasterea unui prim baiat unei familii evreiesti. Explicatia
lucand privind infasarea pruncului si culcarea sa in iesle de citre Insdsi mama sa poate
fi inteleasd, pe de o parte, in sensul cd Maria, ca alte femei sfinte ale Scripturilor, a
nascut fara de dureri si, pe de alta, cd — spre deosebire de Elisabeta, langa care probabil
a stat ca insdsi — era singurd. In acest sens, acest pasaj metiti comparat cu apoctifele si
literatura intertestamentara, care adauga o serie de detalii colorate episodului.?”

Aparitia ingerului inaintea pistorilor (Lc 2,8-21) este pasajul care pune in
evidentd semnificatia sociald si cosmicd a nasterii lui Isus. Redactat mai putin sobru
decit pasajul descris mai sus, acesta viadeste clar influentele literaturii
intertestamentare; astfel, ingerul apare in cursul noptii, toate evenimentele importante
din perspectiva mantuirii petrecandu-se noaptea in aceasta literatura. ingerul vorbeste
despre Prunc desemnandu-l ca Mantuitor, termen destul de frecvent utilizat in
contextul elenistic (cu privire la regi sau zeititi), dar rezervat in Septuaginta lui
Dumnezeu, ca si titlul de Domn: Yahve este Mantuitorul politic al poporului siu, dar
si Mantuitorul universal (Jud 3,9.15; Is 19,20; 44,6; 45,15.21; Ps 78,8-9). Utilizand in
acest context termenul de Mantuitor, Luca vorbeste de rolul lui Isus in economia

38 Perrot 1976, p. 50-51; George 1973, p. 16
3 Perrot 1976, p. 52; Botiza 2005, p. 537; George 1973, p. 16
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mantuirii; credinta sa in acest sens videste fara doar §i poate credinta comunitatii
crestine. Luca foloseste titlurile de Mantuitor si Cristos Domnul mereu intr-un context
al revelatiei. Despre sintagma ,,Cristos Domnul” utilizata in textul de mai sus Botiza
subliniazd cd este una dintre modalititile de a-l desemna pe Mesia in Vechiul
Testament, ceea ce implicd vestirea de catre inger a implinirii figaduintei mantuirii.
Este de retinut cd implicatiile universale ale mantuirii rezultd in textul lui Luca si din
faptul ca vestirea ingerului se adreseaza pistorilor, o categorie sociald dispretuitd in
Israel aproape in aceeasi mdsura ca vamesii si pacitosii; cu toate acestea, Dumnezeu ii
alege pentru a fi primii vestitori ai Evangheliei. Cantarea ingerilor vadeste inaugurarea
erei mesianice, timp de bucurie.4
Isus Ia templu

Episodul prezentarii lui Isus la templu (Lc 2,22-40) incheie alaturi de cel privind
prezenta sa in templu la doisprezece ani pasajul lucan privitor la nasterea si copilaria
Domnului. Daca ar fi s cdutim si in acest pasaj un paralelism intre Isus si loan, ar
merita sd ne amintim cd, dacd nagterea lui loan a fost vestitd in cadrul liturgic, in
templu, acesta nu avea sa se intoarcd la templu, in vreme ce Isus este prezentat la
templu Prunc fiind (nu este intampinat de preoti insa, ci de profeti), intorcandu-se aici
mai tirziu pentru a invidta, cu toate cd vestirea nagterii sale s-a petrecut intr-o
desavarsita umilintd. Aici evanghelistul amesteci doud rituri previzute de legea
mozaicd In cazul nagterii unui copil, cel dintai privind datoria mamei de a aduce la
patruzeci de zile in cazul nasterii unui baiat, respectiv optzeci de zile in cazul aducerii
pe lume a unei fete (perioadd previzutd pentru purificare), drept jertfd un miel sau doi
porumbei ori doua turturele (Lev 12,6-8; 5,7), respectiv al doilea privind datoria tatalui
de a-si rdscumpdra printr-o jerfd primul ndscut (Ex 13,1-2; Num 3,47; 18,6) in luna
urmitoare nagterii sale. Aceste ritualuri nu pretindeau prezenta pruncului la templu,
dar tocmai acesta este aspectul pe care vrea Luca si il sublinieze, legat de ideea
atasamentului familiei sale fatd de lege, apartenenta la poporul ales. Altminteri, Rigaux
considera cd prin modul In care descrie acest episod, ca si celelalte despre care s-a
vorbit mai sus, Luca se videste un bun cunoscitor al traditiilor iudaice, nu in sensul ca
ar da detalii privind anumite cutume, ci, dimpotrivd, in acela ci le presupune
cunoscute de citre destinatarii evangheliei sale.#!

Adeziunea lui losif si a Mariei la lege se conjugi insd in episodul profetiei lui
Simeon cu asteptarea inauguririi erei mesianice (acesta este sensul ideii de mangaiere a
lui Israel) in sanul aceluiasi popor ales. Spiritul addugat legii, cici Simeon este
reprezentantul valorilor religioase ale poporului ales, dar si in tensiunea privind venirea
Mantuitorului: cdci tocmai pe mantuitorul si unsul (Cristosul) lui Dumnezeu il
recunoaste Simeon in Prunc. in cantarea lui Simeon este schitatd misiunea lui Isus,
accentul cdzand pe universalitatea mantuirii. Acest imn se inspird din Is 42,6; 49,6, dar
si din apocrifele veterotestamentare privindu-l pe Samuel. In ceea ce priveste versetele
de la Lc 2,34b-35 (,,latd, Acesta este pus spre cdderea si spre ridicarea multora din

40 Perrot 1976, p. 52-53; Botiza 2005, p. 537; Rigaux 1970, p. 128
41 Perrot 1976, p. 54; George 1973, p. 17; Rigaux 1970, p. 115-116
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Israel si ca un semn care va starni impotriviri. $i prin sufletul tiu va trece sabie ca sd se
descopere gandurile din multe inimi.”) este dificil de inteles, desi orice credincios
presimte aici sinteza intregii vieti a lui Cristos, un rezumat al mesianismului sau. Poate
fi vorba In acest pasaj de misiunea lui Cristos, de acceptarea si respingerea sa, de
mdrirea si esecul de care avea sd aibd parte (cdci El este Mantuitorul universal, insa
lucrarea sa poate fi acceptatd sau respinsid de cel pentru care a venit, In virtutea
libertatii fiintei umane), dar si de separarea pe care o va opera Cristos chiar in sinul
poporului ales, pe care Maria o va simti in propria inimd, ea, fiica Sionului, avand sa
devina mama Bisericii. Probabil aceastd profetie se inspird din texte ca Is 8,14; 28,16;
52,13-53,12; Bz 14,17. §i, dacd este adevirat cd Luca afirmi in repetate randuri ci
Maria nu a inteles aceasta profetie si nici alte lucruri spuse despre sau de Isus si
savarsite de El, avind a lupta pentru credinta ei pand in momentul jertfei Fiului sau,
este la fel de adevirat cd prezenta sa in mijlocul comunititii primare aga cum rezultd
din cealalta carte a lui Luca (Fp Ap 1,14) videste cd optiunea sa este facuta.*?

Numele profetesei Ana este cel al mamei lui Samuel, ceea ce confirmai faptul cd
Luca se inspira in evanghelia copiliriei din figura acestuia, iar calititile sale sunt acelea
ale vaduvei crestine ideale (v. 1Tim 5,5), petrecandu-si viata intru castitate $i rugaciune.
De ce a alaturat insd Luca aceste doud figuri profetice? Cel mai probabil in virtutea
faptului cd legea mozica pretindea doi martori pentru vidirea unui adevar (v. Deut
19,15). Or, amandoi il recunosc pe Mesia si deci, sosirea timpurilor mesianice. Lc 2,38
vorbeste despre mantuirea (rdscumpdrarea) lerusalimului, idee ce poate fi pusi in
legaturd cu prescriptia rdscumpardrii primului nascut in familiile iudaice (Ex 13,13-15;
34,20; Num 18,15-16), insasi ratiunea prezentarii lui Isus la templu de citre parintii sai.
Pe de altd parte, Luca prezint in Evanghelia sa multe figuri feminine.*3

In ceea ce priveste semnificatia versetelor privind cresterea lui Isus intru
intelepciune, este de precizat ci acest termen avea in acel timp intelesul pe care astizi il
are conceptul de culturd si cd intelepciunea era idealul scribilor si invétitorilor de lege,
ei fiind desemnati tocmai prin acest titlu. Acest lucru este important si in episodul
prezentei lui Isus la templu la doisprezece ani (Lc 2,41-52), cand Isus este numit
intelept tocmai prin comparatie cu invatatii. Acest pasaj constituie primul loc in care
Isus se prezintd drept Fiu al Iui Dumnezeu (Lc 2,49), si locul pornind de la care
evanghelia dupd Luca nu 1l mai desemneazi ca si prunc, nou-nascut, copil, ci simplu,
Isus, aga cum il va numi in restul cartii sale.*

In ceea ce priveste traditia vizitarii templului, este de precizat ca, desi legea
prevedea trei pelerinaje anuale la templu, cu prilejul pastilor, al rusaliilor si al sarbatorii
corturilor, in acea perioadd multi evrei se duceau o singurd datd pe an la Ierusalim, de
altmineri femeile si copiii sub treisprezece ani nefiind obligati sa respecte aceastd
prescriptie. Sederea pascald la templu dura sapte zile, timp in care pelerinii participau la

42 Perrot 1976, p. 54-55; George 1973, p. 17; Rigaux 1970, p. 128-129
# Perrot 1976, p. 55; George 1973, p. 17
# Perrot 1976, p. 55-56
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celebriri, dar deopotrivd ascultau invatiturile transmise de rabini. Dupi aceastd
perioadd, pelerinii se intorceau in convoaie acasa.*

Luca relateaza cd Isus a fost dus la templu la varsta de doisprezece ani (51 acest
detaliu poate fi pus in legiturd cu figura lui Samuel, aceeasi fiind varsta la care a fost
dus la templu, potrivit lui Josephus Flavius, tot la sirbatoarea pastilor, v. 1Reg 1,37).
Este de retinut aici tema intelepciunii (v. mai sus). Rdspunsul enigmatic dat de Isus
parintilor sdi atunci cand acestia, regasindu-l, il mustra, a facut sa curga multa cerneala.
Acesta poate fi inteles drept o primd separare de ei §i o afirmare a misiunii sale, in
sensul prefigurdrii patimilor; suirea la lerusalim era de fapt legatd de sirbitoarea
Pagtilor (Lc 2,41) si, In plus, intervalul celor trei zile premergitoare regdsirii
adolescentului Isus trimite la al celor trei zile dintre moarte si inviere. De altfel, Isus
pune aici sub semnul imperativului sederea sa in templu, dupd cum avea ulterior si o
facd in ceea ce priveste patima si moartea (v. Le 2,49; Lc 9,22); la fel, neintelegerea de
catre Maria si losif a celor spuse de Isus isi are corespondentul in lipsa de intelegere a
ucenicilor (Lc 18,34). Ar mai fi de precizat cd aceastd primd referire a lui Isus la Tatdl
sau atunci cand Maria tocmai ii spusese cd ea si tatdl sau il cdutau, isi are
corespondentul in evanghelia lucani In ultimele sale cuvinte Inainte de moarte si
inainte de inaltare (v. Lc 23,46; 24,49), ceea ce 1i determinid pe exegeti sd defineasca
aceastd carte drept evanghelia Fiului ce-l aratd pe Tatal.40

in chip de concluzii

De ce sunt unele colindele romanesti adevirate sinteze teologice? De ce in
iconografia orientald Pruncul nou-ndscut este infisurat nu in scutece, ci in giulgiu si
agezat intr-o racld in loc de leagidn? De ce in iconografia naivi crucea lui Cristos da
nastere unor ,,flori dalbe” si invers, in scena nagterii se prefigureaza profilul rastignirii?
Pentru cd nasterea este inseparabild de moarte si Inviere, taina Criciunului de misterul
pascal. In fapt, asa-numitele ,,evanghelii ale nasterii si copilariei” (Mt 1-2 si Lc 1-2),
cele care inspira in principal (desi nu exclusiv) iconografia si versurile populare la care
am ficut referire, sunt o reflectie teologicd asupra inceputurilor vietii Mantuitorului in
lumina recunoagterii sale ca si Cristosul: nasterea este redatd de cei doi evanghelisti in
lumina pascald. Pentru primele comunitati crestine cele petrecute inainte de activitatea
publicd a lui Isus nu erau nemijlocit accesibile si poate nici atat de importante pe cat
faptele, invititurile, moartea, invierea si indltarea la ceruri a Domnului. Cu toate
acestea, odatd fundamentata credinta comunitatii cd Isus este Cristosul, s-a dezvoltat o
reflectie §i asupra inceputurilor sale omenesti si asupra misterului dinaintea intruparii.
Pasajele evanghelice mai sus precizate redau, intr-un limbaj si un stil inevitabil marcate
de cultura epocii, zamislirea miraculoasi a Pruncului Isus, incadrarea sa prin adoptie in
neamul lui David, dar mai ales filiaia sa divind, misiunea sa universald, impotrivirile
suscitate de aceasta, ocrotirea divind constantd asupra Pruncului etc. Dincolo de o
seriec de elemente mai mult sau mai putin ,.credibile” cuprinse in aceste pasaje
evanghelice (prezenta stelei, a ingerilor, zdmislirea si nasterea feciorelnice), aici

4 Perrot 1976, p. 56
46 Perrot 1976, p. 56; Rigaux 1970, p. 129
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primeazd un mesaj teologic; avem prin urmare mai putin de-a face cu o cronicd a
nasterii unui prunc din neamul lui David, la Beteleem, in zilele regelui Irod — de aceea
este mai putin important si demonstrim cu orice pret istoricitatea tuturor elementelor
din aceste capitole ale evangheliilor lui Luca si Matei — $i mai mult cu o marturisire de
credinta: acest Prunc este Mesia cel asteptat, este Fiul lut Dumnezeu cel ce va sa aduca
mantuirea lumii.
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UCENICUL LUI ISUS ASTAZI

Marcelin ROTARU

RIASSUNTO: Il discepolo di Gesu oggi. La chiamata che Gesu faceva due
mille anni fa ai suoi discepoli, ,,Seguitemi, vi faro diventare pescatori di uomini”
(Mc 1,17), continua ad essere fatta anche oggi e sara fino alla fine dei tempi.
Oggi, pero, queste parole, sembra che si sentiono sempre piu raramente e piu
silenziosamente. I.a voce di Gesu sembra essere coperta dal rumore della nostra
societa cosi secularizata, modernista e libertina. Una societa che sembra essere
chiusa come in un buncher molto isolato che non permette nessun tipo di
contatto con cio che €’ al di sopra, ed esterno. Un mondo che non vuole avere
quasi nessuna comunicazione con Dio, che si compiace in questo modo di vita
e rifiuta sempre di piu a comunicare con Lui. Pero malgrado questa situazione
critica e davanti a questo rifiuto Dio insiste. I.’ha fa atraverso la Chiesa, tramite
coloro che la rapresentano e sono messi alla sua guida. Lo fa tramite il santo
padre, che chiede a qualunque discepolo di ricordarsi che ¢ stato chiamato ad
essere pescatore di uomini ed insiste di buttare le retti per la pesca. ,,Le reti che
siamo chiamati a gettare tra gli uomini sono anzitutto i sacramenti, di cui siamo
i principali dispensatori, regolatori, custodi e promotori. Con Pietro e con i
primi discepoli anche noi rinnoviamo fiduciosi la nostra sincera professione di
fede: Signore, ,sulla tua parola gettero le reti” (Lc 5,5)! Sulla tua parola, o
Cristo, vogliamo servire il tuo Vangelo per la speranza del mondo!”
Rispondendo all’appello di Dio, il discepolo di oggi trovera tante dificolta e
sacrifici che paradossalmente lo farano a vivere una felicita e gioia che il mondo
non gli puo dare, ma solo Dio. La gioia e la felicita di essere sacerdoti, un dono
del mistero divino.

In pocche righe ho provato di puntare le tape obligatorie che ha percorso e
percorre ogni discepolo di Cristo:

- ¢ chiamato da Dio in un modo misterioso

- ¢ scelto dalla gente

- ¢ formato alla scuola di Cristo

- ¢ mandato in missione

Lo scopo per cui abbiamo sottolineato queste tape ¢ quello di aiutare che ogni
discepolo, sacerdote di Dio, si ricordi anche nei nostri giorni, che da quello che
si puo vedere ha dimenticato chi ¢’ e cosa deve fare nella Chiesa in cui €’ stato
chiamato, formato e mandato a lavorare.

PAROLE CHIAVE: discepolo, Cristo, sacerdote, vocazione, Dio, seminatista,
seminario, scuola di Cristo, formazione, laici, sacramenti.

Ucenicul este chemat de Dumnezeu intr-un mod mistetios
Tematica chemdrii din partea lui Dumnezeu este foarte vasti. Vom Incerca si
ne rezumam doar la chemarea pe care Dumnezeu o adreseazd unui grup foarte
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restrans de oameni, ce vor avea o misiune speciald in lume: aceea de a fi ucenici, viitori
preoti.

An de an, multi tineri simt in inima lor dorinta, sau mai bine spus, vocatia de a
intra intr-un seminar pentru a imbritisa viata de preot. Insi, pentru un asemenea
candidat care vrea sa devind un ucenic autentic al lui Cristos este important ca s
inteleaga cd el a fost ales de Dumnezeu si ca In mod constient si liber acceptd si fie
ales. Orice vocatie crestina este de fapt o istorie a unui dialog inefabil intre Dumnezeu
si om, intre iubirea lui Dumnezeu care cheamad si libertatea omului care-i rdspunde lui
Dumnezeu prin iubire. Se pot observa foarte bine aceste doud aspecte de nedespartit
ale vocatiei (darul gratuit al lui Dumnezeu si libertatea responsabild a omului) in
Evanghelii, unde se prezintd chemarea celor doisprezece: ,,apoi s-a urcat pe munte §i i-
a chemat pe cei pe care i-a voit El, iar ei au venit la EI” (Mc 3,13). Pe de o parte avem
hotdrarea absolut liberd a lui Isus de a chema, iar, pe de altd parte, avem ,,venirea”
celor doisprezece, adica urmarea lui Isus'.

Ucenicul nu poate sa fie ucenic din proprie initiativd, iar vocatia la ucenicie nu
depinde de dorinta sa, nici de sensibilitatea sa si nu poate fi construita de el. Nu sunt
eu acela care de la mine voiesc sd fiu ucenic al lui Cristos. Ne spune sfantul Pavel:
»nimeni nu-si ia singur aceastd cinste, ci numai cel chemat de Dumnezeu” (Evr 5,4).
Tot asa, nici Cristos nu si-a luat singur cinstea de a fi mare preot, ci o are de la
Dumnezeu. Singur Dumnezeu poate si acrediteze pe cineva si fie reprezentant al sau
pe langa oameni si sa-1 accepte ca reprezentant al oamenilor pe langd el. Chemarea
noastrd trebuie sd fie o alegere din partea lui Dumnezeu si nu rezultatul unei ambitii
personale. Asadar, initiativa este a lui Dumnezeu si chiar dacid foarte greu poate fi
exprimati in cuvinte omenesti, ea este reald si obiectiva.

Noi toti, ca preoti, am simtit aceasta chemare §i analizaind-o am putut observa
cd in noi s-a repetat istoria ucenicilor din Evanghelii: ,,nu voi m-ati ales pe mine, ci eu
v-am ales pe voi” (In 15,16). La fel am auzit acea voce misterioasd prin care ni s-a
cerut ,veniti dupa mine” (Mc 1,17). De fapt istoria chemarii primilor ucenici, este
istoria chemadrii tuturor ucenicilor, din toate timpurile, chemati sa raspundi la invitatia
Evangheliei de a o trai in fiecare zi?.

Aceeasi voce si aceeasi procedurd a lui Dumnezeu poate fi intalnitd in toatd
Sfanta Scripturd cu cei pe care i-a ales: Avram (cf. Gen 12,1); Moise (cf. Ex 3); Amos
(cf. Am 7,15); Isaia (cf. Is 8,11); leremia (cf. Ier 15,16;20,7); Saul (cf. 1Sam 10,24);
Solomon (cf. 1Reg 2,15); preotii si levitii (cf. Dt 10,8;18,5); Maria, mama lui Isus (cf.
Lc 1,26-38) etc. La fel, Isus, cheami cativa oameni ,,ca sa fie cu el, sa-i trimitd si
predice” (Mc 3,14) si continud si aleagi si sd cheme inclusiv in zilele noastre si o va
face pand la sfarsitul lumii.

Orice chemare din partea lui Dumnezeu se realizeazi In istorie, intr-un moment
concret, dar de fapt cel chemat a fost deja ales din totdeauna: ,,inainte de a te fi

U Ct. Toan Paul al -lea, Exortatia apostolica postsinodald. Pastores dabo vobis, Presa buni, Iasi 2000,
306.
2 Cf. V. Paglia, I/ Vangelo di Marco, Milano, Leonardo International 2002, 18.
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zdmislit in sanul mamei tale, te-am cunoscut §i Inainte de a te fi ndscut, te-am sfintit si
te-am randuit proroc pentru popoare” (Ier 1,5). Cel chemat este dedicat de Dumnezeu
incd din primul moment al existentei sale pentru o misiune speciald, este ales pentru
un serviciu divin3.

Chemarea adresatd de Dumnezeu unui tandr nu trebuie consideratd ca o
porunca sau un ordin, ea este, asa cum spunea papa loan Paul al II-lea, o declaratie de
iubire*. De exemplu, in cazul tandrului bogat, evanghelisti scot in evidenti aceasta
dragoste a lui Isus care se manifesti in momentul cand lanseazd chemarea: , Isus,
privindu-l, 1-a indrigit” (Mc 10,21). De asemenea, Isus isi manifesta iubirea sa fata de
ucenicii care l-au urmat pana la sfarsit si le spune In cenacol: ,,Asa cum Tatal m-a iubit
pe mine, aga v-am iubit si eu pe voi” (In 15,9). lar iubirea pe catre o triieste in suflet
fata de ucenici, nu-i permite si-i numeascd pe acestia servitori, ci prieteni (cf. In
15,15).

Mijloacele pe care Dumnezeu le foloseste pentru a introduce in sufletul cuiva
declaratia sa de iubire sunt variate. Ele pot fi: un cuvant adresat viitorului ucenic, o
intrebare, o lecturd, un exemplu bun etc. Fiecare dintre noi, care am simtit o chemare
particulard ca si-l urmam pe Dumnezeu intr-o viatd cu totul dedicat lui, putem fi un
instrument prin care Dumnezeu face noi ucenici §i chiar suntem chemati s
mirturisim frumusetea chemdrii noastre’. Mai putem spune ci nimeni nu devine
ucenic din intamplare. Totul este oranduit cu grijid de Dumnezeu, care face precum cel
chemat la ucenicie si simtd vocea sa printr-o gama variata de semne in constiinta i
inima sa. Deja, Dumnezeu, in planul sdu vesnic, cunoaste aptitudinile aceluia pe care il
alege, cunoaste calititile necesare pentru a deveni un ucenic al sau. Iar Biserica cand il
va primi In mod oficial, dupi anii de formare la scoala lui Isus, va pune un sigiliu de
garantie §i va invoca fidelitatea lui Dumnezeu fati de promisiunile sale, adicd i se va
cere lui Dumnezeu sd implineascd lucrarea sa cea buni pe care a inceput-o in ucenic®.

Daci Dumnezeu cheami pe cineva la o misiune speciald, asteaptd si un raspuns
la chemare. Cu alte cuvinte, declaratiei de iubire a lui Dumnezeu i se cuvine un
raspuns de iubire. Prin rispunsul dat acestei chemdiri, care se manifestd printr-o
atractie interioard, tanarul chemat se incredinteaza iubirii lui Dumnezeu care vrea sa-l1
aibd numai pentru slujba sa si si i se consacre total lui si planului sdu de mantuire (cf.
1Cor 7,32-34)7. Nu uitdm cd atunci cand Dumnezeu cheama, il respectd in totalitate pe
om. Isi manifestd in mod clar chemarea, dar nu forteazi si nu constrange pe nimeni.
Vrea ca raspunsul si fie dat cu deplina libertate si iubire autentica.

Revenind la tindrul bogat din Evanghelii, mai ales la finalul dialogului dintre
tandr si Isus, putem observa obstacolele care pot bloca si stinge rdspunsul pozitiv si

3 Cf. Vocazione di Geremia (1,4-19), in NGCB, Queriniana, Brescia 1997, 351-352.

* Cf. Ioan Paul al II-lea, Messaggio ai seminaristi della Spagna 8 noiembrie 1982, www.vatican.va.

5 Idem, Documentul final al congresului asupra vocatiilor la preotie Noi vocatii pentrn o nound
Europd (In verbo tuo...), Presa bund, Iasi 1997, 9.

¢ Cf. Pontificale romanum, in De ordinagione diaconi, presbyteri et episcopi, www.vatican.va 1978.

7 Cf. Toan Paul al Tl-lea, Indemnul apostolic postsinodal Vita consecrata, Arhiepiscopia romano-
catolicd, Bucuresti 1996, 17.
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liber al omului: ,Intristat de acel cuvant, el a plecat mahnit pentru ci avea multe
bogatii” (Mc 10,22). Ceea ce poate si inchidd inima omului in fata valorilor spiritului §i
in fata cerintelor radicale ale impéré;iei lui Dumnezeu, nu sunt numai bunurile
materiale, dar si unele conditii sociale si culturale ale timpului nostru, care reprezintd
mari primejdii §i creeazd viziuni deformate, false despre adevirata naturd a chemarii si
care fac dificild, uneori chiar imposibild, acceptarea si intelegerea acestei chemarii®.

Despre perceperea chemdrii si necesitatea unui raspuns la chemarea lui
Dumnezeu din partea tinerilor de astizi, se exprimi atat de profund papa loan Paul al
I1-lea in indemnul apostolic postsinodal 17a consacrata: ,,Voua tinerilor, vd spun: daca
auziti chemarea lui Dumnezeu, nu o respingeti! Asezati-va cu indrdzneald in curentele
profunde de sfintenie cirora le-au dat nagtere sfintii mari, care au mers pe urmele lui
Cristos. intregine;i in voi ingiva aspiratiile tipice varstei voastre, dar aderati neintarziat
la planul pe care il are Dumnezeu cu voi, dacd vi cheama si cdutati sfintenia in viata
consacratid. Admirati toate lucrdrile lui Dumnezeu din lume, dar atintiti-vd privirea
asupra realitatilor despre care este fagdduit cd nu vor trece in veci.”. La fel sf. Ciril ii
spune ucenicului sdu: ,,cand cheama Dumnezeu, si i se urmeze... cdci atunci trebuie sa
fie socotitd ca nimic §i patria si neamul si casa tatalui si avutia cea pimanteasca”!0,

Nu putem si nu observim ci de fapt schema chemarii primilor ucenici ai lui
Isus este valabili si pentru vocatia de astazi. Isus are initiativa liberd si dezinteresata. El
ii priveste si ii cheami. El creeazi in sufletul viitorului ucenic un dublu sentiment: de
bucurie, fericire si de intristare, tulburare. De bucurie pentru ca chemarea este
dezinteresatd si tulburare: De ce Dumnezeu cheama pe cineva anume si nu pe toti?
Raspunsul nu poate fi decat unul singur: cel care este chemat are obligatia de a se oferi
in serviciul tuturor, nu putem vorbi despre o chemare spre avantajul propriu, pentru
cd atunci Dumnezeu nu ar mai fi Dumnezeul tuturor.

Astfel fiecare chemare trebuie si fie un dialog de prietenie dintre Cristos si
tandrul pe care din totdeauna si prin iubire l-a ales dintre oameni.

Ucenicul este ales dintre oameni

La acest punct incercim doar si intelegem latura umana a celui care a fost
chemat la ucenicie. Ne aflim in fata unei fiinte complexe compusa din spirit $i materie.
Spiritul il face pe om total diferit de restul fiintelor din lume. Considerata ca fiinta
rationald, omul poseda capacitatea de deschidere spre realitatea inconjuritoare si spre
sine prin actul cunoasterii, fiind astfel deschis si spre infinit. Omul posedd o vointa
libera, lucru care il face stipan al propriilor actiuni si totodata responsabil al acestora.
Este in acelasi timp o fiintd dialogald si sociald, iar eu-l propriu isi giseste implinirea
prin deschidere fata de celalalt si fatd de infinit.

Dar aceastd fiingd are §i o laturd trupeascd, corporald, care este o parte
integrantd a umanitatii sale si isi pune amprenta asupra intregii existente. Deschiderea

8 Cf. Ioan Paul al II-lea, Pastores dabo vobis, 37.

9 Idem, Vita consecrata, 106.

10D, Staniloaie, Sfantul Chiril al Alexandriei, Institutul biblic si de misiune al Bisericii ortodoxe
romane, Bucuresti 1991, 33.
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sa spre lumea externi, spre cei in mijlocul cirora triieste este realizati in mod necesar
de aceastd laturd trupeascd, corporala.

Unirea celor doua laturi contradictorii face din om o fiintd care apartine la doud
lumi. Apartine si lumii care este dincolo de barierele spatiului si timpului, dar in acelagi
timp rdmane i o fiinta istoricd. Astfel omul doreste sa fie nemuritor si vegnic, dar
voind, sau nu, depinde si de transformdrile biologice (de la nagtere, la maturitate
biologica si de aici la moarte).

La fel si viitorul ucenic este o fiintd care se gdseste la limita dintre cele doud
dimensiuni. Este capabil sa asculte chemarea divind, si ofere un rispuns liber, dar in
acelasi timp va fi mereu supus conditiei sale de fiintd umana.

Nu trebuie sd uitdm cd omul este creat dupd chipul si asemanarea lui Dumnezeu
(cf. Gen 1,26-27), iar faptul ca existd este o ofertd din iubire si acordatd in mod liber
din partea Creatorului. Dacd omul existd, se datoreazd faptului cd a fost creat de
Dumnezeu din iubire si este sustinut neincetat de El din iubire!’. Omului i se ofera
viata pentru ci este iubit, gandit si voit de Tatdl care l-a preferat nonexistentei. Spune
papa loan Paul al II-lea despre omul, viitor ucenic: ,,a fost iubit inca Inainte de a exista,
a fost cunoscut Inainte de a fi format in sanul matern si a fost consacrat inainte de a se
naste (cf. Ier 1,5; Is 49,1.5; Gal 1,15)”12,

Creatia nu are un timp anume in care se va incheia, ci va dura atit cat va exista
si omul. De aceea, persoana umani are in sine o tendinti citre absolut la care nu poate
renunta. Omul devine astfel un subiect chemat si fie in relatie cu Dumnezeu, si stea
in fata lui Impreund cu ceilalti in lume §i sd aibd un caracter care si oglindeascd chiar
trasiturile divine: Sa-1 facem pe om dupa chipul nostru, dupa asemanarea noastrda (Gen
1,26)13. Marea aseminare a omului cu Creatorul siu se manifesti mai ales prin
libertatea si congtiinta omului, care 1i permite si dea un consimtamant responsabil
cuvantului pe care Dumnezeu i-1 adreseaza.

In Sfanta Scripturd cunoastem un lucru important care ne ajutd si descoperim
mai bine omul. Gen 3,1-13, descrie cum imaginea diving, care a fost intiparita in fiinta
omului ajunge si fie distrusi prin pdcat. Este un lucru care il face pe om si fie inclinat
si atras de multe rele. Aceastd situatie de anormalitate face ca orice om, chiar i cel ce a
fost ales pentru ucenicie, sd simtd in interiorul siu lupta dintre bine §i rdu, si
experimenteze dificultatea de a domina atacurile celui rdu. Datoritd picatului originar,
omul este ispitit in permanenti sd-si intoarcd privirea de la Dumnezeul cel viu si
adevirat pentru a o indrepta spre idoli (cf. 1Tes 1,9). Astfel, ,,capacitatea de a cunoaste
adevarul este intunecatd si vointa de a se supune lui Dumnezeu, slabita”!4. Cu toate
acestea dorinta lui Dumnezeu este ca omul ,,s4 devina ceea ce a fost dintru inceput ca

nCf. GS 19.

12 Joan Paul al II-lea, Documentul final al congresului..., 16

13 Cf. 1bid., 16.

4 Toan Paul al I-lea, Serisoarea enciclicd Veritatis splendor, Arhiepiscopia romano-catolici,
Bucuresti 1996, 1.
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om, in planul sdu vesnic, adica instrument al binelui, al respectului, al dragostei umane,
al dreptatii”1>.

Chiar daca imaginea lui Dumnezeu din om a fost distrusa prin pdcat, prin
Cristos ea a fost refacutd. Cristos este modelul omului perfect'é. Prin el, omul si-a
recdpitat valoarea. Prin nasterea, patima, moartea si invierea sa, a dat sens vietii umane
si a oferit garantia unui destin fericit si pentru totdeauna. Prin botez fiecare om a fost
integrat in umanitatea reficutd de Cristos: dacd cineva este in Cristos este o fapturid
noud (2Cor 5,17). Aceasti realitate il face pe sf. Augustin si exclame: ,,Si ne bucurdm
si sd aducem multumire: am ajuns sa fim nu numai crestini, ci Cristos. Uimiti-va si
bucurati-vd: am devenit Cristos!”!7.

Noul om reficut de Cristos are de indeplinit o misiune. Trebuie sd se
straduiascd sa-1 cunoasci, si-l iubeascd si si-l slujeascd pe Dumnezeu, intr-o atitudine
filiald asemenea lui Cristos, si si iubeascd toate lucrurile §i pe toti oamenii in
Dumnezeu. Ucenicul este si el om luat dintre oameni, ,,intr-adevir, orice mare preot
este luat dintre oameni, pus pentru oameni in relatiile cu Dumnezeu, ca si ofere daruri
si sacrifici pentru pacate” (Evr 5,1). El va trai in mijlocul oamenilor ca un frate al lor,
asemenea lui Isus, Fiul lui Dumnezeu, Om trimis la oameni de citre Tatil, care a
locuit intre oameni §i ,,trebuia s se facd in toate asemenea fratilor” (Evr 2,17) in afard
de picat. Prin chemarea pe care o adreseaza, Dumnezeu pune deoparte oameni in
cadrul unei comunititi, dar nu pentru ai desparti de oameni, ci pentru a-i consacra
lucrdrii la care 1i cheama: ,puneti-i deoparte, pentru mine, pe Barnaba si pe Saul
pentru lucrarea la care i-am chemat” (Fp Ap 13,2)18.

Asadar acesta este omul: imagine a lui Dumnezeu, ruinatd de pacat si reficuta in
Cristos, iar acest om este persoana care a fost chematd de Dumnezeu dintre oameni,
pentru a o consacra ca ucenic.

Format la scoala lui Isus

Inainte ca ucenicii si ajunga la geoala lui Lsus, specificdi Evangheliile sinoptice, ei
au ldsat totul si l-au urmat (cf. Mt 4,20.22; Mc 1,18.20; Lc 5,11). Acest lucru inseamna
cd chemarea lui Isus cere o despartire. Fi trebuie sa se rupa total de familie si de
munci, adicd sd se despartd de tot ce au, sd se desprindd de mediul cotidian de pani
acum. Cu alte cuvinte, renuntarea cerutd de Isus trebuie si fie totalal. Care este scopul
pentru care Isus cere acest lucru? Ne putem da seama, ci o cere numal pentru ca
ucenicii sd se poatd dedica in totalitate Evangheliei. Numai o astfel de misiune este de
fapt motivul care justifici despartirea de tot ce au §i nu altceva.

Pentru ucenicul de astdzi gcoala lui Lsus, seminarul, unde el se formeazi, se
prezinti ca un timp si un spatiu, dar mai ales se prezinti ca o comunitate unde cel
chemat de Isus are posibilitatea de a retrdi experienta educativd pe care au avut-o

15V. Peterca, Itinerar tainic, Arhiepiscopia romano-catolica, Bucuresti 1997, 89.
16 Cf. GS 38.

17 Augustin de Hipona, In Joan. Tract., 21, 8.

18 Cf. PO 3.

19 Cf. F. Angelini, Intre oameni, Sapientia, Tasi 2001, 25.
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ucenicii lui din Evanghelii. Aici, seminaristul trebuie si realizeze separarea de locul de
origine, de munca obisnuitd, de afectiunile cele mai dragi, lucru pe care l-au realizat i
primii ucenici ai lui Isus (cf. Mc 1,16-20; 10,28; Lc 9,23; 14,25-27). Scopul nu este altul.
Este acelasi: sd se dedice in totalitate Evangheliei.

Am amintit cd ucenicul trebuie sd-1 urmeze pe Isus, ceea ce Inseamnd ci el
impirtiseste proiectul de viagi al Invigitorului. Adici, vor incepe o viatd in comun,
atat intre ei ca ucenici, cat si intre el si Isus. Dacd ei realizeazd aceasta comuniune, o
fac, nu pentru cd au ales sd stea Impreund, ci pentru cd au ales fiecare In parte sd stea
alaturi de cel care i-a chemat. Aici, in acest grup Incepe formarea lor, aldturi de Isus, la
scoala lui Lsus.

Revenind la ucenicul zilelor noastre, acesta, urmand chemarea, alege si stea
alaturi de cel care l-a chemat in seminar. Aici, la aceastd scoald si sub directa asistentd a
invigétorului sdu, ucenicul, seminaristul, isi Incepe formarea sa spirituald, intelectuald i
disciplinara, care trebuie si fie indreptata spre un scop pastoral?. Va trebui si se educe
in a iubi adevirul, in a avea respect fatd de orice persoand, va trebui sa aibd simtul
dreptitii, s fie fidel fatd de cuvantul dat, si fie echilibrat in judecati §i comportament?.
Toate acestea sunt necesare pentru a putea spune, ca si apostolul Pavel, oamenilor la
care va fi trimis: ,,ceea ce ati invatat si primit, ce ati vazut §i auzit la mine, aceea sa
puneti in practica” (Fil 4,9).

Inci din primul moment al intrarii sale in svald, ucenicul trebuie si fie constient
cid este primul responsabil al formadrii sale*. Nu trebuie sd uite cd a raspuns liber la
chemare si cd va fi consacrat mai tarziu preot, pentru a exercita atributiile ministeriale
a ciror eficientd depinde de calitatea formadrii si de intensitatea unirii cu Dumnezeu.
Formarea presupune participare activd si intensd din partea ucenicului, nu este loc
pentru pasivitate si indiferentd. El trebuie sa fie congtientizat c¢i nimeni din afara nu-I
va putea forma. El nu este la goala lui Lsus, pentru ,,a fi format”, ci pentru ,,a se
forma”. $i pentru o bund autoformare a lui, este necesard colaborarea intensa cu Cel
care ]-a chemat. Aceasta inseamnad ca el sa permitd principalului protagonist al formarii
sale, care este Spiritul Sfant, si imprime in fiinta sa cat mai bine imaginea
invégﬁtorului, pentru a deveni la sfarsitul formarii un ,,alt Cristos™. Colaborarea,
deschiderea si ascultarea ucenicului fati de ,,invé'gitorul” siu inseamni colaborare,
deschidere si ascultare fata de formatorii sai.

Am amintit de principiul autoformdrii viitorului ucenic, care este absolut
necesar de aplicat In aceasta gwald. De ce? Pentru ci ucenicul ar fi ca un robot
programat si supravegheat de altii ca sa fie perfect in ceea ce priveste rugiciunea,
munca, disciplina, studiul, activitatile pastorale, fard ca el sa fie natural si si le
congtientizeze, fird ca sd participe cu ceva la formarea sa. Fird acest principiu aplicat,
ucenicul ar fi asteptat mereu sd fie cineva aldturi de el, sd-1 ghideze, si-1 coordoneze,

20Cf. OT 4.

21 Cf. Toan Paul al II-lea, Pastores dabo vobis, 43.
22 Ihid., 69.

B Cf. OTS8.
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neputand fi el insusi, neasumandu-si riscurile, sarcinile si responsabilitatile uceniciei.
Ar fi mereu in asteptarea unei noi comenzi din partea formatorului.

Totusi pentru a se putea aplica acest principiu al autoformadrii este necesar ca
ucenicul si fie convins ci tot ce face In acest timp de formare este voit de el insusi. El
trebuie si vrea sa se roage, sa vrea si fie mereu in starea harului sfintitor, sa lupte cu
defectele si slabiciunile sale, si vrea sd se pregiteascd cat mai bine din punct de vedere
intelectual. Intr-un cuvant si-si doreascd si fie un ucenic autentic asa cum ar dori
invigétorul. Nu se vrea un ucenic format in mod fortat, ci unul care este constient si
convins de necesitatea autoformadrii sale. De fapt, dacd analizdm wucenicul in
Evanghelia lui Marcu, observim acelasi lucru privitor la convingere. Faptul ci au
raspuns la chemare, cd 1l urmeazd pe Isus, cd ascultd de El si fac ceea ce el le spune,
este un semn al convingerii lor c¢i vor si cunoascd cit mai mult despre vocatia lor,
despre Isus, despre viitoarea lor misiune.

Procesul autoformatrii este legat si de modul in care ucenicul se cunoaste pe sine
insugi. Fdrd a-si cunoaste personalitatea, calititile, temperamentul, capacitatea
intelectuald, puterea de a renunta la sine in favoarea altuia, ucenicul nu se poate
autoforma. Iar pentru o mai buni cunoastere de sine are nevoie de ajutor. Este foarte
important ca acela care il ajutd In acest domeniu si fie capabil si el insusi bine format.
Spun acest lucru deoarece de foarte multe ori, chiar cu intentii nobile, persoanele puse
sa ajute la autoformarea ucenicului mai riu il deformeazd. O bund cunoastere a
propriei persoane ii ugureazd foarte mult ucenicului munca de autoformare. Va sti
precis ce trebuie sd facd si unde anume sd actioneze, pentru a putea fi usor modelat de
Isus. Este o lucrare delicatd, migiloasa care cere mult efort §i timp. O muncd care nu
este doar pentru o zi, nici pentru timpul petrecut in scoala de formare, ci pentru
intreaga viatd a ucenicului. Asadar, a trai in geoala /ui Isus, in seminar, subliniaza
exortatia apostolica Pastores dabo vobis, ,,inseamna a trdi urmarea lui Isus, Inseamnd a se
ldsa instruiti de el, pentru slujirea Tatilui §i a oamenilor, sub cdlauzirea Spiritului Sfant,
inseamna a se ldsa facuti asemenea cu Cristos, pastorul cel bun, pentru o cat mai buna
slujire preoteasca in Bisericd §i in lume.”®.

Un alt aspect care cred ci este important de subliniat este faptul ca munci de
formare presupune mult efort si sacrificiu, iar dacd nu este suficient motivati se ajunge
la compromis. Ce poate motiva suficient efortul si sacrificiul formarii? Numai iubirea.
Dar nu o iubire fata de o fiingd umana, sau pentru un anumit lucru, ci iubirea fatd de Isus
Cristos. De fapt aceasta este esenta vocatiei unui ucenic: iubirea fatd de Cristos. Cristos
in momentul cand la chemat pe ucenic pentru a se forma in gwala sa, a facut-o din
iubire i pentru a cere de la cel chemat iubire. Ucenicul trebuie zilnic si-si facd timp si
asculte rugiciunea pe care Isus i-o adreseaza, aceeasi pe care a facut-o si In Cenacol
primilor ucenici: ,,Rdmaneti in dragostea mea” (In 15,9). li cere, ca si celor
doisprezece, o iubire totald si exclusivia: ,,a constituit doisprezece, pe care i-a numit si
apostoli, ca si fie cu el” (Mc 3,14). [i face cunoscut inci de la Inceput ci: ,,daci cineva
vine la mine §i nu-si urdste tatil, mama, femeia, copiii, fratii si surorile, ba chiar propria

2 Toan Paul al TI-lea, Pastores dabo vobis, 42.
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sa viatd, nu poate fi discipolul meu” (Lc 14,26-28). Prin Cristos ucenicul este chemat
sd iubeascd si oamenii, dar nu in modul In care o fac oamenii, ci ,asa cum eu v-am
iubit, aga sd va iubiti unul pe altul” (In 13,34). Este vorba de o iubire care angajeaza
intreaga persoand a ucenicului In dimensiunile sale fizice, psihice si spirituale. Iubirea
pe care Isus o cere ucenicului sdu, subliniazd conciliul Vatican II, trebuie s fie
»nelmpdrtitd”. Si motiveaza conciliul, pentru ca in slujirea preoteascd si se poatd face
»tuturor toate”. Acest lucru Inseamna imbratisarea celibatului preotesc si renuntarea
pentru Impdritia cerurilor la viata de cdsitorie: ,,existd eunuci care s-au ficut ei insisi
astfel pentru imparitia cerurilor” (Mt 19,12). Ucenicul si fie profund convins ca
aceastd stare nu trebuie sd o imbritiseze numai dintr-o poruncd a legii bisericii, ci i
dintr-o convingere liberd si personald. Desigur, In societatea de astizi, alegerea acestei
stari din partea ucenicului provoacid multe contradictii §i este un subiect destul de
dezbatut chiar si in cadrul Bisericii catolice. Dar in ciuda acestor contradictii, pretuirea
acestei stiri de viatd va creste tot mai mult. De ce? Ne spune cardinalul Schénborn
pentru cd: ,,motivul intemeiat, singurul valabil, al acestei optiuni este insusi modul de
viatd al lui Isus Cristos, realitatea ca El — care a surprins si si-a scandalizat epoca si
neamul — a rimas necisitorit si le-a ardtat si altora aceastd cale citre impérégia
cerurilor (cf. Mt 19,20)7. $i completeaza sfantul parinte: ,,pentru ci aceasta stare este
un har, un dar inestimabil al lui Dumnezeu pentru Bisericd, o valoare profetica pentru
lumea actuald, este izvorul unei intense vieti spirituale si fecundititi pastorale, este
marturia impéré;iei escatologice, semnul iubirii lui Dumnezeu fata de aceasta lume. Iar
o revizuire a acestei discipline actuale din Bisericd, In aceastd privintd, nu ar rezolva
criza vocatiei la preotie, care este destul de accentuata in multe parti din Europa.”. in
ceea ce priveste motivul invocat de unii precum ci ar fi mult mai multe vocatii la
preotie dacid Biserica romano-catolici ar accepta casitoria ucenicilor sii, as putea
spune, avand la bazd experienta Bisericii greco-catolice, ¢ lipsa vocatiilor nu este
conditionati de starea pe care o imbritiseazd ucenicul de astizi al lui Cristos. Tot mai
mult, cu fiecare an ce trece, numarul vocatiilor si in Biserica greco-catolicd, unde se
formeazd in majoritate preoti cdsitoriti, este Intr-o scddere accentuati. Criza vocatiei la
preotie nu este determinatd de starea de viatd pe care o alege viitorul preot de astdzi.
Cauzele trebuiesc ciutate in alti parte. Cred cd sunt de naturd sociald. Dar acest
subiect il vom aborda intr-o altd tematici.

Agsadar, fard aceastd motivatie care este iubirea pentru Cristos, modul de viatd
din timpul de formare, ar fi nejustificat. Iar programele de activitate, orientarile
formatorilor §i ambientul scolii de formare dacid nu vor avea in centru pe Cristos, care
este modelul si motivul, nu-si vor putea atinge scopul.

Un alt aspect foarte important al formadrii ucenicului este cel spiritual. Fara
formarea spirituald, cea pastorald ar rdmane fard fundament, pentru cd ea constituie
elementul de maxima importantd in educatia preotului. Decretul conciliar Optatam
totius subliniazd forte clar acest aspect si motiveazd necesitatea lui: ,,Formarea

2 C. Schonborn, Oamenii Biserica Tara, Anastasia, Bucuresti 2000, 24.
26 Joan Paul al II-lea, Exortatia apostolicd Ecclesia in Europa, Presa bund, Iagi 2003, 35.
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spirituala... si fie astfel realizatad incit seminaristii si invete sd triiasca In continua
intimitate a Tatalui, prin Fiul sau Isus Cristos, in Spiritul Sfant. Fiind destinati sa
imbrace prin sfinta preotie, chipul lui Cristos preotul, ei trebuie si se obignuiasci de
pe acum, sa-si trilasca In prietenie intimd cu El intreaga viatd. Si traiascd misterul
pascal in aga fel incat sa poata initia in acest mister $i poporul care le va fi incredintat.
S fie invitati sa-1 caute pe Cristos in meditarea fideld a cuvantului lui Dumnezeu, in
participarea activa la tainele preasfinte ale Bisericii — mai ales in euharistie §i in oficiul
divin — in episcopul care 1i trimite si in oamenii la care sunt trimisi, mai ales in cei
saraci, in cel mici, in cei bolnavi, in cei pacitosi, in necredinciosi. Cu incredere filiala sa
o iubeasci i sd o cinsteascd pe preacurata fecioard Maria, pe care Isus Cristos murind
pe cruce, a dat-o ca mama ucenicului siu’.

Formarea ucenicului trebuie sd conduci si la transformare. Adica transformarea
intregii personalititi, a modului de a gandi, de a simti, de a iubi, de a reactiona, de a fi
in relatie cu altii si in final transformarea in Cristos (cf. Gal 4,19).

Nu vom omite si amintim nici faptul cd vocatia se maturizeaza Intr-o atmosferd
de deschidere si de dialog cu alte persoane care impartisesc acelasi ideal. Mediul
comunitar din timpul de formare il va ajuta mult pe ucenic si intre In relatie cu ceilalti
colegi care au acelasi ideal pe care il are si el. Este un cadru foarte prielnic pentru o
buni cunoastere reciproci, pentru a se ajuta si sluji unul pe celdlalt si de a-si manifesta
déruirea gratuitd. Acest mod comunitar aplicat in gewald, nu Inseamni cid el se vor
forma cu totii impreund dupa un sablon, ci fiecare va avea un dialog propriu,
individual cu Invigitorul, pentru ci fiecare a avut un trecut, o psihologie, un cadru
social, familial propriu. Putem observa in evanghelii cd si Isus procedeazd In acelasi
mod. In cadrul grupului de ucenici cu un temperament foarte diversificat, Isus
lucreazd in mod diferit cu fiecare in parte, aplicd un tratament individual, pentru ci
fiecare ucenic are o psihologie proprie, calitati si defecte proprii. De aceea o adevirata
scoald de ucenici are la bazd o munci colosald de formate individuald a fiecirui ucenic
in parte.

Asadar, scoala lui Isus, seminarul, poate fi considerat ca o experienta originald a
vietii Bisericii: in el, episcopul se face prezent prin slujirea rectorului in comuniune cu
ceilalti formatori, pentru cresterea pastorali si apostolici a ucenicilor, respectiv a
seminaristilor!. Imaginea profundi a acestei sco/, este de a fi o continuare In Bisericd a
comunitatii apostolice, adunata in jurul lui Isus, In ascultarea cuvantului siu, in drum
spre experienta pastelui, in agteptarea darului Spiritului Sfint pentru misiune.

Ucenicul este trimis in misiune

Chemarea la ucenicie nu incheie un itinerariu, ci il deschide, incepe un nou
drum. Nu poate fi vorba despre o chemare pentru sine insusi, pentru un interes
propriu, sau pentru a sta pe loc si a te izola de lume, ci pentru a merge, a iesi, pentru a
se indrepta spre universalitate si misiune. Nu cred cid este intamplitor modul de
exprimare a lui Marcu §i Matei in cazul chemdrii primilor ucenici, unde ,,urmati-ma”

27.0T 8.
28 Cf. Toan Paul al II-lea, Pastores dabo vobis, 60.
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este la prezent, iar ,,vd voi face” este la viitor. Adicd, inainte de toate ,,a veni” si dupd
aceea ,,a merge”; inainte de toate comuniunea si formarea, iar apol misiunea. Daca
comuniunea §i formarea nu sunt orientate spre misiune §i nu se termind cu misiunea,
inseamnd cd s-a ales un drum gresit si nu poate fi vorba de o urmare a lui Isus, ci de
urmarea propriei persoane.

Cristos este forte clar in ceea ce priveste scopul chemdrii. Spune Marcu in 3,14-
15 ca Isus ,,a constituit doisprezece, pe care i-a numit si apostoli, ca s fie cu El, sa-i
trimitd sd predice si sd aibd putere sd alunge diavolii”. Se poate observa in acest text ca
vocatia ucenicului se axeaza pe misiune. Acelasi lucru putem spune si in cazul
ucenicului din zilele noastre: c¢d formarea sa la goala Iui Isus trebuie si fie indreptatd
spre misiune. Ce fel de misiune? Aceeasi misiune pe care a exercitat-o Cristos. Si ca s
poatd realiza aceastd misiune, prin comportamentul siu, prin modul sau de viata,
ucenicul trebuie sa devini ,,semn autentic al lui Cristos in lume™!1,

In cadrul formirii este necesar si se puna mult accentul pe munca pastorald pe
care va trebui sd o exercite In viitorul apropiat ucenicul de astizi a lui Isus. Unul din
punctele principale pe care conciliul Vatican 11 a voit sa-1 sublinieze pentru formarea
ucenicilor in seminarii, a fost tocmai misiunea pastorald. Seminariile trebuie sd formeze
adevarati pastori sufletesti, dupa modelul lui Cristos, invatitor, preot si pastor, iar
toatd formarea ucenicului trebuie si fie patrunsa de preocuparea pastoralal.

In perioada de formare ucenicul va ciuta si imprime in inima sa, cit mai multa
iubire pentru suflete si cat mai multd caritate pastorald, care il vor ajuta mai mult decat
orice tehnicd, sau metodd de teorie pastorald. In felul acesta ucenicul nu va putea si nu
iubeascd ceea ce iubeste Cristos si nu va putea ramane indiferent la binele turmei pe
care Cristos i-o va incredinta in Biserica. Fiecare ucenic trebuie sd fie un apostol zelos
si sd aibd constiinta propriei misiuni. Pentru acesta se cere o pregitire cit mai buna in
domeniul catehezei, predicii, cultului liturgic si administrarea sacramentelor, operelor
de caritate, ajutorul celor riticiti si necredinciosi. De asemenea trebuie sd cunoasci
modalitatea de a conduce sufletele si arta de a dialoga cu oamenii, sa aibd capacitatea
de a asculta pe alti si de a-i coordona pe drumul unei vieti crestine'®. Nu este suficient
ca el sa facd doar apostolat, ci in primul rand si fie el apostol. Si devind omul care ii
conduce pe fratii sai, pastorul care ii cunoaste, care ii convinge si se dd pe sine pentru
ei, omul care foloseste mijloacele cele mai eficiente pentru a face si ajungd Evanghelia
si mantuirea la toti oameni. Astfel, misiunea sa se identifici cu misiunea lui Cristos, la
fel si vocatia §i viata sa, iar in momentele de oboseala, de nereusitd, de descurajare, va
trebui sd-si spuna ca si Pavel: ,,Vai mie dacd nu predic Evanghelial” (1Cor 9,16) si sa
aibi mereu inainte porunca lui Cristos: ,,Mergeti In lumea intreagd §i predicati
Evanghelia la toata faptural” (Mc 16,15).

Este important de subliniat cd toti evanghelistii, cind descriu intalnirea dintre
Cristos Inviat §i ucenici, incheie cu trimiterea In misiune: ,,Mi-a fost dati toatd puterea

29 Toan Paul al TT-lea, Vita consecrata, 25.
0 CL. OT 4;19; cf. Codul dreptului canonic, Presa bund, lasi 1995, 255.
31LCE. 0T 19.
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in cer §i pe pamant. asadar, mergeti si faceti ucenici din toate natiunile” (Mt 28,18-20);
»Mergeti in toatd lumea si predicati Evanghelia la toata fiptura” (Mc 16,15); ,,voi veti
fi martorii acestor lucruri” (Lc 24,48); ,,Asa cum m-a trimis Tatal, asa va trimit si eu pe
voi” (In 20,21). Despre aceasti misiune, ucenicii trebuie si stie cd are un caracter
universal. Ucenicul va fi trimis la ,toate natiunile” (Mt 28,19); ,jin toatd lumea... la
toatd fiptura” (Mc 16,15); ,toate popoarele” (Lc 24,47); ,pani la marginile
pamantului” (Fp Ap 1,8). La fel trebuie si stie ¢4 in misiune nu vor fi niciodatd singuri,
ci vor avea puterea si mijloacele necesare pentru a implini misiunea: ,,iar ei au plecat si
au predicat pretutindeni, In timp ce Domnul lucra cu ei si le intdrea cuvantul prin
semnele care-i Insoteau” (Mc 16,20)'4. Prezenta lui Dumnezeu alituri de misionar va fi
permanentd: ,,pand la sfarsitul lumii” (Mt 28,20). Aceasta Inseamnd c misiunea pe care
Isus a incredintat-o ucenicilor trebuie si dureze pand la sfarsitul lumii: ,,pentru ca
Evanghelia pe care ei sunt insdrcinati si o transmitd este viata pentru Biserica tuturor
timpurilor”1®. Dacd dupi ani de formare nu se reugeste sa se imprime iubirea pastorala
si zelul misionar in inima ucenicului, inseamna ci Intreaga formare a fost un egec.

Nu putem uita cd atunci cand Cristos l-a chemat pe ucenic sa-1 urmeze si sa-1
formeze la gooala sa, a ficut-o ca mai tarziu s fie slujitor al comunitatii Intemeiate de
el, al Bisericit pe care vrea sa o construiascd pe stanca lui Petru (cf. Mt 16,18). Asadar
in toata perioada de formare trebuie accentuat principiul cd: misiunea de apostolat a
ucenicului trebuie si se realizeze in cadrul Bisericii, si cd in afara ei misiunea sa isi
pierde semnificatia. Continuturile evanghelizarii sale, metodele slujirii sale, stilul
actiunii sale, sacramentale va trebui si fie impregnate de un profund ,,spirit eclezial”.
Avand aceastid constiintd va putea s transmita credinciosilor iubirea pentru Biserica lui
Cristos prin predicile sale, prin scrierile sale, prin activitatea sa cu credinciosii, va fi
capabil si colaboreze cu ceilalti apostoli si se va implica in mod activ in planurile
pastorale ale diecezeil®. Intreaga misiune pastorald a ucenicului trebuie si se realizeze
in armonie cu Pistorul suprem si universal, cu episcopul siu, Pidstor al Bisericii sale
particulare §i cu fratii sdi in ucenicie.

Vorbind de misiune pastorald si de pistor, trebuie sd amintim ci modelul si
idealul ucenicului este Cristos Bunul Pastor. Rolul acestuia este, asa cum ne spune
evanghelistul Ioan, de a avea griji de oile sale, de a le cunoagte pe nume, de a merge in
cdutarea aceleia care s-a raticit, de a avea grija si de oile care incd nu fac parte din
turma sa si sa fie pregatit sd-si dea viata pentru oile sale (cf. In 10,11-18). Pentru a fi
un pastor bun, ucenicul va invata s slujeasca din iubire si nu din obligatie. O iubire
prin care si se apropie de fiecare persoand pentru a-i cunoaste situatia sa, problemele,
suferintele si bucuriile sale. Luandu-l ca exemplu pe Cristos, ucenicul trebuie si fie
sensibil mai ales fatd de cei care au mai multa nevoie de iubirea sa, de cei care se afla
intr-o situatie acutd de sdricie!”. Ucenicul va invita sa-1 iubeasci si pe cel sarac, dar nu

32 Cf. loan Paul al II-lea, Serisoarea enciclicd Redemptoris missio, Arc, Bucuresti 1996, 22-23.

3 loan Paul al 11-lea, Exortatia apostolicd postsinodald Pastores gregis, 2003, www.vatican.va, 6.
34 Ct. Codul dreptului canonic, 257.

% cf. PO 6.
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pentru sdrdcia sa, ci pentru cd este om si pe cel bogat, dar nu pentru bogitia sa, ci
pentru cd este om. Pentru cd ucenicul va trai in mijlocul comunitatii in care va fi
trimis, el va trebui sa invete in anii de formare cum sa promoveze vocatia §i misiunea
laicilor, cum sd descopere, sa recunoasci si si activeze carismele laicilor!8. Va trebui s
invete si recunoasca §i si promoveze demnitatea si responsabilitatea laicilor in
Bisericd, si le incredinteze acestora misiuni de slujire!®, sa promoveze actiunea
apostolici a laicilor?.

Am vizut in mare cam tot ceea ce trebuie si invete ucenicul referitor la
misiunea sa, dar pentru a realiza aceste lucruri el are nevoie de rugiciune. O rugiciune
prin care si fie in contact permanent cu Isus, prin care sa ceard harurile necesare
misiunii sale si o rugiciune pe care si o ofere de pe acum oamenilor in mijlocul carora
isi va desfdsura activitatea sa misionard. Cat de importantd este rugiciunea ne putem
da seama din gestul pe care Biserica l-a ficut numind-o ca patroand a misiunilor o
calugirita de clauzurd care nu a avut altd misiune decat rugaciunea. in rugiciunea sa
personald, ucenicul va trebui sd mediteze tot mai des exemplul lui Cristos apostol, care
s-a daruit total misiunii sale. Sa-1 observe pe Isus obosind pe drumurile Palestinei,
vindecand bolnavi §i alungind diavoli, predicand in piete, In templu, in sate si in
sinagogi, fiindu-i mildi de multimea raticitd ca oile fara pastor, mereu alaturi de
pacdtosi, saraci si bolnavi. Cunoscand evenimentele actuale ale Bisericii si ale lumii, asa
cum si Cristos le cunostea pe cele ale timpului sdu, ucenicul va trii efectiv ,,bucuria si
speranta, tristetea si angoasa oamenilor de azi”?!.

Pentru ca misiunea si fie conforma cu dorinta Invétitorului, ucenicul va trebui
sa aibd mereu in fata ochilor sii aceste cuvinte: ,,cine vrea sa fie primul dintre voi sa fie
servitorul tuturor” (Mc 10,44). Sunt cuvinte ale lui Isus adresate ucenicilor, care aratd
drumul ce duce spre implinirea evanghelicd. Este drumul pe care Insusi Cristos l-a
parcurs pand la cruce, un itinerar de iubire si de slujire, care depiseste orice logica
umand. ,,A fi slyjitorul tuturor”. Nu cu multi ani in urmad, in ziua mondiald a misiunilor
cand a avut loc beatificarea maicii Tereza de Calcutta, papa Ioan Paul al II-lea afirma:
,De aceastd logicd s-a lisat condusi maica Tereza de Calcutta, fondatoarea
Misionarilor si misionarelor caritdtii, pe care astdzi am bucuria si o inscriu In rindul
fericitilor... este Imaginea bunului samaritean, care pretutindeni l-a slujit pe Cristos in
cei mai saraci dintre saraci” 22, Ca sa poatd cunoaste mai bine realitatea omului pe care
il va sluji, la gewala lui Isus, ucenicul, pe langd cunoasterea teoriei despre aceastd
realitate, el va face si experienta practicd, asa cum de altfel au facut-o $i ucenicii lui
Isus?.

Desigur, formarea ucenicului pentru apostolat nu se va termina la aceastd scoald
a lui Isus, ci ea va trebui sd continue permanent si in campul apostolatului pentru ca

36 Cf. Ioan Paul al II-lea, Lettera ai sacerdoti (1989).

3 Cf. LG 37.

3 Cf. OT 20.

¥ GS 1.

40 Toan Paul al TT-lea, Predica din ziua beatificirii maicii Tereza de Calcutta, www.ercis.ro, 2003.
4.Cf. OT 21.
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rezultatele si fie pe mdsura asteptirilor Celui care l-a ales, l-a chemat si l-a trimis pe
ucenic In ogorul sau.
Concluzie

Chemarea pe care Isus a adresat-o acum aproape doud mii de ani ucenicilor sai,
,» Veniti dupd mine §i vd voi face pescari de oameni” (Mc 1,17), continud sa fie adresatd
si In zilele noastre si va fi pana la sfarsitul lumii. Astazi insd, aceste cuvinte, parcd se
aud tot mai rar $i mai incet. Vocea lui Isus pare cid este inibusiti, acoperitd de
zgomotul societitii zilelor noastre atit de secularizati, modernistd si libertind. O
socletate care pare s fie inchisd ca intr-un buncir bine izolat care nu permite nici un
fel de contact cu ceea ce este deasupra, in afard. O lume care nu vrea si aibd aproape
nici o punte de comunicare cu Dumnezeu, care se complace in acest mod de viata si
refuzd tot mai mult si comunice cu El Dar totusi, in ciuda acestei situatii critice §i in
fata acestui refuz, Dumnezeu insisti. O face prin Biserica, prin cei care o reprezinti i
sunt pusi sa o conducd. O face prin sfantul pirinte care cere ca fiecare ucenic si-si
aminteasca cd a fost chemat si fie pescar de oameni §i insista si aruncim navoadele
pentru pescuit. ,,Nivoadele pe care suntem chemati si le aruncim printre oameni,
sunt In primul rand sacramentele, a cdror principali distribuitori, supraveghetori,
paznici §i promotori suntem noi.. Cu Petru si cu primii ucenici i noi reinnoim
increzatori sincera noastra profesiune de credinta: Doamne ,,]la cuvantul tdu voi arunca
navoadele” (Lc 5,5)! La cuvantul tdu, Cristoase, vrem si sluyjim Evanghelia pentru
speranta lumiil”?4,

Raspunzand apelului lui Dumnezeu, ucenicul de astazi va Intimpina multe
dificultiti si sacrificii, care paradoxal il vor face sa triiasca o fericire si bucurie pe care
lumea nu o poate da, ci numai Dumnezeu. Bucuria si fericirea de a fi preot, un dar al
misterului divin?.

In citeva rinduri am incercat si punctez etapele, as putea spune obligatorii, pe
care le-a parcurs si le parcurge fiecare ucenic al lui Cristos:

— este chemat de Dumnezeu intr-un mod misterios.

— este ales dintre oameni

— este format la scoala lui Isus

— este trimis in misiune.

Scopul pentru care am subliniat aceste etape este pentru a ajuta si-si aminteasca
fiecare ucenic, preot al lui Cristos din zilele noastre, care din cite se poate observa a
cam uitat, cine este si ce trebuie sa facd in Biserica in care a fost chemat, format si
trimis sa lucreze.

42 Joan Paul al 1I-lea, Pastores gregis 5.
# Cf. Ioan Paul al II-lea, Mesajul de la a 40-a zi de rugiciune mondiald pentru vocatii 2003,
www.ercis.ro, 5.
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IMPORTANTA LEGII IN STRUCTURAREA UMANA
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ABSTRACT: The necessity of Laws in the human Development Process.
In my paper I chose to describe the necessity of laws in the human development
process. I tried in a few lines to offer a minimal perspective about social,
psychological and theological laws, and I also tried to describe their purposes.

The laws are given for human best, but each one has her own aim. The
psychological law has to watch about our mind, how to be aware with our
thoughts, it helps us not to be wool-gathered in dark and distructive thoughts, but
also, it helps to manage our stress, anger and daily worries by generatic positive
energy in those crisis or bad moments. Also, the psychological law has in view our
personal and intern development, our ability of gathering new strenghts and
handle stressful situation.

The social laws aims at our social development, our capacity of integration in a
group or even society, our strenght to respect the society”’s values, principles,
rules and moral system.

Finally, the theological law has a deeper character. It’s more like an inside building
and development, but this kind of law overtakes the soul, the most sensitive part
of a human being. They say our heart is emotions center. Therefore, these laws
helps people to grow up, but in a spiritual manner.

I tried to demonstrate how these laws can be applied in our daily lives by giving
for example an overprotected child's situation and a child who took over his
parents duties. I also pointed out the christian perspective and described 3 of the
most important aspects from this spiritual growing process — forgivness, humility
and prayer. They consider thse 3 aspect being the first steps of the spiritual and
psychological perfection.

KEY WORDS: Laws, human Development, spiritual perfection, psychological
perfection, character.

Introducere

Prin aceastd lucrare doresc si descriu efectele legilor psihologice, sociale si
spirituale in viata unui om, in construirea personalitatii si a caracterului si, de asemenea,
sa evidentiez modul in care cele trei aspecte se influenteaza unele pe altele. Prin urmare,
daci unul din ele este supra-incircat sau, din contrd, ignorat, efectele se vor resimti in
alte dimensiuni ale personalitatii.

Am ales tocmai aceste trei aspecte fiindcd un om care are psihicul distrus nu
poate sa isi ordoneze gandurile, actiunile si deciziile decit cu suport emotional din partea
celor apropiati; prin urmare, are nevoie de activitati sociale care sa il stimuleze si nu se
dea batut, iar acest lucru se face prin rugiciune si multd muncd depusi in folosul
aproapelui.
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Am urmarit sa demonstrez faptul cd Dumnezeu ne-a creat pentru a fi fericiti
impreund cu El iar fericirea pamanteasca nu este vesnicd. Este importantd comuniunea
cu cei din jur, cu Biserica, dar fericirea vesnicad o va dobandi fiecare dupd meritele sale,
nu dupi ale grupului social sau spiritual in cadrul cdruia activeazd. De aceea, am Incercat
sd accentuez importanta tuturor categoriilor de legi relevante pentru o buni dezvoltare a
caracterului uman. Fiecare dintre noi ar trebui si aibd cativa prieteni buni, cu care
comunice, sa petreacd timp impreund, si isi ofere spirjin reciproc, deci sa triiasca
civilizat, In conformitate cu regulile societitii. Dar asta nu inseamnd ci dacd un om nu
are prieteni, nu se poate mantui sau nu poate trdi in armonie cu ceilalti membri ai
societdtii. Aici se poate vorbi despre o trisiturd de caracter sau o problema emotionald,
acel individ avand rezerve in a-si dezvilui sentimentele si triitile. Trebuie analizat si
trecutul acestei persoane, nu doar etichetat si pus la zid, sau asaltat cu o grimada de
staturi inutile, oferite de cei care considerd ci au rispunsul la orice intrebare sau sunt
experti in rezolvarea problemelor altora.

Perspectiva antropologica privind conceptul legii

De cele mai multe ori, oamenii, cand aud cuvantul ,lege”, se gandesc la niste
fraze elaborate fie sub formd negativd in care anumite comportamente sau actiuni sunt
interzise, fie sub formi pozitiva scotand in evidenta drepturile si obligatiile partilor
implicate. De obicei oamenii apeleaza la continutul legii in contextul unor procese, cand
este vorba de anumite actiuni cu caracter juridic sau de judecata. Insi o lege poate fi de
multe feluri, scrisd/ nescrisd, impliciti/ explicitd, de ordin somatic, psihologic, spititual,
afectiv, fiziologic, social, insa doar una dintre multiplele legi care ne inconjoard nu este
suficienta pentru formarea noastrd. Ea trebuie s joace pe mai multe planuri, fiindcd daci
ne axdm pe un singur aspect al personalitatii, riscim sa cidem Intr-o extrema, iar celelalte
niveluri sd le ignoram.

De ce sunt necesare regulile pentru umanitate, In familie, in societate? De ce unii
parinti impun anumite limite copiilor cand astazi asistam la o inversare si o rasturnare
radicali a rolurilor in familie, la un libertinaj specific oamenilor moderni? Cum se face ci
unii oameni prefera si traiascd in conformitate cu virtutile morale, traditiile, sentimentele
nobile, in loc si Incerce si Isi indeplineascd cele mai importante vise si dorinte materiale?

Réspunsul cred cd poate consta In construirea unei culturi si a unei morale pentru
oameni noi, rendscuti in Spirit, fiindca zadarnic se construieste morala cea noud pentru
oameni netransformati spiritual.

Definirea legilor

Legea este o orientare a ratiunii in vederea binelui comun, promulgatd de cel care
are in grija comunitatea. Este o hotirare, adica are caracter obligativ, nu de simplu sfat.
Este o orientare a ratiunii, fiindcd se bazeazd pe conceptia rationald a ceea ce este bine
pentru comunitate, si nu pentru binele privat al unui grup de cetateni sau individual.

Legile sunt un punct de reper in viata unei persoane, ele avand in vedere atat
faptele exterioare cat si cele interioare, specifice personalitatii: motivele pentru care omul
a optat spre un anume comportament si nu altul, constiinta lor in a adera la ceea ce este
de dorit. ,,Valorile, normele, se referd la scopuri realizabile, fiind un set de idei infuzate
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de simturi, si care transced actiuni §i situatii de viatd specifice.” (lut, Valori si atitudini
comportamentale, p. 12)

O lege cu adevirat structurantd nu accentueaza un singur aspect uman, ci imbina
deopotriva ratiunea, vointa, principiile morale si afectivitatea, jucind atat pe plan intern,
cat si extern. Sunt legi care se pot adapta diferitelor circumstante, care de cele mai multe
ori nu au un caracter standard, precum cele fizice, chimice sau matematice. Ele nu
trebuie luate ad /iteram, ci trebuie aplicate astfel incat fiecare individ sd se simta integru,
acceptat, iubit.

Consider ci aceste trei categorii de legi cuprind cele mai multe §i mai importante
domenii din viata unui om, incepand din momentul conceprii, pana in cel al mortii. Prin
urmare, ne referim aici la legile sociale, psihologice, spirituale — ca fiind legi umane.

Caracteristicile legilor sociale, psihologice si spirituale

Promulgarea lor trebuie sd fie oficiald pentru ca ea sd poatid fi cunoscutd de cei
care sunt obligati sd o respecte. Nu oricine poate promulga legi, ci doar cei care se afla
intr-o pozitie de autoritate suverand (Statul si Biserica).

,Legea se caracterizeaza printr-o fortd coercitiva pentru a-i constrange la ascultare
si pe acei membri ai societatii care tind sd trdiasca intr-un mod dezordonat. Astfel, fara
puterea coercitivi, acei supusi care trebuie si respecte legea s-ar gasi in mare dezavantaj,
ar fi expusi desconsiderdrii celor care nu respectd legile, iar in final, legea ar fi
abandonata chiar si de cei care initial 1i erau fideli”. (Mitrofan, Istoria teologiei morale, p. 67).

,,Legea se ocupi de conduitele exterioare, deoarece dispozitia interioard, esentiala
pentru conduita morald, rimane In afara scopului legii umane” (Mitrofan, Istoria teologiei
morale, p. 69).

Evident, adevérata motivatie a supusilor in acomodarea la lege este importanti
pentru legislator, fiindcd binele comun se realizeazd perfect atunci cand societatea se
conduce mai mult din iubire de dreptate, decat de teama politiei sau a sanctiunii. Din
cauza ci autoritdtile umane nu pot s judece dispozitiile interioare, simpla conformare la
lege este suficientd pentru asigurarea ordinii sociale §i a binelui comun.

,»Legea umand se limiteazd la grupuri particulare de persoane, spre deosebire de
legea naturald, care este universali. Legile umane obligd doar pe membrii comunitatii
pentru care sunt date legile. Legea este conditionatd istoric mult mai mult decat legea
naturald. Datoritd faptului ci societitile si culturile lor se schimba, legile umane se
schimba si ele inevitabil. Dincolo de evolutie, chiar si factorii sociali constituie o ratiune
importantd, care limureste caracterul contingent al legii umane”. (Mitrofan, Istoria teologie
morale, p. 72).

De aceea, responsabilii comunitétilor sunt obligati sa adapteze continuu legea la
starea de fapt in vederea unei dreptiti mai mari. Legea umana are o forti obligatorie
prezumtivd, chiar dacd riméane deschisi in fata exceptiilor. Dacd binele comun trebuie
asigurat si realizat, supusii nu pot fi autorizati si nu asculte in situatia in care ar avea
indoieli privitoare la utilitatea sau dreptatea unei legi. Prezumtia este mai degrabd in
favoarea respectirii legii; dar dacd o lege este recunoscuti ca fiind sigur nedreaptd sau
periculoasi pentru mebrii acelei societati, atunci ea nu obliga.
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Elemente comune ale legilor psihologice, sociale gi spirituale

Legea este o obligatie a ratiunii in vederea binelui comun, promulgati de cel care
are grija comunitatii. Legea implici o obligatie, nu este un singur sfat si se bazeazi pe
conceptia rationald a ceea ce este bine pentru comunitate. Numai vointa legislatorului nu
ajunge pentru a da o lege valida si nici emotiile sau sentimentele nu o justifici. Legile nu
pot fi promulgate numai pentru binele privat al unora, cui pentru intreaga comunitate
(Bisericd). Promulgarea si publicarea oficiald a legii este cerutd pentru a putea fi
cunoscuti de cei cdrora li se adreseaza.

Legea include si ordonantele si ordinele individuale, aviand totodatd caracter
obligatoriu general si stabil, emanati de autoritdti perfecte. (Stat, Bisericd). Statul este
responsabil pentru binele temporal, iar Biserica cu cel spiritual. Prin urmare, legea poate
porunci atdt ratiunii — prin intermediul congtiintei, dar poate lucra si la nivel afectiv,
trezind in interiorul individului sentimente §i emotii, cum ar fi simpatia, coeziunea,
admiratia — legile constructive, dar §i ura, neincrederea, razbunarea — legile care pot
ucide.

Diferentele dintre legile sociale, psihologice si spirituale

Legile psihologice si sociale se ocupd numai de conduita externd — conduita
morald si atitudinea interioard raman in afara scopului legii umane.

Ordinea sociala si psihologica — scop al legii — este garantatd atunci cand conduita
exterioard a oamenilor este In armonie cu prevederile juridice. Binele comun se
realizeazd concret atunci cand societatea se conduce din dragoste de dreptate decat de
teama pedepsei, dar neputand intra in motivatia interioard a fieciruia, este suficienta
observarea externd a legii pentru binele comun. Legile sociale si psihologice se limiteaza
la grupuri particulare — spre deosebire de legea spirituald care este universald. Legile au
puterea de a obliga in masura in care realizeazd un minim de justitie si ordine; astfel, cei
chemati s aplice trebuie sa o adapteze in mod permanent nevoilor majore ale justitiei
sociale.

Legea sociald are forta prezumtiva de a obliga, chiar dacd rimane deschisd
exceptiilor. Destinatarii legii nu pot fi autorizati si nu respecte legea sub pretextul cd nu
i-au inteles utilitatea sau dreptatea. Prezumtia este in favoarea respectarii legii. Cand legea
este recunoscuta ca fiind nedreaptd sau peticuloasd, ea nu mai are caracter obligatoriu.

Pentru a intelege mai bine acest lucru in viata de familie, si vedem dacd prea mult
control din partea parintilor duce la un blocaj psihic, la izolare, la violarea intimitatii de
care fiecare dintre noi avem nevoie si dacd prea multi libertate poate crea un haos atat in
psihicul copilului, cat si in latura afectiva, spirituald, care ar fi raportul dintre acesti doi
itemi pentru ca un copil si se dezvolte optim atat pe plan social, psihologic si spiritual?

Pentru a intelege mai bine acest lucru in viata de familie, sa vedem, daca prea mult
control din partea parintilor duce la un blocaj psihic, la izolare, la violarea intimitatii de
care fiecare dintre noi avem nevoie si dacd prea multi libertate poate crea un haos atat in
psihicul copilului, cat si in latura afectivi, spirituald, care ar fi raportul dintre acesti doi
itemi pentru ca un copil sd se dezvolte optim att pe plan social, psthologic si spiritual?
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Implicarea gi controlul parintilor in educatia copiilor
Copilul prea cuminte §i supraprotejat

Un copil prea cuminte nu este deloc un copil nestiutor, cu probleme de
comportament, care nu intelege ceea ce i se spune, i care trebuie sa stea tot timpul dupa
fusta mamei. Copiii cuminti sunt in general copiii care se feresc de pericole, de situatii
care aduc neplaceri atat parintilor, dar care 1i afecteaza si pe ei §i care evitd tensiunile,
conflictele si sunt de reguld copii care nu sunt chiar adeptii petrecerilor sau ai
distractiilor, dar daci totusi circumstantele (banchet, balul bobocilor, o iesire cu colegii)
le solicitd acest lucru, nu vor fi sarea si piperul petrecerii. Copilul cuminte nu este un
copil dezghetat, nu ii place riscul, nu vrea sd-si provoace daune fizice (de ex. nu se
imbatd, nu incearcd droguri, nu merge la scoald cu temele nefacute, nu isi lasd
raspunderile pentru distractii temporare — nu iese in parc cu alti copii daca are de ficut
teme sau trebuie sa isi ajute parintii).

La inceput copilul va Incerca sd indeplineascd mai multe sarcini pentru ca astfel sd
invete sa isi indeplineasca rolul sau social (acela de elev, de student, de frate mai mare),
sd se poatd integra In societate, intr-un grup de oameni cu interese comune, intr-o clasa,
intr-un loc de munci. Pe de o parte, chiar dacd acest copil va actiona in asa fel incat si
nu raneascd pe nimeni, si va fi genul de om care vrea si multumeasca pe toatd lumea, el
totusi nu va deveni sclavul tuturor. Daci de ex. la scoald va striga invititoarea sau vreun
coleg la el, nu va riposta si nici nu va incerca si Invinuiascd pe altcineva pentru cele
intamplate, ci va incerca si explice situatia. Pe mdsurd ce creste, se ghideaza dupi
evenimentele de viata prin care trece, Invata si ia atitudine, si se apere de profitori i sa
nu ajungd sclavul colegilor sau chiar al pirintilor. Cind sesizeazd ca incearcd sa il
convinga cineva sd facd impotriva vointei sale ceva, el se retrage, anuntandu-i pe parinti
acasd, orl pe profesori, pe prieteni sau pur si simplu spunand persoanei in cauzi ci nu
este de acord cu ceea ce i se cere.

Dacd un copil cuminte este obligat sd se abatd de la propriile sale convingeri si
principii morale, de la ceea ce i s-a explicat ci nu este permis si inspre folosul lui, el se va
simti lezat in integritatea sa, amenintat $i va lua masuri. Prin urmare, va evita acea
persoand, acele circumstante care il duc in aceastd situatie fiindca acest gen de copii
preferd si evite decat si repare, preferd sa se teama decat sd se sperie. Acest lucru nu
inseamna ca un copil cuminte nu este in stare sd se simtd bine alituri de alti prieteni, si
isi exprime sentimentele, preferintele, dorintele, gandurile sau chiar punctele de vedere;
insd el o face In mod subtil, diplomat, oarecum ironic sau facind aluzii la ceea ce i-ar
placea lui sd se intample. Pe de altd parte, un copil care nu reugeste in situatii concrete sa
ia o decizie pe cont propriu, sau nu stie cum si interpreteze anumite intamplari, ci are
nevoie sa fie cineva langi el pentru a-l indruma, a-l sustine §i a-1 sfitui este un copil
absolut normal, doar ci incd nu a acumulat suficientd experientd de viatd; sau anumite
roluti sau sarcini nu i-au fost bine explicate.

Un copil cuminte nu este totuna cu un copil risfatat sau supra-protejat. Cei
supra-protejati sunt copiii obisnuiti sa decid altii pentru ei (de obicei parintii) si sa li se
spund intotdeauna cum si ce trebuie sd facd, libertatea lor de gandire si de actiune fiind
redusi, astfel ca ei se lasd influentati de toti oamenii cu care interactioneaza, nestiind sa
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diferentieze lucrurile bune de cele rele si nestiind sd selecteze acele comportamente
dezirabile pe care societate le asteapta de la el. In mare parte, copiii supra-protejati se
simt obligati si le solicite parerea parintilor (tutorilor) in orice actiune si imprejurare,
cautind ca faptele si gandurile si fie in conformitate cu preferintele acestora. Ei
intotdeauna vor cauta si fie pe placul parintilor si al grupului de egali. Fi vor tridi cu
teama de a nu 1i dezamigi pe cei dragi, lucru care va duce la o ,,paralizie” psiho-
cognitiva.

Un copil cuminte insd este cel care ascultd de sfaturile parintilor fiindcd stie ca
familia 1i vrea binele; ce i se spune indeplineste si este ajutat si inteleagi de ce un
comportment este permis si altul nu. Potrivit studiilor din psihologie, ,,chiar dacd apar
sentimentele inutilitdtii, gindul cd dacd dorintele si ideile lor nu sunt asemanatoare cu ale
celorlalti sunt gresite si sortite esecului, acestea sunt specifice perioadelor de copilarie si
adolescentd, sunt perfect normale si nu existd decat riscuri foarte mici ca acestea sa
persiste si pe mai departe. Riscurile izoldrii si ale inchiderii in sine apar doar la copiii care
nu au parte de suport emotional, afectiv si psihic din partea parintilor sau a persoanelor
dragi.” (Schaffer, Psibologia copiluiui, p. 181-184)

Cand copilul devine matur el isi contureaza personalitatea, se afiliazd cu cei care
gandesc oarecum identic, si acceptd mai usor diferentele de opinii, este mai deschis spre
nou, spre dezvoltarea unui sistem de valori mai larg si unic. De reguld, copiii cuminti de
acest gen nu sunt introvertiti, timizi, ticuti, nu se tem sa faca parte dintr-un grup cu scop
educativ sau si isi formeze legaturi cu alti copii cuminti, insa prefera si ocoleasci acele
grupuri care sunt amatoare de ,,senzatii tari”, care promoveaza valori si principii opuse
celor pe care ei le imbritiseaza.

Sigur cd existd copii care isi dau greu seama cd se profitd de pe urma lor, dar s-au
obisnuit sd facd sau si indeplineasca sarcini mai putin plicute (sa stringa dupi altii, sa
ajute la pregatirea activititilor, preferand sd rdmand undeva in spatele acestor activititi).
Cu toate acestea ei sunt persoane de incredere, ceilalti se pot baza pe ei la nevoie. Teama
de a nu fi criticati sau inlocuiti cu ,,unul mai priceput” ii vor impiedica de data aceasta sa
isi mai exteriorizeze sentimentele si sd se lamenteze altora.

Legat de copiii rasfatati, care sunt dificili de stipanit, as spune ci, daci un copil
este obisnuit ca parintii si 1i ofere prea multd libertate, prea mult confort, ii iau mereu
apararea, il feresc de orice munca sau efort, oferindu-i totul pe tavd, intervine
dependenta pe plan cognitiv, dar si fizic. Dacd parintii vor pati ceva sau vor deceda
(lucru care se intampld mai devreme sau mai tarziu) copilul nu va invita cum se cagtiga
banii, nu ii va aprecia la adevirata valoare (sau isi va face un ideal din ei), nu va sti sa isi
giteascd sau sa Intretind o casd, nu va fi in stare si ia o decizie buni. Nu va avea
experienta asumdrii consecintelor faptelor sale, nu i se va dezvolta simtul
responsabilitatii si al datoriei. Va astepta mereu sd i se ofere sfaturi, idei, va trebui si fie
impins de la spate si va astepta totul de la altii.

Din nou existi doud aspecte: consider ci in momentul in care va fi pus in fata
faptului de a lua o hotirare, iar parintii (sau alti oameni pe care se baza pind in acel
moment) nu vor mai fi langi el, va incerca oti sd rezolve problemele asa cum obisnuiau
parintii, ori va cduta surogate, va incepe sd actioneze haotic si sd ceard pdrerile unor
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persoane prea putin relevante. Mai mult, dacd pirintii nu accentueazd importanta
virtutilor crestine, copiii o vor lua pe cai gresite, atrigind asupra lor pedepse. Aici
intervine si educatia oferitd de parinti, fiindca rasfatind copilul, nu i-au dat prilejul de a
experimenta cateva situatii de viatd esentiale pentru a simti pe pielea lui consecintele
actelor sale. Copilul se va speria si va intra in panica.

Asadar, ce se intAmpld daca parintii se axeazd numai pe placerile lor, pe interesele
de serviciu (chiar dacd o fac cu scopul de a-i asigura micutului o viatd de lux), sau sunt
atat de speriati de faptul cd sunt parinti Incat cad prada anumitor vicii, divorteazi, se
imbolnivesc psihic sau clacheaza?

) Copii adulti/ adultii copii

In ceea ce priveste rolurile, si ,,copiii pot influenta deciziile luate in sistemul
marital §i pot avea rol in structura de putere familiala; copilul parintesc, care isi dezvoltd
o competentd decizionald, depasind standardul legat de varstd. El isi asumd controlul
legat de putere, dupi ce parintele a abdicat.” (Ilut, Iugia localismnlnz, p. 183)

Prin urmare, copilul ar putea si-si tind paringii sub control, acestia din urma
ajungand sa isi piardd rolurile si statutul de pdrinte din doud motive: fie i indeplinesc
copilului toate dorintele, 1i satisfac toate capriciile, fie ajung si isi ignore datoria de
parinti si sa preia comportamentul copilului (distractii, petreceri, se vad mult mai tineri
decat sunt in realitate, se imbracd excentric etc). Mai ales daci este vorba de pirinti
tineri, care nu au reusit incd si se realizeze pe plan financiar sau profesional, ei vor
prefera si isi lase copilul la gradinitd sau in grija bunicilor (altor persoane), neavand
posibiltatea si dezvolte o relatie maternd corespunzitoare pe plan afectiv, cognitiv,
relational.

Referitor la dificultitile relationale din perioada adultd, individul va avea tendinta
sa tind pentru el tot ce i se intimpla, deoarece se bazeaza pe mecanismul pierderii
prestigiului si a stimei de sine. El poate face apel la grupul de suport sau la profesionisti,
insd este crucial ca pe baza lecturilor si a comunicirii cu altii el s devind expert in
solutionarea problemelor sale.

Ceea ce am putea numi abordarea psihosociald integralistd vede In familie un
,.sistem psihosocial puternic integrat, in care trdsaturile de personalitate ale membrilor
sunt intr-un feed-back pozitiv, de mare intensitate cu realitatea psihosociald a familiei ca
intreg. Profilurile de personalitate in care datele biopsihologice (sex, varsta,
temperament, trasituri fizice) conteazd In mare mdsurd, fiindcd determind in
interactiunea lor un anumit profil al familiei, iar acesta actioneazi permanent asupra
personalitatii indivizilor, mai ales a supra celor in formare, adici a copiilor.” (llut,
Sociopsibologia familiei, p. 99-101)

In alte situatii problematice, unde este un complex de dificultiti emotionale si
sociale, mecanismele psihice fac ca rolul de pirinte, mai ales de mamd, si fie
suprasolicitat si astfel se ajunge la o brutalizare si invadare a spatiului intim din viata
copilului. In cazul familiilor centrifuge, unde existi totusi o retea sociali mai vast,
dispersia comportamentelor o afecteazi in special pe mamd, care vazandu-si subminat
rolul de sotie autoritard, proiecteaza insatisfactia asupra copilului, trimitandu-l
neintentionat in afara vietii familiale. (Ilut, Sociopsibologia familiei, p. 129-131).

157



HELGA STOICA

Astfel, se pune problema masurii in care familia cu dubld carierd, in care atat
sotul, cat si sotia au locuri de munca ce necesita o inalta calificare profesionala si un nivel
de responsabilitate comparabil, giasesc modul de a face fata atat exigentelor de la serviciu,
cat si celor de acasi. Ficind un ineventar al castigurilor si al pierderilor, reiese ci
beneficiile obtinute prin supraincircarea de roluri presupun renuntarea sau ignorarea
altor datorii.

Dupa cum spuneam, unii parinti isi lasa copiii in grija altora sau nici macar atat nu
fac, ci ii lasd singuri, de capul lor, fard si le atragi atentia asupra consecintelor ce pot
aparea. Mai exista §i pdrinti care, din dorinta de a parea moderni si considerandu-se
parinti model, oferd copiilor o libertate nelimitatd, permitandu-le si facd tot ceea ce le
place, indiferent cat ar costa si ce impact ar avea asupra psihicului lor. Situatia aceasta
implicd rezolvarea unor dileme privitoare la schimbarea ideologiei, a conceptiei despre
viatd, a normelor §i regulilor care sunt mai importante si care ar trebui inlocuite.

O altd problema ar fi cea a identititii personale, deoarece daci tatil indeplineste
rolul mamei, iar copilul pe cel al tatdlui, atunci se produce un haos in acea familie, au loc
certuri cu privire la datoriile fieciruia. Cei doi isi ajusteazd conduitele si asteptirile
potrivit felului in care vad schimbul de bunuri §i activitati ca fiind echitabil sau nu,
inclusiv cresterea copiilor.

Prin urmare, copiii chiar $i cand devin adulti, au nevoie de sprijinul parintilor,
apeleazi la experimenta lor de viatd, nu neaparat pentru cd nu se pot descurca, ci fiindca
nu vor si greseasca, si sufere si si fie compatimiti de ceilalti. Cel mai fals mod de a iubi
pe cineva este compasiunea.

Nivelurile dezvoltirii umane
Perspectiva teologica

Legea spirituald reprezinti complexul de concepte morale pe care omul este
capabil si le cunoasca prin ratiunea sa, independent de revelatia divini; este naturald
fiindca este necomunicata in mod supernatural §i este nepozitivd deoarece nu este
emanata de o anumiti autoritate legislativa, ci reiese din natura omului. ,,Doctrina acestei
legi este importanta deoarece oferd baza unei ordini morale de naturd universala si
constituie un izvor de intelepciune morali comuna crestinilor cu intreaga umanitate
impreuna cu situatia existentiald comuna.” (Mitrofan, Teologia morald, p. 46)

Legea spirituald nu se rezuma doar la partea de rugiciune sau a contemplarii
Divinitatii, a meditatiei sau a ascezei profunde. Sigur ci aceste aspecte nu sunt deloc de
neglijat, fiindcd legea spirituald trebuie interiorizata si asimilata cat mai bine. Ea se afld in
noi (si tocmai de aceea poate fi perfectionatd) inca din nagtere. Spun aceasta fiindca nu
existi om care si nu aibd In structura sa un dram de inteligenti, de imaginatie,
creativitate, capacitatea de a memora anumite lucruri sau de a face unele alegeri.

Unul dintre scopurile legii spirituale este acela de a cunoaste si intelege faptul ca
fiecare om a fost creat cu un scop, in concordanti cu vointa lui Dumnezeun. Omul a
fost creat pentru a trdi vesnic aldturi de Creatorul sdu si astfel sd tindd spre o mai buni
functionare liuntricd. Prin urmare, noi avem capacitatea de a-i urma, de a ne purta asa
cum doreste El, fiindca am fost creati ,,dupa chipul siu aseménarea sa”.
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Un alt scop social este cel al participrii la binele comun, astfel formand Biserica
lui Isus. Desi fiecare in parte are misiunea §i scopul siu in aceastd viatd, in ceea ce
priveste formarea Bisericii suntem un tot, un singur trup. Astfel, daci un membru este
bolnav, toate celelalte organe conlucreaza pentru vindecarea celui aflat in suferinti. Tot
asa, dacd un om este pe cale sa se rataceascd, prin rugaciunile celorlalti si iubirea lui Isus,
este readus si vindecat. In acest fel suntem chemati fiecare atat in mod personal, dar si
impreuna cu totl ucenicii lui Isus si ajungem ,,plini de plinitatea lui Dumnezeu”.

Chiar daci legile spirituale Inrauresc orice om fiindca fundamentul lor este dat de
insdsi natura omului, cu totii suntem chemati la aceleasi scopuri, chiar dacd prezentam
diferente in privinta detaliilor realizdrii lor. Nimeni nu este lipsit de aceste indatoriri, si
nimeni nu este mai presus de indrumadrile menite si ii arate calea spre aceasta, nici méicar
cei lipsiti de uzul ratiunii nu pot fi lisati sa puna in pericol vietile altora.

Este logic ci nici o lege nu poate obliga dacd nu este cunoscutd, dar cel care are
uzul ratiunii nu poate ignora mereu legea naturald (sau cel putin principiile
fundamentale). Prin urmare, nici Dumnezeu nu are pretentia ca noi si Indeplinim legea
perfect, insd apreciazi efotul nostru de a o intelege, de a o aplica, de a o trai in mod
particular. Existd o serie de principii primare, care reprezintd acele norme care pot fi
cunoscute cu certitude de orice om in deplinatatea ratiunii, fiindcd sunt evidente prin
natura lor, iar oamenii nu pot s nu se supund lor. Dar mai existd §i principii secundare
care sunt de fapt niste concluzii ale legii naturale, fiind mai vulnerabile la eroare.

Dupa cum spuneam, fiecare dintre noi am fost creati cu un scop, suntem parte
din planul etern al lui Dumnezeu. Sf. Augustin spunea ,,totusi legiuitorul cel temporal,
daci este barbat bun si intelept se va sfatui cu aceastd lege vesnica asupra careia nu-i este
dat nici unui suflet s judece ca dupd regulile ei imuabile si decidd ceea ce este de
poruncit sau de oprit la vremea sa.” (Sf. Augustin, Confesinni, p. 77)

Ea nu-l poate duce pe credincios la indeplinirea scopului suprem decat dacd este
insotitd de credintd, iubire si sperantd. Chiar daca facem putin bine, dar il facem Inarmati
cu cele trei virtuti, acesta valoreazd mai mult decat toata implinirea radicala a legii. Cu
toate ci este datdi de Dumnezeu, care reprezintd autoritatea supremd legitimd, legea
spirituald nu se poate impune, dar trebuie si fie dreaptd, fiindcd urmareste promovarea
binelui individual si comunitar, dobandirea vietii vesnice si o maturizare lduntricd. Legea
este un mod de a actiona, o directiva regulatoare asupra actiunilor ce sunt privite ca o
necesitate. Individul trebuie si aducd un serviciu societitii in care triieste, si contribuie
personal la realizarea si implinirea planului divin, prin fapte bune, indeplinirea acelor legi
care ajutd la cresterea spirituald personald si in comunitate.

Astfel, legea talionului (din Vechiul Testament) este Inlocuiti cu legea iubirii
aproapelui, (initiatd de Isus in predica de pe munte), si nu a sinelui, aceasta
manifestindu-se prin renuntarea la pliceri personale si orientarea spre viata celui de
langi el, ajutindu-l sd o ia pe calea cea buni. in ,Predica de pe munte” El a cautat sd
indrepte ce se stricase printr-o gresitd educatie si si dea ascultitorilor sdi o dreaptd
conceptie despre impérégia sa si despre propriul siu caracter. Dar El n-a atacat direct
ratacirile oamenilor. El a vazut mizeria lumii adusa de picat, dar nu le-a pus in fatd o
descriere vie a starii lor de nelegiuire. I-a invitat lucruri nemarginit mai bune decit acelea
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pe care le cunoscuserd. Firi a combate ideile lor despre Impiritia lui Dumnezeu, El le-a

ficut cunoscute conditiile intririi in aceastd impérégie, lisand pe seama lor sd traga

concluziile privitoare la natura ei. Adevarurile pe care El le-a invatat nu sunt de mai mica

insemndtate pentru noi decit pentru multimea care-l urma pe Isus. Nu mai putin ca ei

noi trebuie si invatim principiile fundamentale ale impérﬁgiei lui Dumnezeu.
Perspectiva sociald

Tendinta stiintelor sociale este de a defini legile drept principii generale si
abstracte care ajutd la stabilirea comportamentelor dezirabile si corecte, la deosebirea
unui fapt bun de unul rau, drept — nedrept; astfel, se formeazid un set de principii bine
puse la punct, cum ar fi iubirea pentru adevar si dreptate, spiritul de competitie, doringa
de progres si autorealizare. Cu toate ca notiunile de ,,bine” si ,,rdu” sunt relative, exista
anumiti factori care contribuie la dezvoltarea acestui set de valori cum ar fi ereditatea,
familia, educatia, societatea (mediul in care triieste individul, persoancle cu care
interactioneaza) si experienta de viatd (chiar dacd este negativd) prin care trece fiecare
persoand. In mare masur, fiecare decide pentru el cum este mai bine; dar totusi exista
reguli ce nu pot fi schimbate sub nici o forma. Sunt anumite limite impuse de societate,
de familie, chiar si de simplul fapt cd suntem oameni. Singurul care poate actiona in mod
absolut liber este Dumnezeu. Evenimentele plicute au un impact pozitiv in sensul cd il
stimuleaza pe individ, ii sporesc increderea in fortele proprii dar si in Dumnezeu, si
speranta ca va putea trece peste orice dificultate. Evenimentele neplicute il fac si sufere,
dar totodati sa incerce din nou, sa nu se dea batut, chiar daci o face pentru el sau pentru
a-§i pastra imaginea in fata prietenilor si a dusmanilor. Consider ca si dusmanii au un rol
foarte important, fiindcd este nevoie si fii la pimant pentru a fi motivat sa iei totul de la
capat.

Legile sunt doar un punct de reper in viata unei persoane, ele avand in vedere atat
faptele exterioare cat si cele interioare, specifice personalitatii: motivele pentru care omul
a optat spre un anume comportament si nu altul, constiinta lor in a adera la ceea ce este
de dorit. De mentionat este si faptul ci ,,valorile, normele, se referd la scopuri realizabile,
fiind un set de idei infuzate de simturi, si care transced actiuni §i situatii de viatd
specifice.” (Llut, 1Valori 5i atitudini, p. 12)

Aceste norme se ierarhizeazi atat la nivel comunitar, cat si individual, formandu-
se astfel un sistem de valori. Pe de o parte, valorile sociale arata cum ar trebui si ne
comportim In anumite circumstante, dar nu constituie mobiluri ale organizarii vietii, i
nu au valoare propriu-zisi. Valorile sunt standarde ale dezirabilititii, si aproape
independente de situatii specifice. Un ideal este o valoare interiorizatd pe care individul
si-o formuleaza sub influenta societdtii §i spre realizarea ciruia isi focalizeazd toatd
energia si forta.

Pe de altd parte, conform teoriei lui Durkheim, ,,normele nu sunt identice cu
nevoile i trebuintele, ci ele sunt o reprezentare pe plan cognitiv a acestora, si pe plan
subiectiv ca o sintez a trebuintelor personale cu cele ale grupului si ale societiti. (...) In
ceea ce priveste raportul valoare — atitutdine, valorile apar ca date obiective,
supraindividuale”. (Ilugt, Socigpsihologia familiei, p. 244)
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Astfel, este vorba despre atitudinea fatd de valoare, fata de Biserica, fatd de
parinti, sau alte elemente ale mediului de viatd. Daca privim valorile drept niste principii
despre dezirabil interiorizate in personalitate, atunci raportul dintre perceptia subiectiva
si cea exterioard dispare.

Pe pragul dintre doud secole, o noui legislatie defineste puterea punitiva drept o
functie generald a societatii, ce se exercitd in acelasi fel asupra tuturor membrilor, in care
fiecare este reprezentat ca fiind egal. Apare insa o problemi; este o justifie care se
pretinde egald, un apart judiciar ce se vrea autonom, dar care este investit cu disimetriile
aservirilor disciplinare. Altfel spus, ,,pedeapsa este solutia detestabila de care nu ne
putem lipsi” (Foucault, A supraveghea §i a pedepsi, p. 231)

Orice tip de pedeapsa se Intemeiazd pe o formd (mai mult sau mai putin) simpla
de privare de libertate. Prelevand timpul condamnatului, pedeapsa pare si traducd in
chip concret ideea cd infractiunea (abaterea de la prevederile legii) a lezat dincolo de
victima ca atare, intreaga societate. Pedeaspa are in zilele noastre un caracter formator;
prin pedeapsi, ,,individul este corijat si cumintit, insd problema se pune la nivel de
duratd. Pedepsele pe timp lung au efect nu tocmai pozitiv, deoarece favorizeaza
aderarea individului la grupuri de infractori periculosi, care il pot invata tehnici si metode
de incalcare a legilor mult mai fine, subtile $i mai complexe. Mai ales daci este la prima
abatere si este un om cu caracter vulnerabil, usor de manipulat.

Pe scurt, pedeapsa include atit o privare de libertate, deoarece un arestat
preventiv nu este totuna cu un condamnat, cu un crminial sau cu cineva incadrat in
scoala de corectie. Pedeapsa trebuie sd fie gradatd in intensitate, dar si diversificatd ca
scoputi. ,,O lege care aplicd pedepse mai grele unei fapte decat alte legi nu poate ingadui
ca individul condamnat la pedepse usoare si fie pus in acelagi loc cu criminalul
condamnat la pedepse mari. Daci pedeapsa stabilitd prin lege are drept obiectiv principal
repararea infractiunii, ea doreste si indreptarea individului”. Aceste transformadri trebuie
asteptate din partea rectiilor interne in urma administririi pedepselor. Ordinea ce va
domni in urma pedepsei va contribui la regenerarea indivizilor, a viciilor de educatie,
reducand caracterul molipsitor al exemplelor rele. (Foucault, A supraveghea si a pedepsi, p.
234).

Indivizii (indiferent de varstd) trebuie supusi la munci, la activititi care sa 1i tind
ocupati, care si le dezvolte gandirea, capacitatea de concentrare asupra unui lucru
constructiv, muncd pe care o vor Indragi cind 1i vor culege roadele; au nevoie de o
ocupatie. Important este s isi dea unul altuia un exemplu bun, al unei vieti frumoase.
Astfel, cei vinovati de incilcarea legii se vor cii de faptele lor, primul semn ce anunta ci
vor sd isi inchine viata muncii, responsabilititii si devin constienti de datoria lor de
cetateni.

Aceste centre si orice pedeapsd au in vedere mai multe sensuti: se ocupd de mai
multe aspecte ale individului, de modelarea sa fizicd, aptitudinea sa pentru munca,
comportamentul zilnic, inclusiv atitudinea sa morald. Prin urmare, pedeapsa aferenti nu
trebuie sa se termine decat atunci cand si-a atins telul, trebuie s aibd o actiune continua
asupra omului. Ea transforma individul pervertit intr-un individ mai congtient, mai bun.
Chiar daci libertatea sa este oarecum limitatd, el isi poate dezvolta noi trisaturi de
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caracter, noi aptitudini, gdsind un nou sens al vietii §i stabilindu-si citeva scopuri si
idelauri. Mai ales daci este supravegheat, individul invata si-si autocontroleze iesirile,
comportamentul, miscirile corpului. Prin urmare, pedeapsa isi pune amprenta asupra
tuturor facultitilor fizice si morale, obligindu-l sd depund nu doar efort fizic, dar si
intelectual.

Se spune ci ,solitudinea asigurd un fel de autoreglare a pedepsei, permite o
individualizare spontand a acesteia; omul se va cii de fapta comisd, se va Indrepta iar
singurdtatea nu va fi privitd ca o povari, ci va reprezenta prima conditie a supunerii
totale, a intimitatii dintre fapta comisd si puterea exercitatd asupra sa.” (Foucault, A
supraveghea §i a pedepsi, p. 254)

Eu nu impirtisesc aceeasi opinie, fiindcd, desi sunt destul de individualistd si
prefer sd fac totul pe cont propriu, In asemenea circumstante este de preferat ca fiecare
individ si fie Inconjurat de persoane dragi, care si ii ofere mult sprijin, care si nu-l
critice, sd nu-l judece; persoane care si ii demonstreze ca sunt langd el, cd ii acceptd
limitele specifice fiecdrui om, cd sunt gata si il ierte pentru ceea ce a facut. Individul are
nevoie s fie in comuniune, atit cu persoane apropiate, cat si cu Dumnezeu. Trebuie sd
inteleagd cd la Dumnezeu intotdeauna giseste o noud sansd pentru a se indrepta. Lasat
singur, fira nici un suport social, moral, spiritual, individul este cufundat in congtiinta sa,
simte cum sentimentul moral creste.

Ceea ce va actiona asupra lui nu este neapirat teama de pedeapsi sau
nerespectarea exterioard a legii. Dar este nevoie de o schimbare profundd nu de
suprafatd, schimbare care nu se poate produce de la sine, fdrd nici un ajutor din partea
altora. Chiar daci individul participa pasiv la anumite grupuri recreative sau pur si simplu
se roagd impreuna cu alti oameni, tot are mai mult de castigat decat dacd std singur si
mediteaza in intuneric. Daci cineva nu este acolo pentru el ca sa il indrume si sa 1i arate
pe ce cale trebuie si o ia, slabe sanse si nu repete aceeasi greseald.

Trebuie apreciat progresul, schimbarea comportamentului in bine, incurajatd
continuarea procesului de fomare si dezvoltare intelectuald si spirituald. Daca principul
pedepsei tine de sistemul justitiei, administrarea, calitatea si celelalte aspecte depind de
un mecanism autonom care controleaza efectele pedepsel. (Foucault, A supraveghea si a
pedepsi, p. 263)

Nu orice pedeapsi aplicatd are efecte pozitive; de aceea, important este sd
cunoastem firea §i caracterul celui care s-a abitut de la normele stabilite. Pedeapsa avand
un rol corector, trebuie data astfel incat sa-1 atinga pe individ la punctul sensibil; nu intr-
un mod umilitor, violent, ci corect, profound si care sd favorizeze progresul spiritual.

Perspectiva psihologica

In sensul cunoasterii de sine si de altul, psihologia a apdrut odatd cu omul, cu
dezvoltarea contactelor interumane. S-a ndscut reflexia asupra scopurilor urmdrite, a
mijloacelor folosite si a rezultatelor obtinute. in chip firesc, oamenii nu au asteptat
constituirea unei stiinte psihologice pentru a-si pune intrebari cu privire la viata
sufleteascd, la modul de comportare al semenilor, la insusirile lor personale. Din
raspunsurile date la asemenea intrebdri s-a ndscut o psihologie empiricd, fixatd si
transmisd mai intai pe cale orald, in care se condenseazi opinii si observatii ocazionate
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de viata cotidiand. S-a dezvoltat o psihologie prestiintifica presiratd in scrieri literare sau
sistematizata in operele moralistilor, ale filozofilor etc.

In scrieri cu caracter literar se intilnesc analize reusite ale vietii afective, apoi
portrete individuale sau colective, se acrediteaza tipologii. Specialitatea moralistului este
aceea de a se apleca asupra conduitei umane, de a-i descifra motivele ascunse sau
explicite — deci de a face analiza psihologici si de a formula judeciti asupra
comportamentului.

Stiintele Incep prin a descrie i clasifica inainte de a descoperi legi, de a avansa
ipoteze explicative. In psihologie ponderea demersurilor clasificatorii si descriptive este
destul de mare. Era firesc sd se acorde prioritate in timp clasificirii actelor psihice,
subsumdrii lor in genuri si specii: perceptie, memorie, gandire, vointd etc. Odatd cu
aceasta a aparut $i tendinta de a ipostazia, reifica termenii, proiectandu-i ca ,,facultati”
sau functii care ar oferi si ,,explicatia” faptelor concrete.

Fiecare om aspird la cunoagterea de sine si de altul, cunoagtere in care cele doua
momente — imaginea de sine si de altul — sunt solidare. Psihologia introspectiva pleacd
de la ideea cd omul ar dispune de o facultate speciald de cunoastere nemijlociti a
proptiului siu psihic; aceasta ar fi singura cale de cunoastere psihologici. In aceasta,
fenomenele psihice pot fi cunoscute numai cu ajutorul introspectiei, conceputd ca ,,0
privire interioard”, ca o perceptie internd, gratie cireia congtiinta, psihicul se sesizeaza
nemijlocit pe sine insusi printr-un act de autoreflectare. Datele introspectiei sunt
considerate a fi absolut veridice si nu ar comporta o instantd obiectiva de verificare.

Eul (egw) In conceptia lui Freud are un rol de observator, de regulator si
declansator. El interactioneaza $i este supus exigentelor care provin din rezervorul de
pulsiuni si ganduri refulate, precum si imperativelor supra-eului (prezentat ca fiind
expresia interiorizarii interdictiilor). Totodatd este supus presiunii realitati lumii
exterioare, lumea obiectelor.

Pentru a mentine integritatea personalitatii, eul cautd si se protejeze dezvoltind
anumite mecanisme de aparare (refularea, regresia, izolarea etc). Munca de analizd care
este parte componentd a psihanalizei si implici tocmai o anihilare a mecanismelor de
aparare ale eului, face ca pulsiunile si afectele refulate, ,,interzise”, si redevind constiente
si ca urmare, obliga eul si se reorganizeze la un nivel supetior, optimal. Pentru a scipa
de angoasi, eul poate cduta si nege realitatea sau chiar si se ,refugieze” in lumea
fantasmelor pentru a se proteja, ceea ce va afecta raportul sdu cu realitatea, urmarea este
deschiderea drumului spre delir, nevroza sau psihoza. Un ego puternic, ,.Invingator” si
eficace implicd masuri de apdrare eficace, ceea ce presupune in egald masura limitarea
angoasei la un nivel acceptabil si acordarea unei parti de satisfactie pulsiunilor. Agadar,
psihicul uman nu se reduce numai la constiinta, asa cum a considerat psihologia pana la
aparitia psihanalizei.

Intre incongtient si constient se afld bariera cenzurii care foloseste simbolul in
incercarea permanentd de a mentine echilibrul individualitatii. Ideea de inconstient este
in continuid evolutie si se Imbogiteste cu noi semnificatii. Inconstientul nu este un
depozit de vechituri nefolositoare al constientului, ci este un domeniu dinamic, In plind
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migcare, care are tendinta permanenti de a se manifesta, de a se revela continuu in
planul congtientului.
Perspectiva crestina in dezvoltarea umana: legea si valorile
Rugiciunea

Rugiciunea este o intrare a omului in legiturd cu Dumnezeul cel viu, care este
peste tot si care lucreaza neincetat la mantuirea noastrd. Este dialogul sufletului cu
Dumnezeu, strigatul omului dup ajutorul harului divin, lupta pentru dobandirea iertarii
pacatelor, cerere pentru dobandirea mantuirii, cantecul multumirii §i al mdririi lui
Dumnezeu. Rugiciunea are o mare putere de Intdrire, de curitire, de pociinta, de
progres spiritual, material (in sens de vindecare a bolnavilor trupeste si sufleteste), de
mantuire.

Sfintii parinti spun ci rugiciunea este ridicarea omului cu mintea, cu inima, cu
credinta si cu vocea la Dumnezeul cel adevirat, pentru a-l preamiri, a-i multumi si a cere
de la El toate lucrurile de care avem nevoie pe plan spiritual si fizic, stiind cd El ne aude
si ne ajuta, oferindu-ne tot ce este inspre folosul nostru.

Rugiciunea este aspiratia sufletului spre imparitia cerurilor. Prin ea sufletul
crestinului respird atmosfera cerului, este hrana sufletului fiindcd prin ea, sufletul soarbe
puteri divine. Este calea prin care credinciosul se poate inalta la Dumnezeu. Pirintii ar
trebui sa Isi invete copiii sd se roage cat mai des ca unui Périnte bun, ciruia ii destdinuie
gandurile, problemele, sentimentele. Cel mai bun mod pentru a-1 face pe copil si
inteleagd faptul cd rugdciunea este arma impotriva tuturor lucrurilor negative este
rugaciunea in familie (acasa si la bisericd) Incd de la varste mici.

Copilul urmeaza exemplul parintilor si se va ruga si el. Dacd vede c¢d mama nu
pleacd de acasi fard si rosteascd o rugiciune In fata icoanei lui Isus, va proceda la fel. Pe
masura ce creste, copilul va simti nevoia de a sta mai mult singur cu Dumnezeu, fiindca
deja se va fi stabilit o legaturd stransd intre Tatd si fiu. Mintea copilului va fi mult mai
deschisa spre lucruri pozitive, cum ar fi fapte de milostenie, devotament fata de o relatie
de prietenie, oferirea de ajutor celor aflati in dificultate, fiindcd va avea in fata exemplul
lui Cristos si se va gandi de fiecare dati s actioneze asa cum ar face Cristos.

Folosul rugiciunii consti in faptul ci orice fel de rugiciune am face, ea aduce o
ridicare, o sporire, o imbogatire a fortelor noastre de viatd. Acesta este motivul concret
pentru care omul, de ciand a existat pe fata pamantului, nu a incetat si se roage, a simtit
marele adevir ¢4, de cate ori se roagi, ii cresc fortele de viata spirituald si materiala.

Cea mai mare fapti bund nu este rugiciunea, ci este dragostea. Dragostea de
Dumnezeu si dragostea de aproapele nu vin pe alti cale in sufletul nostru, decat pe calea
rugaciunii! Toate faptele bune il apropie pe om de Dumnezeu, dar rugiciunea le uneste.
Rugiciunea nu numai ci il apropie pe om de Dumnezeu, ci 1l lipeste de Dumnezeu si il
face un duh cu El Este ceea ce spune marele apostol Pavel: ,,Acela ce se lipeste de
desfranati, un trup este cu ea... si cel ce se lipeste de Domnul, un duh este cu EL”
Uniunea aceasta spirituald se face pe calea rugiciunii. Rugiciunile noastre nu-si vor
atinge scopul dacd nu avem o credinta sincera, adevirati. Isus afirma in mod explicit:
,»De aceea v spun ci orice lucru veti cere, cand va rugati, si credeti cd l-ati si primit si-1
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veti avea” (Mc 11,24). ,Toate lucrurile sunt cu putintd celui ce crede” (Mc 9,23).
Rugaciunea trebuie de asemenea si fie facutd in numele lui Isus.

Rugiaciunea poate fi eficace numai dacd este ficutd in conformitate cu voia
absoluti a lui Dumnezeu. Indrizneala, pe care o avem la El, este credinta ci, dacd cerem
ceva dupd voia lui, ne ascultd (11n 5,14); modelul de rugiciune dat de Isus, Rugiciunea
domneasci (Tatdl nostru) cuprinde o cerere care confirmd acest principiu: ,,facd-se voia
ta, precum in cer §i pe pamant”: In multe imprejurdri cunoastem voia lui Dumnezeu
deoarece El ne-a revelat-o in Scripturd. Noi putem fi siguri ci orice rugiciune cate este
bazatd cu adevirat pe promisiunile lui Dumnezeu din Cuvantul siu va fi desigur
eficientd. Uneori voia lui Dumnezeu devine clari numai pentru ci noi cidutim cu
staruintd sa descifram care este ea. Apoi, odatd ce am ajuns si o cunoastem In legiturd
cu orice problema datd, putem sa ne rugim cu credinta ¢ Dumnezeu ne va rispunde
(vezi 1In 5,14).

Iertarea

Fiindca dorinta de a ierta nu vine de la sine, parintele trebuie s isi Invete copilul
sd treaca cu vederea anumite probleme provocate de altii sau chiar si de catre el insugi.
Ar fi ideal ca fiecare dintre noi si ierte pe aproapele sau de fiecare datd cand greseste
intr-un fel sau altul, dar nu reusim din cauza cd suntem orgoliosi. De multe ori vorbeste
orgoliul, nu inima. Este foarte adevirat ci nu putem ierta la infinit, iar In aceastd
societate supusd degradarii, un om care iartd mult este considerat fard personalitate sau
un om de care se poate profita usor.

Important in procesul iertirii este acea renuntare la sine, acea intelegere fata de cel
care a gresit. Acum depinde de intensitatea durerii pricinuite, fiindca dacd ne provoacd o
mica suferinta cineva involuntar, atunci totul se poate rezolva cu vorba buni sau cu o
mica atentie. in schimb, daci cineva ne provoaci suferinte mari intentionat, trebuie si
ludm atitudine si sd rezolvim problema impreund. lertarea nu poate fi totald caind cineva
continud si ne rineascd. Este important sd facem ceva pentru ca ofensa sd inceteze: s
discutdm cu persoana care ne raneste, si intervenim prin cineva pentru mediere sau s
intrerupem relatia. Totusi, un principiu de bazid ar fi si ludm hotdrirea de a nu ne
razbuna ca si reglementim o situatie nedreaptd, o rani, o tradare, o jignire, fiindcd in
valtoarea suferintei vom aluneca pe panta razbunarii.

Recunoagterea faptului cd am fost raniti

Pentru cei mai multi dintre noi, este greu sa recunoastem ci am fost raniti de frica
de durere si de propriile emotii. Atunci se apeleaza la fel si fel de manevre pentru a nu
intra in contact cu emotiile provocate de ofensa: scuzarea celuilalt, invinovatirea de sine,
identificarea cu agresorul, iertarea rapidd si superficiald, ignorarea trairilor liuntrice
proprii.

Dar ,,curitia inimii” cere o golire a ei de durere, tristete, manie, frustrare, ceea ce
nu inseamna negarea emodtiilor, ci acceptarea, trairea lor si eliberarea de presiunea pe care
ele o exercita asupra noastrd pentru a ne razbuna, activ sau pasiv, pe ceilalti sau pe noi
insine. A recunoagte ca am fost raniti presupune identificarea exacti a rinii, a durerii, a
pierderii si ,jelirea” ei fird autocompdtimire, lamentiri si scene. Inseamna reperarea
punctului in care am fost afectati: onestitate, fidelitate, competentd, demnitate, incredere,
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integritate, sentimente etc. Astfel, mania scade In intensitate, deoatece, pand atunci,
victima credea ci i-a fost alteratd intreaga personalitate.

) Exprimatea suferinget

In ceea ce priveste exteriorizarea durerii, ea este absolut necesard pentru a o putea
gestiona sau vindeca. Ea poate fi scrisd intr-un caiet, spusi cuiva apropiat (sau nu
neapdrat), formulatd in rugiciune, insd nu trebuie spusd pentru a ne rizbuna, pentru a
spune ceva rau despre celdlalt, fiindcd noi am decis deja cd nu vom opta pentru aceasta.
Este vorba strict de descrierea faptelor si spunerea propriei suferinte, fard interpretarea
intentiilor. Este bine sa gasim o persoand destul de maturd emotional si spiritual pentru a
ne asculta plangerea, fard a ne judeca si dispretui, dar i fard a-1 judeca sau dispretui pe
cel care ne-a rinit, deci o persoand obiectivd. Din cauza neintelegerilor in acest sens
multi oameni sufera de singuritate si nu indraznesc sa-si mai spuna durerile. Ascultarea
activi, empaticd a celuilalt ne ajutd si vedem clar in noi ce anume a fost afectat, care este
adevirata rand.

Copilul, chiar i adultul trebuie s inteleagd cd iertarea desavarsitd nu este posibild
atata timp cat fiinta noastra launtrica nu a fost vindecata. Vorbind cuiva despre suferinta
noastrd, fard a blama si fird dorinta de razbunare, vom beneficia, ce-i drept in timp, de
lucrarea puterii noastre de vindecare. Pentru cel credincios, aici este punctul in care
intervine Dumnezeu. Mai ales dacd rana este prea profunda si foarte veche, nu putem
face nimic fird ajutorul lui Dumnezeu. Spiritul Sfant, care este in noi, va lucra la cererea
noastri, conform fagiduintei facute noud de Domnul. (Lc 4,28).

Numai dacd am inaintat pe calea vindecirii putem spune ci inima noastrd este
pregatitd pentru darul iertarii. Pentru cd iertarea cu adevdrat nu ne apartine, ea este
intotdeauna datrul lui Dumnezeu, fie ca stim, fie c¢d nu; fie cd noi credem in Dumnezeu,
fie cd nu. lertarea nu este un act de eroism, nu este o virtute morald, ci o virtute
teologald, deoarece este din iubire.

Dumnezeu ne-o cere, Dumnezeu ne inspiri sd o cerem si sd o acordim,
Dumnezeu ne di puterea s-o trdim, daruind-o sau primind-o. Cand intrdim in procesul
iertdrii, doar primul act de vointd ne apartine, mai departe totul devine deschidere citre,
si primire a jubirii lui Dumnezeu. Asta nu inseamna cd cineva care nu este crestin nu
poate ierta. Harul lui Dumnezeu lucreaza si in cei necredinciosi daci ei se deschid iubirii
si bunatatii, care sunt de la El. Ce este important de retinut este faptul ci iertarea nu se
dd, ci se primeste. Motorul iertdrii este constiinta limpede ca esti iubit in mod
neconditionat de Dumnezeu, ci nu trebuie si plitesti nimic pentru nimic.

In momentul in care decidem si lertdm, ne recdpitdm adevarata identitate pentru
cd ne unim cu Cristos (Lc 23,24) si primim harul lui, ne unim cu toti oamenii (Col 3,3;
Lc 7,47), dobandim unitatea inimii (pacatul este ca un cutit care impiedicd circulatia
harului). Nu este deloc indicat sa trdim in urd.

Altfel, dacd refuzdm si iertim, vom fi acaparati de giandul de a ne rizbuna.
Rézbunarea este ceva natural, vine dintr-un fel de instinct al dreptatii. Dar razbunarea
atrage dupi sine o spirald nesfarsitd de nepliceri, cum ar fi dorinta de a lovi, de a-1 nimici
pe celilalt (Gal 12), vom deveni sufocati de amariciune (Evr 12). Ne vom asemaina cu
cei pe care nu-i putem ierta fie pentru slabiciuni, fie pentru cd suntem ,,judecati” dupa
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cum am judecat. Sufletul este atunci plin de otrava urii si de resentimente, care
reprezintd o resimtire a celor intamplate, o rizbunare pasivi, ascunsi, care impiedica
lucrarea pentru fericirea celuilalt. Este sursa de stres continuu §i poate genera boli
somatice ca: ulcer, hipertensiune, arteritd si chiar cancer. Judecim §i condamnam si ne
umplem de calomnie, orgoliu, impotrivire, poftd de razbunare, invidie, rautate, ni se
impietreste inima.

In cazul unor violente grave, lipsa iertarii poate duce la fragmentare launtric, la
dedublare. Cand cineva a fost foarte grav agresat, a trdit o fricd atat de mare incat, pentru
a supravietui, a apelat la un curios mecanism de aparare, numit identificare cu agresorul.
Acesta intrd, intr-un fel, In victimi. Ca urmare, victima se simte contaminati de agresor,
se percepe violent, murdar, devine dublu, victima i caldu, si continud si se agreseze
launtric. Cand oboseste si se agreseze pe sine, poate deveni, la randul siu, agresiv cu
ceilalti. Astfel, cine a fost violat poate deveni violator, cine a fost agresat va agresa, cine a
fost abuzat va abuza. Solutia ar consta in identificarea agresorului ascuns inlauntrul
nostru pentru a-l vindeca si transforma, dar aceasta se poate face numai prin iertare si
rugdciune multa.

Smerenia

Cine are smerenie recunoaste ce anume este el insusi in fata atotputerniciei lui
Dumnezeu. in mandrie existi uitarea lui Dumnezeu si uitarea limitelor noastre. Smerenia
nu poate fi dobanditd fird o constiintd sporitd a prezentei lui Dumnezeu. Cine are
smerenia se bucurd in Dumnezeu, se bucurid de infinitatea lui Dumnezeu, ca de un dar.
El primeste in acelasi timp nemdrginirea i iubirea. Nu-i place si fie remarcat de ceilalti,
dar are bucuria de a trdi, de a se imbogiti in Dumnezeu; prin aceasta el este mai fericit
decat altii.

Smerenia este o modalitate de a ne lirgi orizontul intetior, de a spori in intelegere,
de a fi mai intelepti si mai liberi, de a nu mai fi dependenti de parerile altora, de a nu mai
lucra sub presiunea altora. Smerenia elibereazi mintea. Prin ea ne regisim eul nostru
autentic care exercitd farmecul prezentei lui Dumnezeu. Cine are smerenia devine un
intelept fard a se afirma in fata celorlalti. El exercitd o atractie asupra tuturor; este
respectat fard ca el si o ceard. Smerenia se dobandeste treptat. Prin gandul continuu la
Dumnezeu mintea il lasd pe Spiritul Sfant si lucreze in ea. Smerenia este un dar al
Spiritului care se manifesta ca blandetea lui Cristos.

Dobandirea tuturor virtutilor este insotitd de o constiintd sporitd a lui Dumnezeu.
Cat tmp suntem inca in stradaniile pentru dobandirea virtutilor, nu avem simtirea
spirituald a harului lui Dumnezeu. Dar cu timpul, aceastd constiintd a lui Dumnezeu
devine atat de puternicd, incat aceste eforturi nu mai sunt anevoioase.

La inceput, congtiinta lui Dumnezeu este legata de frica de Dumnezeu. Stim ci
Dumnezeu ne priveste, dar nu il vedem inci. Ne gandim la El, ii cerem ajutorul, dar nu-1
simtim incd. Dar cand ajungem la o curitire a patimilor, cind devenim liberi, cAnd nu
mai suntem preocupati de noi insine, atunci constiinta lui Dumnezeu este diferitd.
Smerenia ne conferd o anumitd odihna in Dumnezeu; Dumnezeu ne ia ca pe niste copii
si ne aratd intr-o legdnare iubirea sa.
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Concluzie. Necesitatea celor trei categorii de legi in viata omului

Pentru o viata comunitard pasnica sunt necesare normele sociale stabile, fiinca ele
sunt garantia reusitei si degreveaza individul de gisirea solutiilor potrivite in anumite
circumstante. Ele dau stabilitate relatiilor intre oameni $i indeparteaza neplicerile privind
comportamentul unora. Normele consolidate sunt bunuri juridice fundamentale la care
omul trebuie sid facd referire. Legile sunt necesare pentru determinarea normelor
concrete de conduitd, deoarece exista diferite modalitati de a implini obligatiile, insa un
singur mod trebuie impus ca obligatoriu. Legea ajutd la intdrirea ascultdrii in
confruntarea cu cerintele morale. In ceea ce priveste sanctiunile prevazute de lege, ele
sunt mijloace indispensabile pentru educarea omului in slibiciunea sa si scutirea de
rautatea umana. Abuzul de libertate si violenta din partea oamenilor fard scrupule i-ar
lipsi pe ceilalti de libertatea de a actiona in mod virtuos, iar ordinea publica ar inceta.

Legea este adevaratd atunci cand se conformeazd modelelor si scopurilor pretinse
de realitatea umand, precum si la responsabilitatile care isi au fundamentul in ea, cum ar
fi destinatia existentiald a omului la care este chemat si contribuie cu toate fortele sale.
Dupa cum spuneam, o credintd fird fapte este moartd. Daca fiecare dintre noi nu
depunne un efort minim pentru a-si indeplini misiunea pe acest pimant, degeaba existd
comunitatile religioase din care facem parte (respectiv prezenta noastrd duminicd de
duminici la liturghie). Aici cred cd se poate vorbi in termeni de calitate a vietii spirituale,
si nu de cantitate.

Legea poate pretinde doar ceea ce este moral, nu poate porunci sivirsirea
pacatului, fiindcd o astfel de lege ar contrazice vointa lui Dumnezeu. O lege structuranta
nu poate porunci acte bune, rele sau chiar indiferente, insi poate tolera abateri care nu
produc daune fizice, psihice sau emotionale celorlalti. Legea nu ar trebui sa fie luatd ad
literam, ci trebuie adaptata situatiei problematice. Trebuie cantarit raul facut, iar daca acea
faptd nu poate fi trecuta cu vederea, atunci sanctiunea sa fie pe masura ei.

Legea trebuie si mai respecte exigentele justitiei distributive, in sensul ci
distribuie sarcini si privilegii in mod egal si dupd capacitatea supusilor. Ea nu limiteazi
drepturile fard o necesitate reald din partea binelui comun. Legea trebuie si fie fizic si
moral posibild, pentru mijloacele si puterea persoanei (celor muti nu li se cere sd cante,
sau bolnavului psihic si judece rational).

Este imposibila legea care se poate implini doar cu mare dificultate, asemenea legi
ar crea disconfort binelui comun. Astfel, dacd numai o parte a legii devine posibil atunci
aceea va fi respectata. Trebuie spus faptul ci o lege buna nu impune acte eroice
(paisprezece ore de munci zilnic), decat in circumstante speciale cerute de binele comun.
(soferii, militarii, viata consacratd). Legea trebuie si fie utild si avantajoasa binelui comun,
ea 1si pierde puterea obligatorie de indati ce devine inutila sau aduce pagube comunitatii.
Prin urmare, legea nu trebuie sa porunceasca decat ceea ce este mai important pentru
ordinea publica si viata sociala.

Legile drepte obligd in constiingd datoritd necesitatii lor intrinsece pentru binele
comun. Ajutorul binelui comun este necesar omului — fiinta sociald dependenta de
ajutorul si cooperarea altora la propria lui dezvoltare si formare in serviciul lui
Dumnezeu. Legea este inrddacinatd In om si in scopul suprem, de aceea are caracter
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moral. Supunerea este necesard nu numai de teama pedepsel, ci §i din constiinta (Rom.
13,5). Pedeapsa pentru nelmplinirea datoriilor legale este dreaptd cand este comparatd cu
importanta pentru binele comun si cu vinovitia personald. Daca legea este incompatibild
cu scopurile existentiale ale omului, atunci nu include nici o datorie morald spre a fi
implinitd.
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FILE DE ISTORIE

INVATATORUL $I SCOALA CONFESIONALA iIN EPARHIA
ROMANA UNITA DE ORADEA-MARE (1850-1900)

Silviu-Iulian SANA

ZUSAMMENFASSUNG: Der ILehrer und die konfesionelle Schule in der Ruminischen
Griechisch-Katholischen Di6zese von Oradea-Mare (1850-1900). Nach der Revolution von
1848, als Folge der politischen Ereignisse, wird sich das schulische Gesetz schrittweise
indern. Die Kirche wird die konfessionelle Ausbildung weiter unterstiitzen. Wihrend 1849-
1860 hat sich der Staat sehr stark mit der Verallgemeinerung der primiren Ausbildung
beschiftigt. Innerhalb dieser Periode hat der Bischof Vasile Erdélyi den Iosif Papp-Szildgyi
zu Schulinspektor fiir die Schulen aus dem militdrischen Distrikt von Oradea ernannt hat
und, jenseitig, zu Didzesanschulinspektor. Dank ihm war das schulische Netz der Di6zese
sehr gut organisiert.

Das schulische Gesetz von der liberalen Epoche der dsterreichisch-ungarischen Monarchie aus
1868 hat die ganze Problematik der primiren Ausbildung bestimmt (Art. XXXVIII); hat das
Statut der nicht-ungarischen Nationalititen aus Ungarn, dieser Rechte und Verpflichtungen
in Verbindung mit dem Staat, das Mal, in dem sie, neben der Qualitit von ungarischen
Staatsangehorigen, ihre kulturelle und nationale Identitdt aufbewahren und pflegen kénnten.
Weiter, wird sich das schulische Gesetz nicht zugunsten von den Ruminen dndern, weil die
strenge und harte Kontrolle, die die kirchliche Eigenstindigkeit, nicht nur im kirchlichen,
sondern auch im schulischen Bereich untergrub, beibehalten wird. Also, zu Beginn vom XX.
Jahrhundert, werden der ruminischen primdren Ausbildung viel héhere Standarde
hinsichtlich der materielle Ausstattung, der Entwiclung der Ausbildung der Schiiler, der
Kenntnis der ungarischen Sprache von den Lehrern und Schiilern auferlegt sein.

Die mit Rom unierte rumanische Kirche hat ihr kanonisches Gesetz mit neuen Paragraphen,
die die Implementation und Festlegung des Statuts der konfessionellen primiren Ausbildung
betrachtete angereichert. Fur die mit Rom unierte ruminische Diézese aus Oradea-Mare, hat
die Di6zesansynode von 1882, neben der Festlegung und Bereinigung aller Eigenschaften der
elementaren konfessionellen Ausbildung, auch einen Studienplan giltig fir alle
volkstiimlichen Schulen der Di6zese bestimmt.

Die im Archiv gefundenen Dokumente legen Wert auf die verschiedenen Situationen, die
entweder die Binhaltung oder die Ubertretung der Gesetze des Staats oder der Kirche zeigen.
Hinsichtlich der Qualifizierung der Lehrer, waren diese in Preparandia aus Oradea
ausgebildet, Schule wo das erzieherische Niveau und die Nummer von Schiiler werden bis zu
Beginn vom XX. Jahrhundert progressiv steigern. Die Kandidaten, die Lehrer werden
wollten, mussten sich auf die moralischen, religidsen und intellektuellen Anforderungen der
Kirche und des Staats beziehen. Sie spielten eine wichtige Rolle in der Erziechung der jungen
Generationen, wie war zum Beispiel der Lehrer Mihai Mircus. Er, [...] ausgebildeter Lehrer
mit guter Beschaffenheit und gutem Verhalten den Schiilern gegeniiber [...] ist am 6. August
1865 von der Gemeinde aus Sanmicldus verlangt, um er die kantorisch-schulische Stelle zu
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besetzen, einen anderen Lehrer, der mit dem Ruf oder den Anforderungen des Volkes nicht
tbereinstimmte ersetzend. Es gab viele Kantoren-Lehrer, die schon in der zweiten Halfte des
XIX. Jahrhunderts nicht Absolventen der Preparandia waren. Als Folge, konnten sie sehr
schwer eine gute Stelle finden. Wenn sie eine Stelle von Kantor-Lehrer besetzten, mussten
die jungen Lehrer ein Jahr in einer Schule als Probezeit arbeiten und nur dannach, nach einer
Prifung und mit der Hilfe von Empfehlungen, wurden sie als Lehrer ernannt.

Die Beziechungen zwischen den Lehrern, Direktoren und Schulinspektoren, und dann zwischen
den Staatsschulinspektoren wurden laut des Gesetzes aus 1868 festgestellt. Das hat die
Beziechungen zwischen Kirche und Staat systematisiert, das Rechts auf Suprainspektion dem
Staat gehorend, das Recht auf direkte Inspektion dem Didzesanordinariat durch
Hohepriester gehorend.

Die zusammengestellten Statistiken hinsichtlich der Sittlichkeit, Tétigkeit, Beflissenheit und des
Verhaltens mit den Schiilern, zeigt eine gute Uberwachung der Lehrer, die in den meisten
Fallen ihr bestes getan haben, um sie mit den verlangten Anforderungen iibereinzustimmen.

Die Lehrertreffen haben zu der Erhéhung der Qualitit der primiren Ausbildung und zu
Anregung des nationalen Stimmung beigetragen, obwohl waren viele von ihnen von dem
Ministerium nicht offiziell anerkannt. Laut des Gesetzes 1508 von 1775 konnte das
Ministerium irgendeines Treffen, das das Interesse des Staats bedrohte, aufheben.

Die Entlohnung und Pensionierung der Lehrer war ein wichtiges Problem fiir die ruméanischen
unierten Hierarchen, weil die Kantor-Lehrer, wegen der Armut und des Desinteresses der
Gemeinde, hiufig sehr wenig Geld oder kein Geld verdienten. Als Folge, mussten sie dem
Bischof fir die Erhchung des Arbeitsentgelts oder fir die Umsiedelung der
Kirchengemeinde schreiben. Die Anforderungen des Gesetzes aus 1893 haben den Bischof
Mihai Pavel gezwungen, den Hohepriestern zu verlangen, sie die Gliubigen tber die
Bezahlung der Arbeitsentgelte, als das Gesetz bestimmte, zu beraten. Wenn sie das nicht
schaffen konnten, existierte die Méglichkeit die konfessionellen Schulen aufzulésen und auch
die Konfession und die rumanische Sprache in Gefahr zu bringen.

Hinsichtlich der schulischen Gebiude, gleich nach der Revolution von 1848, hatten viele
Kirchengemeinden Schulen aus Holz oder gar nicht. Die Nummer von Schiilern war nicht
sehr groB3 wegen der Indifferenz der Eltern, die die Kinder fir Agrikultur oder Hausputz
brauchten. Die Berichte der Hohepriester zeigen eine Verminderung der Nummer von
Schilern im Archidiakonat von Oradea-Mare (zwei Dekanate) bis zum 1871. Danach began
die Nummer der Schiiler zu steigen. Vorzugsweise, bewies die statistische Analyse einiger
schulischen Situationen, dass es aus den 5 Dekanaten (insgesamt 40 Kirchengemeinden) im
Schuljaht 1856/57 und 1857/58, aus einer Nummer von 2309 Schillern, 1295 Schiler die
Schule besucht haben und den Rest von 1014 die Schule nicht besucht haben.

Die gebrauchten Lehrbiicher betreffend, waren die Hohepriester gezwungen, dem Ordinariat
Berichte mit den von den Lehrern gebrauchten Biichern zu schicken, um sie die
Lossagungen von der Direktion, die der 6sterreichisch-ungarische Staat, zu Lasten von der
kirchlichen und schulischen Autonomie der Unierten Ruminischen Kirche, eingefihrt hat,
zu verhindern. 1858, beinhaltete der Stundenplan der konfessionellen Schule aus dem
Dekanat Galsa, fur die II. und III. Klasse, 3 Deutschstunden und 3 Ungarischstunden pro
Woche.

Wihrend 1850-1900 wurde in der ganzen Dibzese eine Eintwicklung des schulischen Netzes
registriert. Die Lehrer — Beleuchter des Volkes — haben durch ihre Ausbildung in Preparandia
aus Oradea tiber die qualitativen Anforderungen des schulischen Gesetzes der Zeit erthaben
zu sein versucht. Allerdings war das Arbeitsentgelt meistens nicht genug und, als Folge,
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haben einige von ihnen ihre Berufung verabsiumt und andere haben die Sendung in einer
anderen Kirchengemeinde verlangt. Die Schule betreffend (Gebdude und Schiiler),
begrundete das den Mittelpunkt-Kern, der im Leben des Dorfes als Mittel fiir die kulturelle
Erhoéhung der Rumine, trotz der Indifferenz, die ein Problem des ganzen XIX. Jahrhunderts
war voll zur Geltung kommen gelang.

SCHLUSSELWORTER: Konfessionelle Schule, ILehrer, Griechisch- katholisch,
Grundschule, Gesetz der Nationalititen von 1868, Provinzialkonzile, Didzesansynode,
Vasile Erdelyi, Tosif Papp-Szilagyi, Kultusministetium, Schulinspektor,
Bezirksschulinspektor, Dibzesanschulinspektor, Lehrertreffen

Revolutia de la 1848 a venit cu modificari in legislatia scolara, astfel ca in luna august
Ministerul invagimantului emite o lege prin care erau instituite sase comitete cercuale care sa
se ocupe de problemele invatimantului, de modificarea formei si continutului acestora. Insa
legea nu a ajuns sa fie pusa niciodatd in aplicare datoritd evolutiei evenimentelor politice. Prin
patenta imperiald din 12 noiembrie 1850 intitulatd Entwurf fur Organisation der Gymnasien und
Realschulen in Oestereich', vechile districte scolare cu intindere pe mai multe comitate au fost
desfiintate iar conducerea si controlul invitimantului din noile districte civile si militare
urmau si fie asigurate de citre autorititile scolare ale districtelor administrative, formate
dintr-un comisar scolar si un numir variabil de inspectoti scolari®. In cazul greco-catolicilor
din Oradea, in 1855 s-a creat functia de inspector scolar neretribuit, fiind numit in aceasta
functie preotul Toan Fircag’.

Innoirea adusi de revolutie — care s-a caracterizat prin emancipare nationala,
desfiintarea iobdgiei si diminuarea ignorantei — a insemnat un salt calitativ in toatd societatea
romaneascd. Prin scolile elementare, romanii au avut posibilitatea de a se ridica din inapoierea
economica si sociald, devenind In timp o tirinime stiutoare de carte, emancipati, cu un nivel
de trai mai ridicat, cu o constiintd nationald mai activa. Scoala a oferit prin culturalizare,
»ingredientele” necesare care au situat satul romanesc intr-o noud ordine. Participarea
taranimii la viatd publicd locald si sprijinirea paturii culte au fost elementele esentiale de
progtes politic §i social de care romanii aveau neaparati nevoie*.

In paralel cu ridicare elitei laice care a inlocuit treptat rolul Bisericii in privinta miscarii
nationale, Biserica a continuat si sprijine invatimantul confesional. Mai ales ci scolile
confesionale, prin caracterul national, au fost cele asupra cirora Statul — In buni traditie
fluministd — gi-a focalizat interesul, perioada anilor 1849-1860 fiind una in care statul austriac
sa preocupat intens pentru generalizarea Invitimantului primar®. Chiar daci rolul Bisericii
apare ca fiind mai modest in comparatie cu angajarea scolard a Statului, i i-a revenit sarcina
cea mai grea: de a pune in aplicare dispozitiile Statului, de a forma, selecta i verifica
invatitorii — puncte de sprijin intr-o retea, ce trebuia si ajute la emanciparea romanilor.

I'L. Borcea, G. Gorun (coordonatoti), Istoria orasului Oradea, Oradea 1995, p. 290.

2 S. Andea, A. Andea, Ratio Educationis i Infiintarea districtului scolar Oradea, in Crisia 1993,
XXIII, p. 184.

3 Istoria orasului Oradea, p. 290.

* Detalii la S. Retegan, Satul romdnesc din Transilvania, ctitor de scoald (1850-1867), Cluj 1994, p. 10-
14.

5 Ibidem, p.15.
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In urma evolutiei evenimentelor de pe intreg teritoriul european — cand in urma
pactului dualist de la 1867 Ungaria devine partenera Casei imperiale — se va modifica si
legislatia cu privire la scoli. in consecintd, cele doud Biserici romanesti, ca garante ale
expresiei romanesti, se vor alinia cerintelor statului dualist In ceea ce priveste modernizarea si
fluidizarea progresului cultural al romanilor sau vor protesta atunci cand drepturile si
autonomia lor vor fi fost incilcate®. Recunoasterea veniti din partea Patlamentului ungatr a
celor doua mitropolii romanesti in 1868 s-a incadrat in ideea liberald a epocii, sustinutd de
ministrul cultelor si instructiunii, E6tvGs Joszef §i a unor deputati maghiari. Ulterior, legile
respective nu au avut efectul scontat pentru ci guvernul maghiar a Intetit controlul strict si
sever subminand autonomia bisericeasci atit in domeniul ecleziastic, cat si scolar”.

Esalonarea legislativa cu privire la scolile confesionale debuteazi imediat dupa pactul
dualist. Articolul de lege XIIV din Legea nationalitatilor din 1868, ,,formula si pertracta
Statutul nationalititilor nemaghiare din Ungaria, drepturile si indatoririle acestora in raport cu
statul, dozajul in care, pe langi calitatea de cetiteni maghiari isi puteau prezerva si cultiva
identitatea culturald si nationald”8. De referinti este articolul de lege XXXVIII din 1868, cate
privea intreaga problematicd a invitimantului primar®. A urmat apoi articolul de lege XVIII

¢ Un exemplu in acest sens — de altfel din numeroasele replici ale autorititilor laice si religioase
romanesti — este si luarea de pozitie impotriva proiectului de lege despre salarizarea
invatitorilor din 26 aprilie 1893 care prevedea pe langi ,,ameliorarea sortii invitatorilor dela
scolile poporale din tard, prin introducerea unei uniformitati cu privire la salarizarea lor” si
dispozitii cu privire la destituirea si numirea lor, chestiuni care apatineau numai confesiunilor.
In plus, la propunerea contelui Apponyi s-a propus un nou paragraf (nr. 11 si 13), votat si
acesta, care substituiau autoritatea Bisericii ca patron al scolii confesionale: ,In comunele in
cari fiecare confesiune are scoald si fiecare se foloseste de ajutorul de stat (pentru ci in lege
se spunea, ca comunele bisericesti, cari nu pot plati pe invatitor, primesc ajutor de la stat sub
anumite conditiuni), precum si acolo, unde numai o scoald comunali ori confesionali e
avizatd cu ajutorul statului, daci interesele insemnate de stat pretind asa, ministrul de culte si
instructiune publicd, dupd ascultarea comisiuniei adminstrative municipale, in loc de a da
ajutor de stat in intelesul § 9,” ,,poate sd infiinteze scoala de stat, sistand scoala comunald ori
confesionald”. Reactia romanilor s-a Impdrtit in doud: episcopii catolici au parisit sala de
sedinte si cei ortodocsi au luat cuvantul pentru combaterea proiectului de lege. (Detalii la T.
V. Pidcigian, Cartea de anr sau Luptele politice nationale ale romanilor de sub coroana ungara, vol. V11,
Sibiu 1913, p. 607-621.

7 D. Suciu, Date privind situatia politica si confesionala a romanilor din Transilvania in prima
decadd a dualismului, in Awuarnl Institutului de istorie ,,George Barit” Cluj-Napoca, XXX, 1990-
1991, p. 107.

8 1. Carja, Bisericd i societate in Transilvania in perioada pdstoririi mitropolitului Ioan 1V ancea (1869-
1892), Cluj-Napoca 2007, p. 133. Pentru detalii vezi textul legii in 7865/67 és 1868.évi
orszdggynlési Torvényezikkek, Budapest 1900, p. 284-293; si cel in limba romand Colectiunea
legilorn din annln 1868, publicatd prin Ministeriulu Ung. Reg. de Justitia, Buda, Tiphographia
Universitatii Ungare Regesci, 1868, p. 192-212, in continuare Colectiunea legiloru din anuin 1868.

9 Vezi articolul de lege XXXVIIIL Torvényezikk a népiskolai tirgyiban in 1865/67 és 1868.évi
orszdggynlési Torvényegikkek, Budapest, 1900, p. 200 -237.

174



INVATATORUL ST SCOALA CONFESIONALA TN EPARHIA ROMANA UNITA DE
ORADEA-MARE (1850-1900)

din 1879 (Legea Trefort)!?, articolul de lege XXX din 18831, articolul de lege XV din 1891
dar mai ales articolul de lege XXVII din 1907 (Llegea Apponyi). Toate aceste legi au cautat si
impuni niste standarde calitative In cadrul invitimantului primar, dar ele au si condus la o
ingradire a libertatilor confesionale. La inceputul secolului XX, invatimantului primar
romanesc 1 s-au impus standarde din ce in ce mai ridicate in privinta dotarii materiale, a
progresului la Invititurd a elevilor, a cunoagterii limbii maghiare de citre elevi si dascali'2.

In consecinta dezvoltdrii legislatiei publice pentru invdtimant, Biserici Romana Unita
a pus la punct propria sa legislatie pe care a incadrat-o din punct de vedere canonic in
autonomia sa bisericeascd, garantata de Sfantul Scaun. in actele primului conciliu provincial
din 1872, titlul IX este consacrat ,,Institutiunii junimei,, care are mai multe subcapitole: ,,1.
Despre educatiunea si institutiunea clerului tanar; 2. Despre scolele gimnaziale confesionale;
3. Despre institutele pedagogice (preparandiali) diecesane; 4. Despre scolele normale capitale
diecesane; 5. Despre scolele elementare; 5. Despre scolele repetitionale de dominci si despre
catechizare”13.

Pentru Episcopia de Oradea, Sinodul diecezan din 1882 a fixat si incadrat problema
scolilor confesionale in acord cu legislatia publica aflatd in vigoare pana la acea datd. Amintim
aici ,,Decretul XVIII Regulamentul despre organizarea scoalelor poporale care avea trei parti:
»partea I Organizarea esternd a scoalelor, partea a II-a Organizarea internd a scoalelor si
partea a III-a Inspectiunea peste scoalele poporale”. In cadrul aceluiasi sinod s-a publicat un
plan de invatamant valabil pentru scolile confesionale din Eparhia greco-catolici de Oradea-
Marel4,

1. fnvé;étorii: calificare, rezultate, esecuri

Personalitatea invatatorului incepe sa prinda contur si importantd in societatea
secolului al XIX-lea, cand in intreaga Furopd creste numirul acestei clase mijlocii — notari,
invatitori — proveniti din patura de jos a societitii. El apare deja in cadrul comunitatii rurale
ca o autotitate alituti de preot si primat!>. Misiunea sa — legatd de cea a preotului sub a cirui
indrumare lucreazi — este orientatd spre alfabetizare, moralizare. De asemenea, el apare ca un
pilon de bazi in realizarea coeziunii nationale si mentinerea ordinii sociale!®.

In privinga formdrii, tinerii care doreau si devina invititori trebuia si parcurga ciclul
de Invigimant prescris de lege, pentru a putea oferi scolarilor cele necesare dezvoltarii
intelectuale: ,,La oficiul invitiatoresc de aci sunt cualificati numai acei indivizi, cari au

10 Vezi Palinkas B. Népiskolai tanitok torvénykonyve. Az érvényben levd  tirvények, utasitisok,
szabdyzatok, rendeletek, dintvények,batdirozatok, itéletek, stb. Alapjin, NagyBanya 1911, p. 447- 449;
In 1879, in pofida protestelor ierarhilor celor doud Biserici romanesti, articolul de lege XVIII
a ministrului de culte Trefort Agoston a fost sanctionat de imparat in luna mai a aceluiasi an.
Proiectul de lege urmirea introducerea obligatorie a limbii maghiare in scolile confesionale
romanesti, iar cei care doreau sa devina invatitori trebuia si prezinte dovada unei cunoasteri
temeinice a limbii maghiare.

17883, évi XXX. Torvénycikk a kozépiskolikril és azok tandrainak képesitésérdl Vezi continutul legii
la bttp:/ | www.1000ev.hu/ index.php?a=3&»param=6108, (10.05.2008).

121. Carja, op. cit., p. 135.

13 Detaliat in Concilinln provincialu primu alu Proviciei basericesti greco-catolice de Alba-Julia si Fagdrasin
tienutu la anulu 1872, Blas 1872, p. 155-174.

Y Vezi Actele sinodului diecezan desfasurat la Oradea din anuly 1882, Oradea 1883.

15 Reboul-Schetrrer, Dascdlul, p. 140.

16 [bidem.
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terminat Intreg cursul de invetiamant in vre’o preparandia, si depunand esamenele obligate,
au castigat diploma Invatiatoresca; orisi dacd n’au absolvit cursul public de pedagogie, Insa
s’au supus cu succes esamenului atit teoretic cdt §i practic in vre’o preparandie publicd.
Invetiatorii neprevizuti cu diploma, care la publicarea acestei legi erau deja in oficiu, se lasi in
statiunile lor, dard sunt obligati a adeveri pracs’a si istetimea lor in instruire inaintea
auctorititii supreme, insircinate cu inspectiunea scolelor. §. Art. XXXVIIIL 1868. afard de
aceste Invatitorii scoalelor diecesane gr.cat. sunt datori a corespunde si prescriselor §.-lui 2. si
3. din Art. de lege XVIII din 1879717,

Candidatii care se pregiteau si devind invitdtori, trebuia sd corespundi exigentelor
morale si religioase cerute de Bisericd si Stat!S. in privinta vocatiei, invatitorul trebuia sa
constientizeze rolul siu in formarea tinerelor generatii: ,,Chiamarea Invatiatorului este, ca pe
pruncii concrediuti grijii dansului, asa se-i creasca i se-i invete, ca aceia cu timpul sa devina
oameni de omenie, isteti si intelepti — crestini virtuogi si zelosi — si cetdteni credincios,
sarguinciosi, ascultitori si indestuliti cu soarta sa”1°.

Dupi anul 1840 preparandiile sunt reoganizate §i invatimantul elementar se desparte
de cel preparandial. Durata cursurilor pentru cei care doreau si devind invititori era de doi
ani. Ei trebuia si fie absolventi de scoli ,,umanioare”, sa cunoascd limba maghiari si sd aiba
notiuni de muzicd. Pentru Eparhia orideand, invititorii se pregiteau la preparandia unitd din
oras, care dupd infiintarea Eparhiei Romane Unite de Lugoj va forma si elevi proveniti de
acolo®.

Conform Legii din 1868, scolile preparandiale trebuia si aiba o clidire proprie, un
personal didactic aparte, o ,,scoald de aplicatie” cu sase clase si o gradind pentru practica

7 Actele sinodului diecezan, p. 119-120; detaliat si la Palinkas, Népiskolai taniték tirvénykinyve, p.
447-448: ,2. §. Minden, akar t6rvény hatazba lépték kéveté harom évi tanitoképzbintézeti
tanfolyam eltele utdn, vagzis 1882. évi junius 30-t0l kezdve tanitéi oklevelet senki sem
nzerhet és a képezdei tanfolyamot akdr magan uton, akar tanintézetben 1882-re, vagy azutan
végzett egyanek kozil tanitéul, vagy segédtanitéul senki sem alkalmazhatd, a ki a magyar
nyelvet beszédben és irasban annyira el nem sajatitotta, hogy azt a népiskolakban tanithassa.
3. §. A mar hivatalban levé, vagy tanitéi palyara 1épé azon egyének, kik a képezdei
tanfolyamot az 1872-t6l 1881-ik év végéig terjend6é idékézben végezték el — illetSleg
végzendik el — avagy ezen id6 alat léptek, vagy lépnek a tanitéi hivatalba, — kotelesek a
Magyar nyelvet — ha azt nem birjak — a jelen térvény hatayba 1éptétSl szamitott 4 év alatt
annyira elsajatitani, hogy azt a napikolaban tanitani képesek legyenck... 4. §. A Magyar nyelv
az Osszes barminemi nyilvanos népiskolakan a koteles tantargyak koze ezennel felvétetik”;
vezi textul legii in limba romana la Pacatian, op.cit., p. 843-845.

18 ,Acele insusiri sociali cu care trebue si fie provediut invititorul, sunt urmitoarele: 1)
Curitenia, ordinea si simplicitatea, pentru cd in aceasta privintia Invagitorul m%i virtos prin
exemplu siu va trebui si exerciteze asupra gcolarilor influentia educatorie. 2) In tienuta sa
una pace si autoritate exterioara, in miscarile sale facilitate si cuvenintia, in umblare dreptate
si seriozitate fard de nici o afectiune: pentru ci un exterior plicut de multe ori face mai buni
impresiune, decit cele mai frumoase talente §i cunostiinte. 3) in tractarea cu altii, ori in
conversatiune: una afabilitate, prevenire i cuvenintia naturald, neartificioasd sau
nemdiestrita”. (Vezi A. Lauran, Cregcerea poporala. Mannaln pedagogicu-didacticn pentru luminatorii
poporului, Oradea-Mare 1879, p. 5.)

19 [bidem, p. 2.

20V, Bolca, Scoala normald romand unitd din Oradea, 1784-1934, Oradea 1934, p. 84.
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agricold. Cursurile durau trei ani, iar dupid terminarea acestora, absolventii erau obligati sa
facd un serviciu de doi ani intr-o scoald poporald, dupi care urma examenul de aptitudine, pe
care promovandu-l, primeau diploma de invititor pentru gcolile confesionale?!. Deja la
sfarsitul secolului XIX-lea, fiecare scoald catolicd de invitatori trebuia si aibd patru ani de
studiu??2. Obiectele de studiu erau urmitoarele: ,doctrina religiei si morala, pedagogia,
invatarea metodei de predare, geografia si istoria (universald si a patriei), limba maternd, limba
maghiard, limba germani, stiintele naturale cu aplicare la agricultura si industrie, economia cu
exercitii economice si de gradinarit, invatarea constitutiei patriei, matematica si geometria,
cantul si muzica, caligrafia si desenul, instructiunea exercitiului corporal si exercitarea
instructiei”??. Pentru ca elevii si se poatd deprinde in practica pedagogici, legea cerea
obligatoriu ca preparandia ,,sd fie in legiturd cu una scoala esercitoria, in care preparandii si
se poatd cultiva In mod practic”?4.

Pentru preparandia oradeani perioada anilor 1850 — 1900 s-a caracterizat prin
numeroase schimbdri §i cresterea constanta a numarului de elevi. Astfel, in perioada imediat
urmitoate anului 1848, gratie canonicului Iosif Papp-Sziligyi®>, scoala preparandiali este
reorganizata sub influenta modificarii situatiei social-politice care a facut si creasca interesul
paturii largi a tardnimii pentru scoala, pentru cia oferea si o perspectivd de emancipare
culturali si sociali. Dupd anul 1870, numarul elevilor creste considerabil, datoritd interesului
manifestat de invétitori si preoti, dar si pentru cd asociatia culturald ,Astra” a facut o
propagandi intensd pentru scoald?®. Tabelul de mai jos oferd o imagine generali asupra
numirului de elevi din cele doud perioade amintite mai sus, cit §i a tinuturilor din care

pfoVeneau:
Tabel nr. 1
Anii Bihor Satmar/ | g e | Maramure b i | P, Ung
Silaj $
1848-1870 | 128 177 93 3 - 2
1870-1905 | 285 434 242 3 27 5
Total 413 611 335 6 27 7

1.1. Raporturi dintre invititori, directori si inspectorii gcolari. Raporturi ale
invitatorilor cu inspectoratul gcolar de stat
Profilul raporturilor scolare dintre invitatori, directori si comisarii scolari a fost definit
foarte bine in legea din 1868, iar pentru Eparhia orideand in Actele Sinodului Diecezan din

2V Ibidem, p. 104.

22 Vezi Magyarorszdgi Latin és Girig-Szertartasu rom.cat. tanitd, lanitond, polgari iskolai tanitind,
0voniképz0 integetek, polgdri firi és lednyiskolik tantervének revidealt tervezete, Esztergom 1895, p. 3.

2 Colectiunea legilor din anul 1868, p. 214.

24 Ibidem, p. 213.

% Josif-Papp-Szilagyi ,,Scholasticus seu Professor Ritum — ac per Districtum Militarem Magno-
Varadinensem Scholarum Graeco-Catolicum Caesarem Regiae Inspector et Consiliarius™ (v.
Schematismus cleri gr. cath. Varadinensis 1851, p. 6 si Schematismus venerabilis cleri
Diocesis M. Varadinensis G.R.C. pro anno 1854, p. 6).

% Bolca, gp. cit., p. 226-230. Autorul oferi pentru cele doud perioade o listi de nume a
invatitorilor care s-au remarcat prin calitati deosebite, multi dintre ei contribuind la ridicarea
culturald si nationald a tiranilor din comunititile romanesti arondate episcopiei unite
oridene.
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1882. Astfel, scolile confesionale stiteau sub ,suprainspectiunea statului” care prin
inspectorul scolar regesc era delegat din partea Ministerului de culte i instructiune
cu ,suprema inspectiune de stat asupra tuturor institutelor de invitimant poporale
confesionali, precum si asupra azilelor de copii confesionale pe baza §-ului 28. Art. XV din
1891727,

Din punct de vedere ecleziastic, dreptul de inspectie pentru scolile confesionale era
tinut de Ordinariatul diecezan care prin protopopii districtuali?® urmirea atent situatia scolilor
confesionale. Acestia, Impreuni si sub supravegherea inspectorului scolar diecezan?,
reprezentau autoritatea scolard diecezana®. In sematismele eparhiei, functia de inspector
scolar diecezan apare doar din 1864. Este cazul lui Iosif Papp-Szilagyi care apare cu titulatura
de ,,inspector si consilier cezaro-regesc pentru districtul militar Oradea-Mare pentru scolile
greco-catolice™!. Totusi, la 1 ianuarie 1851, episcopul Vasile Erdélyi informa
preotii eparhiei sale de faptul cd “distinsul canonic Iosif Papp-Szilagyi a fost
numit Inspector peste toate scolile greco-catolice si peste Gimnaziul beiusan”
prin ordinul ministrului nr. 24690/9 din 22 decembrie 185032, Dupi incheierea
Concordatului din anul 1855, functie de inspector scolar diecezan era necesara pentru o mai

27 1. Gent, Adpinistratia bisericeased, Oradea-Mare 1912, p. 469; pentru relatiile dintre inspectorul
scolar regal cu scolile confesionale vezi paginile 470-473.

28, Organ nemijlocit, de care se serveste Ordinariatul episcopesc intru inspectiunea afacerilor
scolatice, §i in executarea acestor statute, este in fiecare district Protopopul districtual, ciruia
in intelesul prescriselor acestor statute, i sunt subordonate autorititile scolastice locale din
fie care parohie a districtului sdu. Pentru acea dreptul §i datorintia protopopului districtual
este de a se ndzui cu toatd energia: a) Intru constituirea legald a senatelor scolare parohiali,
controlul activitdtii lor, amasurat prescriselor §§-lor 3 — 22; b) intru infiintarea, conservarea i
inestrarea edificiilor scolare in intelesul prescriselor din §§-lor 23-24; ¢) intru administrarea
averii scolastice in sensul normativelor prescrise in §§-I 35-47; d) intru controlul frecventirii
de scoald, pastrarea ordului bun, compunerea neintelegerilor ce s-ar isca, amdasurat
prescriselor din §§-I 48-74; e) intru complinirea statiunilor vacante, §i inspectiunea peste
portarea oficioasd si morald a personalului scolastic dupi prescrisele din §§-i 75-100; f) intru
observarea planului de invitiamant, intrebuintarea manualelor recomandate de catrd
Ordinariatul episcopesc si impdrtirea timpului de invdtimant, amasurat celor prescrise”.
(Pentru alte atributiuni vezi Actele sinodului diecezan, p. 125-130; Gent, op. cit., p. 476-478).

2 Dreptul de suprainspectiune peste toate institutele de invetiamant diecesane, dupi firea
lucrului i compete Ordinariatului. In cat Insd pentru invitiamantul poporal, Ordinariatul din
motivul manudrii mai ugoare a aceluia, denumeste dintre membri Veneratului Capitlu
catedrale un Inspectore scolatic diecesan, care In sectiunea consistoriald scolasticd, din
delegarea Ordinariatului §i dupd instructiunea primitd, In conformitate cu aceste statute
conduce, superinspectioneaza si judeci toate afacerile referitoare la invatamantul poporal din
diecesd”. (Actele sinodului diecezan, p. 130-132).

1. Gent, op.cit., p. 474; Actele sinodului diecezan, p. 125.

31 Schematismus 1854, p. 6.

32 Arhivele Nationale ale judetului Bihor, fond Parohia greco-catolici Visad, inv. 519, dos. 1, f.
102 (in continuare A.N.J.B., fond ...).
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bund coordonare dintre Bisericd si Stat®>. Tabelul de mai jos cuprinde lista inspectotilor
scolari din cadrul eparhiei:
Tabelul nr. 2

Nr Nume, Functia in cadrul Titulatura ca  inspector Sematis
prenume episcopiei scolar eparhial m
crt
1 Tosif Papp- Scolasticus seu Ac per districtum militarem 1854
Szilagyi Professor Ritum Magno-Varadinensem
Scholarum G.-Catol. Caes.
Reg. Inspector et
Consiliatius
2 Vacant - - 1864
3 Ioan Papp Primicerius seu Supremus  Diocesanarum 1867
Cantor R. Inspector
4 Ioan Papp Primicerius seu Supremus  Diocesanarum 1871
Cantor R. Inspector
5 Teodor Archi-Diaconus seu Supremus Scholarum 1881
Kovary Lector Diocesanarum  Inspector,
in Commisione Scholastica
Inclyti Comitatus
Bihariensis
6 Paul Vela Archi-Diaconus seu Supremus Scholarum 1895
Lector diocesanarum Inspector
7 Moise Nes Cartophilax seu Supremus Scholarum 1900
Cancellarius diocesanarum Inspector

La nivel local, autoritatea scolari era formati din ,,scaunul scolastic” 3 ales din
membrii comunititii bisericesti. In cadrul scaunului scolar, preotul paroh era din oficiu
presedintele, urmat de prim-curatorul care ocupa functia de vicepresedinte si apoi de
invititor, care ocupa functia de notar®®. Preotul paroh detinea functia de director al scolii,
avand in aceastd privingd competente asupra disciplinei in gscoald, supravegherea invatitorului
in probleme metodice cu scolarii si propunerea disciplinelor prescrise in planul de

3 1. Szabo, Adunirile tinute in causa scoleloru poporale in dieces’a gr.cat. romana a Oradei-
mati in an.1859 in Foaia pentru minte, inimd si literaturd, nr. 3/ 1860, p. 19-22.

3 ,Comunele bisericesti gr.cat. exerciteaza si respectiv Isi implinesc drepturile si detorintiele lor
fatd de scoala proprie prin mijlocirea si sub conducerea Scaunului Scolariu, care reprezinti
comuna bisericeascd in toate afacerile scolare atat fata de autorititile mai inalte bisericesti, cat
si fatd cu cele civile”. (Actele sinodului diecezan, p. 85).

3 Ibidem, p. 88.
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Invitimant®. invigitorul era subordonat preotului paroh, ca director de scoald. in cazul in
care functia de invatitor (statiunea invitatoreascd) era legati cu cea de cantor, preotul paroh
trebuia si fie atent ca cele doud oficii si fie compatibile?. El era ales prin vot, sub presedintia
si conducerea delegatului consiliului scolar de citre scaunul scolar comunal’®,

Raporturi intre invititori, inspectori gcolari districtuali gi inspectorul gcolar
diecezan. Calificarea gi moralitatea invititorului. Episcopul Vasile Erdélyi trimite la 6
octombrie 1855 o circulara tuturor vice-arhidiaconilor prin care le comunica cele cerute de
inspectoratul gcolar de stat orddean. in viitor, cei care doreau si devina invititori, nu puteau
fi admisi pe postul respectiv, daci nu aveau competenta si dovada absolvirii studiilor, care
trebuia si fie eliberatd de Preparandia diecezani. Pentru cei care nu aveau calificarea necesara,
dar erau deja invititori la sate, episcopul aminteste ci doar ,,C.R. Locotenenti va putea
dispensa dascilii In statiuni”. Pentru cei ce nu aveau diplomi, era necesar si se depund un
examen privat din studiile Preparandiei insd intr-o perioadd de maxim trei ani. La punctul
sase al ordinului episcopal, toti cei care doreau si dea examenul privat, trebuia sa aiba
aprobare de la inspectoratul scolar regal, care In urma sesizirilor trimise de citre vice-
arhidiaconi, trebuia sd detina deja ,,atestate demne despre purtarea acestora, religioasd, morala
si politica, bune In toatd privintia si despre hirnicia acestora destuli”. Examenul trebuia dat
in Preparandia diecezani, costul acestuia fiind de 4 florini, respectiv 2 florini pentru
invititorii suplinitori. Cei siraci puteau si fie absolviti de plitirea taxei. In finalul circularei,
episcopul Erdelyi a reamintit vice-arhidiaconilor cd acest ordin emis de Ministerul Cultelor si
invﬁgéméntului trebuia ficut cunoscut tuturor invititorilor. Fiecare vice-arhidiacon — ca
inspector scolar confesional — era obligat si intocmeascd un tabel ,,de cualificatiune despre
toti dascili districtuali” care trebuia trimis pana la sfarsitul lunii octombrie 1855 la
inspectoratul scolar orddean?.

,»Protocolul vizitatiunii scolilor poporale” din districtul vice-arhidiaconal Visad —
comitatul Bihor — pe anul 1857, intocmit de arhidiaconul George Kovacs si adresat
Consistoriului oridean, se prezinta situatia generald a Invatdmantului elementar din districtul
protopopial bihorean. in privinta invatitorilor, toti erau preparanzi ,,absoluti”’, un sigur
invatitor — este vorba de Ioan Silagyi — fiind suplinitor in functia de cantor si invatitor din
Galos-Petreu®. Intr-o situatie similari se afla §i cantor-dascilul George Seres din Sisar, vice-

3 Ca si director de scoald, preotul paroh era obligat: ,,a) a vizita scoala cel putin de doud ori pe
siptimand si a Insemna in protocolul de visitatiune ziua In care a cercetat scoala; b) a se
convinge nemijlocit si detaliat despre ventilarea, curitenia, incilzirea silii de propunere,
despre purtarea morald a pruncilor, si despre progresul ficut in obiectele prescrise; c) a
executa legile si ordinatiunile scolastice, in cit se vor tine de Director, si a controla
executarea acelora, In cat se vor tine de respectivul personal scolastic; d) a mijloci, ca scaunul
scolariu sa suplineascd sciderile ce s-ar observa in instruirea interna a edificiului scolariu si
provederea scolii cu recuizitele prescrise; €) a supraveghea portarea morald a Invatitorului in
implinirea exactd a oficiului sau”. Ibidem, p. 116.

37 1bidem, p.117.

8 Colectinnea legilor din anul 1868, p. 226.

% B. Mihoc, Semnul faptelor, Oradea 2008, p. 127-128; In 1863, protopopul Andrei Pappfalvay
trimite Ordinariatului un tabel cu profilul moral, social si intelectual al cantor-invatatorilor
din scoala capitald din Beius (Arhivele nationale ale judetului Bihor, fond Episcopia greco-catolicd
de Oradea, nr. 169, inv. 1403, dosar 242, £. 78).

40 _A.N.J.B., fond Episcopia greco-catolicd Oradea, dos. 242, f. 1-2.
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arhidiaconatul Ardusat, care a absolvit doar ,,scolele elementare”. Desi avea o purtare ,,onestd
cu poporenii” fiind fird studii preparandiale, cantor-invatitorul era lipsit de metodicd in
privinta procesului didactic!. Tot fird studii preparandiale a fost i George Szilagyi din
parohia Cengher-Uifalu*? si Ioan Bonya din parohia Fircaga. Acesta din urmi nu a dat nici
un rezultat in ,,invigitura tinerimii”, preotul ocupandu-se de catehizare®3. Un exemplu pozitiv
in privinta absolvirii studiilor preparadiale este cel al Invitatorului Vasile Vaida din parohia
Vadu Crisului. Dupd descrierea ficuti de preotul paroh Ioan Muresanu in 25 octombrie
1862, acesta a terminat scoala la Baia Mare, iar studiile preparandiale la Oradea. in relatia cu
poporul avea o purtare ,bund, modesta”, invitd pe tineri cu ,fruct bun”, invititurile
catehetice fiind facute atat in Bisericd, cat §i In scoald. La rubrica ,,observatiuni”, parohul
Muresanu afirma: ,,stridduiala prin oarecare putere — la invetieturile catehetice, adund numar
mare”,

La 3 noiembrie 1862, inspectorul scolar diecezan emite un decret de numire in functia
de ,,subdocente pentru scolile poporale sitesti” pentru tanirul Nicolae Vagaldu din Siria,
absolvent al Preparandiei orddene. Numirea acestui tandr in parohia Delani din protopopiatul
Beiusului era necesard pentru cd fostul invititor Kovary Theodor trecuse ca Invatitor la o
comunitate neuniti®.

Credinciosii greco-catolici din parohia Sanmiclaus au dat dovada de multa insistenta
cand, la 6 august 1865 i-au scris episcopului Papp-Szilagyi, cerandu-i ,,ca pe actualul invititor
George Balla si fie depus la altd statiune”, iar in locul siu si fie numit invatitorul Mihai
Mitcus ,,... calificat spre a invita pruncii scolati”*0. Motivatia lor era legatd de calitatea umani
si profesionala de care a dat dovada respectivul invititor: ,,...are narav bun §i tractare bund cu
pruncii, si asia avem mare speranta ca precum dansul sa calificat, asia §i pe fiii nostri ii va
invatia”. in plus, scrisoarea avea un obiectiv clar. In cazul in care episcopul accepta mutarea
lui Mircus, se putea crea o bazi intelectuald solidd intre romanii de acolo pentru a intra in
concurentd cu comunitatea maghiari in privinta dregitoriilor bisericest i civile#”.

Un caz aparte in ceea ce priveste absolvirea studiilor este cel al cantor-invitatorului
Toan Ulpescu din Popesti. Astfel, la 19 ianuarie 1877 parohul Vasile Tdmagiu a trimis
protopopului districtual un raport ce continea date biografice despre invatitor. Casatorit si
absolvent al Preparandiei cu 4 clase de la Arad, Ioan Ulpescu avea o purtare ,laudabila si
prietenoasi cu poporenii”. Acesta invita ,,cu fruct nespus de bun” pe tineri, tinind de fiecare
dati invatiturile catehetice. Avea o ,,energie minunati la invetiarea pruncilor”, dar din punct
de vedete material era , lipsit si sdrac”48.

Deja pe sfarsitul secolului al XIX-lea, invatitorii ficeau un an de probad intr-o scoala,
abia apoi putand fi numiti intr-o scoald primara. Este cazul lui Eugen Gruicza care la 1898,
dupi ce a ficut un an de probd, a fost numit de cantor-invatitor suplinitor pe postul din
Finig*.

4 Ibidem, dos. 243, £. 5.

42 Ibidem, dos. 243, f. 47.

43 Ibidem, dos. 243, f. 33.

44 Ibidem, dos. 243, £. 37.

4 Ibidem, dos. 242, f. 187-187v.

46 Ibidem, dos. 244, £.260.

47 Ibidem, dos. 244, f. 260-261.

48 Ibidem, dos. 352, f. 26.

4 _A.N.].B., fond Protopopiatul greco-catolic Being, dos. 58/1898, £. 123.
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Rapoartele inaintate de protopopi autoritdtilor ecleziastice si civile indicd o crestere a
calitdtii sistemului scolar inca din anii anteriori dualismului.

Pentru vice-arhidiaconatul Ardusat, protopopul Stefan Pataky, in statistica scolard pe
anul 1857/1858, face o scurti caracterizare la fiecare din invititori in rubrica ,,Observatiuni”.
Pentru scoala din Borlesti, invitatorul Selegian Tudor este notat datoriti ,,discutiilor
matrimoniale, problemelor cuApoporenij si excesului de beutura”. Vasile Kertes, invitator in
Aciua ,este demn de lauda”. Invatitorul Kira Dumitru este ,,foarte putin cultivat, numa de
necesitate fiind suferind”. Bonyi loan, invatitor in Farcasia, este ,,un bun profesor si face
destul chiemarii sale”. Fiatu Dumitru, invititor in Buzesti, nefiind calificat, ,,nici pre altii a
cualifica [nu n.n.] este in stare”0.

In vice-arhidiaconatul Ierului, situatia inaintatd la 4 ianuarie 1858 de protopopul
Vasile Vank, nu indici la respectiva rubricd nici o insemnate>!. Pentru protopopiatul Sfirnas,
protopopul Stefan Dume semnaleazi doar pentru parohia Chioag o anumitd problemai:
»Acest invitiatoriu ca cel ce putind patientia are de a invetia pe scolari sau depirtat din
aceastd statiune”®?. Astfel, invigitorul Ignatiu Szabo avea o caracterizare mediocri:
»moralitate —de mijloc, activitatea — bund, stiruinta — rea, modul tractirii cu elevii — de
mijloc”, ceea ce l-a ficut pe protopop si il suspende din functie®.

In actele vice-arhidiaconatului de Oradea-Mare, pentru anul scolar 1856/1857 sunt
semnalate cateva observatii interesante. Pentru scoala din Haieu, protopopul Petru Piscutiu
noteazd despre George Szabo: , Invitiatorul acesta In tota privintia este pre slab”. Despre
Nicolae Gavra, invitator in Cordau, se noteaza: ,,Fiind ingreunat cu familia §i multe sdrbitori,
n’are nici o autoritate inaintea poporului”. La scoala din Sititelec, invatatorul Vasile Bunyi ,,se
pare a nu se pricepe la toate datorintele sale” iar pentru invititorul din Nojorid — Ignatie
Micanu, protopopul nota urmitoarele: ,,Suplentele acesta este preparand absolut, da numa
din 19 octombrtie a Inceput a invetia. Pind atuncia a invitat parte parochul, patte cantorul”>*.

Tot pentru protopopiatul Oradea-Mare, statistica gcolard pe anul 1857/1858
semnaleazd probleme diferite de cele mentionate mai sus. In scoala din Haieu, datoriti
faptului ci incdperea scolii era ocupatd, invitatorul George Szabo a tinut orele in casa sa.
Despre dascalul din Cordau, protopopul Pdscutiu il caracterizeazi astfel: ,,Dascal batran i cu
familie, luptandu-se cu mare miselitate, are putind autoritate nainte poporului”. Iar despre
invatitorul Ludovic Kondrovics din Sititelec scria urmatoarele: ,,Acest neci de discalit, neci
de cantoriu harnic tener a fost aplicat numai de lipsa”>>.

Pentru ocuparea unui post de cantor-invatitor, Invatitorii aveau nevoie de
recomanddri: din partea directorului scolii unde fuseserd anterior; si din partea inspectorului
districtual. In luna august 1861, postul de cantor si invigitor din Haieu era vacant®.
Otrdinariatul diecezan primeste trei ,testimonii” si doud cereri. Concurau pentru acel post:
cantor-dascilul Alexandru Pap din Holod care avea o recomandare foarte buni din partea
protopopului Teodor Vlass si o cetere bine motivatd 37, Geotge Pop din Vintere cu

50 Ibidem, £. 4.

Y Thidem, £. 8.

52 Ihidem, f. 12.

53 Ibhidem, f. 10; Vezi si tabelul nt.3.
54 Ihidem, f. 15.

55 Ibidem, f. 48.

56 Ihidem, f. 22.

57 Ibidem, £. 16, 20.
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recomandare din partea aceluiasi protopop si a parohului sdu, Ioan Klintoc si Ignatiu Mican
invatitor in Olosig care prin cererea sa, dorea si paraseasca postul de cantor de la Olosig, din
pricina salariului prea mic®. Despre toate acestea, vice-arhidiaconul de Oradea-Mare, Ioan
Korhany, in calitate de inspector disctrictual, l-a informat pe episcop, despre cei trei care
doreau si ocupe functia de cantor si invatitor. El cerea episcopului ci cel potrivit pentru
postul respectiv din Haieu este Alexandru Pop din mai multe motive: este absolvent
preparandial in Oradea si de cinci ani doreste sd plece de la postul din Holod — mai ales cd
este ndscut acolo ,,nu poate produce efect dorit cu scolarii sdi si nici nu poate primi
competintiile sale acurat, ca altul strdin”. Despre moralitatea si calitatile sale, protopopul
mentiona: ,,bun-esemplar cu naturd bland3 si pacifica”0.

La fel ca in cazul preotilor parohi care puteau avea in parohie de ajutor un alt preot
numit si capelan, dascilii puteau avea un Invititor suplinitor®. Este cazul din parohiei Sirsig
unde trebuia si fie numit tandrul Ioan Mayer. Astfel, in iarna anului 1862 inspectorul scolar
diecezan 1i cere protopopului Stefan Dume numirea lui Ioan Mayer — absolvent al
Gimnaziului inferior — ca ajutor pe lingi cantor-dascédlul Gavril Kiss. Acestuia din urmi i se
cerea si 1l pliteascd pe tanir pentru acel an scolar2,

In aceeasi problematici a invagitorilor suplinitori intrd i situatia din Arhidiaconatul
Pirtilor Satmarene. In luna martie 1862, datoritd faptului ci in parohia Terebesti sau
»petrecut tulburari”, inspectorul scolar Iosif Papp-Szilagyi a dat decrete de numire pentru
urmatorii Invétitori: Alexandru Bonye, ,,absolut preparandial” pentru gcoala din Sanisldu si
lui Emanuel Papp, cu conditia si-si dea examenul din Preparandie cu care era dator pani la
sfarsitul anului pentru scoala din Terebesti. De asemenea, el i-a informat §i le-a cerut
protopopilor de Ier si Ardud, ca acestia si fie integrati in posturile respective. Arhidiaconului
Toma Sorban i-a cerut si anunte pe judele cercual, de numirile ficute, amintind ca ,,pacea
dintre poporul din Terebesti si patohul local trebuia testabiliti”63.

In acelasi protopopiat, la 25 ianuarie 1862, protopopul Stefan Dume a cerut pentru
postul de cantor si invatator din Cenalos sa fie numit un alt invétitor, pentru ci fostul cantor-
invatitor loan Pastian a fost inchis a doua oard pentru furt. Raspunsul inspectorului Papp-
Szilagyi nu a intarziat. La 1 februarie, acesta a cerut protopopului ca in intelegere cu sdtenii, sa
caute invatator pentru scoald, si-1 pliteasca si ulterior dupi ce s-a intocmit un contract, sa il
trimitd la Ordinariaté4,

38 Ibidem, £. 18 — 19.

59 Ibidem, £. 24.

0 Ibidem, £. 22.

61 La 1882, legislatia ecleziastici stipula clar problematica invititorului suplinitor: ,,Un singur
invatitoriu fird concesiune dela superioritatea scolasticd respectiva, de reguld nu poate instrui
mai multi prunci decat 80; — drept acea in comunele basericesti mai mari unde numirul
pruncilor de scoald trece peste 80, — scaunele scolare sunt indatorate a se ingriji de un
invatitor secundar, care intr-o sala de propunere osebitd s instrueze pe scolarii incepdtori.
De invitatori secundari, sau dupa imprejurdri numai suplenti, scaunul scolariu va putea aplica
invatitori previzuti cu diploma invititoreasca sau preparanzi absoluti”. (Pentru mai multe
detalii vezi Actele sinodului diecezan, p. 122-124.)

2 Ibidem, £. 31.

3 Ibidem, f. 51-52v.

64 Tbidem, £. 35.

183



SILVIU-IULIAN SANA

Raporturi cu inspectoratul de Stat’>. In scrisoarea aliturati protocolului
Conferintei invatitoresti din vice-arhidiaconatul Galsa tinutd la 10 noiembrie 1858,
protopopul Samuil Gramma solicita Episcopului ca ,,intreg protocolul cu ordul orelor [de
scoald n.n.], sa-1 inainteze inspectoratului scolelor”. Respectivul protocol redactat in limba
maghiard, analiza dificultitile metodice si sociale ale invitimantului confesional din
respectivul vice-arhidiaconat, oferind si solutii pentru remedierea problemelor. In privinta
procesului didactic existau dificultiti de ordin material datoritd siriciei. In multe cazuri scolile
dispunea doar de o incipere, situatic care cerea din partea invatitorului multd pricepere. El
trebuia s stie cum sd isi desfidsoare activitatea cu trei clase Intr-o singurd incdpere®. Un altfel
de caz care aratd cum se configura natura raporturilor dintre institutiile Statului si structurile
scolare eparhiale este cel din 20 ianuarie 1861, cand Consiliul locumtenetial regal il
instiinteazd pe episcopul Erdelyi ci imbunatitirea salariului cantorului din Santdu ,,nu se
poate preface fird a se asculta comitetul comitatului Bihatiei”¢”. Inspectorul scolar diecezan —
Tosif Papp-Szilagyi la data de 15 aprilie 1861, adresandu-se protopopului Gabriel Rednic
despre imbunitatirea salariului cantorului, i-a incredintat acestuia si-l informeze pe cantoru-
dascil Ioan Szilagyi din Santiul Mare®®.

In ordinea fireasci a raporturilor dintre structura statald a invitdmantului §i structura
bisericeascd, erau si rapoartele anuale care trebuia si ofere detalii despre situatia reald a
scolilor confesionale. Aceste rapoarte intrau in atributiunea inspectorilor cercuali, adicd a
protopopilor. La 19 februarie 1862, inspectorul scolar diecezan cerea protopopiilor de Visad,
Sfarnas si Holod ca ,,relatiunile” restante pe anul scolar 1861, care trebuia trimise ,,Maritului
Consiliu”, si fie naintate Ordinariatului pani la sfargitul lunii respective®.

In aceeasi configuratie intra numirea unor persoane ecleziastice in functii statale. Un
asemenea exemplu este cazul protopopului de Beius, Augustin Antal. Acesta, in conformitate
cu articolele de lege XXXVIII din 1868 si XXVIII din 1876, a fost numit ca membru titular
la scoala elementard de stat de fete din Beius. Scrisoarea datatd la 6 ianuarie 1898 poarti
semndtura secretarului de stat Atametly Lajos din Ministerul instructiunii §i cultelor’0.

1.2. Reuniunile de invititori; problema salarizarii §i pensionarea invitatorilor

Extinderea retelei scolare dupa anul 1850 si obligativitatea Invataimantului primar, a
deschis o etapd noui in viata romanilor. Aparitia scolii, ridicarea nivelului de pregatire a
invatitorului, a metodelor didactice §i inmultirea numdrului de scolari au diversificat
problematica invitimantului elementar punandu-l intr-o serioasi dezbatere, care dupa ce a
inceput in cercurile inalte, a coborat pana la nivelul districtelor protopopesti in cadrul numit
reuniunile Invatitoresti”. La 1860, Ignatiu Szabo, referindu-se la adunirile invatitoresti din
Eparhia greco-catolicd a Oradiei-Mari, scria urmdtoarele: ,,Nimeni nu poate nega folosul
insemnat ce se poate trage prin impdrtdsirea ideilor imprumutate, de a eradica sciderile, de a

% Numit si ,,Consiliu scolastic comitatens sau cercual”, inspectoratul scolar de stat avea in
componenta sa cate un membru pentru fiecare confesiune. Consiliul scolastic era condus de
un inspector numit din partea Ministerului de instructiune cu acordul cdruia, membri din
consiliu putea inspecta scolile confesionale. (Detalii in Colectiunea legilor din anul 1868, p. 220-
223).

% _A4.N.].B., fond E.G.C.O,, dos. 242, f. 9-10v.

7 Ibidem, dos. 242, f. 14-14v.

8 Ibidem, £. 17.

9 Ibidem, £. 47.

0 _A.N.J.B., fond Protopopiatul greco-catolic Being, dos. 58/1898, f. 13.

184



INVATATORUL ST SCOALA CONFESIONALA TN EPARHIA ROMANA UNITA DE
ORADEA-MARE (1850-1900)

introduce unele asiezdminte folositoare si mai ducitor la scop in locul celor vechi basate
adeseori numai pe unele convingeri particulare, adeseori poate si gresite, si de a introduce
unele principii mai rationare. Acesta desi are valoarea sa si in alte imprejuriri, e cu adevirat
binevenitd in causa scolard. Si cine va putea detrage folosul unor aduniri ca acele pentru
poporul nostru, de va cerca mai vertos la dezvoltarea acestuia, de va privi la starea
invitiatorilor romani, si la pasii gigantici cei face propisintia invitiaturii pe zi ce merge?”’7!

Tinute anual incepand cu anul 1857, reuniunile invititoresti din cadrul eparhiei
orddene erau coordonate la nivel central de citre Ordinariat prin inspectorul scolar diecesan.
Acesta trimitea la toate protopopiatele o circulard in care erau fixate obiectele teoretice si
practice ce se puneau in discutie.

Protocolul conferintei invatitoresti din anul 1858 pentru scolile greco-catolice din
districtul vice-arhidiaconal Galsa (comitatul Arad) oferd un exemplu pertinent despre
derularea respectivei intruniri. Dupa savarsirea serviciului religios, totil participantii au
ascultat cuvantarea inspectorului districtual. Acesta a vorbit de necesitatea educatiei si folosul
invagimantului primar. Au urmat apoi Intrebarile puse de citre forurile superioare: ,,Cum se
explica cd romanii sunt indiferenti fatd de scoala si care ar fi metodele care ar insufleti pe
romani inspre scoala? Cum poate Invatitorul sa ocupe in acelasi timp trei clase intr-o singurd
incdpere, ca fiecare dintre ele sa aibi o ocupatie? Ce fel de exercitii de citire pot fi
folosite...?”73 La prima Intrebatre, prin rispunsul dat s-a constatat ci dezinteresul pentru
scoald al romanilor era din cauza lipsei de culturd a périntilor care, ,,nu sunt in stare sau nu
doresc sa inteleagd foloasele scolii”, folosindu-i pe copii in muncile agricole sau casnice. Cei
care erau amendati datorita dezinteresului purtat fati de scolarizare, pentru a scidpa de
obligativitatea gcolarizdrii piriseau confesiunea greco-catolicd, fiind in acest fel ,,exemple”
negative pentru altii care ficeau acelagi lucru™. La aceasti reuniune Invititoreascid au
participat zece preoti si cinci invétitori’>. Numdrul mare de preoti se explicd prin faptul ci
situatiile particulare din diferite comunititi erau de asa naturd incat sitenii nu isi permiteau si
intretind pe invitator sau chiar refuzau s ii acorde incredere. In aceste cazuri, preotul prelua
atributiunile Invatitorului.

Circulara episcopului Vasile Erdélyi, expediati preotilor la inceputul lunii mai 1860,
dispunea ca respectivele conferinte invitatoresti si aiba loc in fiecare an la Inceputul lunii
septembrie, cand se Incepea anul scolar. Cu aceastd ocazie, preotii — ca directori de gcoald —
ficeau un raport despre situatia scolii. Acesta includea rezultatele la invataturd, frecventa la
ore, motivele stagndrii procesului de Invatiturd precum si masurile care trebuia luate pentru
refacere si progres. Cel mai destoinic dintre preoti trebuia sid tind o prelegere despre
necesitatea educatiei religioase a elevilot7®.

Pentru anul 1860, preotul Ignatiu Szabo mirturiseste cd a participat la o astfel de
adunare In districtul Ierului din comitatul Satu Mare, in parohia Sanisliu. Obiectele ce s-au
pus in discutie erau urmitoarele: Despre cresterea religios-morala, si cum se poate efectua in
scoala — temd sustinutd obligatoriu de un preot; iar pentru invatatori se astepta rezolvarea
urmitoarelor intrebdri: ,,Cum va face invatitoriul plicutd scoala tinerilor §i pruncilor? Cum

1. Szabo, gp. cit., p. 20.

72 Ibiden.

3 A.N.J.B., fond E.G.C.0., dos. 242, f. 9-10v.
74 Ibidem.

75 Ibidem.

76 B. Mihoc, op. ¢it., p.115.
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va starni si sustine luarea aminte sub timpul invataturei, fard de obosirea scolarilor? Care mod
de invitire e mecanic si care ¢ iscusitor sau cultivator? Care e metodul spicarei Legendariului?
S4 se ieie un exemplu din Legendariu despre lucrarea pimantului si folosirea lui cea mai buna,
si si se explice pruncilor dupi regulele metodicei. Care ¢ calculatiunea de cap? Si care e
metodul ei? Ce sunt franturile decimale? S$i cum sunt folosite Intru aflarea valorii austriace,
din valoarea mon. conv. — cu exemple””’. La reuniunea invititoreasci din Sanisliu au
participat toti preotii, invatitorii si inspectorii mireni. Sub conducerea protopopului George
Pap, adunarea a dezbitut problematica amintitd mai sus. $i pentru ca progresul teoretic sd fie
pus in practicd, invititorii a adus cu ei cite doi scolari silitori. Invagitorii absolventi de
preparandie care aveau deja o bund practicd in scoald au aritat cd ,,daca se unegte teoria cu
practica scolari, se poate ajunge prin o metoda bine priceputi in scolile poporale, iscusindu-i
pe inviticei la priceperea clari, la cugetarea limuritd si la rispuns indestulitor”78,

Legislatia din 1868 introduce obligatoriu constituirea reuniunilor invitatoresti tocmai
pentru un control mai bun, dar si pentru imbunititirea calitatii procesului educativ:
,,invégitorii comunali a scolelor populari si civili sunt indatoriati in fie care district
invatiamental, a se constitui in corpuri invatatoresti. Corporatiunea invatitoreasca cercuala se
imparte in atate cluburi, cate cercuri are comitatul. Cluburile cercuale, cu ajutoriul comunelor
sunt deoblegate a se coaduna de doud ori pe an, iar intreaga corporatiune e deoblegatd a se
aduna una data In anul Intr’o conferinti. (§ 147 din Legea XXXVIII din 1868)” 7

Dupd anul 1868, reuniunile invatitoresti se Inmultesc. Un astfel de exemplu este si
reuniunea invitdtorilor romani din districtul protopopesc Leta-Mare care l-a avut de
presedinte pe protopopul Nicolae Vulcan, tatil lui Tosif Vulcan. Aceasta reuniune infiintata
oficial in 29 aprilie 1875, 1-a avut ca membru de onoare chiar pe Iosif Vulcan care va
populariza activititile reuniunii in paginile revistei Familia al cirei redactor-sef era®.

Chiar daci Sinodul diecezan din 1882 stipula clar necesitatea reuniunilor invitatoresti
pentru dezvoltarea calificarii §i uniformitatea propunerii obiectelor de invitimant, mai era
necesar aprobarea din partea Ministerului. Astfel, doar acele reuniuni care erau recunoscute
de minister puteau si se intruneascd legal®!l. La inceputul secolului XX, in epathia orideani
functiona legal doar reuniunea invigitorilor greco-catolici din pirtile sitmirene®?.

1. Szabo, op. cit., p. 21-22.

78 Tbidem, p. 22.

7 Colectinnea legilor din anul 1868, p.229-230.

80 Vezi I. Caluser, Repere privind asociatiile si reuniunile cadrelor didactice greco-catolice din
comitatul Bihor (1875-1923), Crisia XXII1I, 1993, p. 215-222.

L. Gent, gp.cit.,, p. 606-607. La 1912, autorul volumului comenta astfel dreptul de intrunire:
»Dreptul de intrunire in Ungaria cu lege sanctionat nu este normat, ci si astizi serveste in
acest respect ca directivd Ordinatiunea ministrului de interne din anul 1875, nr. 1508 stabilita
in noud puncte... In aceasti ordinatiune se stipuleazd pe seama guvernului dreptul de a
suspenda ori-ce fel de reuniune, cand prin continuarea uAlterioar:i a activitati aceleia s-ar
periclita interesul statului. Poate acesta este motivul, cd Inaltul guvern asa de anevoie si
numai dupa multe pertractiri a aprobat cate o reuniune invatitoreascd de a noastri ca §i cum,
vezi Doamne, reuniunile noastre Invatitoresti, ar periclita interesul statului. Cel putin asa ii
vine omului si creadd, cetind Circulara Ordinariatului Metropolitan de dat 13 febr. 1897 nr.
727, din care iese la iveald, ca numai dupa o luptd de 15 ani, dela 1881, pani la anul 18906, i-a
succes a exopera aprobarea statutelor reuniunii invatitoresti arhidiecezane”.

82 1bidem.
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Salariul i pensionarea invitétorilor. Una dintre cele mai importante probleme care
i-a framantat pe ierarhii eparhiei orddene a fost salarizarea Invatitorilor.

Veniturile invatitorilor, reglementate prin lege, nu erau intotdeauna satisfacitoare
pentru invitatori, datoritd faptului ci acesta era stabilit de scaunul gcolar care trebuia si tind
cont de cheltuielile comunititii $i apoi sd aiba aprobarea consiliului scolar districtual: ,,Salariul
invatitoresc, dupa relatiunile locale, ‘lu stavereste scaunul scolastic local pe langa aprobarea
consiliului scolastic cercual. Afara de locuinta onesta si un patrariu jugere de grading, salariul
invatitoresc nu poate insd fi mai putin, decat: a) a Invatitorului ordinariu din scoala populard
elementard 300 florini va.austr.; b) a invititorului adiutu din scoala populard elementard 200
de florin val. austr.; ¢) a invatitorului din scoala populara superioard 550 florini val. austr.; d)
a invatitorului adiutu din scoala populard superioard 250 florini v.a.; €) a invitdtorului adiutu
din scolile civile in orase mai mari de 400 florini v.a. in locuri mai mici 350 florini v.a.” (§ 142
din Legea XXXVIII din 1868)83.

La reuniunea invatitoreascd din Sanisliu (protopopiatul Ierului) din anul 1860, pe
lainga sumedenia de probleme legate de gcoald, unii invatitori au ridicat problema salarizarii,
tocmai pentru ci nu au fost platigi®+.

Pentru a obtine o marire a salariului multi invitatori cereau si fie dispusi in parohii
mai bogate, unde comunitatea putea sa sustina destul de bine pe invatitor. Un astfel de caz
este cel al cantor-invatitorului Ignatiu Mican din Oradea-Olosig care la 7 septembrie 1861
cere Consistoriului orddean mutarea pe postul din Haieu, motivand cid din salariul de 126
florini ,,nicicum mi sent in stare am sustine vieata”%.

Conform legii, invatatorii putea fi plititi si in naturd, iar, in masura in care erau
absolventi de preparandie si numiti oficial intr-o ,,statiune invititoreasca”, li se retinea din
salar un procent pentru pensionare$o.

La 20 ianuarie 1860, Consiliul locumtenential regal maghiar l-a informat pe episcopul
Erdelyi despre imbunititirea salariului cantor-invititorului din Santiu. In aceastd privinta
este necesar si se tind cont si de pirerea inspectoratului scolar regal al comitatului Bihor®”.
Suportul material venit din partea Statului a fost aprobat de comitat, astfel ci protopopului

83 Colectiunea legilor din anul 1868, p. 228.

84 1. Szabo, gp. cit., p. 22.

8 A.N.J.B, fond E.G.C.0., dos. 242, f. 24.

86 § 743. ,,Unde pand acum s’a indatinat, sau unde amasurat relatiunilor locale se aratd a fi cu
scopul, a se da una parte proportionatd din acele salarii in naturd, acestea se staveresc dupd
pretul de mijloc a lor computat de 10 ani, aceste naturale le culeg si le predau respectivii
antisti comunali. Cantitatea acestor naturale staverindu-se una dati mai mult nu se poate
micsora. § 145 Comuna in tot anul retine 2 procente din salariul anual a invatatorilor ordinari
pe seama casei de ajutorare §i le administreaza consiliului scolastic comitatens. Banii
coadunati dupa modul acesta din toate cercurile instructionale ii manipuleaza ministrul de
instructiune publica; publicand dupa dansii in tot anul una ratiune publicd pe cat se poate de
detaliatd. Din casa aceasta Invatitorii deveniti neapti de lucru in urma batranetilor sau a
morbului si prin urmare care nu mai pot rimane in statiune, invatiatoresele devenite neapte,
precum si viduele (pani ce nu se madritd) si orfanii (pand In etatea de 16 ani) invatitorilor
riposati se ajutora cu deosebitd privire la familia invatitorului ajutorand sau a viduei
ingreunate cu membri numerosi si suferitori de lipsa.” (Vezi Colectinnea legilor din anul 1868, p.
229).

87 A.N.J.B,, fond E.G.C.0., dos. 242, f. 14-14v.
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Gavril Rednic i s-a cerut sa-1 informeze pe invitatorul Ioan Szilagyi cd va primi restanta de 12
florini din Fondul religionar si o Imbunititire a salariului de 24 de florini, ,,din casa
contributionald de la Keresztes”#8. Totusi situatia nu a fost clarificati in totalitate pentru ci in
12 februarie 1862 credinciosii au scris Consiliului locumtenetial cerand sa imbunitateasca
salariul cantorului din Fondul Religionar, acestia ficand referire la acelasi numar de ordine al
documentului care consemna raspunsul Consiliului locumtential. Comitetul comitatului
Bihor, nu a ficut nimic pentru invatitorul Szilagyi. Scrisoarea mentiona ca datoritd numarului
mic de credinciogi (doudzeci si patru de familii), intre care doar patru detineau piamant,
comunitatea nu reugeste si-1 sustind pe invititor. Nici chiar comunitatea calvind nu era prea
bogata si in fapt, nu era obligata sa-l intretind pe invititorul greco-catolic. Credinciosii au
motivat ridicarea salariului invatitorului, mentionind cia ,parohia apartine patronului
ecleziastic, si patronul trebuie sd se ingrijeazd de Bisericd si de lucritorii ei, pentru cd fard ei,
nu se poate face nici un serviciu”. Scrisoarea se incheie cu o atentionare clari: dacd patronul
nu se Ingrijeste suficient de parohie, care este foarte departe de alte parohii catolice, existd
tiscul ca enoriasii si i piardd confesiunea®’.

in acelasi sat, la 1865 cantor-invatitorul Chereji Gavril i-a cerut episcopului losif
Papp-Szilagyi, pe lingi salariul sau, inca 100 de florini din Fondul religionar. Cerintele sale
erau fundamentate pe promisiunea Inaintasului siu, Episcopul Erdelyi care i-a promis suma
respectiva. Scrisoarea emotionanta a invititorului este asemandtoare cu un tablou care ardta o
realitate crudd: situatia materiald foarte precard a romanilor care nu reusesc si-si pliteasca
invatitorul: ,,N-am ce astepta ajutorul de la sat, cici si el este unul din cele mai nefericite, cici
in satul acesta oameni romani care si aibd casele sale, aga numite cu pimanturi nu sunt numai
6. Una parte a romanilor nostri se luptd cu lipsa dintr-o zi in alta, altd parte este si triieste
numai din pistorie §i sierbire”. El aldturd scrisorii sale mdrturiile parohului local §i a
primarului’!.

Valul modernizirii a cuprins si scolile confesionale romanesti, astfel cd pe masurid
inaintdrii spre anul 1900 presiunile guvernului de la Pesta au crescut simtitor si in privinta
salarizarii invatitorilor. Cerintele legii din 1893, prin care ministerul stabilea un salar minim
anual pentru invatitori, l-a obligat pe episcopul Mihail Pavel sa ceard prin circulara din 2
februarie 1895 ca protopopii si meargd prin parohii si si-i indemne pe credinciosi si
completeze salariile invititorilor asa cum era stabilit de lege. In caz contrar, statul putea si
intervind in ,,afacerile interne ale scoalei, peticlitand limba si religiunea”?. Deja prin decretul
de lege XXVII § 13 din 1907, daca invatitorului nu i se acorda salariul si sustinatorul scolii nu
apela la ajutorul de Stat, atunci sustinitorul scolii putea sa piarda dreptul de sustinere in acea
comuni®.

2. Scoala confesionala
Aparitia scolii in comunitatea sateascd a produs Incd de la inceput o serie de reactii.
Pentru cei care invitau, scoala era vazuti ca mijloc de ridicare culturald, de eradicare a
ignorantei. Pentru cei care erau invitati, scoala putea fi vdzutd ca obligatie §i uneori ca o
corvoadi. Numeroasele circulare ale episcopilor si inspectorilor scolari au insistat pe obligatia

88 Ibidem, £. 17.

89 Ibidem, f. 58-59.

0 A.N.].B, fond E.G.C.O,, dos. 244, f. 183.

N Ibidens, . 184-185.

92 B. Mihoc, Bisericd §i societate in nord-vestul Romaniei, Oradea 2003, p. 215.
% 1. Gent, op.cit., p. 466.
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de a frecventa gcoala primari din sat, tocmai pentru ci ei erau congtienti cd ridicarea nivelului
de trai al unui popor se poate face numai cu ajutorul scolii. La 1860, referindu-se la
importanta scolii, Ignatiu Szabo afirma: ,,Pentru ca sd se poatd aredica un popor la o stare
mai aleasd atat in privinta materiald, cit §i spirituald, e de lipsa, ca si fie invescut cu unele
insugiri ce‘s de lipsa neincungiuravera pentru ajungerea scopului aceluia. Scoala e locul acela
unde se Insusiesc recerintele acelea; pentru cd aici afara de cunostiintele ce taie in viata
cotidiand, aredicandu-se spiritul pe aripile adevarului, ‘si castiga si cunostiintele ce ating partea
mai aleasd a fiintei lui — adica a sufletului™*.
2.1. Statutul gcolii in cadrul comunitatii

Deja in secolul al XIX-lea, scoala capitd un rol mai important datoritd conceptiilor
care vizau culturalizarea masele populare. Fenomenul s-a rispandit in intreg spatiul european,
semn ca difuzarea conceptiilor iluministe a tintit odatd cu trecerea in secolul al XIX-lea spre
taranime. $i difuzarea acestor conceptii, adaptate romanilor, a necesitat multa munca din
partea autoritatilor laice si religioase. Scopul scolii, asa cum era vizut de Augustin Lauran
urmarea ,,sd-1 invete pe prunci spre tot ce vor trebui sa stie §i spre cum vor trebui s fie dangii
odinioari in viata familiard, bisericeascd si cetifeneascd”™>.

Dupai revolutia de la 1848, episcopul Vasile Erdélyi i-a incredintat canonicului Iosif
Papp-Szilagyi misiunea de a pune la punct reteaua scolard din eparhie®. Grija sa permanenti
s-a Indreptat spre intemeierea i sustinerea gcolilor in toate parohiile, pentru ca mai tarziu,
dupi ce a ajuns episcop, s-a Ingrijit de perfectionarea profesionald a invigitorilor”’. Ta 1
februarie 1849, increzitor iIn promisiunile facute de Kosuth, privind sprijinirea
invatimantului tuturor , fiillor patriei”, losif-Papp Szilagyi trimite o circulara prin care cere
credinciosilor sd-si deie copii la scoald. Discursul siu, fundamentat pe gloria strimosilor
romanilor, ficea apel la simtdmantul romanesc: ,,Pruncul tiu Romane, poate fi acuma si
sogabiriu, vicigpan, ministru, cipitan, obester, general, cici, nu-i vreo cinste in tard la care sd
nu se poatd Indlta pruncul tdu, numai si fie harnic. Scoala, dard, sa fie in tot satul, la scoald sa
trimitd parintii pe pruncii sii, de la 6 pand la 12 ani, ca pand n-o fi scoala in tot satul
romanesc, pand nu vor fi toti Romanii invitati, tot hulit si batjocorit va fi neamul nostru
romanesc”?. El s-a Ingtijit de programa scolard, dovadi fiind o scrisoate din 1852, semnati
de protopopul de Beius, Andrei Pappfalvayi care le trimite preotilor ,,un metod in privinta
impdrtisirii inviticiunii in gcolile poporale™®.

La 1868, statul introducea Invatdimantul primar obligatoriu si ii obliga pe parinti si-si
dea copii la scoald: , Tot pirintele sau tutorele, intelegand aici si pe aceia in acidror casi
pruncii se tin de inviticei in meseria sau de servitori casnici, sunt datori a’si da pruncii sau pe
cei de sub tutoratul lor (incat nu s’au ingrijit despre educatiunea domesticd sau din vre’un
institut privat) la scoala publicd, incepand dela implinirea anului al 6-lea al etatei, pand la
implinirea anului 12 si respectiv 15. (§ 1 din Legea XXXVIII din 1868)100,

Aceeasi lege preciza ci institutiile ecleziastice putea infiinta scoli confesionale acolo
unde existau credinciosi, care ,,pentru infiintarea si sustinerea astor feliu de institute pot lua in

94 1. Szabo, op. cit., p. 20-21.

% Lauran, op. cit, p. 10.

% B. Mihoc, Semnul faptelor, p. 103-104.

97 B. Mihoc, Bisericd si societate, p. 164.

% Citat in B. Mihoc, Semnul faptelor, p. 121.
9 Ibidem, p. 104.

100 Colectinnea legilor din anul 1868, p. 192.
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pretensiune si concursul (lor n.n.)”10l Pentru ci scoala era In folosul comunititi,
credinciosilor se pretindea ajutorarea materiald ,,in chipul si in proportiunea (stabilite n.n.) de
reprezentatele lor”102, Ta 1882, Sinodul diecezan oridean in decretul XVIII a stabilit cd
scolile confesionale ,,se Infiinteazd, conservi si administreaza prin comunele bisericesti greco-
catolice si respectiv ptin organele alese din sinul lor”103, Sarcina administririi si inzestririi
materiale, cidea in competenta scaunului scolar, care avea o sumedenie de sarcini: infiintarea
si arendarea unei cladirii, cu o incdpere pentru scolari si o alta pentru invititor; sd ia masuri
necesare pentru lirgirea si adaptarea cladirii, cerdnd ajutor ,,comunei politice §i Judelui
cercual administrativ”’; cumpdrarea locului de scoald unde nu existd, si construirea ei conform
cerintelor'%4; clidirea scolii si locuinta invititorului trebuia s aibd conditii obisnuite de locuit
(ferestre, usi, podele bune etc.), si fie inzestrati cu manuale, cu mese, scaune si materiale
didactice pentru elevi (tabld neagra, glob pamantesc, hirti, ,maschini de calculat”, cartii
pentru copii mai saraci, biblioteca, s.a.). Scoala trebuia si aibd o curte ingridita, fantana,
magazie de lemne, loc pentru gimnasticd iar pentru instructiunea practicd, o gradind numita si
,»scoala de pomi” cate era in grija invigitoruluil®.

Prin multitudinea de responsabilitdti atribuite de aceastd data laicilor din scaunul
scolar, se arata in fapt importanta scolii in cadrul comunitatii.

Responsabilizarea acestor bietl tirani — care nu demult iesisera din iobdgie —
desemnati in cadrul scaunului scolar cu atributiuni bine definite, a insemnat in multe cazuri,
un progres personal si comunitar. Un exemplu apropiat de responsabilizare a laicilor, este
cererea credinciosilor din Sanmicldus, care la 6 august 1865 au adresat episcopului Papp-
Szilagyi o scrisoare, cerandu-i sd-1 mute pe invititorul George Balla in alt post, iar in locul lui
sd il numeascd pe Mihai Mircug. Poporul facea apel la bunivointa episcopului, mentionand
calititile invatatorului Marcus a cdrui parinti ,,multd bunatate au ficut si fac la S. Biserica...si
numai prin Intrevenirea acestei familii sperdim §i mai incolo inaintarea binelui S. Biserici, §i a
scolei de Sanmiclos si sustinerea onoarei romanilor in contra ungurilor cu care sunt mestecati
poporenii aflandu-se si intre neamul nostru indivizi de a pute duce dregatorii si bisericesti si
comunale”1%, Scrisoare poattd semnituta a cinci prim-curatoti, a judelui comunal i a treizeci
si sase de persoane din sat, semn cd importanta scolii era si o chestiune de onoare care putea
echilibra intr-un viitor probabil, balanta politica si culturala locala.

Un alt exemplu semnificativ este protocolul vizitagiunii pe anul 1880/1881 in
parohiile din protopopiatul Satu Mare. in raportul trimis la Ordinariatul diecezan de citre
protopopul Ioan Darabanth care privea situatia parohiei Doba, protopopul mentiona despre

101 Ihiderm.

102 1. Gent, gp.cit.,, p. 464.

1035 _Actele sinodului diecezan, p. 84.

104 Cladirea scolii trebuie s aiba sala de prelegeri si inciperi pentru invititor. Sala de prelegeri
trebuie sa fie luminoasd, aerisitd si spatioasa pentru totii copii ce frecventau scoala, in care
sald de clasa putea intra cel mult optzeci de scolari. Locuinta invitatorului trebuie s aibd cel
putin o chilie, o bucitdrie $i o cimard. Acolo unde numirul scolarilor cere si fie mai multi
invatitori, numdrul salilor de clasa i locuintele invétatorilor trebuie sa fie mai multe. (Ibiden,
p. 91)

105 hidem, p. 92-93.

106_4.N.].B., fond E.G.C.O., dos. 244, f. 260-261.
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cladirile scolare urmitoarele: ,,casa cantorald si superedificatele sunt in stat bun; subsumul
compediu cu gcoala se sutine prin comuna bisericeascd, cu multe espese”!?7.

in privinta dotarii materiale, mai exact a cladirii unde Invdtau scolarii, au existat
serioase probleme imediat dupd revolutia de la 1848. Ca urmare a circularelor date de
episcopi si de catre inspectorul scolar diecezan, si in urma impunerii unui control strict si
sever din partea autorititilor, comunititile greco-catolice au fost nevoite si isi construiascd
scolile. In privinta clidirii scolare, la 1851, din treisprezece parohii, cinci parohii nu aveau
deloc gcoald. Situatia se schimbd la finele secolului al XIX-lea. Sematismele indica mai exact si
ce materiale s-au folosit pentru constructie. In anul 1900, doar doud parohii nu aveau clidirea
scolii: Oradea-Olosig romani care era distrusa, si cea vecind, Oradea-Olosig ruteni, in rubrica
ciruia nu este mentionatd scoalal®s, In cazul protopopiatului Gitis, toate parohiile au detinut
o clidire pentru scoala incd din 1851. La 1900, erau mentionate doud gcoli construite din lut
si doud din material solid!%.

Pentru a fi la curent cu situatia reald din parohii, episcopii au cerut protopopilor
intocmirea unor evidente — numite i profocoale — care sub forma unui chestionar, trebuia si fie
completate la fata locului de citre acestia. In cazul scolilor §i a casei cantor-invititorului,
tabelul de mai jos indic4 situatia reald din cateva protopopiate. Intrebarea era formulati astfel:
,In ce stare se afli casa cantorali si superedificatele? Cum si prin ce se sustin? Nu se strica? Si
daci da, cine e cauza?”

Tabel nr. 3.
Protopopiatul Satu Mare pe anul 1880/1881
1 Doba (Szamos-Doba) 110 In stat bun; subsumul compediu cu scoala se

sustine; au fost edificate prin comunitatea
bisericeascd cu multe spese.

2 Petea 111 Casa cantorala este reparatd in stat cam rau. Scoala
ingustd, intunecati. Garduri nu are. in anul 1877, au
dat o rugiminte din filia Atyia, Lazin Vasile, Veziu
Alexandru si Laziu Aurel, cumci doresc sd dea casi
noud, tegule arse pentru scoald.

3 Ovari 112 In stat slab §i este periclitatd in timpul inundatiilor
de apele Somegului.

4 Boghis(Csenger Ujfalu)!13 In stat bun, are doud odii, o culind si scoala. Se
consolideazd din venitul bisericesc.

5 Csegold 14 Casa cantorald este noud, din tegule arse, garduri

noi, grajd mic.

7 Thidem, dos. 27/1823-1898, £.59.

108 Schematismus cleri gr.cath. varadinensis 1900, p. 165-166.

199 Thidem. In anul 1881, sematismul eparhiei nu mai mentioneaza acest protopopiat, parohiile
sale fiind incorporate in protopopiatul Oradea-Mare. (Detalii la S.I. Sana, Protopopi si
protopopiate in Eparhia romand unitd de Oradea (1850 — 1900), Studia UBB, Theologia gt.-
catholica varadiensis, 2, 2006, p. 155-190).

110 AN.J.B., fond E.G.C.O,, dos. 27/1823-1898, . 59.

MY Thidem, £. 60.

Y2 Ibidem, f. 61.

13 Ibidem, f. 62.

U4 Thidem, f. 65.
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Protopopiatul Lunca pe anul 1890 11>

1 Chet In stat bun demolatoriu.
2 Ciutelec In stat de mijloc.

3 Deda In stat debil tare.

4 Djir In stat debil tare.

5 Ghenetea In stat rdu; se edificd incet.
6 Cristur In stat de mijloc.

7 Monos-Petri In stat bun tare.

8 Popesti In stat de mijloc.

9 Suplac In stat debil tare.

1 Vedres-Abrany In stat bun tare.

0

Protopopiatul Macdu pe anul 1892/1893 116

1 Nadlac Casd cantorald nu este; scoala e buni insd e
prea ingustd. Cantor-invititorul nu e mod de
al aduce.

2 Seitin Doui case cantorale din car euna mai bund —
cealaltd necesitd mai putini reparatiune.

3 Semlac In stat bun.

Protopopiatul Maciu pe anul 1894 117

1 Maciu Trei case cantorale in tot anul se repareaza,
altcum toate in stat bun.

2 Nidlac In stat bun.

3 Seitin In stat bun, una recere reparatiune in acoperis.

4 Semlac In stat bun.

Protopopiatul Barciu pe anul 1894/1895 118

1 Tria Debila.

2 Santlazir Buna.

3 Ciulesti De mijloc.

4 Spinus De mijloc.

Protopopiatul Carei pe anul 1894 119

1 Csomakoz In stat bun, gardurile debile citre ogor.

2 Kaplony -

15 Thidem, £. 67-76.
16 Thidem, . 78-80.
7 Ihidem, f. 94-96.
118 Thidem, f. 81-84.
119 Thidem, £. 85-92, 100.
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3 Dominesti In stat bun afard de gardurile ograzii.

4 Gent Casa foarte veche. Celelalte in stat bun.
5 Moftinu Mic Toate in stat bun.

6 Carei Rutena In stat bun.

7 Resighea Toate reparate.

8 Sanisliau In bun.

9 Porteleac In bun toate.

Protopopiatul Ier pe anul 1896 120

Andrid Casi noud. Superedificatele rele.

2 Istrdu Slabi si veche. Le sustine comunitatea
bisericeasca.

3 M. Dengeleg In  stat bun. Superedificatele pretind
reparatiuni.

4 Trinii Casa este in stat indestulit, statulul se va
repara.

5 Tiream Se afli in stat bun, le sustine comuna
bisericeasca.

6 Sanmiclaus In stat bun.

7 Sanisldu In bun.

8 Vezend Toate sunt in stat debil.

Protopopiatul Beiug pe anul 1897/1898 121

1 Pocola Nu
2 Vilani Trebuie construitd
3 Negru Nu.

Totalizaind numirul de parohii din cele sapte protopopiate!??2 — in ciuda faptului ci
anii diferd — gaptesprezece cladiri gcolare erau in stare buna, opt in stare ,de mijloc” si care
aveau nevoie de reparatii, noud in stare rea. In fruntea protopopiatelor era cel de Carei, care
avea opt cladiri In stare bund, dar care necesitau reparatii sau amenajiri doar in exteriorul
cladirii'?®. Protopopiatul Lunca aveau cea mai problematicd situatie: doud scoli erau in stare
buni, trei necesitau reparatii si cinci erau ,in stare debild si rea”?%. Ta 1900, in cele
paisprezece parohii din protopopiatul Beiugului existau: trei cladiri scolare din piatrd, patru

120 Thidem, £. 97-99,101-105.

121_4.N.].B, fond Protopopiatul greco-catolic Being, dos. 58/1898, f. 161-163.

122 Statisticile de mai sus indici o situatie particulari in fiecare parohie care, inglobati in
suprastructura de tip protopopiat, oferd o imagine care poate fi comparati cu imaginea din
alt protopopiat, iar la nivel de protopopiat, o comparatie intre suprastructuri. Insi datele
acestea trebuie coroborate cu alte date si cercetdri in ceea ce priveste cine era stipanul de
pamant, dacd comuna sustinea sau nu scoala, dacd preotul si cantor-invitdtorul isi ficea
datoria si dacd tiranii erau receptivi la importanta scolii in comunitatea lor.

123 4.N.].B., fond E.G.C.0O., dos. 27/1823-1898, f. 85-92, 100.

124 Thidem, f. 67-76.
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din lut si patru din lemn. Restul de trei — din parohiile Pocola, Biita si Drigoteni — erau
distruse!?>.

Pentru anul scolar 1856/1857, statistica inaintati Otdinariatului diecezan de
protopopul Vasile Vank-vicearhidiacon ,,surogat” de Ier, indica ci in cele noud parohii
,poporenii (erau n.n.) cei mai insemnati bineficitori ai scoalei”126. In protopopiatul de
Oradea patru parohii romanesti aveau de ,,bineficitor” al scolii pe episcopul diecezan; scoala
tuteand din parohia Oradea-Olosig era sptijinitd de comunitatea ruteand locald'?’. La celelalte
parohii romanesti din acelasi protopopiat situatia se prezenta astfel: episcopul romano-catolic
de Oradea si nobilul Francisc Szanislo erau stipanii de pdmant si ,,bineficitorii” scolii;
episcopul latin §i poporul sprijinea scoala din Corddu, iar Capitlul latin impreund cu
credinciosii, sustineau scoala din Sititelec!?. Pentru protopopiatul de Beius, episcopul greco-
catolic era singurul sustinator!?. In parohia Vadul Crisului (Rév) din protopopiatul Crisul
Repede, scoala era sprijinitd de contele Zichy Dominic si episcop!?.

2.2. Scolarii gi situatia lor la invatatura

Societatea secolului al XIX-lea a manifestat un interes crescut pentru copii, mai ales in
privinta conceptiilor care priveau intinderea cunostintelor ce puteau fi oferite poporuluil3!.
Insi de cele mai multe ori, noutdtile aduse prin infiintarea scolilor nu au reusit si miste
suficient de tare pe tdranii romani care erau inci legati de vechea mentalitate medievald si nu
reusisera sd Inteleaga rostul scolii. Drept consecinta era faptul ca nu-si dddeau copii la scoala.
Ei erau incd legati de cultivarea pimantului si de treburile gospodiresti!?2. In Congresul
scolar arhidiecezan desfisurat in perioada 1-4 iunie 1873 la Blaj, dupd cuvantarea de
deschidere rostitd de mitropolitul Ion Vancea, George Barit sublinia: ,,Daci indiferentismul
din partea noastrd va fi combdtut dupd puteri, ne vom ajunge scopul, pentru aceea ne si
promitem ci il vom combate din toate puterile!” 133

Studiul comparativ ficut pe citeva protopopiate indicd la anii scolari 1856/1857 si
1857/1858 c4 situatia frecventei elevilor era problematicd. Din totalul de doud mii trei sute
noud scolari (din cele cinci protopopiate: Ardusat cu noud parohii; Oradea-Mare cu noud
parohii; Holod cu sapte parohii; Crisul Repede cu sapte parohii; Popesti cu sapte parohii),
doar o mie doud sute noudzeci §i cinci au frecventat scoala, restul de o mie paisprezece
scolari nefiind prezenti. Cea mai buna frecventa s-a inregistrat in protopopiatul Crisul Repede
care a avut aproximativ 75% prezentd la scoald. Cea mai slabi frecventd a avut-o
protopopiatul Popesti, unde s-a Inregistrat pentru anul scolar 1857/1858 sub 30% din
efectivele scolarilor. Celelalte statistici intocmite de protopopi nu au fost complete
(protopopiatul Ierului, Sfarnas, Beius), drept pentru care nu s-a putut face o evaluare corecti
a frecventei elevilor la scoala din sat. Aceste rapoarte trebuia trimise in fiecare an la
Ordinariat si apoi la autoritatile comitatului.

125 Schematismus, 1900, p. 150-205.

126 4.N.J.B., fond E.G.C.0., dos. 241, f. 5-8.

127 Thidem, f. 13-16.

128 Thidem, . 45-48.

129 Thidem, £. 25-28.

130 Thidem, £. 29-32.

131 Reboul-Schetrer, Dascilul, p. 159.

132 A.N.J.B., fond E.G.C.O,, dos.242, £9-10. Este una din problemele dezbitute in conferinta
invatitoreasca in protopopiatul Galsa la 10 noiembrie 1858.

133 Citat in 1. Carja, op. cit., p. 155.
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Tot in cazul frecventirii scolii, parintii care nu-si trimiteau copii la gcoald erau pasibili
de amendi in bani. Consemnarea protopopului George Kovacs, datatd la 12 decembrie 1858,
indicd aceastd problemi: ,,qoud Parentes prolium scholas frequentare negligentium multa
pecuniaria puniendi veniant”.!3* De asemenea, el aminteste ci fafd de anul anterior (1857
n.n.), s-a constat o crestere numerica a numdrului de scolari: ,,Scholarium Scholes reapse
frequentatum precedente anno ad 491 scolares — anno hoc curente antem ad 505
ascendit”1%.

in privinta cartilor romanesti care erau folosite de invatatori pentru predarea in scolile
confesionale, a existat o serioasd problema care s-a acutizat la finele secolului XIX. Datoritd
continutului national romanesc, autorititile vedeau in ele un real pericol. Datqritﬁ acestui
fapt, prin ordine ministeriale s-a interzis folosirea a numeroase carti $i manuale. Intre cirtile
Hindexate” folosite In Gimnaziul si scolile confesionale din Beius erau: Petru Maior, Istoria
pentru inceputul roméanilor in Dacia, Tustin Popfiu, Poezie 5i prozd, 1.V. Rusu, Elemente de istoria
Transilvaniei pentru invatdtori si scolile poporale, 1. M. Moldovan, Istoria patriei pentru scolile poporale
romdne din Ardeal, Pop Benjamin, Istoria Transilvaniei, D. Bolintineanu, Vzata lui $tefan cel Mare,
Tosif Vulcan, Ranele natinnii roméne $.2.13. in consecinta acestor programe, protopopii erau
obligati si transmitd liste cu cirtile folosite in fiecare gcoald confesionald. Un exemplu
elocvent in aceastd privintd este cel din 10 mai 1865, cind protopopul de Beius Andrei
Pappfalvay, trimite ordinariatului diecezan lista cu manualele folosite in scoala capitald din
Beius pe anul 1865/1866!37:

Tabel nr. 4.

In clasa I

1 Catechismus minor idiomate romana — Vienae

2 Historia biblica veteris et novi Tetstamenti idiomati romana — Budae
3 Abecedarus — editis Vienae

4 ABC és olvasé kényv — Bécsben

5 Fibel — Vienae

6 Indescifrabil — Pesta

In clasa a II-a

Catechismus minor idiomate romana — Vienae

Historia biblica veteris et novi Tetstamenti idiomati romana — Budae

Legendariu romanu pe a 2 clasid — Vienae

Els6 magyar nyelvgyakorld ’s olvasékonyv — Bécsben

Estet sprach und Sascbuck — Vien

Aritmetica romana pe a 2-a clase — Vienae

~N || UK~

Az ttenyiras tudomanya Lorinczi — Pesten

In clasa a 11I-a

1 Religiunea compusi de Ill. Sa Toan Alexi epp[iscop| de Gherla
2 Istoria biblica, Cipariu, Blasiu
3 Gramatica — Vasile loanovici

13+ A.N.J.B., fond E.G.C.O,, dos. 241, f. 1-2.

135 Thidem.

136 C. Malinas, 1. Caluser, Biblioteca Gimnaginiui greco-catolic de bdieti din Being (1828-1918), Oradea
2006, p. 44.

37T AN.J.B., fond E.G.C.O., dos. 244, f. 196-196v.
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Carte de lecturd din Sibiu de Visarion Roman

Harmadik nyelv kényv, Buda

2-dik nyelv gyakorlacs olvasé kényv

Elemi német nyelvtan Lonkaytol

[Indescifrabil] Sprach und Lesenbuch

Artimetica pe a 3-a clase — Vienae

—|\O|o(d|N|ur| -~

Frumosa facientie in trei limbi

InclasaaIV-a

Religiunea compusi de Ill. Sa Ioan Alexi epp[iscop| de Gherla

Istoria biblici, Cipariu, Blasiu

Gramatica — Vasile Ioanovici

Carte de lecturi din Sibiu de Visarion Roman

Epistolariu S. Popovici Barcianu, Sibiu

Harmadik nyelvkényv — Budan

Olvaso6 koényv a IV-ik osztalyban, Budan

Német nyelvtan III, IV [indescifrabil]

O[N] [W[N|—

Lesebuck four class IV

Utmutatas latin olvasasza [indescifrabil] — Pesten

Aritmethica pe a IV-era clasa — Vienae

A rajztanitas alapvonalai Lonkay, Bécs

Frumoasa scriintia in 4 limbi

Pentru anul gcolar 1862/1863 catalogul scolii ,,capitale” din Beius indica ,,progresul in
moralite si religiune” al scolarilor. In cele 4 rubrici (,,purtare moral, religiune, istorie biblica,
cant”), Invatitorul era obligat si puni calificativele (,,Jaudabild, buni, precelent, suficient,
mediocrd”) in functie de gradul de pregitire al gcolarilor!. Tabelul de mai jos indici
apartenenta confesionald a scolarilor din scoala beiusana:

Tabel nr. 5.

Clasa Ortodocsi Greco-Catolici Romano-Catolici Mozaici
1 13 12 - 2

1I 8 7 2 1

11T 22 10 1 -

1\Y 40 9 1 2

Total 83 38 4 5

In ciuda numirului mic de greco-catolici care frecventau scoald beiusand, procesul de
invatimant s-a desfisurat pe coordonatele unui echilibru bun intre confesiuni. Preponderenta
ortodoxa a zonei s-a facut simtitd inca de la deschiderea scolilor din Beius, la 1828. In anul
1900, personalul didactic al scolii elementare greco-catolice din Beius avea cateheti pentru
fiecare confesiune: Kovacs Martin pentru romano-catolici, Diamandi Nicolau pentru

138 _4.N.J.B., fond E.G.C.0., dos. 242, f. 79-81.
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ortodocsi, Sipos Emeric pentru evanghelici §i reformati, si Czitrom Jakab pentru scolarii de
religie mozaical®.

in privinta orarului, scolarii din protopopiatul Galsa la anul 1858 invitau in clasa I
urmdtoarele materii: limba i citirea romand, catehism, aritmeticd, scriere in limba romani
avand trei ore dimineata $i doud ore dupd masa. In clasa a II-a se invita: ,,citirea romana
deplind, gramatica, ortografia si exprimarea cugetelor in scrisul romanesc, aritmetica,
catehism §i biblia, scriere romand, Invitarea practicd a limbii romane, cantare”; in semestrul 11
aveau in plus trei ore de germani. In clasa a I1I-a, scolarii ficcau aceleasi materii ca si in clasa
a II-a, dar aveau pe langi cele trei ore de germand si trei ore de maghiard!40.

Concluzii

Conceptiile iluministe central-europene care au situat omul in centrul viziunii lui
despre lume au format baza pe care Imperiul habsburgic a conturat o noud viziune politica,
sociala si religioasa. Aceasta viza rentabilizarea cetatenilor imperiului prin culturd §i progres
social. Biserica ramane in umbra puterii seculare, dar rolul ei continud pe terenul fertil al
scolilor elementare.

Romanii transilvaneni si cei din ,,partile ungurene”, alaturi de celelalte natiuni au
beneficiat din plin de legislatia imperiald scolara, incepand cu Ratio educationis (1777) care a
incadrat si definit toate planurile invatimantului primar pand la Systema Scholarum (1845) care
acorda atentie deosebitd invatimantului primar i obligativitatii acestuia, legiferand cu mai
multa severitate si obligatiile comunelor si a domnilor de pimant de a construi si intretine
scoala siteasca.

Pentru eparhia oradeana, reteaua scolara deschisa la 1756 prin episcopul Meletie
Kovaci, prinde contur sub episcopul Moise Dragos. Acesta, cu ajutorul lui Simeon Maghiar si
apoi a lui Ioan Corneli — amandoi numiti prefecti ai scolilor confesionale din eparhie —
reusesc si extindd reteaua scolard asigurand in acelasi timp o buni pregitire a invatatorilor
romani.

Dupa revolutia de la 1848, ca urmare a evenimentelor politice, legislatia scolard se va
modifica treptat. Biserica continud s sprijine invitdmantul confesional, perioada anilor 1849-
1860 fiind una in care Statul s-a preocupat intens de generalizarea invatamantului primar.
Este perioada in care episcopul Vasile Erdélyi il numeste pe Iosif Papp-Szilagyi in functia de
inspector scolar pentru scolile din districtul militar al Oradiei pentru ca, ulterior, acesta sd
ocupe functia de inspector scolar diecezan. Datoriti lui reteaua scolari din eparhie a fost bine
organizati.

Legislatia scolard din epoca liberald a monarhiei austro-ungare din 1868 a fixat
intreaga problematicd a invatdmantului primar (art. XXXVIII); a formulat si pertractat
statutul nationalititilor nemaghiare din Ungaria, drepturile si indatoririle acestora in raport cu
Statul, dozajul in care, pe linga calitatea de cetateni maghiari, isi putea prezerva si cultiva
identitatea culturald si nationald. Ulterior, legislatia scolard se va modifica in defavoarea
romanilor, intetindu-se controlul strict si sever care submina autonomia bisericeasca atat in
domeniul ecleziastic, cit si scolar. Astfel, la inceputul secolului XX, invitamantului primar
romanesc i se impun standarde din ce in ce mai ridicate in privinta dotdrii materiale, a
progresului la invititurd al elevilor, a cunoasterii limbii maghiare de citre dascili i elevi.

139 Eptesitviny a Belényiesi gir. kath. figymnasinmril és a vele egybekititt alsibb Tanodikril 1899/ 900
tanévre — Programa Gymmnaziniui sup. gr. cat. si a scolelor elementari din Beingi pre anul scolastic
1899/ 900 redactatd de Ioan Butean director i profesor p.o., Beinsi 1900, p. 4.

140 _4.N.J.B., fond E.G.C.O., dosar 242, f. 11-12.
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Biserica Roména Unitd cu Roma si-a imbogitit legislatia sa canonicd cu noi paragrafe
care visau implementarea §i definirea statutului invagimantului primar confesional. Pentru
Eparhia Romand Unitd cu Roma de Oradea-Mare, Sinodul Diecezan din 1882 a consacrat, pe
langa definirea §i clarificarea tuturor particularitatilor Invagimantului elementar, confesional si
un plan de invagimant valabil pentru toate scolile confesionale din eparhie.

Documentele gisite in arhiva scot in evidentd situatii diferite in care fie erau
respectate fie incilcate legislatiile Statului sau ale Bisericii. in privinta calificarii Invatitorilor,
acestia erau formati in Preparandia oriddeand, scoald in care nivelul educativ si numarul de
elevi va creste progresiv pana la inceputul secolului XX. Candidatii care doreau sa devinid
invatitori trebuia si corespundi exigentelor morale, religioase si intelectuale pe care Biserica
si Statul le aveau. Rolul lor era esential in formarea tinerelor generatii, un exemplu bun in
acest sens fiind invatatorul Mihai Mircug. Acesta, ,,[...] invitator cualificat cu ndrav bun si
tractare bund cu pruncii [...]” este cerwt de comunitatea din Sanmicldug la 6 august 1865
pentru a ocupa postul de cantor §i invatitor, inlocuind pe un alt invititor care nu
corespundea chemirii sau cerintelor poporului'#!. Au existat multi cantori-invititori care incd
in a doua jumitate a secolului XIX nu aveau calificarea de absolvent al unei Preparandii,
drept pentru care ocupau cu greu un post bun. Atunci cind ocupau un post de cantor-
invatator, tinerii invitatori trebuia sd facd un an de proba intr-o scoald, doar apoi fiind numiti,
in urma unui examen si a recomandarilor, ca invitatori.

Raporturile dintre invititori, directori si inspectorii gcolari si apoi cu inspectorii
scolari de stat au fost fixate prin legea din 1868 care a sistematizat relatiile dintre Biserica si
Stat, dreptul de ,,suprainspectiune” apartinind Statului, iar dreptul de inspectie directd fiind
tinut de Ordinariatul diecezan prin protopopi. Sematismul din 1864 aminteste pentru prima
dati functia de inspector scolar diecezan.

Statisticile Intocmite In privinga moralitatii, activititii, ,,a staruintei” §i ,,a modului
tractdrii cu gcolarii” indicd o buni supraveghere a invatitorilor care in majoritatea cazurilor s-
au straduit si corespunda exigentelor cerute.

Reuniunile de invititori au ajutat la ridicarea calitatii invitdmantului primar si la
animarea spiritului national, desi multe din ele nu au fost recunoscute oficial de minister care,
conform legii 1508 din 1875, putea suspenda orice reuniune care periclita interesul Statului.

Salarizarea §i pensionarea Invatitorilor a fost o mare problema pentru ierarhii romani
uniti, pentru cd de nenumdrate ori datorita sardciei §i a lipsei de interes din partea comunitatii,
cantor-invatitorii erau foarte slab plititi sau chiar deloc. Atunci, acestia erau nevoiti sd scrie
episcopului pentru imbunitatirea salarului sau pentru mutarea din parohie. Cerintele legii din
1893 I-au fortat pe episcopul Mihai Pavel sd ceara protopopilor sa-i indemne pe credinciosi sa
plteascd salariile invitatorilor aga cum era stabilit in lege, in caz contrar existand pericolul
desfiingarii scolilor confesionale si periclitarea confesiunii si limbii romane.

In privinta clidirilor gcolare, imediat dupa revolutia de la 1848, multe parohii aveau
scoli de lemn sau nu aveau deloc, numarul scolarilor nefiind foarte mare datoritd indiferentei
parintilor care i ocupau pe copii cu agricultura si treburile casnice. Rapoartele protopopilor
indici o sciddere a numdrului de scolari in Arhidiaconatul de Oradea-Matre (doud
protopopiate) pana la 1871 dupd care numdrul acelor care frecventau scoala a Inceput si
creasc. In mod particular, analiza statisticd a unor situatii scolare a demonstrat cd din cele
cinci protopopiate (totalizand patruzeci de parohii) a rezultat c¢i in anul scolar 1856/57 si

4 Thidem, dosar 244, £. 260-261.
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1857/58, din totalul de doud mii trei sute noud scolari, 0 mie doud sute noudzeci si cinci au
frecventat scoala, iar restul de o mie paisprezece nu au frecventat-o.

In privinta manualelor folosite, protopopii erau obligati sa trimiti la ordinariat

rapoarte privind cartile folosite de invititori pentru a preintimpina eventuale ,,defectiuni” de
la directia pe care Statul austro-ungar a impus-o in dauna autonomiei bisericesti $i scolare a
Bisericii Romane Unite. I.a 1858, orarul scolilor confesionale din protopopiatul Galsa avea
pentru clasa a IT-a si a III-a cate trei ore de germana si trei ore de maghiara pe saptamand.
) Perioada anilor 1850-1900 a inregistrat o dezvoltare a retelei scolare in toatd eparhia.
Invatitorii — ,,Jumindtori ai poporului” — prin pregitirea facuta in Preparandia orddeani au
cdutat si se ridice exigentelor calitative cerute de legislatia scolard a timpului. Totugi, in multe
cazuri, salariul lor nu era suficient, drept pentru care unii si-au neglijat misiunea sau altii au
cerut mutarea in altd parohie. Privitor la scoald (cladire si scolari), aceasta a constituit nucleul-
focar care a reusit sd se impuna in viata satului ca mijloc de ridicare culturald a romanilor, in
pofida faptului ci indiferenta a constituit o problema pe tot parcursul secolului XIX.
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I. Scurta privire asupra istoriografiei privind BRU in perioada studiata

Lucririle in legiturd cu BRU apdrute in exil (Inainte de 1990) si, respectiv, cele
apdrute in numdr mare dupa 1990 in tard, referitoare la istoria BRU (mai ales epoca
persecutiei) sunt foarte diferite atat din punct de vedere al conceptiei istorice,
metodologiei de cercetare, cat si la nivel de continut. Ele pot fi gupate, din punct de
vedere al metodei de lucru, in cinci grupe:

1. literatura suferintei; lucrdri in care domina ideea sacrificiului, martirajului si
suferintei; asa sunt lucrarile din exil (Popan 1976; Gherman 1967, lonitoin 1986) sau din
tard (Caravia et alii 1999; Bota-lonitoin 1998; Bdintan 1999) care dau liste de preoti, cu
foarte scurte date biografice, insistand pe martiraj si suferinti, dar referindu-se mai ales
la perioada persecutiei directe (1948-1989)

2. memorii §i autobiografii elaborate de subiecti diferiti; fard criterii stiintifice si
tard suport documentar adecvat; subiectii sunt mai ales episcopi si cativa preoti (Razin
1974; Ratin 1990; Ploscaru 1994; Hossu 2003); sunt memorii personale sau inregistrate
care cuprind foarte putine date despre perioada care ne intereseaza aici i mult din
perioada persecutiei directe (1948-1989)

3. biografii intocmite pe bazd de memorie de alte persoane decat subiectii, fara
sustinere bibliografica (Prundus-Plaianu 1992; Prundus-Plaianu 1995;Prundus et alii 1995;
Prundus-Plaiann 1998; Padureann 2003; Moisin 2004; Peterldcan-Moldovan 2002). Lucririle
se referd mai ales la clerul superior, la perioada persecutiei directe (1948-1989) si mai
putin la perioada care ne intereseaza

4. lucrari de istorie orald bazate pe adunarea memoriilor colective, de la
persoane care au trdit mai ales persecutia si au fost in apropierea unor personaje
principale ale rezistentei greco-catolice. Majoritatea nu sunt publicate. Se afld in arhive.
Arhiva FTGC contine cca o sutd cincizeci astfel de lucrari; mai sunt lucrari similare in
arhiva Institutului de istorie orald a UBB. Se bazeazd pe surse secundare mai ales
(marturii, amintiri, evocdri). De multe ori au caracter subiectiv, dar de multe ori
reflectd realititi pe care celelalte grupe de izvoare nu le cuprind. Contin insd putine
date in legiaturd cu epoca studiatd aici. Se reflectd astfel faptul ci marea masi a
credinciosilor nu a devenit constientd de pericol decat in ultima clipd

5. lucrdri care publica si interpreteazd documente ale Statului comunist,
respectiv ale institutillor care au instituit, aplicat §i urmdrit mdsurile teroriste
(conducerea PCR, Ministerul de interne, Securitatea, Militia), Ministerele
invatdmantului, culturii etc. (Boggan 2000; Bucur 2003; Vasile 2003; 1V asite 2003a) dar si
documente din arhive striine de tard, ambasade striine, radio Europa liberd etc. (Bucur-
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Stan 2002; Bozgan f.a. etc.). Sunt foarte bogate in informatii despre epoca dinainte de
desfiintarea BRU. Se referd mai ales la episcopi si cler, dar sunt cuprinse si organizatiile
laicilor si anumiti laici. Aratd, pe de-o parte, atit actiunile Statului si BOR, cat si
opozitia BRU.

Documentele Securitatii cuprind si aprecieri in legatura cu pozitia recalcitranta a
BRU ficute de teologi ortodocsi de seamd, care au subliniat verticalitatea acestei
Biserici.

6. existd §i cateva lucriri generale, de sintezd istorica, care cuprind fie intreaga
istorie a BRU (Madrid 250; Prundus-Plaianu 1994) dar in care epoca de care ne ocupam
este putin studiatd §i lucrdri mai de scurt parcurs care cuprind istoria BRU ($7rban
2000: 1945-1989; Bucnr 2003: 1918-1953) care cuprind si date In legiturd cu perioada
de care ne ocupam aici. Mai existd lucriri care se ocupa exclusiv de perioada
persecutiei directe (1948-1989): ERU 30;Grosu 1992; Vasile 2003; 1 asile 2003 a) care
ating foarte putin epoca dinainte de 1948

I1. Metoda de lucru pentru elaborarea prezenta

Prezenta lucrare se vrea o schiti a raporturilor dintre Stat si BRU in perioada de
instaurare a regimului comunist (1945-1948) perioada In care imitarea modelului
sovietic, mai ales in raporturile dure ale Statului cu Biserica, au atins paroxismul.
Lucrarea nu are deci caracter exhaustiv si nici nu am tins spre asa ceva.

Scopul ei este acela de a arita cd BRU nu a fost o institutie de rezistenta pasiva
(limitatd la traditionalele si constitutionalele memorii sau memorandumuri), nu a fost
nici obedienta, nici supusa Statului, ci, pe langi opozitia memorialistici sau in scris
(atdt timp cat a putut publica) a reactionat in chip dur si uneori chiar violent la mdsurile
Statului comunist. Si vrem sd subliniem cd aceastd atitudine nu a fost numai a ierarhiei, i a fost a
Intregii Biserict. Tocmai de aceea a fost si tratatd ca atare.

In acest scop am selectat din documentele de epoci, din lucririle bazate pe
documente, dar si din memorii sau biografii o serie de dovezi in legitura cu actiunile
BRU in perioada 1945-1948. Aceste informatii le-am organizat tematic pe sapte
domenii, toate cu iz antistatal: 7. mwanifestari anticomuniste; 2. manifestdri antisovietice; 3.
opozitia la mdsurile guvernamentale; 4. manifestari asa ise antidemocratice; 5. atasament la
traditiile politice democratice; 6. manifestari de atasament fata de Sfantul Scaun; 7. asumarea
martiriului §i opozitia la unificarea cu BOR.

Am adunat o sutd treizeci de documente §i informatii din care unsprezece
manifestdri anticomuniste, unsprezece manifestiri antisovietice, treizeci si opt
manifestdri antiguvernamentale, unsprezece activitdti calificate ca antidemocratice, sase
manifestari de atagament la traditiile politice democratice, treisprezece manifestari de
atasament fata de sfantul Scaun, patruzeci de actiuni si manifestdri de asumare a
martiriului si de opozitia la unificarea cu ortodoxia romana.

Concluzia care apare clar din aceste documente este ci BRU s-a ridicat de la
inceput la nivelul crestinismului autentic, ci BRU a reprezentat constient pentru
comunismul in actiune unul din cei mai puternici dugsmani
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I11. inceputurile terorismului de stat i deteriorarea continui a relatiilor
dintre Stat si BRU

1. Astazi se stie si se scrie cd in conditiile ocupatiei sovietice (consfintitid de
conferinta de pace de la Paris) guvernele aduse la putere prin alegeri fraudate sau
falsificate au fost alcituite din marionete ale ocupantului sovietic §i mai ales din
comunisti reveniti din URSS, comunisti locali (de obicei neromani) si tipici
oportunisti. Deasupra lor erau consilierii sovietici. Drept urmare s-a copiat modelul
sovietic in toate domeniile vietii sociale cu singura observatie ca aplicarea s-a facut
treptat cu o diabolici planificare (Buenr 1996).

in politica ideologicd s-au urmdrit cateva idei: construirea socialismului = raiul
pe pamant, prin Inldturarea exploatirii si exploatatorilor, lupta contra imperialismului,
lupta contra catolicismului, introducerea ateismului comunist (crearea de organizatii
care si subordoneze Bisericile) subordonarea Bisericilor prin diverse metode intre care
cea mai vizibild a fost oprimarea clerului ca element ,dizident”, pe baza istoriei
anterioare.

Aceasta politicd a afectat largi structuri ale societitii, cultura si mai ales religia.
Bisericile oficiale, recunoscute prin lege sau nerecunoscute au parcurs in chip foarte
diferit raporturile cu statul comunist. Majoritatea s-a supus, unele devenind chiar
institutii ale statului. Biserica romand unitd a avut un regim special de oponent §i a
intrat direct in colimatorul organelor de Stat si a celor de urmadrire si represiune.

In septembrie 1944 cind intreg teritoriul tarii a fost eliberat si mai ales dupi 6
martie 1945 cind administratia romaneascd a putut prelua Transilvania si partile
Ungurene (Maramures, Crisana, Sitmar, Bihor) BRU se afla intr-o situatie foarte putin
fericita: trei dintre cele cinci episcopii cu 927 parohii si peste un milion de credinciosi
erau preluate de la Ungaria, unde practic au fost fie desfiintate, fie impiedicate sa
functioneze. Doua episcopii erau total dezorganizate (Maramures si Oradea; una
ramasese fard episcop, cealalti fusese total desfiintati. Numerosi preoti fuseserd
expulzati, or s-au refugiat. Nu putini erau cei ucisi. Sute de parohii rimaseserd patru
ani fard preoti. O parte din biserici au fost inchise. Altele au fost jefuite. In multe
cazuri credinciosii au fost fortati sub amenintare si treacd la una din religiile practicate
de populatia maghiara. invﬁgﬁméntul teologic a fost partial desfiintat. Biserica nu avea
mitropilit. Episcopia de Alba Iulia-Figaras nu avea episcop. Sfantul Scaun a evitat sd
numeascd pe cineva dupd decesul mitropolitului Al. Niculaescu. Episcopul Hossu,
singurul care a functionat pe teritoriul Ungariei pus sd raspundd si pentru episcopiile
de Oradea si Maramures nu a facut fata.

Reorganizarea a pus probleme mari. Ea nu a reusit decat partial. Nu a fost
publicat pand in anul 1948 nici un sematism. Era mare lipsd de preoti. Episcopii au
trebuit sa accepte situatiile foarte dubioase pentru a salva situatia. Oportunismul i-a
impins si i-a silit pe multi preoti sd se orienteze politic gresit, s practice meserii care
nu cadrau cu calitatea de preot.

Nici in Romania, fostul regat, situatia. BRU nu era mai bunid. Guvernul
Antonescu a elaborat un decret pentru completarea legii cultelor in 22 septembrie
1943/ decretul-lege nr. 620 pentru completarea articolului 37 din Legea pentru
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regimul general al cultelor. Acest decret lege punea in pericol existenta parohiilor mici
greco-catolice din sudul Transilvaniei. Episcopul V.T. Frentiu a elaborat un memoriu
cerand abrogarea decretului. Au ficut acelasi lucru si numerosi preoti (cf. Birtz ez alii
2008, 10).

Nici Sfantul Scaun, nici Nuntiatura apostolica nu au reactionat la timp si bine.
Abia in octombrie 1945 Nuntiatura a transmis decizia Congregatiei pentru Biserica
orientald, prin care episcopul V.T. Frentiu era numit administrator apostolic al
mitropoliei, iar episcopul Hossu era eliberat de grija celor doud episcopii de la Oradea
si Baia Mare. Abia In 1947 episcopul 1. Suciu a fost adus la Blaj ca administrator
apostolic.

Reorganizarea nu a reusit deci decat partial. Presiunea anticatolicd a inceput s
fie tot mai vizibila. Credinciosii au inceput si se teama. Multi s-au orientat spre stinga
comunistd in chip oportunist. Politia §i Siguranta au tot operat arestari.

Cam acesta era mediul politic.

Structurile superioare nu au putut fi restabilite din cauza opozitiei Statului
(confirmarea mitropolitului ales), sicanarea preotimii si credinciosilor (amenintari,
arestdri preventive etc.) din cauza atasamentului la partidele istorice si mai ales la PNT,
unele gazete au fost cenzurate drastic, iar altele chiar interzise; valurile de arestari din
martie 1945, toamna lui 19406, februarie 1947 (dupd semnarea tratatului de pace), 30
iulie dupa desfiintarea PNT; suspendarea conferintelor AGRU si ASTRU; evacuarea
vicariatului din Bucuresti la sfarsitul anului 1947). BRU nu a mai putut functiona
conform drepturilor conferite de Constitutie, de Legea cultelor si dupa prevederile
Concordatului dintre Romania si sfantul Scaun. S-au ficut eforturi de a resurcita
traditiile greco-catolice (participarea la sfintele liturghii, pelerinaje etc.), de atragere a
tineretului spre scolile confesionale (in conditiile cind in scolile de stat s-au redus orele
de religie). BRU se obliga chiar s sustind copii din familiile sdrace i cei din familiile
de preoti si invitdtori.

2. astdzi se stie cu certitudine, pe baza documentelor de la Ministerul de Interne
ci BRU a intrat in atentia organelor de urmirire. Inca dinainte de razboi Sectia pentru
probleme religioase de pe langd Comitetul central al PCUS a adoptat: masuri
obligatorii in vederea limitdrii activitatii Bisericii unite din Ucraina si Bielorusia: 1.
confiscarea bisericilor; 2. inchiderea institutelor/academiilor teologice; 3. impozitarea
fird limite a surselor de finantare; 4. nationalizarea intreprinderilor Bisericii: imobile,
intreprinderi, terenuri; 5. campanie de presi pentru denuntarea activitatilor profasciste
ale preotilor.

In iunie 1948 cea de a doua reuniune a Cominformului a trasat directiile ce
trebuiau urmate de regimurile de democratie populari in raporturile cu Biserica (1Tdrdn
1998, 674) a. Biserica catolicd trebuia redusd in campul ei de actiune; b. legiturile cu
Sfantul Scaun trebuiau intrerupte; c. Bisericile greco-catolice trebuia desfiintate; d.
Bisericile ortodoxe si protestante trebuia subordonate.

Autoritatile comuniste romane, cele mai josnice slugi ale comunistilor sovietici,
au adoptat integral aceste decizii sovietice: a. accelerarea integririi BOR in noul regim;
2. suprimarea BRU; c. crearea unei schisme in Biserica catolicd. Aceastd politicd s-a
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desfasurat pe fondul unei campanii de presi comunistd anticatolicd foarte violenti la
care s-a addugat din plin presa ortodoxa si discursul BOR

3. acuzele de fascist, antidemocrat, dusman al poporului, etc. au devenit curente
in documentele Statului pentru Biserica §i preotimea greco-catolica

4. ofensiva antireligioasa legislativa care a afectat toate Bisericile a tintit mai ales
lipsirea de mijloace totale a BRU (legea cultelor, care de fapt desfiinta trei dintre
episcopiile greco-catolice), legea invatimantului (desfiinta scolile Bisericilor, lichida
dreptul episcopilor de a numi cadrele didactice, lipsea scolile de mijloace locale de
sustinere, (in septembrie 1947 absolventilor liceului greco-catolic din Blaj nu li s-a
permis sd se inscrie la facultate), denuntarea unilaterald a concordatului dintre Statul
roman si Vatican etc.

Adresele prin care se cerea de citre ierarhia BRU incadrarea in legalitate si
respectarea legilor Statului si a hotdrarilor guvernului; din 1945 — pand in 1948) au fost
ignorate.

5. clasificarea Bisericii Catolice (mai ales greco-catolice) ca un ultim obstacol la
instaurarea definitiva a democratiei populare, la congresul de constituire a PRM din
februarie 1948 (lonitoin 1986, 21)

6. arestarea preotilor, teologilor si episcopilor care au refuzat trecerea la
ortodoxie

Toate aceste mdsuri, ascunse desigur sub diferite pretexte legale sau
acoperitoare, erau de fapt anticonstitutionale.

IV. Manifestirile publice ale BRU contra noii oranduiri

Parcurgand acele documente referitoare la cele sapte domenii in care s-a
manifestat rezistenta si opozitia BRU se poate conchide , fara teama de a gresi, ¢ BRU
a fost de la inceput un adversar declarat al ordnduirii comuniste prosovietice in perioada 1944-1948:

1. manifestari contra comunismului incd de la bun Inceput, la sfarsitul anului 1944,
greco-catolicii (episcopi, teologi, preoti, laici) s-au manifestat contra comunismului
care se proiecta la orizont, in presd, in predici, in alte scrieri, ardtind, in general,
pericolul implementrii lui in Romania. Ziarul de la Blaj Unirea a si fost suprimat pe
acest motiv. In chip cu totul paradoxal unii dintre criticii comunismului au previzut
cd, si dacd avea sd se impund comunismul, el avea s dispara repedel, invingatoare fiind
doctrina crestindl

2. manifestari antisovietice alituri i Impreund cu comunismul greco-catolicii au
vazut si pericolul sovietic, atat pe planul vietii democratice cat si din punct de vedere al
ateismului. Si manifestirile fie direct antisovietice, fie indirect antisovietice prin ateism
au aparut fie in presa, fie in predici si conferinte publice;

3. opozitie la  mdsurile  guvernelor comuniste. Guvernul, respectiv guvernele
prosovietice instalate cu ajutorul ocupantului, cele care au instrumentat sovietismul in
Romania au gisit in BRU un adversar care le-a criticat atitudinea, misurile (legile de
comunizare), actiunile antidemocratice, s-au opus existentei unor ,,institutii’” aga-zis
democratice create de guvern fie ele laice (ARLUS), fie preotesti (UPD). Protestele s-
au ficut totdeauna pe cale legald, fie prin audiente la forurile Statului cu depunere de
memorii, fie in presd (pana cand s-a putut). In acest cadru, cand guvernele comuniste
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considerau legile si mdsurile lor (abuzive, populiste, imitatii sovietice) drept
democratice, In chip firesc Biserica greco-catolicd a fost consideratd antidemocratici;

4. manifestari ,antidemocratice” ale BRU au fost numeroase si variate: orice
neparticipare la actiuni zise democratice, orice atitudine ostild unor masuri ale statului
erau calificate ca ,,antidemocratice”, , reactionare”. Era si firesc ca, in conditiile cand
guvernul Isi asuma toate masurile democratice, oricine se opune masurilor i liniei lui
era antidemocrat. De aceea caracterizirile de nedemocrati, antidemocratd etc. sunt
frecvente atunci cand este vorba de BRU;

5. 1n chip traditional greco-catolicii grupati mai ales in centrul, nordul si nord-
vestul tdrii au fost atagati valorilor democratice sustinute de partidele istorice si mai
ales de PNT. Lucrurile au fost evidente atat in cele doua reprize de alegeri (1945,
19406), cat si, mai ales, la opozitia la desfiintarea PNT si condamnarea Iui Tuliu Maniu.
Intre atitudinile ,,antidemocratice” trebuie numdrati si pozitia ierarhiei si clerului fata
de juramantul de fidelitate fata de Republica populari romana. lerarhia a conditionat
depunerea jurdimantului de continutul lui. Episcopul Suciu a emis chiar o circulara
pentru preoti in sensul semndrii conditionate: jurdimantul si nu contina nimic
mimpotriva lui Dumnezeu si a mintuirii sufletelor” (Birsz et alii 2008, 15-16, 36). Pozitia
aceasta a Bisericii romane unite a contat foarte mult in fata autorititilor, care au aplicat
contra el masuti teroriste.

. manifestiri de atasament fata de Sfintul Scann; urmand tradiia proprie, BRU a
ramas credincioasd catolicismului si Sfantului Scaun. Documentele atesta fidelitatea
fatd de Sfantul Scaun, sprijinul reciproc acordat de episcopii §i nuntiaturd, activitatea
nuntiaturii in favoarea BRU, protestul episcopilor la denuntarea unilaterala a
concordatului. Atasamentul fati de Sfantul Scaun care, datoritd conflictului deschis
dintre URSS si Vatican, a devenit si conflict intre Vatican si Statul roman, a accentuat
caracterul BRU de dusman al statului democrat;

7. asumarea martirinlui 5i opozitia la unificarea cu BOK; latura cea mai importantd a
ruperii totale a relatiilor dintre Statul comunist si BRU a fost intentia declaratd si
manifestatd a Statului in bund tovirisie cu BOR si integreze BRU in cea dintai, dupi
model sovietic. Episcopii, teologii i multi preoti au intuit acest lucru, au protestat, au
avansat ideea martirajului, au pregitit clerul si credinciosii pentru clandestinitate,
pentru martiraj (¢f Birrz 2008, 13-15). Episcopul 1. Suciu a elaborat o serie de
pastorale, instructiuni, circulare pentru toate categoriile de credinciosi, pregitind
rezistenta. Mai mult a elaborat §i o circulard (Mitr. Blaj nr. 3496/1948.30.10) adresati
in alb pentru preotii care din frici sau ignorantd au semnat §i care vor sa retracteze
semndtura. Efectul a fost bun. Numai patru sute doudzeci de preoti au semnat
adeziunile din cca doua mii, peste opt sute de preoti au fost inchisi pentru refuzul la
trecere i peste trei sute au iesit din cler pentru a nu semna unificarea fortatd. In cifre
nu intrd numarul mare de preoti care au murit in inchisori pana in anul 1964.

Ca urmare a acestei pozitii, secretarul general al PCR a declarat cd Biserica
catolica (citeste greco-catolicd) a fost ultimul obstacol in calea realizarii democratiei
populare (Gh. Gheotghiu-Dej, Articole 5i cuvantari, Bucuresti 1952, p. 166-167, cf. Bucur
2003, 183; Vasile 2003a, 121-122). De altfel, constatd istoricii negreco-catolici, in

207



NICOLAE GUDEA

toamna anului 1948 Biserica Greco-Catolici rimisese singurul loc unde mai puteau fi
rostite idei in contradictie cu linia oficiala (IVasile 2003 a, 130).
V. Concluzii

1. Raporturile dintre Statul comunist $i BRU s-au deteriorat continuu incepand
cu sfarsitul anului 1944 si pand in decembrie 1948.

2. Clerul greco-catolic si laicii activi prin atitudini, presd, predici au semnalat
inci de la inceput pericolul sovietic si al comunismului adus de sovietici.

3. In contextul complex al rezistentei si opozitiei (atitudini antisovietice,
anticomuniste, antiguvernamentale, de apirare a democratiei) BRU a devenit
congtienta ci se pregateste lichidarea ei si din aceastd cauzi discursul ei s-a radicalizat
permanent. Documentele arati ca nu este vorba numai de ierarhie si cler, ci si de
organizatiile laicatului (AGRU, ASTRU etc.). Uneori pozitiile laicilor au fost chiar mai
radicale decat ale clerului. Deci BRU nu era dispusi in ansamblul ei sd colaboreze cu
autoritdtile comuniste. O observatie a nuntiului A. Casullo — notatd de un informator
al SSI ,,pe drept cuvant guvernul poate sd tragi concluzia ci insesi... Biserica romano-
catolica si greco-catolicd sunt ostile regimului si nu numai cite unul din reprezentantii
lot”.

4. Pe baza documentelor utilizate (si care sunt doar o parte din fondul
documentar referitor la problemd) se poate spune ci lichidarea BRU trebuie privita si
in cadrul lichiddrii tuturor organizatiilor si institutiilor care contraveneau regimului
comunist (partidele istorice, monarhia, mosierimea funciard, burghezia industriala,
institutii de cultura etc.

5. Seria de atitudini publice anticomuniste, antisovietice, antiguvernamentale
(refuzul de a intra in UPD, in ARLUS, criticile din presd, predicile, conferintele
publice, participarea la alegeri aldturi de partidele istorice, refuzul de a-1 condamna pe
1. Maniu etc.) au transformat BRU intr-un adversar pe fatd, incomod, care prin legiturile sale
externe primejduia pseudodemocratia romaneasca. Asa ca lichidarea BRU a devenit o
necesitate istorica

6. Documentele aratd cd Statul a privit BRU ca pe un adversar pe fatd si a cautat
solutii directe si indirecte pentru limitarea activitatii, solutii care s-au radicalizat i ele
apre solutia finala

7. Pentru lichidarea BRU si a democratiei in general Statul s-a aliat ca BOR, in a
cirei doctrind exista supunerea fatd de stat (simfonia bizantind) §i mai exista §i ideea
reintregirii” bisericesti nationale. Ambele au aplicat modelul sovietic. Primul, statul,
ca toate imitatile pe care le-a ficut dupd modelul acesta. Iar BOR ca unealtd
ascultitoare. Statul a pus la dispozitie uneltele teroarei, iar BOR a pus la dispozitie
ideologia si institutia. Iatd ce spunea cunoscutul teolog ortodox D. Stdniloaie in anul
1948: ,,I-am combatut toata viata pe uniti, dar acum trebuie sd declar cd i admir pentru_felul
cum s-an purtat in framantarile din acesti ani din urmd. Ei nu s-au pretat la nici o umilire §i
abdicare ca ai nogtri” (O. Ghibu, Pagini de jurnal 1935-1963, Bucuresti 1996, 130)
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VI. Repertoriu de documente atestind manifestirile publice ale BRU
contra regimului ,,comunist”
VI.1. Manifestari contra ,,comunismului”

1944 Episcopul I. Suciu a sustinut un ciclu de conferinte la
Bucuresti, in care a ficut aluzii clare contra
comunismului. ASRI, fond D, dos. 2324, . 116, 268;
dos. 2330, f. 65-66; cf. VVasile 20034, 89, nota 75

1944 octombric 14 Presa greco-catolica critica relatiile dintre comunisti
sovietici si romani; despre structura etnicd (iudee) a
PCR. Urnirea, Blaj, nr. 41-42, 14 octombrie 1944; cf.
Bucur 2003, 141

1944 noiembrie 25 Articol aritand incompatibilitatea dintre doctrina
comunistd §i doctrina Bisericii catolice cu privire la
natura regimului democratic. Unirea, Blaj, nr. 48 din
25 octombrie 1944; nt. 51 din 16 decembrie 1944; cf.
Bucur 2003, 140

1944 decembrie 4 Articol aritand ci atitudinea BRU fatd de noua stanga
va depinde de faptul ci doctrina lui Isus va fi
acceptatd ca doctrind de bazi a noii oranduiri. Unirea,
Blaj, nr. 50 din 4 decembrie 1944

1945 Note informative mentionand actiuni anticomuniste
ale BRU. AND]Clw, fond inspectorat de politie, dos.
635/1945-1947

1945 Episcopatul greco-catolic a interzis preotilor si adere
la organizatii apirute din initiativa comunistilor.
ASRI fond D, dos. 2322, f. 65; Bucur 1997, 346

1946 februaie 14 ASTRU a fost implicat In actiuni anticomuniste.
ASRI, fond D, dos. 2324, . 39; cf. Vasile 2003, 61-62
1946 Protopopul de Reghin dr. Al. Todea a predicat in

catedrala din Blaj afirmand ,,mi voi sui pe zidurile
catedralei si voi da afard cu comunismul din
Romania”. Stirban 2000, 72; cf. Prundus-Pldiann 1992,
26

1946 septembrie 2 Episcopii Rusu si Suciu duc... propaganda reactionari
despre pericolul comunist, introducerea colhozului...
precum si contra URSS. Stirban 2000, doc. V11

1947 - Intr-o predici la Blaj s-a afirmat ci regimul P. Groza
va avea un sfarsit apropiat; BRU rimane credincioasa
crezului ei social si ostild comunismului. S#rban 2000,
57; ASRI, fond D, dos. 2326, nota din 20.12.1947
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1947 iulie 29

1945 -

1946 iulie

1946 -

1947 -

1948 februarie 22

1948 martie 2

1948 iulie 20/23

1948 -
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Un informator scrie ¢4 Zenobie Paclisanu (Bucuresti)
a declarat: catolicismul este constient de lupta care se
duce de citre Vatican contra comunismului .............. ;
iar comunismul, oricat de tarziu se va pribusi ....”.
ASRI fond D, dos. 2327; cf. Stirban 2000, 55

Primul ministru P. Groza a acuzat In fata episcopului
I. Suciu pe preotii greco-catolici care au atitudine
anticomunista si antisovieticd. AND.A/ba, MGC, dos.

3277/1947; Stirban 2000, 74, nota 13

VI1.2. manifestari antisovietice

Episcopul V.T. Frentiu si ceilalti episcopi greco-
catolici au interzis preotilor lor sa se inscrie in
ARLUS, produs politic sovietic.

ASRI, fond D, dos. 2322, f. 65 cf. VVasile 2003, doc. 3,
62-64

Episcopul L. Suciu a sustinut o conferinti la Bucuresti
in care a infierat pe I1.V. Stalin.

ASRI, fond D, dos. 3222 notd informativa; cf. Strban
2000, p. 107

Preotul Ioan Dunca Joldea din Ieud a dezavuat in
predici ateismul sovietic, propunand lupta pentru ca
asemenea situatie si nu se petreacd si in Romania
Duncd 2005, 237; Bdintan 1999, 102-104

intr-o audientd la primul ministru P. Groza,
episcopul 1. Suciu este criticat pentru faptul ca preotii
greco-catolici blestema sistemul sovietic

ANDAlba, MGC, dos. 3277 /1947; Stirban 2000, 74
La congresul de constituite a PMR a fost subliniatd
atitudinea antisovietica si reactionara a clerului catolic
Buenr 2003, 183; cf. Gh. Gheotghiu-De;j, ... §7 cuvantiri,
Bucuresti 1952, 166-167

Episcopul 1. Suciu, ataci violent intr-o predica
regimul comunist sovietic

ASRI fond D, dos. 2330, f. 348, 354 cf. Vasile 2003
a, 122, nota 8

[Greco-] catolicismul este autorul unor instigari
directe  sau  camuflate Impotriva  regimului
democratic... si impotriva eliberatoarei Uniuni
Sovietice

Scanteia 23 iulie 1948, p. 1; cf. Florea 2003, 587, nota
14

Episcopul V. Aftenie intr-o predicd la Bucuresti a
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atacat regimul care batjocoreste Biserica greco-
catolicd si religia. ASRI fond D, dos. 2330, f. 348,
254; cf. Vasile 2003 a, 122

1948 septembrie 10 La Tg. Mures intr-o predici episcopul I. Suciu a
denuntat pe calaii (sovieticil) care fura religia
ASRI, fond D, dos. 537, f. 7; adresa nr. 9518 a
securitatii din Tg. Mures, catre DGSP Clyj

1948 august- Intr-o adunare consistoriali preotului protopop al

septembrie Clujului 1. Pop (episcopia Blaj) 1 s-au adus grave
acuzatii pentru ci a permis unei delegatii ARLUS si
tind conferinte in cadrul protopopiatului; episcopul 1.
Hossu a dat dispozitie ca actiunea sa fie consemnati
pentru ca In viitor ,,oameni si stie de faptele celor ce
au dat mana cu diavolul”
ASRI, fond D, dos. 7754, vol. 1, f. 14; Vasile 20034,
134

1948 septembrie 7 Raport al DGSS Cluj: episcopul 1. Suciu a declarat
»suntem condusi de straini... ar trebui dati afard cici
pana cand conduc nu va fi liniste... asuprirea vine de
la conducitorii statului care... nu sunt fii acestui stat...
ASRI, fond D, dos. 537, £. 9, 10, 4 cf. Florea 2003,
584, notele 4 51 6

VL3. Atitudinea antiguvernamentald/opozitie la masurile guvernului
1945 - Episcopii greco-catolici au interzis preotilor si se
inscrie in UPD, organizatie creata de guvern.
ASRI fond D, dos. 3222, f: 161-164 cf. Bucur 2003,

147

1945 martie In satul Criciunelul de Jos (Alba) insemnele electorale
ale BPD au fost acoperite cu smoald
Stirban 2000, 71

1945 dupa martie Primul ministru P. Groza a reprosat episcopilor

greco-catolici veniti in audientd atitudinea reactionard
a preotilor greco-catolici in mare majoritate
sustinatori ai PNT

ASRI fond D, dos. 6971; Bucur 2003, 153

1945 martie 25 Memoriu al episcopilor greco-catolici si romano-
catolici cdtre Ministerul cultelor: s-a  protestat
impotriva reorganizarii ministerului, care

desconsideri interesele Bisericilor catolice
ASRI, fond D, dos. 2327, f. 126-127; ct. Vasile 2003,
59-61

1945 octombrie Episcopii greco-catolici au interzis participarea
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1946 martei

1945 -

1946 martie

1946 octombrie 30

1946 -
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preotilor la congresul general al preotilor democrati si
al slujitorilor tuturor cultelor; totusi de la Clyj si
Lugoj a participat cate un delegat; episcopul Al. Rusu
(Maramures) a avut o reactie violentd contra acestei
participari prin scrisori citre episcopii I. Hossu si L.
Bailan; a scris §i mitropolitului, apreciind participarea
ca un grav prejudiciu adus BRU

ASRI fond D, dos. 2327, £. 42-43; AND Alba, BRU
dos. 1370 Bucur 2003, 147-149

Un inspector general din Ministerul cultelor a
Intocmit un raport in legiturd cu activitatea
episcopului  Al. Rusu la Baia Mare: atitudine
dusminoasd, impotriva democratiei, guvernului si
Uniunii sovietice

ASRI fond D, dos. 2322 cf. Bucur 1998, 81

Baia Mare, centrul reactiunii antidemocratice este
episcopia greco-catolicd; acolo isi dau intalnire
reactionarii

ASRI, fond D, dos. 2330, f. 19; Bucur 2003, 157-158
Primul ministru s-a plans nuntiului apostolic M.
Casullo de faptul cd episcopatul unit este ostil
guvernului Bueur 1996, 308, nota 1

Studentii si numitii... tin conferinte (ASTRU) si
alocutiuni de ordin politic Indrepatate contra
actualului regim si a tineretului progresist

ASRI fond D, dos. 2324, t. 39 cf. Vasile 2003, 101,
nota 107

Contrar opozitiei guvernului episcopatul BRU a
organizat sinod electoral pentru functia de mitropolit
si a ales mitropolit (Al. Rusu), iar episcopii au decis
mentinerea situatiei actuale (I. Suciu administrator
apostolic) pand la cdderea guvernului Groza pentru a
nu-i oferi posibilitatea de a-gi valida drepturile

ASRI fond D, dos. 2330 (guvernul nu recunoagte
alegerea) cf. Bucur 1998, 82; Vasile 2003 a, 106-108
Mons. M. Casullo nuntiu apostolic promite
reprezentantilor guvernului comunist ci va da
dispozitii episcopilor greco-catolici sa abandoneze
pozitia de rezistenta fata de guvern

ASRI fond D, dos. 2324, . 134-136 cf. VVasile 2003 a,
113-114

Episcopul I. Suciu, numit administrator apostolic
joacd pe fatd rolul de mitropolit
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1946 iunie

1946 1ulie

1946 noiembrie

1946 sfarsit de an

1947 ianuarie 18

1947 martie 2

1947 martie 14

1947 iulie

1947 iunie 1

CONFRUNTARILE CU STATUL COMUNIST

Stirban 2003, 216

Protest la Ministerul cultelor contra proiectului Legii
cultelor, care erodeaza pozitia cultelor nationale;
reprezentantii BRU s-au retras de la discutii: proiectul
a fost amanat

ASRI fond D, dos. 2322, cf. Stirban 2000, 107

Un memorandum privind situatia religioasa din
Romania al diplomatului american M. Taylor arati cd
BRU era identificatd de sovietici si guvernul Groza ca
principal inamic

L. Tarau, in Studia UBBTC, XLV 2, 2000, 26
Episcopii si clerul greco-catolic saboteazi propaganda
guvernului au atitudine antiguvernamentald in alegeri
si influienteaza masele; sunt arestari §i internari

ASRI fond D, dos. 2330, f. 44, 29; Florea 2005, 26-27
La o audientd a episcopului I. Suciu la primul
ministru acesta i-a reprosat cd preotii BRU au mers in
alegeri contra guvernului; avertismente ,,dacd relatiile
nu se vor Imbunititi, vor fi suspendate salariile si
poate denuntat concordatul”

AND Alba fond BRU, dos. 3771; cf. Bucur 1997, 351;
Bucenr 2003, 171

Noti informativa: episcopul 1. Suciu si clerul din Blaj
calificati ca dusmani ai regimului democratic si
guvernului: reactionari

ASRI fond D, dos. 2330; cf. Stirban 2000, 221

In predica tinuti dupi slujba religioasa, protopopul .
Dragomir a sfatuit credinciosii si tind post de Pasti,
cici Dumnezeu va aduce la carma tdrii un alt guvern
si va fi curatat gunoiul care este astazi la conducere
ASRI, fond D, dos. 1458, cf. M. Manu, in BRU cu
Roma G.C istorie si spiritualitate. Blaj 2003, 576
Protopopul de Reghi afirmi intr-o predica ci
democratia este necredincioasi si de aceea este sdrdcie
s1 mizerie

Florea 2005, 27-28

Episcopul 1. Suciu cere primului ministru P. Groza
eliberarea unor preoti arestati ,,pentru ostilitate” Bucur
2003, 171; ADMAE fond Vatican vol. 4, 1947 - 1949
Episcopul 1. Suciu a denuntat conditiile tratatului de
pace pentru Romania” o lespede pe mormantul
neamului”

Stirban 2000, 76, nota 18; AND Alba, fond M.G.C.
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1947 noiembrie

1947 decembrie 8

1948 ianuatrie 27

1948 ianuatie 13

1948 ianuatrie

1948 februatie 23

1948 februarie

1948 martie

1948 martie 29
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nr. 3271/1947

Protopopul 1. Dragomir (Satu Mare) duce o campanie
de ponegrire a guvernului P. Groza, barfeste
democratia i atacd organizatiile democratice chiar in
biserica

ASRI fond D, dos. 2330, f. 13 cf. Vasile 2003 a, 106
nota 13

Mitropolia din Blaj a interzis preotilor si mai aduci
multumiri si laude la sfarsitul predicilor pentru guvern
si oficialitatile comuniste

Stirban 2000, 56 nota 61; ASRI, fond D, dos. 2326
Reprezentanti ai  Ministerului Cultelor, PMR i
Frontul plugarilor din judetul Timis-Torontal
intocmesc liste cu preotii greco-catolici propusi si fie
inlocuiti pentru activitate antiguvernamentala

ASRI fond D, dos. 2330, cf. Bucur 2003, 182 - 183
Preotii greco-catolici refuza si depuna jurimantul fatd
de Constitutie si Republica

Preotii A. Tautu si V. Cristea refuzd si depuni
jurimantul fatd de RPR

ASRI fond D, dos. 2325 cf. Stirban 2000, 60

Noti informativa episcopul 1. Hossu este un adversar
al regimului

Buar 2003, 159

La congresul de constituire al PMR liderul Gh.
Gheorghiu-Dej a declarat cd clerul catolic trebuie si
renunte la atitudinea de pana acum; Biserica Greco-
Catolica este unicul obstacol organizat care impiedica
instalarea definitivd a regimului de democratie
populari

Bucur 2003, 183, cf. Gh. Gheorghiu-Dej, Articole si
cuvantari, Bucuresti 1952, 166-167: raportul politic al
CC la congtes

Audienta a episcopilor greco-catolici la primul
ministru; se criticA anumite puncte din Constitutie; se
opun interdictiei ca Biserica sd aibd institutii de
invatamant proprii

Stirban 2000, 80-82; ASRI, fond D, dos. 2330, f. 366 -
374

Protest al episcopilor greco-catolici la proiectul de
Constitutie

Bucnr 2003, 187-188: cf. AND Alba, MGC, dos. 3506,
£.2-10
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BISERICA ROMANA UNITA (GRECO-CATOLICA). 1945-1948

1948 martie 31

1948 aprilie 26

1948 mai

1948 iunie 10

1948 iulie

1948 iulie 24

1948 august 15

1948 august 26

1948 august 27

CONFRUNTARILE CU STATUL COMUNIST

Episcopii greco-catolici au admis si presteze
juramantul de credinta fatd de RPR sub conditie; apoi
au extins clauza la toti preotii greco-catolci

ASRI fond D, dos. 11715, f. 154 cf. Stirban 2000, 96-
97, 201

Pastorald antiguvernamentald a episcopului Al. Rusu;
juramant de fidelitate fatd de Biserica Catolicd

ASRI fond D, dos. 2330; Stirban 2000, 209
Radiograma a Politiei: preotii greco-catolici din
Bistrita duc o propagandi intensd contra regimului
prin organizarea de rugiciuni publice

ASRI fond D, dos. 2325

Nota informativa privind activititile
antiguvernamentale ale episcopilor greco-catolici
ASRI fond D, dos. 7754, 1, f. 1-3; cf. Vasile 2003, 68-
70 doc. 6

Epicopul greco-catolic de Oradea V.T. Frentiu nu
recunoaste nationalizarea scolilor; dispune si nu se
predea nimic si s nu se semneze nici un act; protest
la Ministerul cultelor si Ministerul invitdmantului
ASRI, fond D, dos. 2330, f. 365; cf. VVasile 20034, 128
Episcopii greco-catolici au emis documentul ,,Cuvant
de mirturie pentru ceasul de fatd catre clerul si
credinciosii BRU” avertizand pericolul care paste
Biserica

ASRI fond D, dos. 11715

Guvernul atentioneaza pe episcopul 1. Suciu pentru
raspandirea de circulare neautorizate

Stirban 2000, T7; cf. AND Alba, fond MGC, dos.
3302/1948

Episcopii greco-catolici au cerut respectarea dreptului
Bisericii de a avea scoli confesionale; au declarat legea
Invitdmantului §i legea cultelor abuzive; au cerut
restituirea bunurilor fard de care activitatea Bisericii
nu poate continua

ASRI fond D, dos. 2330, f. 365; Vasile 2003a, 128
nota 32

Episcopatul catolic de ambele rituri Intrunit la Oradea
a redactat un memoriu citre Ministerul Cultelor
semnaldnd articolele din legea cultelor care nu puteau
fi acceptate; legea contravine garantiilor din
Constitutie

ASRI fond D, dos. 3556, p. 77-81; Bucur 1996, 312;
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1948 septembrie 3

1948 dupi septembrie
18

NICOLAE GUDEA

Stirban 2000, 137

Episcopul 1. Suciu desi a fost depus oficial de guvern
a refuzat sd paraseascd mitropolia unde activeazi ca
administrator apostolc pand cand Sf. Scaun va lua o
hotirare

AND Alba fond BRU dos. 3278, f. 90; cf. Bucur 2003,
202 - 203

In ciuda prescriptiilor legii cultelor episcopii greco-
catolici suspendati au refuzat si paraseasca episcopiile
stidand guvernul

Stirban 2000, 138;

VI.4. manifestdri impottiva ,,democratiei populare”

1945 octombrie

1945 -

1945 noiembrie 8

1946 iunie

1946 -

1946 noiembrie

1947 martie 10

Preotul Vasci de la Ministerul Cultelor a fost trimis la
Baia Mare unde a intocmit un act in 8 puncte privind
activitatea antidemocratici a episcopului Al. Russu
(atitudine dusmainoasa fatad de guvernul democrat si
regim, refuz de a colabora cu organele statului
democrat, nu a mobilizat clerul la reconstructie, a
interzis clerului sd ocupe functii in administratia
comunistd, a Indemnat locuitorii sd refuze trecerea pe
listele electorale, nu a arborat steagul sovietic

ASRI fond D, dos. 23222, f. 161-164; Stirban 2000,
102-104; Bucur 2003, 156-158, notele 86 - 88

Lugoj; toti bisericanii greco-catolici sunt ostili
regimului democratic §i asteaptd un regim reactionar
ASRI, fond D, dos. 2330, f. 13

La o demonstratie anticomunista la Cluj episcopul L.
Hossu s-a manifestat ca reactionar

ASRI fond D, dos. 2330, f. 27

Catedrala greco-catolicd din Baia Mare a fost
transformata in cuib national tirinist

Stirban 2000, 104; ASRI, fond D, dos. 2322

Rapoarte ale jandarmeriei si politiei aratd cd preotii,
indeosebi cei greco-catolici, sustin reactiunea politica
si PNT

Bucur 1998, 79; ct. Cartea albd a securitatii 1944-1948,
doc. 155

La Ieud, in timpul alegerilor, preotul greco-catolic
Ioan Dunca Joldea a actionat impotriva partidelor
,democratice”

Dunca 2005, 237

Intr-o predici la Reghin protopopul Al Todea a
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1947-

1947 iunie 1

1947 fira data

1948 ianuarie 13

CONFRUNTARILE CU STATUL COMUNIST

criticat democratia roméneascd prezentd, afirmand ci
de aceea este sdrdcie pentru cd aceastd democratie
este necredincioasa

ASRI fond D, dos. 760, f. 2; AND .Alba fond MGC,
dos. 1620/1947 cf. Stirban 2000, 71; Vasile 2003a,
116, nota 57

Rectorul Institutului Teologic din Blaj nu a permis
studentilor teologi si participe la manifestatiile
»democratice alituri de popor”

Tonitoin 1986; 19-20; BRU 250, 280; Stirban 2000, 71
Ministerul Cultelor atentioneaza pe episcopul 1. Suciu
in legaturi cu predicile cu continut antidemocratic
Stirban 2000, 77 cf. Florea 1996, 28

In cadrul unei audiente acordate episcopilor catolici
de ambele rituri primul ministru P. Groza a declarat
cd politica statului fatd de Biserica Catolica nu se va
schimba pani cand aceasta nu va recunoaste sistemul
politic nou

ASRI fond D, dos. 2325, f. 19; Vasile 2003 a, 118,
nota 63

Preotii greco-catolici refuzi si depuni jurimantul fati
de republicd

ASRI, fond D, dos. 2330 cf. Vasile 2003 a, 126-127

VI.5. Atagamentul la traditiile democratice

1947 noiembrtie 16

1947 decembrie 18

1947 -

1947 Moisei

1947 -

Preotul greco-catolic Vasile Anderciu refuzi si ceard
in biserica condamnarea PNT si a lui I. Maniu

V. Anderciu, Adevaruri traite, Roman 2005, 62

Intr-o receptie organizati la Nuntiatura apostolica
secretarul general al Ministerului cultelor i-a spus
nuntiului O’Hara si-i pund la punct pe episcopii
reactionari I. Suciu §i Al. Rusu si si-i apropie de
democratie

ASRI fond D, dos. 2324, f. 255; cf. Vasile 2003 a, 119
nota 67

Episcopii  greco-catolici au refuzat sa ceard
condamnarea lui I. Maniu

Tonitin 1986, 20; cf. Vasile 2003, 67 (protopopul de
Bucuresti Tit L. Chinezu)

Preotul Ioan Dunca Joldea se opune desfiintarii PNT
Dunca 2005, 238 cf. ANCSAS, fond Penal, dos. 84,
vol. 9

Adresd a episcopiei de Alba citre cler: in momentul
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1947 decembrtie 30

1948 iulic 12-14

NICOLAE GUDEA

cand unul din preotii celor 50 de parohii va vorbi si
ceari condamnarea lui I. Maniu in bisericd, in ziua
urmatoare nu va mai fi preot

Al. Todea, in AIIIC al episcopiei greco-catolice 1,
2006, 217

Protopopul de Reghin Al. Todea a protestat in public
contra debarcirii regelui; arestat

Florea 2005, 31

Memoriu  al  episcopului  greco-catolic  citre
Presedentia MAN si Ministerul cultelor cerind si
Inceteze actiunea de terorizare a credinciosilor,
referitoare la constitutie

Hossu 2003, 60-61

VIL.5. atagament fatd de catolicism si fata de Sfantul Scaun

1948 aprilie 26

1948 august 11

1945 -

1947 -

1947 iulie

1948 ianuarie

1948 iunie 24

Notid informativd despre pastorala episcopului Al
Rusu (din 15 aprilie) care contine si un jurdmant de
credinta fatd de Biserica catolica

Stirban 2000, 208-210

Reactie violentd a BRU si BRC din Romania fati de
denuntarea unilaterald a Concordatului; actiune vasta
cu caracter popular

ASRI fond D, dos. 2325; Bucur 2003, 200 - 201
Bucuresti: s-a reinfiintat ASTRU; se tine sedinte la
biserica din strada Polona nr. 48; finantarea se face
prin Nuntiatura de citre mons. Ghika

Stirban 2000, 217 - 218

Epicopul 1. Hossu a organizat la Cluj exercitii
spitituale ardtand primejdia care se contureazd pentru
BRU si cerand credinta pentru Biserica

Hossu 2003, 45 - 46

Frata: vicarul de Lugoj 1. Ploscariu afirma: sunt
pregitit de moarte pentru Cristos si Sfanta Biserica.
Oricand sunt gata sa-mi dau viata

Ploscarn 1994, 18

Ministrul cultelor l-a avertizat pe episcopul Aftenie cd
numal aceia vor scdpa dintre greco-catolici care vor
fugi in strdindtate. V. Aftenie a acceptat constient
moartea

Ploscarn 1994, 24

Predici a episcopului I. Hossu in catedrala de la
Oradea... noi facem parte din adevirata Biserica a lui
Christos... De dragul nimidnui pe pimant nu ne vom
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1948 iulie 5-7

1948 iulie 14

1948 iulie 18

1948 iulie 19

1948 iulie 29

1948 octombrie 2

CONFRUNTARILE CU STATUL COMUNIST

pardsi credinga maicii noastre Roma... Raportorul
notel informative concluziona: Biserica greco-
catolicd... s-a transformat intr-un puternic instrument
al lagarului imperialist si al reactiunii interne...

ASRI fond D, dos. 2330 (notd informativa); cf.
Stirban 2000, 113-114, nota 49, 52

Episcopul 1. Suciu face vizite canonice in diecezd prin
care cheamd la apdrarea credintei si Bisericii;
pregitirea pentru martiraj

ASRI fond D, dos. 11718; 13873; Stirban 2000, 230
Episcopul V. Aftenie a declarat ¢ BRU nu va face
nici o tranzactie cu guvernul Romaniei, ci va continua
drumul trasat de Vatican; in consecintd se va duce o
lupta categorica contra guvernului roman si contra
comunismului

ASRI, fond D, dos. 11716 cf. Stirban 2000, 240, nota
11; Vasile 2003 a, 113

Cluj: preotul L. Pandrea predica in catedrala din Cluj
impotriva unirii cu ortodocsii

Bota-Ionitoin 1998, 116-117

(Dupi denuntarea concordatului: episcopul 1. Hossu
a declarat in fata preotilor cd legiturile sufletesti cu
Roma nu pot fi rupete

Vasile 2003 a, 132-133: cf. ASRI, fond D, dos. 7754,
L £ 19

Protest al episcopatului greco-catolic adunat in
conferinti contra denuntirii concordatului

ADN Alba, fond MGC, dos. 166/1948, f. 10; cf.
Vasile 2003 a, 132-133

Episcopul I. Suciu a predicat despre caracterul
trecator al sistemului comunist si trdinicia Bisericii
Catolice

Stirban 2000, 234

VI.7. Asumarea martirului gi opozitia la unirea cu BOR

1947 mai 14

1948 ianuatie

Circulard a episcopului 1. Suciu care pregiteste pe
preoti si credinciosi pentru viatd eroica fiecirui preot
i se pregiteste o golgotd... Crucile sd nu fie pretext
pentru a fugi de persecutie (de preotie) de rolul ei in
lume

ASRI fond D, dos. 2322, notd informativd din 17
martie

Episcopul I. Hossu a fost chemat la Bucuresti de
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1948 februarie

1948 februarie

1948 martie 20

1948 martie

1948 iunie 10

1948 august 27

1948 iunie 17-18

1948 iunie 21

NICOLAE GUDEA

primul ministru §i i s-a propus sa fie numit patriarh al
BOR daci trece la ortodoxie. Refuzd cu indignare
ASRI, fond D, dos. 2330, f. 332; Vasile 2003 a, 123
nota 11

Episcopul 1. Suciu ii pregiteste pe preoti pentru
martiraj; roagd pe cei slabi s plece din Bisericd

ASRI fond D, dos. 2330, f. 393; cf. Vasile 2003 a, 124
nota 15

Noti informativa care aratid cd episcopul 1. Hossu,
devenit adversar pe fatd al regimului, ii pregiteste pe
preoti pentru martiriu spunandu-le ci Biserica va fi
prigonita si desfiintata

ASRI fond D, dos. 2330, . 318

Nuntiul apostolic Andrea Casullo acordi audientd
preotului Mircea Todericiu care 1 prezintdi un
memoriu In legiturd cu presiunile ortodoxe pentru
unificare; afirma ci anterior a ficut astfel de memorii
si episcopul V.T. Frentiu (Oradea)

ASRI, fond D, dos. 2324, f. 70; cf. Vasile 2003, 99,
nota 100

Episcopul 1. Bilan (Lugoj) a dat dispozitie preotilor
sd 1i pregateascd pe credinciosi pentru a-i sustine (pe
preoti) material in caz de desfiintare

Episcopul 1. Hossu impreuna cu nuntiul apostolic P.
O’Hara hotirasc cid trebuie si lupte din rdsputeri
contra unificirii cu ortodocsii

ASRI, fond D, dos. 7754, vol 1, f. 3; cf. Vasile 2003,
70, dos. 6

Protest al episcopilor greco-catolici contra legii
cultelor, care desfiinta practic organizarea greco-
catolicd

Bucur 2003,  200-201; AND Alba, MGC, dos.
3556/1968 £. 89

Conferintd episcopald greco-catolicai la Oradea;
circulard citre credinciosi si preoti care ii avertizeaza
de soarta Bisericii in legiturd cu unirea cu ortodocsii;
epicopii sunt hotarati si impedice cu orice pret unire
memorii citre primul ministru si presedintele MAN
ASRI, fond D, dos. 7754, vol. 1, f. 6-8; AND _A/ba,
fond MGC, dos. 3556/1948, f. 3-9; cf. VVasile 2003,
71-72, doc. 7

Predici a episcopului I. Hossu in catedrala de la Clyj
Impotriva unirii cu ortodocsii
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Stirban 2000, doc. XVII

1948 iunie 23 Instructiuni pentru elemente de conduitd a clerului i
credinciosilor In vederea rezistentei la presiunile
Statului si ortodocsilor
Birtz et alii 2008, 32-33, nr. 5

1948 iunie 26 Notd informativd: episcopii greco-catolici sunt
hotirati s impiedice cu orice pret unirea... Bisericii,
In acest sens fiind si dispozitiile de la Vatican
ASRI fond D, dos. 7754 vol. 1, f. 6-8, Bucuresti
2003, 195

1948 iunie 29 Minastirea Bixad cu prilejul pelerinajului de sf. Petru
si Pavel; episcopul Al Russu tine o predica
antiguvernamentala (trddatori de tard si de neam) si
antiunire cu ortodocsii. Programul BRU este Cristos
Prundus-Plaiann 1998, 65

1948 vara Adunarea preotilor uniti din eparhia Cluj-Gherla;
episcopul 1. Hossu indeamna preotii sd apere Biserica
deoarece regimul incearcd si o desfiinteze sub forma
unificarii cu BOR
ASRI, fond D, dos. 2330, f. 333; cf. VVasile 2003 a,

122-123
1948 vara Blaj: instructiuni pentru organizarea in prigoana
Birtz et alii 2008, 34-36, nt. 7
1948 vara La cererea Nungiaturii apostolice s-au format la

fiecare episcopie ternare de conducere numite de
episcopi pentru a executa jurisdictia episcopald in
cazul ci episcopul ar fi Impiedicat sd o faca
Prundus-Plaiann 1994, 159

1948 iulie 24 Manifest al episcopatului greco-catolic citre popor:
o Cuvant de marturie pentru ceasul de fatd. Citre clerul si
credinciosii Bisericii unite”
Stirban 2000, 231

1948 iulie 26 Sedinta a episcopilor greco-catolici la Oradea,
manifest contra unirii cu BOR; memoriu citre
presedintele MAN
ASRI fond D, dos. 2324; Hossu 2003, 60; Stirban
2000, 231

1948 iulie 29 Protest al episcopilor greco-catolici, adunati in
conferinti, contra  denuntdrii  unilaterale a
concordatului
AND Alba, fond MGC, dos. 166/1948, f. 10; Hossu
2003, 61

1948 august 12 Episcopul 1. Hossu trimite o circulard privind pozitia
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1948 august 18

1948 septembrie 27

1948 octombrie 1

1948 octombrie 3

1948 octombrie 7

1948 octombrie 8

NICOLAE GUDEA

Bisericii fata de unificarea cu ortodocsii

ASRI fond D, dos. 2325; Hossu 2003, 63

Episcopul V. Aftenie a fost chemat la Ministerul
cultelor pentru a da explicatii in legaturd cu o
circulard contra unirii cu Biserica ortodoxa

ASRI fond D, dos. 2325

Lipsit de presa proprie episcopul I. Hossu a trimis
curieri in toatd eparhia interzicind preotilor si
participe la adunarea de la Cluj, avertizand ci vor fi
excomunicati

Hossu 2003, 86

Episcopul 1. Hossu excomunici pe toti participantii la
adunarea de la Cluj de la 1 octombrie

Hossu 2003, 92; Stirban 2000, 316

Mesageri clandestini au rdspandit documentul in
eparhie

BRU 250, 268-271 ¢f. Bucur 2003, 315

Preotii din protopopiatul Ocna de Mures, in frunte cu
protopopul Aurel Pop, trimit o telegrama la
Ministerul de interne si la Ministerul cultelor prin care
cer anularea semndturilor pe listele celor patru sute
treizeci pentru cd adunarea de la Cluj nu a fost legald
ASRI fond D, dos. 7754, 1, . 18

Episcopii greco-catolici au trimis o scrisoare de
protest presedintelui MAN in care acuzau guvernul
de complicitate la sidvarsirea unui delict Impotriva
clerului unit

Florea 2003, 589, nota 22; cf. BRU 254, 323

Sedinta a secretariatului CC al PMR; primul secretar
cere ca tov. Chisinevschi sa ii cheme pe cei care se
ocupi cu problema unitilor sa vadd cum se desfisoari
actiunea, pentru ci sunt greutati. I. Hossu, care este
elementul polarizator a primit insdrcinari de la
Vatican, a dat bani, a tinut conferinte in sase judete s-
au fdcut excomuniciri In biserici si vor sid creeze o
miscare de masd contra unificirii. Di exemplu
trecerea greco-catolicilor la ortodoxie nu este o
problemd religioasd, ci o problema nationald, ca o
masurd Indreptatd contra imperialismului. In ce-i
priveste pe episcopii care au dus actiuni provocatoare
impotriva tarii, propune ca Hossu, Aftenie, Balan sa
fie trimisi in mdndstiti, iar Al. Rusu si Suciu si fie
judecati si condamnati
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1948 octombrie 10

1948 octombrie 10

1948 octombrie 11

1948 octombrie 12

1948 octombrtie 13

1948 octombrie 15

1948 octombrie 18

1948 octombrie

1948 octombrie

CONFRUNTARILE CU STATUL COMUNIST

Stenogramele sedintelor BP al CC al PMK, Bucuresti
2002, 380-386 cf. Vasile 2003 a, 115 (stenograma din
25 noiembrie 1948)

Preotul greco-catolic Gh. Neamtu, spiritualul
bolnavilor din Clinicile universitare, confesor al
cilugiritelor surori a tinut o predicd in catedrald in
care i-a infierat pe preotii care au semnat trecerea la
ortodoxie

Stirban 2000, 241

Curitiu/Campia-Silaj: preotul Leontin Silijan a
predicat in public contra preotilor apostati numindu-i
triditori de Cristos §i a cerut enoriasilor si nu
semneze listele de unificare

ASRI fond D, dos. 2330, f. 629; cf. Cristian 2003, 73-
74, doc. 8

In cadrul unei audiente primul ministru P. Groza il
acuzi pe episcopul 1. Hossu pentru ci ,,i-a blestemat”
pe participantii de la adunarea de la Clyj

Hossu 2003, 92

Episcopul 1. Suciu excomunica nominal pe preotii din
arhidiecezd care au participat la adunarea de la Cluj
din 1 octombrie

Vasile 2003a, 144,Birtz et alii 2008, 43-44, nr. 12 (Mitr.
Unitd-Blaj, nr. 3843/1948

Pastorala catre tineri a episcopului 1. Suciu: A sosit
ceasul eroismului crestin... singele lui Cristos si al
martirilor... sd nu fiti absenti

Prundus-Plaiann 1998, 90-91

La mindstirea Bixad credinciosii s-au opus arestirii
cilugdrilor greco-catolici si preddrii manastirii; au
distrus podurile peste ape pentru ca masinile
Securitatii sa nu poata trece

Prundus 1999, 14-17

Episcopul L. Suciu protesteaza la prefectura judetului
Mures contra nelegiuirilor si ilegalitatilor care se
petrec contra BRU

Bucur 2003, 215

Legiunea de jandarmi Satu Mare semnaleazid proteste
pentru falsificarea listelor de trecere la ortodoxie
Prundus 1999, doc. 1-2

Ciocniri violente Intre credinciosi §i armatd (trupe de
Securitate) la Grosi, Lapus, Ghimes, Vised, Vezendiu
G. Cipaianu, TransRev VIL.1. 1997, 78-79; Bucur 2003,
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1948 octombrie

1948 octombrie

1948 octombrie dupd

28

1948
noiembrie

octombrie-

1948 noiembrie 2

1948 noiembrie

1948 noiembrie 30

1948 octombrie 2

NICOLAE GUDEA

216-217; cf. AN Bucuresti, fond Dir. adm. de Stat,
dos. 19/1948 raport informativ din circa III-a Cluj,
nr. 39.324/19 nov

DGSP are liste cu preotii greco-catolici care s-au
manifestat violent contra unificarii, agitind populatia;
cu preotii care si-au retractat semniturile; cu preotii
care s-au considerat fortati sd treacd; cu preotii fugiti
din parohii

ANIC, fond DGP, dos. 75/1946, f. 157

Vicarul episcopiei de Cluj-Ghetla canonicul N. Pura 1i
organizeazd pe preotii si credinciosi si nu adere la
cultul ortodox

Bucur 2000, 146 nota 15; cf. Copie dupa sentinta nr.
188/1 a trib. Milit. Timisoara pentru I. Botiza
Arestarea episcopilor-nuntiatura a organizat rezistenta
preotilor uniti

Bucur 2000, 145 nota 10. ADMAE, fond Vatican, dos.
1948

Securitatea  urmadreste  contraofensiva  catolici,
retractarile numeroase In privinta trecerii la ortodoxie,
intensificarea miscarii catolice militante Intre clerici i
laici, infiintarea de gérzi de apirare a clericilor greco-
catolici In fata pericolului arestarii

Catalan 1999, 119

Preotimea greco-catolicd care nu a aderat la unificare
agitd populatia si pune piedici in calea desavarsirii
acestui act

ASRIL fond D, dos. 2541, f. 250; cf. Vasile 2003 a,
146-148

In Maramures preotii greco-catolici 1i pregitesc pe
credinciosi pentru viata subterand!

ANIC, fond Dir. adm. Stat, dos. 6/1948, f. 52-53; cf.
Bucur 2003, 217

Vicarul de Lugoj, I. Ploscariu, a fost consacrat
episcop la Nuntiatura

Bucur 2000, 144

Pastorald pentru credinciosi a episcopului 1. Suciu a
sosit ceasul vinerii mari, acum... nu aritim daci
suntem ai lui Cristos sau daci ne ducem cu luda
vanzitorul...

Nu vi ldsati amagiti... nu puneti iscalitura pe nici un
fel de hartie...

S4 luptidm tari in credinta prin rugdciune in ajun
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Prundus-Plaiann 1992, 89-90

1948 octombrie 3 Episcopul Aftenie tine un discurs antiunire in fata
preotilor apostati de la Adunarea din Cluj adusi la
Bucuresti
Prundus-Plaiann 1998, 103

1948 octombrie Vicarul episcopal 1. Ploscariu de la Lugoj a

excomunicat pe preotii din eparhia de Lugoj care au
participat la adunarea de la Cluj
AMAE, fond Vatican, dos. 220, circulara nr. 2246; cf.
Vasile 2003 a, 115

1948 dupi 1 octombrie  Episcopul 1. Suciu a organizat grupe de tineri catre
multiplicau circulare pentru preoti si credinciosi i le

difuzau
Birtz et alii 2008, 44-45, nr. 13
1948 octombrie 6-9 Episcopii  greco-catolici adunati in conferintd la

Bucuresti  (la  arhiepiscopia romano-catolicd, la
nuntiaturd §i intr-un loc secret) discutd atitudinea
comuna fatd de incercarile de a realiza unificarea cu
ortodocsit
Hossu 2003, 91-92

1948 octombrie 7 Bucuresti episcopii greco-catolici au 1inaintat un
protest la primul ministru Impotriva deciziei adundrii
de la Clyj
ASRI, fond D, dos. 7754, f. 19; cf. Moisin, 145
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NOTE DE LECTURA

VIRTUTEA SPERANTEI IN VIZIUNEA TEOLOGIEI
MORALE A PROFESORULUI ANSELM GUNTOR

Ioan MITROFAN

RESUME: La vertue de Pespoir dans la perspective théologique du
professeur Anselm Giintor. L’article constitue une syntheése de la pensée du
professeur Anselm Guntor sur Iespérance. Aprés un court parcours biblique
sur le theme (concernant les raisons et objet de 'espérance dans I’Ancien et le
Nouveau Testament), Pauteur traite de la collaboration de I’étre humain a sa
redemption, de la certitude de I'espoir et de la redemption, sur la necessité de
Pespoir, sur le rapport entre la foi, Pamour et 'espérance, la tension entre
Paccomplissement des choses espérées et l'engagement dans les réalités
actuelles. En fin, P'article traite des péchées contre I'espoir.

MOTS CLE: espérance, Anselm Gilntor, théologie morale, Vatican II,
péchées, redemption, certitude.

Introducere
Despre autor

Preotul si profesorul de teologie morali Anselm Giintor s-a ndscut in
Friedrichshafen din Germania occidentala la 6 martie 1911 si a imbratisat statutul
cilugiresc la benedictini din 1929, la optsprezece ani intrand in abatia din Weingarten,
tiind consacrat preot la doudzeci §i patru de ani, in 1935. Dupd doi ani, in 1937 a
obtinut doctoratul la Roma la Ateneul pontifical sfantul Anselm si apoi a desfdsurat
activitatea pastorald intr-o parohie din Germania pand in anul 1952. A predat teologia
morald timp de optsprezece ani la Ateneul anselmian din Roma unde-si definitivase
studiile teologice... In anii 1970 s-a reintors in Germania intr-o parohie modesta din
Bavaria si acolo a lucrat la strangerea si organizarea materialului de teologie morald
aprofundatd atitia ani pe care l-a prezentat apoi in trei volume sub titlul Chemare si
rdspuns, iar din 1982 s-a retras in abatia de care apartinea de la cilugirire — Weingarten.

Am citit cu atentie o parte din lucrarea sa densd si structuratd ,,nemteste” si am
avut ocazia sd-i §i scriu autorului. S-a bucurat ca lucrarea sa are cautare si a acceptat cu
prieteneascd deschidere ca manualul sdu sd fie folosit in scolile teologice si chiar s-a
bucurat ci am cerut permisiunea sa pentru a traduce din aceasta lucrare. In ce priveste
o traducere integrala dupi editia italiana aparutd la Edizioni Paoline in 1988 mi-a
recomandat si iau legitura cu aceasta Editura pentru perfectirile legale ale aparitiei in
trducere in limba romani.

Scurta sa scrisoare sund asa:
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Anselm Guntor OSB Weingarten, 19.X1.1999

Benediktinenabtei

Postfach 1361

8242 Weingarten

Rev. Don Joan Mitrofan

Volontieri sono d’accordo con la sua richiesta di tradurre alcune parti del mio
manuale di teologia morale. Probabilmente occorrerebe un permesso della casa
editrice edizioni Paoline soltanto nei caso che la traduzine fosse stampata ed possa
essere comprata nelle librerie publiche. Auguro un buon successo al suo lavoro
preziosso.

Tanti ossequi, Guntor OSB

P. Anselm Giintor OSB

Gisesc astfel potrivit ca prelucrarea mea dupd manualul lui Anselm Gintor
Chiamata e risposta — Una nuova teologia morale — 11 morale speciale: le relazioni del cristiano verso
Dio; Edizioni Paoline, Cinisselo Balsami (Milano) 1988, p. 179-237 si fie de un fericit
ajutor deoarece cuprinde intreaga structurd a studiului problematic privind speranta. il
vom descoperi in cele ce urmeaza.

Observatii preliminare
Actualitatea temei

Speranta st in centrul gindirii §i a sensibilititii omului contemporan. Este
obiect al studiului, publicatiilor sau discutiilor aprofundate, datoriti timpului si
descoperirilor stiintifice si tehnice moderne care au schimbat mult omenirea; este un
proces ce continud si alimenteaza sperantele mereu sporite ale oamenilor. Se spera nu
numai intr-un viitor fericit in domeniul instructiei, ci in raporturile sociale §i politice
intre popoare. Futurologia rimane o stiinta actuala.

Speranta de viitor este Insotitd insd de o teama interogativa, pentru ci progresul
stiintelor si al tehnicii are potential, atit sensul bun, cat si in cel distructiv (pericolul
razboiului, poluarea...). Cum si fie intimpinat atunci viitorul: cu sperantd sau cu teama?

Moultiplele forme ale sperangei

Diferitele forme ale sperantei se intrepatrund sau se contrazic. Sistemul social al
comunismului materialist, chiar distantat de clasica doctrind marxistd, nu poate oferi
decit un model uman, al unei lumi fira clase sociale. Anumiti apologeti ai marxismului
(printre care E. Bloch) au socotit speranta crestind bazatd pe harul si comunicarea cu
Dumnezeu ca maxima falsificare a sperantei umane.

Chiar multe tendinte umaniste prezinti modele bazate pe puterea stiintei
(teilhardismul: bazat pe speranta in dezvoltarea progresiva a umanitatii si a cosmosului
spre unitatea perfecta si a congtiintei in cel mai Inalt grad, cu ultima compitrundere a
umanitatii si a universului de catre Cristos). Trebuie deci sd se stie face bine distinctia
intre speranta crestind §i sperantele umane in general.

De aceea se va urma un itinerariu explicativ initiat cu ceea ce spune revelatia
divind in sfanta Scripturd, apoi abordarea teologicd, urmand si se observe ulterior cum
omul modern poate sa-si implineascd indatoririle fatd de lume si fatd de Dumnezeu si
sa se confrunte cu pacatele impotriva sperantei.

230



VIRTUTEA SPERANTEI IN VIZIUNEA TEOLOGIEI MORALE
A PROFESORULUI ANSELM GUNTOR

1. Speranta dupa sfinta Scripturad
Speranta in Vechiul Testament
Caracteristici generale

in terminologia greacd speranta (efpis, elpizein) are un sens neutru, fie de
asteptare a fericirii, fie de temere de nefericire, in timp ce stanta Scripturd da numai
extremul sens pozitiv = mantuirea.

In V.T. aceasta se manifesti in legimantul lui Dumnezeu cu poporul siu, care
asteapta Increzitor implinirea acestui legimant. El presupune credinta in Dumnezeu.
Speranta cd asteptarea binelui este ingemanati cu increderea, este o asteptare
perseverentd si un refugiu, o scipare. Asa cum legimantul este al poporului, tot asa
speranta este mai intai a intregului popor apoi a vreunui membru al acestuia.

R Obiectul sperangei colective a poporului

In V.T. se inregistreaza o cale progresiva, de la speranta dobandirii pimantului
fagaduintei (Gen 15,7; 17,8; Ex 3,8 Deut 1,8), apoi protectia si binecuvintarea lui
Dumnezeu (Ps 40) nu fird ascultarea din partea poporului (pentru ci numai falsii
profeti promit bunavointa lui Dumnezeu fara a lua in seama picatele). Adevaratii
profeti promit victoria pentru o parte din popor, cea a acelora Indreptati si indepartati
de veleitati politice si convertiti cu adevirat la sensul interiorizat al mantuirii. Pentru ca
noua mantuire nu se leagd de ordinea externd in poporul lui Dumnezeu, ci de unirea
de viata cu ELl. ,,Voi scrie legea mea in inima lor” (Ier 31,31 s.urm., Is 49,8-26; Ez
16,59-63).

Legitura cu popoarele striine, in timpul exilului este la inceput o pedeapsa a lui
Dumnezeu pentru poporul picitos, pentru ca apoi, dupd convertirea spre Dumnezeul
sau, si se poatd bucura de protectie spre mantuire si sa participe la bunurile
mantuitoare ale legii si intelepciunii, ¢4 ,,din Sion va iesi legea si din Ierusalim cuvintul
Domnului” (Is 2,2 s.urm.).

Pe madsura sporirii in descoperirea divind, se aratd §i asteptatea lui Mesia —
mijlocitorul mantuirii asteptate, ca a doua conceptie. Apoi, influenta monarhiei vrea sa
se ascunda in spatele figurii lui Mesia cel dorit. Experientele triste 1-au determinat pe
acest popor si prefigureze chipul suferind al servului lui Dumnezeu, fiul omului
fauritor al imparatiei rdscumpdrdrii. Nu s-a mai ajuns la consistenta §i unitatea
definitiva a sperantei V.T. in complexitatea sa.

Motivul sperangei colective a poporului

Toate sperantele V.T. duc la unirea cu El Existd insd un singur motiv real al
sperantei acestui popor: Dumnezeu care prin legdmant a intrat In comuniune cu
poporul sau. In El este speranta implinirii figaduintei. Pacdtuind grav prin infidelitate,
acest popor gribeste ruinarea sa cu increderea mai curind in puterea militard proprie
sau in alianta cu alte popoare decit in Dumnezeu (Is 22,8; 30,1-7,16; 28,15). Chiar si
increderea cd templul cu legea si cultul sdu ar fi garantat mantuirea a fost motiv eronat
si inseldtor de sperantd (Ier 7,4.10; 8,8).

Obiectul sperangei individuale

Se pleacd de la speranta in viata pamanteasca si binele legat de ea. Obstacolul

imediat este evident moartea, pentru cd numai cei vii pot s spere. (Iov 17,15; Is 38,18
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Lam 3,18, Ps 37). Dar omul nu se opreste aici, el vrea si se apropie de Dumnezeu,
implorand astfel ingelepciune, lertarea de pacate, Impdcare cu acesta (Ps 119,51).

In felul acesta, speranta trece de la caracterul exclusiv pamantesc la comuniunea
cu Dumnezeu de dincolo de moarte. Cum antropologia ebraicd pretinde ci si trupul
omenesc trebuie sd fie in comuniune cu Dumnezeu, pe motivul unirii sale cu sufletul,
se ajunge la afirmarea Invierii corpurilor, cel putin a celor drepti (Mac 7).

Motivul sperangei individuale

Si pentru individ speranta este fondatd pe Dumnezeu, asa cum o spun psalmii,
o speranta neinselatoare (Ps 118,8); este pus in comparatie omul care se increde in om,
asupra cdruia profetul Ieremia profereazd blestemul Domnului, fatd de cel increzator
in Domnul ,,arbore ce creste pe malul apei...” (Ier 17,5; Ps 146). Cu atit mai mare este
deci blestemul asupra israelitului care se increde in idoli.

Speranta dupa Noul Testament
Caracteristica generald

Este o tema tratata diferit in cdrtile N.T.

Evangheliile sinoptice marturisesc mai intii despre mesajul lui Cristos si
impdritia lui Dumnezeu intratd in lume odatd cu venirea sa. Pe de alta parte, acest
anunt include i plinirea vremii de la sfarsitul veacurilor, care nu poate lipsi din
predicarea lui Isus. Intr-un mod diferit, Paul, lovit de chemarea lui Isus la portile
Damascului, priveste plin de sperantd spre acest Mantuitor si indreaptd privirea
crestinilor spre a doua sa venire. Mai gisim referinte asupra sperantei in epistola citre
evrei si prima epistola a lui Petru.

Sinopticil. fmpa“m“’ tia lui Dumnezeu méntuitor

Sinopticii vorbesc despre predicarea si lucrarea lui Isus ca de o prezentd a sa
continua in viata si comunitatea crestina ,,impﬁrﬁgia lui Dumnezeu este aproape” (Mc
1,15; Mt 3,2). Oamenii trebuia sa primeascd impdritia lui Dumnezeu prin convertire si
credintd. Impdritia lui Dumnezeu ncgputd cu prima venire, urmeaza si se implineasci la
a doua venire, iar Isus indeamnd omul sa se decidd pentru a putea participa la acea
impdritie. Sunt incurajati cei persecutati cu recompensa impdritiei (Mt 5,11), cei
mutilati In lupta cu picatul pentru a intra in viatd (Mc 9,43) si de asemenea atesta
invierea de la sfirsitul veacurilor (Mc 12,26).

Promisiunea Iui Isus nu rimine insi numai pentru viata cea vegnica, ci §i in
prezent, pentru Biserica sa pe care portile iadului nu o vor invinge (Mt 16,18), pentru
cd El insusi i1 sta mereu aproape (Mt 28,20) si pentru ca va trimite Spiritul Sfant sa
asiste pe cei persecutati din pricina as spre a-i face capabili de a da marturie fird teama
impotriva dusmanilor lor (Mt 10,19).

Toate aceste sensuri, fira o notiune concreti a ,sperantei”, nu lipsesc in
evangheliile sinoptice, in insdsi predicarea lui Isus.

Sf. Paul
Natura si elementele sperantei

In buni parte, la sinoptici ne gasim in fata lui Isus inainte de patimile sale, spre
a ne afla apoi la Paul, In timpul de la preamirirea prin ristignire si inviere la asteptarea
intoarcerii sale. Este speranta pe care o are Paul si indemnul ficut de el credinciosilor
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(1Cor 1,7; 5,5; 2Cor 1,14.). Asteptarea plind de sperantd a venirii Mantuitorului este,
dupa Paul, semnul distinctiv al crestinilor. Ei ,,se bucurd in speranta” (Rom 12,12).
impreuné cu credinta si cu iubirea, speranta constituie viata interioard a crestinilor
(Rom 15,13; 1Cor 13,13). Paul incearcd si arate natura acestel sperante: mantuirea;
aceasta nu insd in lucrurile vizute, pentru ci riscumpararea trebuie sd se implineasca,
nu numai in prezenta istoricd a lui Cristos deja implinitd, ci ,,in speranta”, obiectul
acesteia rimanand incd pentru multi invizibil i, in consecinta ireal; este insa mult mai
real decat vizibilul care trece, in timp ce acesta rimane (2Cor 4,18).

Speranta, ca preocupare crestind, are diferite componente esentiale: asteptarea
bunurilor viitoare (Rom 8,19.23; Gal 5,5; Fil 3,20), increderea in Dumnezeu si in
Cristos (1Cor 15,19; 2Cor 1,10), ribdarea In asteptare (Rom 5,4; 8,25; 12,12).

Diferenta fatd de 1. 'I. privind obiectul sperantei

In speranta se afld intr-un raport special trecutul si prezentul, pe de o parte, cu
viitorul, pe de alti parte. Opera ce se dezvoltd in viitor este urmarea actiunilor
mantuitoare ale trecutului si prezentului care spun ce poatfe si spere omul si ceea ce
trebuie s spere, pentru ca implinirea sperantei sale sa depaseascd orice reprezentare
umand.

Actiunea implinitdi de Dumnezeu in V.T. da speranta mantuirii in curs de
implinire. Ceea ce a implinit Dumnezeu in N.T. prin Isus Cristos este o actiune mult
mai profundd, dd sublimitatea cu care El s-a adresat omenirii §i caracterizeaza obiectul
sperantei neotestamentare.

Crestinul este deja justificat dar agteaptd incid mantuirea definitivi de mania
pedepsei lui Dumnezeu (Rom 5,17.19; 8,30); este deja eliberat de sclavia pacatului
cirnii si a mortii (Rom 8,2), dar spera ca aceste puteri vor fi cu totul indepartate de la
el prin inviere (Rom 8,11; 1Cor 15) cu toate cd crestinul are deja Spiritul (Rom 8,6.9;
5,5; Gal 6,8), are viata (Rom 5,18), are marirea (Rom 8,3; 2Cor 3,18), dar asreaptd inca
vesnicia definitiva (Gal 6,8) si revelatia maririi (Rom 8,18; 2Cor 4,17), este acceptat de
Dumnezeu ca fiu (Rom 8,14-16; Gal 4,5-7), dar agteapta inca revelatia infierii (Rom
8,19) si intrarea definitivd in mostenirea lui Dumnezeu (Rom 8,17).

Cum imparitia lui Dumnezeu este deja prezenta si totodatd viitoare, tot asa
crestinul participa la bunurile sale si asteaptd deplina contopire in ele (1Cor 6,9; 15,50;
Gal 5,21).

Caracternl cosmic-universal §i nu individualist al sperantei

Nu numai cauza sa ci §i viitorul siu este prezent crestinului in speranta. Dupa
sfantul Paul, speranta se localizeazi in intreaga istorie a mantuirii, are la baza relatia
viati-moarte in Cristos si asteapta sa participe la deplina mdrire a sa. Crestinul nu este
singur in urmarea lui Cristos ,,cind va veni Cristos, viata noastra, si voi veti apirea cu
el in marire” (Col 3,4).

De altfel, marirea cu Cristos nu se referd numai la omenirea rascumpdrati, ci
ilumineaza toatd creatura infraumani care ,,va fi scutitd de sclavia striciciunii, ca si
aibd parte de eliberarea maririi fiilor lui Dumnezeu” (Rom 8,21).
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Motivnl sperantei

Inci din V.T., Dumnezeu, in vointa sa mantuitoare i fidelitatea in actiunea sa
deja implinitd, este motivul sperantei. Se regiseste si in N.T. chiar daci la sfantul Paul
motivatia sperantei capatd un sens putin diferit §i polemic. El pretinde iudeului si se
bazeze In speranta sa pe legea respectata (Rom 2,17-24). Falsei sperante a carnii sf.
Paul ii contrapune speranta bazatd pe harul lui Dumnezeu, pe increderea in
rascumpirarea din trecut, din prezent si implinirea din viitor (... prin meritul lui Isus
Cristos ,,am dobandit reimpicarea” Rom 5,11). Intreaga speranti a crestinului este
claditi pe Dumnezeul sperantei (Rom 15,13). Dumnezeu promite si sideste cu
lucrarea Sfantului Spirit in inimi dispozitia sperantei (Gal 5,5), iar in Cristos cel inviat
acestd speranti, dupa sf. Paul, devine sensul existentei crestinului (1Cor 15,19-23).

Certitudinea sperantei 5i nesignranta mantuirii

»Operanta nu inseald” (Rom 5,5). Dacd Dumnezeu si-a manifestat Indurarea
spre cei pacitosi, cu atat mai mult va conduce la marirea vesnici pe cei iertati de
pacate. (Rom 5,1-11; 8,28-39). Cand vorbeste despre colaborarea la propria mantuire a
omului, sf. Paul pune viitorul mantuirii la judecata lui Dumnezeu legat de faptele
noastre (Rom 14,10, 2Cor 5,10), pe care le vom implini /Zber, imprevizibil si fird o
prealabild cunoastere. La aceastd libertate a deciziei (1Cor 10,1-13; Gal 6,7), privind la
Dumnezeu, sunt chemati crestinii; contrastul intre speranta in Domnul si nesiguranta
in colaborarea umand, fac parte din viata omului, atita timp cat el nu si-a atins scopul:
speranta si teama se leagi in insugi sensul lor (nu exista speranta pentru un lucru cu
sfarsitul sigur si teama ar fi disperare in absenta sperantei).

Speranta marcheazd intreaga viatd crestind

Pentru Sfantul Paul speranta nu std aldturi de credingd, iubire si alte virtuti ca o
preocupare pasiva ci, este o aspiratie activa orientata spre viitor, legata de:

- perseverentd (1Tes 1,3) celui care sperd. Aceasta inseamnd pentru crestin
suportarea curajoasi si puternica a dificultitilor, fiind fruct si marturie a autenticitatii
sperantei. Este o conditie premergitoare a mantuirii finale in Domnul §i identificatd cu
rabdarea se poate integra in triada credingi-sperantd-dragoste (1Tim. 6,11).

- curajul sau increderea (2Cor 3,12), cuprinse ca reflexe ale maririi permanente
izvorate din sperantd.

- vigilenta cu care crestinul priveste la Domnul si umbli in cile lui (1Cor 16,13;
Col 4,2).

- sobrietatea, dar al sperantei in spiritul crestin care are prin ea mdsura
protectoare impotriva fascinatiei pentru lucrurile trecitoare (1Tes 5,6-8).

Speranta §i implicarea in viata de toate ilele

Teoriile umaniste, marxismul si altele reproseaza crestinismului cd paralizeaza
omul in preocupirile pentru aceasta lume cu speranta vietii celei ce va s fie.

Sf. Paul nu face referintd numai la bunurile viitoare ci doreste ca crestinii sd aiba
si sd creasca in constiinta deplind si clard a vointei lui Dumnezeu, sd se comporte si sd
dea roade plicute Domnului cu orice lucrare buna (Col 1,9).
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Speranta in realitatea finald nu scade importanta celor prezente, dar excluderea
aceleia le face nesemnificative pe cele prezente: ,,Dacd mortii nu inviaza, mancim gi
bem pentru ca maine murim” (1Cor 15,32).

Unor tesalonicieni, care asteptau ca a doua venite (parussia) sd se intample
curdand, ramasi inactivi sau chiar pasivi, sf. Paul le di sfatul sa-si desfisoare linistiti
munca lor (2Tes 3,12). El se roagd lui Dumnezeu pentru crestini ca Dumnezeul
sperantei lor si le intireascd inima pentru tot lucrul §i vorba buna. Speranta crestind
nu indeamnd deci la pasivitate si dezinteres in lucrurile acestei vieti.

Epistola cdtre evrei. Prima epistold a sf. Petru si scrierile sfintului Ioan
Speranta in epistola cdtre evrei

Epistola se adreseazd probabil iudeo-crestinilor indepartati de la credinta lor si
reintorsi la cultul iudaic sau rimagi nostalgici dupa acesta. in fata acestor tentative, sf.
Paul arati clar unde sti trecitorul si neautenticul si unde std definitivul si autenticul.
Cultul veterotestamentar era neautentic, iar existenta pamanteasci a crestinului
nedefinitivd in schimb definitive si autentice sunt preotia lui Cristos, efectul produs de
jertfa sa si scopul peregrinajului pimantesc al crestinului: Implinirea in sanctuarul
ceresc. Pentru a-i ajuta pe crestini si depaseascd marile incercari in credintd, sf. Pavel
pune in fata lor aceste realitati invizibile, dar sigure, sfituindu-i si spere in ele.

Speranta arata fie realitatea tintei ceresti, fie perseverenta necesard spre a o
atinge. Hste propusid ca o ancord a sufletului (Evr 6,18); in unire cu credinta,
fundament a ceea ce speram si dovada a ceea ce nu vedem (Evr 11,1); o sperantd mai
buni in comparatie cu V.T. (Evr 7,19). A fi crestini inseamna a spera, a rimane tari in
sperantd (Evr 10,23).

Speranta in epistola 1 a sfantului Petru

Adresati crestinilor incercati pentru a-i incuraja si consola, epistola vorreste de
o renagtere la o sperantd vie (1Pt 1,3) si puternicd avand ca fundament invierea lui
Cristos (1Pt 1,21), orientatd spre o mostenire incoruptibild, pdstratd in cer. Pentru
aceasta crestinul trebuie sd fie mereu pregatit sd raspundd oricui l-ar intreba despre
speranta sa (1Pt 3,15).

Speranta in scrierile sf. loan

Scrierile sale combat pe maestrii lucrurilor false privind persoana si lucrarea
rascumpdratoare a lui Cristos. Ele scot la lumind adevirul despre adevirata intrupare a
Fiului lui Dumnezeu si a riscumpiririi deja datd numai prin EL Intruparea si prezenta
mantuirii in Cristos stau in primul plan In timp ce Implinirea ulterioard a mantuirii,
spre care duce speranta, raman secundare. Bunatitile mantuirii si ale adevarului nu sunt
rupte de raportul cu viitorul, regisindu-se in vesnicie (In 4,14), fiind legate de Inviere
(In 5,29; 6,39-40.44.54). Noi vom deveni asemenea lui Cristos si-l vom vedea asa cum
este (1In 3,2). Cel ce are aceastd sperantd in Dumnezen se curateste spre a fi curat cum El
este (1In 3,3).

Rezumat asupra sperantei in sfanta Scripturd

Ceea ce ne spune cuvantul lui Dumnezeu asupra sperantei in sfanta Scipturd se

poate rezuma astfel:
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- atat in V.T., cat si in N.T. omul, ca partener al lui Dumnezeu, priveste spre
viitor cu speranti;

- omul agteaptd de la Dumnezeu mantuirea care depdseste puterile umane; sf.
Scripturd se opune deci unei sperante bazate numai pe puterile omenesti;

- speranta se sprijind pe lucrarile mantuitoare ale lui Dumnezeu din trecut si
prezent (vechiul legimant, lucrarea si invierea lui Cristos) si bunurile mantuitoare
sperate duc la implinirea celor deja acordate. Aceasta deosebeste speranta crestind de
orice utopie strdini de realitate;

- obiectul sperantes, limitat in V.T. la stipanirea pimantului figaduintei se largeste
mereu, mereu, spre unirea cu Dumnezeu. Acest proces de sublimare si sacralizare a
sperantei atinge culmea In N.T. Nu trebuie uitatd insd multimea bunurilor sperate
chiar din aceasta viatd;

- sf. Scriptura inldturd orice restrangere individualisti asupra sperantei.
Maintuirea este speratd pentru intreaga comunitate a legamantului si a Bisericii, de
asemenea pentru Intreaga creatiune;

- motivul sperantei este Dumnezeu, vointa si lucrarea sa mantuitoare, deja
aratate;

- este subliniatd de sf. Paul tensiunea existentd intre siguranta sperantei
garantatd de Dumnezeu si nesiguranta mantuirii, rezultatd din libertatea omului.

Reflexia teologica asupra sperantei
Speranta umana ca asemadnatre a virtutii divine a sperantei
Experienta sperantei umane

Aprofundarile asupra sperantei indrumate decisiv de sf. Scripturd s-au ficut de
scolastici, cu referire la ,,pasiunea” sperantei ca experientd umand, lucru semnificativ si
lamuritor.

Intre virtutea teologald a sperantei si ,,pasiunea” sperantei umane existd
deosebiri, aceasta din urma nefiind restransd doar la sfera simturilor umane. Speranta
atinge si valentele spirituale, aspiratiile Increzitoare chiar obositoare uneori, pentru a
forma taria de caracter, fidelitatea etc. Sensibilul si spiritualul se regdsesc in omul intreg
care sperd.

Virtutea supranaturald a sperantei, dupa scolastici, urmeazi legii fundamentale
dupd care omul ajunge la realitatile spirituale si supranaturale prin mijlocirea
experientelor naturale. Este dovada unei dispozitii a firii spre speranta, din clipa in care
se descoperi pe sine ca fiintd istoricd (orientatd §i dispusa spre dezvoltare i realizare
din ce in ce mai bune in viitor); lipsit de speranta si inchis fata de increderea in viitor,
el se intristeazd. Fdrd sperantd, fiinta umana se pierde. Chiar cei care au renegat
speranta crestind, avutd candva, nu pot trii in disperare ci isi creeaza sperante — surogat,
in care asteaptd desdvarsirea bundstdrii, a progresului adus de transformarile politice
sau sociale.

Speranta crestind nu reprezintd deci o patrundere violentd in om, pentru ci el
este dispus la sperantd, nici chiar intr-o manierd foarte indepartati. Este valabil acest
lucru si pentru celelalte virtuti morale supranaturale.
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Diferenta intre ,,pasiunea” sperangei si virtutea teologald a sperantei

Este vorba despre o analogie intre doud entitati cu mari deosebiri intre ele.
Pasiunea sperantei se impune cu violenta omului, putand fi afirmatd sau respinsi cu
vointa sa, doar Intr-un moment succesiv, pe cand virtutea teologald a sperantei este
posibild numai ca dar supranatural al lui Dumnezeu si totodatd ca liberd decizie a
omului ajuns la uzul ratiunii. Speranta umand are la bazd ratiuni omenesti, cea
supranaturald se bazeazi §i se motiveaza in Dumnezeul atotputernic, bun si credincios,
asa cum s-a ficut cunoscut in revelatie. De aceea nu poate exista o virtute naturald a
sperantei. Obiectul sperantei ca pasiune umani poate fi foarte divers pe cand cel al
virtutii supranaturale este unirea eternd in har cu Dumnezeu intreit in vederea fericirii
si deplinatatii dragostei sale.

Speranta umand in situatia efectivd a mantuirii i a osdnditii (disperare, falsa
spemnta, speranta supranaturald implicita)

in speranta si deformarile alternative ale acesteia se oglindeste istoria mantuirii
si a condamndrii omului. Teologia trebuie si tind seama de acest aspect istoric
mantuitor. Indepartarea de Dumnezeu duce la hpsa sperantei, la disperare [LG 16, GS
10, 12, 21]. Chiar credinciosul este expus la acest pericol. Paradisul pimantesc promis
de comunismul ateu si materialist este modelul unei eronate ideologii asupra viitorului,
cerut de firea umana care nu poate trdi in disperare permanentd. Picat este §i unul
(disperarea) si celilalt (asteptarea unui viitor inseldtor). Dumnezeu nu-1 abandoneaza
insd pe pacitos si predicarea lui Dumnezeu cel intreit ca scop ultim al omului duce la
speranta supranaturald. Calea aratd aceastd posibilitate si celor ce n-au intrat, fard vina
lor in contact cu cuvantul Evangheliei, fiind si ei in lumina harului; cind acestia aspird
la valori morale absolute, chiar lipsiti de un mod constient de a o face, tind spre
Absolut si sperd in comuniunea cu Dumnezeu, cu o sperantd cel putin implicitd necesara
mantuirii. Bxistd o sperantd supranaturald implicita, manifestatd In aspiratiile si increderea
exprimati Intr-un cult necrestin, nu pentru cd este necrestin, ci pentru ci intr-o forma
exterioard omul incearcd sd se ddruiascd sincer misterului de necuprins al Dumnezeului
mantuirii.

Obiectul sperantei
Dumnezeu intreit, misterios si ddtdtor de fericire

In virtutea teologald a sperantei, omul se orienteazi plin de incredere §i dorinta
spre Dummnezen pe care nu-1 poate poseda in sens propriu-zis. Dumnezeu participd ca
deplinatate, dragoste infinitd, incepind in viata aceasta apoi in mod deplin in cealalta.
E/ ca mintuire absoluta si indumnezeire a omului, este obiectnl sperantei, descoperit in
cuvantul revelat si prin har. El este revelat in caracterul trinitar, Tatd, Fiu si Spirit
sfant, cu accentul cristologic aprofundat in inviere si marirea corpului transfigurat.

Obiectnl secundar al sperantei este tot ceea ce conduce la deplina comuniune cu
Dumnezeu, mai intli ajutorul supranatural (harul, iertarea pdcatelor, virtutea
perseverentei pand in sfarsit), apoi cel natural (lungimea vietii pentru atingerea
scopului final), spre care insusi Domnul ne conduce cu providenta sa iubitoare.
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Nici o restrictie individualistd a obiectului sperangei

Fie pe cale, fie la implinirea sperantei, omul $i Dumnezeu nu sunt singurii
protagonisti, pentru ci mantuirea nu este pentru indivizi ca atare ci ca membri ai
comunitdtii: oamenii merg in intimpinarea sperantei ca Bisericd, merg ca poporul lui
Dumnezeu. Apoi speranta se extinde la intreaga creatie: va fi un nou cer $i un pimant
nou (2Pt 3,13).

Dimensiunea ecleziologica, sociala si cosmica a obiectului si a virtutii sperantei a
fost adesea uitatd; conciliul Vatican al Il-lea a repus-o intr-o manierd foarte clard
pentru timpul de fati: ,,Biserica, prin harul lui Dumnezeu, se va restaura in Cristos, la
starsitul veacurilor, cu omul §i Intreaga creaturd” [LG 48; GS 32, 39].

Importanga doctrinei asupra obiectului sperantei in lumea de astizi

Traim timpuri caracterizate de utopii mantuitoare si promisiuni de fericire
pamanteascd. Aceasta face ca Biserica sd predice pe Dumnezeu — ca speranti a
oamenilor, ca ultima lor implinire reald i aspiratie tainica a sufletelor — i sa-i apere de
influenta acestor utopii.

Este important de subliniat dimensiunea sociald si cosmica a sperantei crestine,
de ardtat ¢ Dumnezeu este mantuirea si implinirea ultimd a individului, contrar
curentelor colectiviste moderne influentate de utopia marxista si viitorul paradis
socialist. Toti cei prinsi de astfel de utopii nu mai reusesc si se Implineascd in
dimensiunea lor ca fiinta personald, negindu-li-se aceastd demnitate personala.

Chiar si crestinul de azi este prins de acest val care incepe cu un individualism al
sperantei si ajunge sd sfirseascd cu un exclusivism al dimensiunii sociale §i cosmice,
prefigurat intr-un nou pamant si un nou cer, datorat revolutiei sociale; se tine sub
ticere In acelagi timp mantuirea personald in Dumnezeu, cu asteptarea plind de
speranti si implicarea plind de cutremur spre dobandirea mantuirii.

O posibild conceptie colectivistd intraecleziald asupra sperantei mantuitoare
apare atunci cand preotii se afld intr-o nesiguranti a rolului si obligatiilor lor pastorale,
si se dedica mai curand aspectului social si politic, neglijand predicarea evangheliei
sperantei lui Cristos.

Motivul sperantei
Motivul primar

Scopul sperantei in Cristos — indumnezeirea omului si implinirea in Bisericd a
vietii cu Dumnezeu — depiseste asteptdrile si posibilitatile naturale umane. Trebuie
ajutorul si sustinerea lui Dumnezeu. Scopul si calea, obiectul sperat si motivul
implinirii trebuie sa se intrepatrundd. Nemadrginita autoparticipare a lui Dumnezeu,
care se intalneste cu limitele capacittii receptive a creaturii, nu se poate realiza numai
prin efortul omului lasat singur; Dumnezeu, ca supremul bine, l-a asigurat pe om de
ajutorul si darul sau.

De aceea speranta este fondatdi pe Dumnezeu, pe vointa sa mantuitoare, pe
promisiunile realizdrii acesteia in Cristos si pe asistenta data de citre Sfantul Spirit
pand la a doua venire a Mantuitorului. Nu numai mijloacele, dar si scopurile sperantei
sunt trinitare si cristologice. De aceea speranta este una din cele trei virtuti teologale,
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ea pune pe om in raport cu Dummnezen ca scop final si-1 leagd de Acesta ca motiv al
speranges.
Motivele secundare

Bunitatea si atotputernicia lui Dumnezeu au multe ramificatii care dau motivele
secundare ale sperantei. Tdria lor este Dumnezeu. Printre motivele secundare ale
sperantel sunt socotite: comunitatea bisericeasca, predicarea Cuvantului, sfintele
sacramente, gratia habituald §i actuald, mijlocirea sfintilor si chiar activitatea meritorie
izvoratd din harul lui Dumnezeu (cine sperd nu se increde in faptele sale, ci in
Dumnezeu care lucreaza in el).

Omul modern gi motivul sperangei

Este nevoie astdzi si fie limurit nu numai obiectul sperantei, ci si motivul
supranatural al acestela. Omul modern realizeaza lucruri imposibile odinioar,
devenind foarte sigur de sine; chiar se gindeste cd-si poate fiuri singur fericirea.
Exagerarea aceasta il poate duce pe om la o siricire, crezand in puterea fortelor
proprii si neacceptand darul; pentru ci valorile inalte si dititoare de fericire nu pot fi
produse, ci se primesc cu recunostintd. Astfel comunitatea umana nu poate fi ficuta
sau obtinutd cu forta, ci este un dar din partea celorlalti la care fiecare trebuie s fie
receptiv. Cu atat mai mult se verificd acest lucru in comunicarea supranaturald pe care
o avem cu Dumnezeu, dar gratuit ce poate fi cel mult implorat, primit cu incredere si
sperantd in implinirea sa.

Este nevoie, chiar in Bisericd, in pastoratie, si se reflecteze la Dumnezeu ca
izvorul oricdrei sperante. Credinta in posibilitatea de a face totul, chiar in ambientul
intraeclezial poate duce la un activism exagerat si neroditor. Finalitatea Bisericii nu se
realizeazd numai prin activitdti pur umane: organizare, discursuri, conferinte, adundri —
indispensabile in sine — ci presupune si linistea (fie ca pauza temporald, fie ca activitate
de ascultare umild a cuvantului lui Dumnezeu si mai ales ca rugiciune). Numai astfel
poate fi roditoare activitatea omeneasca in Bisericd. Eficacitatea practicd a sperantei se
regiseste in rugiciune, pentru ci acela ce asteapta si sperd de la Dumnezeu ceva se
roagd, iar cel ce se increde in sine se roagd putin, ca in cazul disperatului ce nu mai
spera in Domnul.

Siguranta sperantei si nesiguranta mantuirii definitive
Problema

Cel ce sperd se bazeazd pe Dumnezeu care si-a revelat fatd de oameni planul
mantuitor, l-a ardtat In Cristos si a promis deplina mantuire. Omul nu se va putea
increde niciodatd prea mult in acest Dumnezeu infinit atotputernic, bun si fidel si in
promisiunile sale. El rdspunde la asemenea promisiuni numai cand se diruieste cu
totul, adica numai prin speranta supranaturald care presupune nu numai promisiunea
mantuitoare a lui Dumnezeu, ci si dinamismul interior al aceluia care sperd prin
mijlocirea harului divin. Cand omul urmeaza impulsul harului, se increde complet in
Dumnezeu, asa cum o face si in credingi.

Se pare deci ci totala §i increzitoarea déruire de sine lui Dumnezeu in actul
sperantei ar exclude orice nesigurantd in ceea ce priveste realizarea deplinatitii in
Domnul. Insd daci speranta este absolut siguri in atingerea scopului, rimane numai o
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problemd de timp si nu o chestiune deschisd cu adevirat; si cum poate fi consideratd
problematica asa-zisa adeviratd sperantd, care asteaptd ca ceea ce nu se detine inca
doar si se implineasca in viitor? Ne aflim in fata tensiunii intre siguranta proprie
sperantei bazatd pe Dumnezeu care promite si nesiguranta implinirii definitive a ceea
ce s-a sperat. Gisim si la sf. Paul preocuparea pentru acest aparent paradox; pe de o
parte, el vrea crestini plini de sperantd puternicd, iar, pe de alta, ii sfituieste sd nu fie
prea siguri de mantuirea lor, ci sd lucreze cu frica si cu cutremur la aceasta.

Si teologia s-a preocupat de aceastd tensiune intre speranta sigura si mantuirea
definitivd nesigurd; acesta a constituit chiar o problema controversatd Intre teologia
catolicd si cea protestantd. Conciliul tridentin (1545-1563) a respins credinta increzdtoare
(adicd o sintezd de credintd §i speranti unite intr-o preocupare comund), prin care
acela care crede si sperd trebuie si fie absolut sigur de mantuirea sa actuald sau de
justificarea sa [DS 1533 s, 1563 s], cit si de mantuirea viitoare sau de predestinarea sa
[DS 1540 s, 1565 s].

Si aici nu poate fi vorba de un punct de vedere protestant asupra credintei
increzdtoare, opiniile fiind diversificate, chiar la fondatori (Luther si alti teologi). Rimane
dificild problema impdcarii intre siguranta sperantei si nesiguranta mantuirii.

Indicatiile conciliului tridentin asupra problemei

Conciliul a condamnat credinta increzatoare prin care omul pretinde a fi absolut
sigur de propria mantuire (justificare) si prin mijlocirea cireia vrea si ajungi la aceasta.
Nimeni, desigur, nu poate si se indoiascd asupra indurarii lui Dumnezeu, a meritelor
lui Cristos, a virtutilor si a eficacititii sacramentelor; numai cand se gindeste la sine, la
propriile slabiciuni §i insuficienta deschidere spre Dumnezeu, apare adevaratul motiv
de Indoiald asupra starii de har si teama [DS 1533 s, 1563]. Privitor la atingerea finald a
mantuirii §i la obiectul sperantei, toti oamenii trebuie sa spere cu tirie in ajutorul divin
si sd se teamd de nesocotirea colaboririi necesare pentru acest scop [DS 1540 s].

Conciliul tridentin a repetat deci dubla argumentare a Scripturii si In special
afirmatiile sf. Paul privind certitudinea sperantei si teama din cauza posibilitatii
condamndrii vegnice; speranta se raporteaza la Dumnezeu in timp ce teama il priveste
pe om.

Reflexie teologicd. Transcendenga lui Dumnezeu gi a voingef sale mantuitoare

Noi oamenii ne aflim in fata sublimitatii si obscuritatii vointei divine [DS 1540]
si in fata misterului colaboririi vointei libere a omului cu Dumnezeu in problema
mantuirii. In ce priveste sublimitatea §i caracterul misterios al vointei mantuitoare a lui
Dumnezeu: desigur ca El si-a revelat vointa de a mantui oamenii si de a-i duce la
desivarsire, dovedind aceasta cu lucrarea mantuitoare a lui Cristos; pentru acest motiv
noi oamenii trebuie si sperdim cu tirie in El. Nu putem si deducem insd cd aceastd
vointa divind trebuie sd se implineascd in mod absolut sigur pentru toti oamenii sau
pentru vreunul anume i cd vointa lui Dumnezeu nerealizatd in acest mod ar
contrazice demnitatea sa. O astfel de afirmatie ar distruge misterul planului mantuitor
de neexplicat din exterior, dar sprijinit numai pe dragostea liberd a lui Dumnezeu,
legand astfel pe Dumnezeu de o actiune creata fati de omenire, de creaturd, ceea ce ar
insemna o negare a transcendentei divine.
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Nu este deci posibil si se faci apel la necesitatea iubirii divine pentru a

transforma certitudinea sperantei intr-o siguranti a mantuirii.
Colaborarea omului Ia mantuire

Colaborarea omului la mantuire este importantd, cu toatd deosebirea de
interpretare facutd de teologia catolicd i cea protestanta.

Dupi doctrina catolicd, Dumnezeu a voit si vrea pe om ca partener real si liber
in lucrarea mantuirii. Libertatea creaturii inseamna posibilitatea de a spune da sau nu,
de a consimti sau nu, de a colabora sau de a refuza... Aceastd libertate se manifestd in
multe decizii succesive, pe care omul nu le poate prevedea cu siguranti absolutd, chiar
dacd sunt deciziile sale; el trebuie si se teamd de posibilitatea sa de a se decide
impotriva lui Dumnezeu, pentru totdeauna. De aceea, privind la sine insusi, el nu
poate fi sigur de mantuirea sa.

Sperantd si teamd

Certitudinea sperantei — care are fundamentul in Dumnezeu al promisiunii si al
mantuirii legatd de aceasta — care rezultd mai ales din instabilitatea si sldbiciunea umane
— se reflecta in cele doud concepte speranti-teamd. St. Toma d'Aquino, in tratatul despre
virtutile teologale, a legat de speranti darul temerii (unul din cele sapte daruri ale
Spiritului Sfant dupd conceptia traditionald) [II/II, q 19]. Cel care speri tinde la
comuniunea deplind cu Dumnezeu si sperd si i se ddruiascd; se teme insa cd nu are si
o ajungd din cauza permanentei posibilitdti de a gresi. Teama legatd de sperantd nu
trebuie inteleasd ca o teama pasiva, ci ca §i speranta, o luare de pozitie serioasa i
voluntari. Este relevantd teama eficace in fata picatului, care ofenseazd pe Dumnezeu
si separa de El; de asemenea teama fata de dreptatea rizbunitoare a lui Dumnezeu si a
pedepselor pentru picat, care tine pe om treaz in drumul sperantei.

Speranta si teama se leaga intre ele; cind una se clatind, cealaltd este influentata:
lipsa de speranti aduce indiferenta orgolioasa si fatalistd; cand speranta este orientatd
spre lucrurile lumii si teama este lipsiti de ordinea dreaptd, fiind indreptatd spre
bunurile lumii si nu spre scopul final vesnic.

Influenta reciprocd Intre siguranta sperantei si nesiguranta mantuirii, intre
sperantd si teama.

Sunt nu numai lucruri legate, ci si interconditionate. Nu existd sperantd fard
nesiguranta mantuirii, din momentul in care speranta tinde spre un bine sublim, a carui
dobandire este greu de realizat si nu fird pericole. Dacd mantuirea ar fi fost sigurd la
inceput, implinirea finald ar fi o problema de timp, si nu scopul unei aspiratii genuine
si a unel asteptdri increzatoare. Invers, cind omul aspird in mod real la un scop sublim
de acest fel si il doreste cu incredere, este stipanit de teama de a-1 pierde.

Se poate spune ca unde creste speranta adevarati, acolo creste si teama; cu cat
omul se teme din inimi ci il va pierde pe Dumnezeu, cu atit mai increzitor se sprijind
pe ajutorul sau.

Siguranga sperantet si siguranga credingei; siguranta mantuirii in sens latg

Siguranta sperantei aduce siguranta credintei, pentru cd acela care crede este
convins de promisiunile lui Dumnezeu, bucurindu-se de altfel de autonomia sa. Cum
speranta se sprijind pe forta de a aspira la ceva, certitudinea sa nu este propriu-zis o
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siguranta a cunoasterii, ci o siguranta a scopului; cel care sperd se misca spre deplina
unire cu Dumnezeu, in desavarsirea finala, ajutat de har.

Cand excludem faptul cid siguranta sperantei se poate identifica cu siguranta
mantuirii, intelegem cd este vorba despre siguranta absolutd. Nu afirmdm cd ar fi
imposibild o sigurantd morald a mantuirii in sensul larg al cuvantului, sigurantd bazata
nu numai pe lucrarea mantuitoare a lui Dumnezeu ci §i pe lucrarea singuraticului
indrumati de acesta. Nici conciliul tridentin nu dorea si excluda siguranta in acest sens
[DS 1534, 1541] ci, condamnand a voit si dezaprobe o siguranta absoluti a mantuirii.

Necesitatea sperantei
Speranta: unul din rdspunsutile cele mai importante ale revelatiei

Dumnezeu s-a descoperit chemand pe om la comuniune vegnica, promitandu-i
indrumarea si ajutorul siu pe acest drum spre scopul final. De aceea omul nu rdspunde
numai acceptind constient credinta, ci si primind liber chemarea lui Dumnezeu
adresata lui personal si tinde spre marele scop, increzator in figaduintele dumnezeiesti.
Speranta este necesard mantuirii, dacd omul vrea si-i rispunda lui Dumnezeu care-1
intimpind si-l cheamd si nu vrea sa-si compromitd scopul final. Necesitatea virtutii
teologale a sperantei derivd deci din ordinea méantuitoare voitd de Dumnezeu:
,»Credinta fird speranta si caritate nu uneste perfect cu Cristos §i nu face membre vii
ale trupului sau” [DS 1531].

Cel care, ascultand evanghelia, a ajuns sd cunoascd promisiunile divine, trebuie
sa nutreasca o Sperantd explicitd. Pentru c¢i Dumnezeu ii cheama pe toti la fericirea
vesnicd, scop spre care fiecare trebuie si tinda liber, trebuie sd admitem si posibilitatea
unei sperante implicite a celor care nu cunosc Evanghelia; si acestia au la dispozitie o cale
spre a ajunge la deplina comuniune cu Dumnezeu, prin puterea liberei decizii si
increderea in harul divin. Conciliul Vatican al II-lea nu reduce la crestinii botezati
posibilitatea sd meargd in calea invierii Intdriti de sperantd, uniti in misterul pascal si
conformati mortii lui Cristos, ci o extinde ,la toti oamenii de buni vointi, in inima
carora lucreazd in mod tainic harul” [GS 22].

Dumnezeu poate dirui dinamismul supranatural al sperantei s$i oamenilor
neajunsi incd la cuvantul Evangheliei, deschizandu-le orizontul constient al mantuirii
supranaturale si al promisiunii de implinirea ei. Urmand liber aceastd chemare, ei stau
in comuniune cu Dumnezeu in virtutea sperantei.

Precizdri asupra necesitatii sperantei

Omul ajuns la uzul ratiunii este tinut sa consimti constient si liber la harul
sperantei, daruit in botez sau altfel si-1 dezvolte si s persevereze ca intr-o indatorire
fundamentald. Virtutea pretinde atentie actuald la lucrarea Spiritului sfant, aparte
pentru fiecare om in imprejuririle interne sau externe ale vietii sale, actiune care
indeamna la sperantd. Strain acestei chemdri a Spiritului, omul nu-si urmareste scopul
ultim si se afld in pericolul disperarii, neluind decizii hotarate si serioase.

Atat in rugdciune, cat §i In convertire, speranta trebuie s fie prezentd. Cei ce se
ingrijesc de viata sufletelor, preotii si indrumadtorii sufletesti mai ales, trebuie s
indrepte spre o viatd de sperantd pe toti cei incredintati lor. Este o obligatie deosebit
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de urgenti in acest timp cand omul este pe drumul unor finalititi ingeldtoare in care
este invitat sd se increada absolut numai in posibilitatile umane.
Relatia sperantei cu credinta gi dragostea
Deosebirea intre credingd si sperantd

Realitatea mantuirii primita prin credintd are caracter universal, chiar daca
credinciosul nu are o pozitie prea ferma insi o face cu o adeziune personali-
existential. ,,Crezul” vorbeste de 70/ oamenii si de mantuirea noastrd. Speranta este un
pas Inainte, pentru ci acela care crede asteaptd deplina sa mantuire in mijlocul
poporului lui Dumnezeu, cu ajutorul divin. Toate cele cuprinse in credintd au nevoie
de o nouid decizie, o virtute teologald deosebitd, diferitd de credintd si nesolicitatd in
mod automat de aceasta. Este sperantd, distinctd ca virtute teologala.

Nu este sperangd fird credintd

Credinti este premisa necesard a sperantei, este cea care face posibild increderea

in Dumnezeu — participant prin har si indrumator pe drumul spre desavarsire.
Nu este credingd deplind fird sperangd

Speranta influenteazd intoarcerea la credintd. Cel care sperid se increde in
Dumnezeu ca mantuire a sa si-l afirma ca mantuire a oamenilor, dar numai cand i se
abandoneazi total El devine in credinta realitatea absolut decisiva.

Speranta, inceputul iubirii

Cel care sperd si tinde la Dumnezeu ca la deplina mantuire, o face din
convingerea ci Dumnezeu este pentru e/ binele absolut. Cum insd il iubeste pe
Dumnezeu nu cu deplina iubire de Dumnezeu, ci din iubirea de autoimplinire, aceasta
este socotita o iubire din dorinta.

Biserica a condamnat opiniile dupd care speranta ca iubire de dorintd ar fi in
contradictie cu puritatea si dezinteresul vietii crestine si ar trebui evitata [DS 1539,
1581, 2212, 2310, 2313, 2351, 2355-57, 2361]. Este considerati imperfecti in
comparatie cu dragostea care aderd la Dumnezeu pentru bunitatea sa, dovedind
miretia lui Dumnezeu si nevoia de mantuire si de ajutor. Omului nu-i ajunge numai
creatura, iar negarea dragostei din dorintd inseamna negarea autoinsuficientei umane;
de aceea, cat timp tinde spre dragostea perfecti ea este justificata.

Desigur, dragostea din dorintd, cand este curatd §i se dezvoltd, tinde spre
perfectiune. Cu cat mai mult speranta tinde la Dumnezeu ca la un bine absolut pentru
mine cu atdit mai mult devine capabild sd i se ddruiascd celui care este binele 7 sine.
Daci speranta nu tinde la iubirea perfectd, nu capatd forta si frumusetea proprie, se
inchide in fata aspiratiilor spre sfintenie si raimane informa.

Dragostea de dorinti, nu se lasd atinsd de egoism si pentru cd acela care speri
fiind intr-o comunitate a poporului lui Dumnezeu sperd si pentru altii si asteapta
increzator, gata fiind si ajute.

Dragostea perfectd petfectioneaza speranta

Speranta primeste forma definitiva in iubirea perfecta a lui Dumnezeu pentru
ElL Cu cat dragostea e mai profundd, cu atat increderea in cel iubit este mai mare: ,,de
amicis maxime speramus = noi ne incredem cel mai mult in prieteni” — spune sf. Toma.
Prin iubirea perfectd, omul devine prietenul lui Dumnezeu si se increde in El, ceea ce-i
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di o fortd unitivd deosebita. Iubind in manierd perfectd, omul isi depdseste masura,
iese din sine si se pierde In Dumnezeu. Nu ajunge unirea cu cel iubit, ci sporeste
tendinta de contopire cu el. Iubirea autentica aspird $i spera.
3. Speranta in implinirea viitoare gi implicarea in transformarea lumii
prezente
Observatii preliminare
Acuza modernd impotriva sperangei cregtine: alienarea de lume

Ateismul atacd speranta crestind ca ar aseza scopul omului intr-o lume viitoare,
determinindu-l la indiferentd fatd de cea prezentd, lipsindu-l de interes si energia
necesara pentru a-si ameliora situatia prezentd (eliminarea raului §i a imperfectiunilor
sale); o utopie striind lumii in locul unei vieti fericite pe pimant.

Conciliul Vatican al II-lea formuleazi aceasta afirmatie atee astfel: ,religia prin
natura sa, ar indrepta speranta omului spre mirajul unei vieti viitoare si ingelitoare,
desprinzand-o de edificarea cetitii pimantesti” [GS 20].

Ateismul opune sperantei crestine, imanenta lumii si posibilitatea finalizdrii in
lume. Dupi distrugerea sensului paradisului ceresc, ateismul dd ,,speranta” deplinatatii
de pe pamant.

Teologia morald ia pozitie fata de aceste obiectii

Conciliul Vatican al II-lea face distinctie intre practici si doctrina crestina
autentica.

El distinge intre posibila practica falsd (a unor crestini sau curente de gandire) si
doctrina autentica crestind. Aceia dintre crestini care au inteles eronat sensul sperantei
s-au Inchis intr-o aspiratie individuald si unilaterald, ostild lumii, implinind aspiratiile
pamantesti. Conciliul aminteste de asemenea cd sunt departe de adevir aceia care,
stiind cd ,,nu avem aici cetate statornicd, ci o cdutdm pe cea viitoare” (2Cor 5,10)
considera ci din acest motiv isi pot neglija indatoririle pimantesti, nedandu-si seama
cd Insdsi credinta ii obligd mai mult sd le implineascd, dupd chemarea dupi care a fost
fiecare chemat. [GS 43].

Speranta traitd in corespondenta cu adevirata sa naturd nu micsoreaza datoriile
pamantesti ci le face obligatorii.

Falsa speranta o gdsim in curentele manicheiste, dualiste, gnostice,
neoplatonice, apocaliptice sau janseniste, prezente pe intregul parcurs al istoriei
crestinismului. Chiar §i reformatorii au restrans punctul de vedere la mantuirea din
veacul ce va si fie, cu dezinteres pentru cel ce aici.

Marturisirea sperantet transcendente

Conciliul pistreazd viu caracterul supranatural §i transcendent al sperantei
crestine, respingand finalitatea umani in aceastd lume. [GS 18]

Acesta constd in a fi chemat spre a comunica cu Dumnezeu insusi.. si a
participa la insdsi fericirea sa [GS 21]. Ca raspuns la atacul ateismului impotriva virtutii
teologale a sperantei nu trebuie negat sau redus raportul siu cu Dumnezeu si
transcendenta sa, ci trebuie ardtat cd aceastd virtute nu este separatd de lume, ci are
datoria de a o structura mai bine.
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Diferite vocatii spre sperantd

S4 elimindm mai Intdi confuzia. Conciliul afirmand cd speranta crestina
autentica obligi la implinirea datorintelor pimantesti, nu presupune o uniformizare a
tuturor membrilor Bisericii, ci o diferentiere ,,dupd chemarea fiecdruia” [GS 43].
Virtutea sperantei nu este asadar realizati de toti in egald masura: cei consacrati au
misiunea sa traiascd si sd marturiseascd scopul supranatural al sperantei crestine mai
puternic, implinind astfel un serviciu pentru cei care stau mai aproape de indatoririle
acestei lumi si sd prezinte ochilor lumii laice izvorul de energie si sensul lucririlor pe
care le implinesc, prin lucrarea Sfantului Spirit [GS 38].

 Diferite aspecte ale ,,lumii” si rdspunsul relativ al sperangei

In lumina credintei, sensul de ,,Jume” este diferit interpretat, conceptul in sine
fiind echivoc. Daca materialismul ateu considerd lumea ca pe unica realitate,
perfectibild exclusiv de efortul uman, el nu lasd loc sperantei crestine, aga cum o face
revelatia. Lumea este dupa revelatie creata de Dumnezeu, iar in forma de comunitate
umand, ea a fost incredingatd oamenilor si o desdvarseascd in modul datorat, adaptand
nevoilor toatd creatura extraumand sau subumand. La aceastd responsabilitate este
chemat omul, in fata lui Dumnezeu, pentru ca in sperantd si-si Intampine propriul
sens In lume indreptat spre deplina comuniune cu acesta.

Lumea este Insi atinsd de pdcat, manifestind o coeziune in pdcat si in
dezordinile provocate de acesta, mentinand omul in pécat. Prin sperantd, crestinul se
opune pacatului, ispitei lumii §i dispretuirii lui Dumnezeu ciutind sa elibereze lumea
de efectul pacatului si sd o indrepte spre Creatorul siu.

Mai presus de toate, rascumpiratd de patima si moartea lui Isus Cristos, lumea,
este chematd la transformarea sa prin cruce, speranta fiind orientat spre desdvarsire in
mdrire, mai intai a omului, apoi a intregului cosmos, lucrare la care este chematd s
colaboreze. De aceea conciliul prezintd o lume a oamenilor, un teatru al istoriei
neamului omenesc, cu victorii si infrangeri, pe care — in conceptia crestind — a creat-o
Dumnezeu si a ocrotit-o din iubire si a scos-o din robia picatului prin patima lui
Cristos, spre desavarsire [GS 2].

Cand virtutea teologald a sperantei si importanta sa sunt vazute numai in
stralucirile lumii nu si ale revelatiei, refuzul si condamnarea sperantei din partea
ateismului se datoreazd mai cu seama acestei ignorante.

Teza conciliului: speranta crestind autenticdi nu atenueaza responsabilitatea
pentru oranduirea lumii acesteia, ci o aprofundeaza si o revigoreaza fie din punctul de
vedere al implicarii morale a celui care spera, fie din punctul de vedere al structurii
escatologice a lumii.

Dupd conciliu Biserica ,invatd cd speranta escatologici nu diminueaza
importanta obligatiilor pamantesti, ci d4 noi motive de preocupare pentru ele” [GS
21]. ,,Asteptarea unui pamant nou, nu trebuie sd slibeascd ci mai curand sa stimuleze
interesul pentru munca raportati la acest pimant” [GS 39].

Aceastd afirmatie are doud motive: primul aflat in cel ce spera, pentru ca
virtutea sperantei il determind spre un serviciu ziditor in iubire; al doilea trebuie cdutat
in Insdsi comunitatea umand si In lume in care este vie orientarea, prin Cristos, spre
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implinirea dincolo de lume si 7z fume. De aceea cel ce sperd se implica inspre progresul
in lumea aceasta.

Adevirata responsabilitate drept consecintd a virtutii sperantei

Omul curdtit in sperantd este abilitat Ia edificarea lumii

Speranta elibereazd omul de implicatiile care il impiedicd si se preocupe de
problemele lumii §i sd o serveascd In mod just. Conciliul se gandeste la omul in sine,
cazut si apol rdscumpirat spre a putea s actioneze In mod mantuitor §i pozitiv in
lume. Cristos lucreazd in inima oamenilor, nu numai cu dorinta unei lumi viitoare ci
inspirind, curdfind i intdrind acele generoase propuneri cu care familia lumii isi vrea mai
umand viata proprie si supune intregul pimant acestui scop. [GS 38].

- Speranta purificd aspiratiile spre o orinduire mai umand a acestei lumi,
protejaind omul de absolutizarea ideologica asupra lucrurilor pamantesti (care ii face pe
om si chiar comunitatea inumand). Este vorba de idolul Statului absolutizat, sau alti
idoli ai individului (bundstarea ca scop absolut, sexualitatea desprinsd de rostul sau
natural etc.) care provin din egoismul ce se rdsfrainge asupra individului pe care-1
determind la deprinderi nedemne de om si pornite Impotriva semenilor sdi. Cu tot
progresul extern al lumii, acest drum nu duce la perfectionarea acesteia, ci la o saricire
interioard sau chiar la catastrofe evidente.

Speranta autenticd, care asteapta mantuirea $i viitorul absolut numai de la
Dumnezeu, constituie critica si condamnarea ideologizarii intramondane, care duc la
efecte inumane si detestabile.

- In speranta teologic, constand in unitatea dragostei, omul se desprinde de
sine si se incredinteazd lui Dumnezeu care promite si diruieste mantuirea. Speranta $i
dragostea il elibereazd pe om de egoism, de regres si distrugere, punand in el (ca
individ sau colectivitate) ,legea fundamentala a perfectiunii umane §i a transformarii
lumii”’|GS 38] adici legea iubirii.

- Speranta se uneste cu rdbdarea (Rom 5,3). Prin cele doud virtuti omul este
asigurat cd oboseala sa nu este zadarnica si devine astfel capabil sa suporte dificultitile
si deziluziile si s nu fie coplesit de ele. Cristos Insusi este modelul ribdarii pentru cel
care spera si-l invata: ,,cd trebuie sa-si poarte crucea, pe care trupul si lumea o pun pe
umerii celor care cautd pacea si dreptatea” [GS 38].

Structurile de speranta in lume gi ajutorul dat de acestea sperantei

Consensul Ia lumea reald

Crestinul care sperd nu este obligat sa se implice in mod responsabil si activ
pentru lume numai din interior (adicd in baza consecintelor morale si a efectelor
virtutii sperantei), ci si din exterior, adicd prin intermediul structurilor lumii pe care
Cristos a pecetluit-o cu invierea sa. Conciliul doreste ca crestinii sa nu ascunda aceasta
sperantd in interiorul sufletului lor, ci sd o exprime prin structurile vietii in lume [LG 35].
Nu spune Insa ca prin aceste structuri este favorizat progresul uman autentic, deoarece
ele existd iar cel care sperd trebuie doar si le cuprindé in profunzime. El este in masurd
sa o facd pentru cd le cunoaste si afirma. Care sunt aceste structuri?
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Prima structurd de sperantd sau escatologici: demnitatea omului chemat Ia
deplina comuniune cu Dumnezeu

Demnitatea umana este fundamentatd pe vocatia sa ,de a comunica cu
Dumnezeu iInsusi... si de a participa la fericirea sa” [GS 21]. Cel animat de speranti ia
in serios chemarea aceasta a lui Dumnezeu si se poartd cu semenul sau privindu-l nu
ca pe ceva de dispret, ci ajutandu-1 spre perfectionare in cele de-aici si cele de dincolo.
Se subliniazd experienta comportamentului ostil al celor care nu speri: ,,daci lipseste
baza religioasd si speranta vietii vesnice, demnitatea umana este lezatd atat de grav,
cum se constatd in zilele de acum...” [GS 21].

A doua structurd de sperantd escatologicd: noul pimént in devenire

Cu Cristos, impdritia lui Dumnezeu a §i venit §i se pregiteste pentru implinirea
finala. inceputul si desdvarsirea finald sunt daruri ale lui Dumnezeu, care nu exclud
colaborarea umana. Chiar dacd impdritia lui Dumnezeu nu este din lumea aceasta, ca
se realizeazd in ea si cu incercarile lumii. Aceastd lume va fi transformata in cer nou st
pamant nou care va dura in veci. Numai ceea ce existd In lume va fi transformat:
bunurile, adici demnitatea umana, fraternitatea si libertatea adica toate fructele bune
ale lucririi noastre raspandite pe pimant dupa lucrarea Spiritului Domnului, pe care le
regisim apoi purificate, iluminate, transfigurate. Aici pe pamant este deja prezentd
impdritia lui Dumnezeu, ajunsi la perfectiune cu venirea Domnului [GS 39]. Tocmai
crestinii sunt chemati In virtutea fortei sperantei ,,sd se consacre in serviciul omului pe
pamant si sa pregiteascd materia pentru impdaratia cerurilor” [GS 38].

Conciliul nu identifici insd progresul uman de pe pimant cu cregterea
impdritiei lui Dumnezeu. Progresul exterior este bivalent si poate fi utilizat in mod
egoist [GS 37]. Cele doud realititi nu sunt nici absolut distincte, mai ales cind este
vorba de progres adevirat (adica interior si moral), trebuind si fie facutd distinctie
intre progresul pimantesc si dezvoltarea impdritiei lui Cristos, in masura in care poate
contribui la ordonarea societatii umane, acest progres fiind de mare importanti pentru
impdritia lui Dumnezeu. [GS 39]

4. Picatele impottiva sperantei
Observatii preliminare

Distinctia intre adeviratele §i sigurele pacate impotriva sperantei, ispitele si
bolile psihice.

Este un lucru foarte important teoretic dar mai ales pentru practica pastorald sd
se facd distinctie intre pacatele adevirate si sigure impotriva sperantei, pe de o parte, si
ispitele sau depresiile datorate bolii, pe de alta.

in pacatul propriu-zis, omul refuza cu vinovitie si se increadi deplin in puterea
si bundtatea lui Dumnezeu si sd se orienteze spre Acesta ca spre scopul sdu ultim.
Lucru neverificabil in ispita, care poate degenera in disperare sau dimpotriva poate
duce la 0 mare incredere in fortele umane, fird de Dumnezeu. Depresia sau starile de
disperare sunt legate adeseori de boli psihice, care Incearcd prin teami $i oprimare pe
om, lucru de fel culpabil in mod direct.
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Subimpirtirea picatelor contra sperantei

Putem defectiona impotriva sperantei cu omisiuni cand refuzim actiunea
Spiritului Sfant prin speranti. Putem pacitui si direct cu gandul si actiunea (pdcatele de
comisinne).

Picatele de comisiune pot si se indrepte impotriva sperantei, consideratd ca
incredere i1n Dumnezeu; survine cand omul deliberat inceteazi de a se increde in
Dumnezeu i disperd, sau cand prezumtios se increde in fortele proprii sau invers, se
intrelasad exclusivei gratii a lui Dumnezeu.

Speranta nu constd numai in incredere ci §i in dorinta de Dumnezeu ca mantuire
sigurd si desdvarsire a omului. Cand nu aspird la Dumnezeu si nu se bucurd de nici o
atractie spre El, omului i lipseste acest element al sperantei, lucru intalnit in stirile de
suprasolicitare sau lene spirituald.

Cele doud componente esentiale ale sperantei Zncrederea si dorinta, par distincte
dar sunt mereu legate, astfel ca pacatul impotriva uneia se rasfrange si asupra celeilalte.
Disperarea
Natura disperdrii

Cel care disperd dovedeste practic cd nu se poate ajunge la un scop al mantuirii
absolute in Dumnezeu, cel putin in cazul siu. Inceteazi de a se mai increde, cd ajutorul
lui Dumnezeu i poate folosi si nu mai aspira la El. Este o disperare expliciti 1a acela care
stie ¢ Dumnezeu a promis harul si ajutorul sdu, dar nu se increde in ele. Harul lui
Dumnezeu il determind pe cel in disperare implicita sa se increada intr-un ultim sens al
vietii, chiar obscur intuit, impuls la care rezistd si care-l determina la disperare. Orice
disperare reald il face pe om spiritual batran, senil, care nu priveste inainte cu curaj ci
se opreste cufundandu-se mereu mai adanc in absurditatile vietii.

Originea disperdrii

O mare nesansi sau deziluzie poate duce omul, chiar credincios, la disperare.
Poate fi vorba de o ispita mare impotriva virtutii sperantei sau de o scidere trecitoare
a energiei fizice si spirituale. Dinamica credintei si sperantei din el, va reface starea
normala.

Cu totul diferit, pacatul propriu-zis al disperdrii, provocat ori nu de un
eveniment deosebit, are o preistorie a sa. Ea trece prin moleseala sau pierderea
credintei, deldsarea rugdciunii, preocuparea dezordonata de pliceri — surogat al
legaturii deficiente cu Dumnezeu. Apare apoi perceperea golului din intimitatea vietii,
moment in care, dacd nu se ridica si nu se intoarce hotirat spre Dumnezeu — ultimul
sau scop — omul cade usor in disperare. Vina propriu-zisa nu consta atit in ultima
decizie de a se apropia de Dumnezeu ci In continna indepdrtare de E/ §i alipirea de
finalitatile surogat ale vietii, precum si in alte tentatii de descurajare nerespinse la timp.

Consecingele disperdrii

Pusi liber In act ca dispozitie permanenti, disperarea ucide viata spirituald; doar
speranta di omului crestin puterea de a face binele si il retine de la rau, contrar
dispozitiilor necontrolate ale disperarii.

Ca fenomen social, disperarea are ridicini in conditiile sociale si politice
nedrepte: un aparat dictatorial crud, conditii sociale nedemne de om, putina bunitate,
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intelegere si disponibilitate spre ajutorare, care determind chiar pierderea increderii in
Dumnezeu si diminuarea credintei in realizarea sensului vietii, ducand la disperare.
Chiar o pierdere difuza a credintei are aceleasi rezultate. Acestea se accentueaza cand
capiti dimensiuni sociale: lipsa intereselor spirituale poate duce la dezordonate orgii
ale plicerii colective sau la acte de disperare sociald i politicd, vina revenind celor care
mentin atari situatii injuste.
Prezumtia
Natura prezumtiei

Ca si disperarea, prezumtia este o dezorientare umana complexa in realititile
vietii, la care contribuie vina i sldbiciunea umane, precum si spiritul timpului.
Preaincrezdtorul nu Inceteazi de a se increde in Dumnezeu ca si disperatul, neavand
simtul masurii. Se Intimpla :

- fie prin supraevaluarea propriilor forte increzandu-se mai mult in ele decat in
Dumnezeu (ex. sistemele auto-rascumpararii, moralismul, in care se asteapta mantuirea
mai intai din propriile fapte bune, nu de la Dumnezeu);

- fie prin increderea exclusivd in harul lui Dumnezeu, fird a colabora cu acesta
(ex. sistemele quietiste sau desconsiderarea ascezei crestine). Ca forma extremi este
savarsirea pacatului, considerand cd Dumnezeu iarta si trebuie cu orice pret sa ierte.

in timp ce disperarea dovedeste o imbatranire a spiritului, prezumtia prezinta
mai curand deprinderi infantile: injoseste viata umand §i crestind, o lipseste de
seriozitate, dd impresia unui drum ugor al sperantei bazate pe fortele proprii sau
dimpotrivd de nepreocupare pentru cd harul lui Dumnezeu face totul. Aceste impresii
diminueazd sensul autoparticiparii lui Dumnezeu, de asemenea isi pierde sublimitatea
care pretinde decizia umani.

Canzgele prezumtici

Omul atins de riutatea pacatului este mai usor tentat de prezumtie decit de
disperare. Orgoliul 1l face sd creadd ci nu depinde cu totul de Dumnezeu si de harul
sau pe drumul de desdvarsire sau, prin lenea sa spirituald el este inclinat sd se desprinda
de oboseala pe care o pretinde calea desdvarsirii.

Tentatia prezumtiei nu provine numai din interiorul omului ci si din influentele
exterioare ale formelor sociale. O epocid plind de orgoliu, ca aceea de azi, prin
dezvoltarea stiintifica si tehnica, orienteaza spre o speranta In propria activitate umani;
ea poate deveni surdi la mesajul drumului dificil §i abrupt spre desdvarsire, din cauza
bunistdrii crescinde §i a mentalitatii datorate acesteia. Pot fi astfel neintelese
exigentele vietii ascetice crestine si neimplicarea serioasa in acestea.

Plictiseala sau dezgustul de Dumnezeu ca picat impotriva sperantei, ca
doringd
Natura plictiselii 5i a dezgnstului de Dumnezen, san ,,apatia”

Sfantul Toma d'Aquino enumerd apatia printre picatele impotriva iubirii de
Dumnezeu (I1/11, q35), deoarece se opune bucuriei privirii lui Dumnezeu legatd de
iubirea fati de El. Ea se opune si sperantei ca dorintd de implinire in Dumnezeu cu
anticipatd bucurie a Implinirii acestei dorinte. Cel stipanit de dezgustul spiritual se
plictiseste in fata bunurilor mantuirii spirituale si a vocatiei spre unire deplind cu
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Dumnezeu. Este situatia specifica a omului legat prea mult de lucrurile sensibile expus
pericolului de subestimare a realitatilor mai profunde si invizibile. in dezgustul
spiritual, omul nu vrea maretia promisa de Dumnezeu legati de un efort personal, ci
se retrage In propria micime care il mascheazi intr-o aparentd maretie. Cum chemarea
la viata divind conturbi aceasta continud autosatisfactie, omul traieste intr-o continua
tensiune care duce la dezgust si nemultumire.

Si aici trebuie sd facem distinctia intre dezgustul spiritual explicit, care se inchide
fatd de promisiunile exprese ale Evangheliei si dezgustul implicit, al omului care nu
cunoaste Evanghelia, dar este miscat de harul de a crede in sensul absolut al vietii si
aspird plin de incredere la acesta, dar se Inchide la o asemenea dinamicd preferand
momentul actual al vietii sale cotidiane.

o Plictiseala” ca lene spirituald

Se deduce din cele spuse cd dezgustului spiritual 1 se mai spune i lene spirituald.
Peste timp, sensul s-a transferat spre lene si s-a confundat cu inactivitatea exterioard,
in contrapondere avand virtutea activitatii vizibile si controlabile. Cu toate acestea,
exista riscul ca aceastd implicare In activitatea profesionald exterioard s fie simptom al
lenei spirituale, prin ea sustrigandu-se de la chemarea interioard a harului.

Consecintele dezgustului spiritual

Traditia s-a ocupat discret de consecintele ,lenei”, considerand-o un viciu
capital.

Ea persistd si azi, iar cel care cade in acest viciu gaseste greoi tot ceea ce
raporteazi viata omeneascd la Dumnezeu (giseste apasitoare si insuportabile
poruncile si dispozitiile date de autoritatea divind si umana, motiv pentru care
catehezele moderne nu prea vorbesc despre porunci decat indicativ. Respingerea
scopului final al omului §i aspiratia spre el se transforma in antipatie fatd de acei
indivizi care prin vocatie cautd sa le readucd mereu in minte (anticlericalismul de
diferite forme).

Cum omul nu poate trii in atmosfera de nemultumire $i are nevoie de bucurie,
incearcd sd fugd de tensiunea interioari, refugiindu-se in exterior cautd distractia si
devine prizonierul acestei insetiri dupd noutdti; este nelinistit si cauta sd inlocuiasca
miscarea deficientd din interior cdtre Dumnezeu cu o peregrinare externd printr-o
instabilitate. Devine incapabil s se dedice constient si exclusiv celor mai esentiale
instante ale fiintei sale existentiale si crestine in celebririle duminicale. Sd reflectim in
acest context la stirile de fapt ale timpului de fata.
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Adrianus van Heck, les Roumains, humanisme, Quattrocento

Enea Silvio Piccolomini (1405-
1464), ajuns papi sub numele de Pius al
II-lea (1458-1464), a rdmas cunoscut pe
scena literard prin paleta largd de lucriri,
care au avut caracter geografic, istoric,
memorialistic, teologic sau nuvelistic.
Prezentarea de fatd se opreste asupra
unei lucriri geografico-istorice, care a
aparut in urma cu putin timp la editura
germand Regionalkultur, aceasta reia o
temd de actualitate atunci si acum,
dezbitand  problema  Europei in
contextul evenimentelor din anul 1453
(cucerirea Constantinopolului de catre
turcii otomani).

Traducerea, dupd cum se afirma
in introducere, are ca punct de plecare
editia cunoscitorului operei
piccolominiene Adrianus van Heck, care
a aparut in anul 2001 in colectia Bibloteca
apostolica vaticana si care are coordonatele
o, Enee Silvii Piccolominei postea Pii PP. II De
Evropa,  edidit - commentarioque  instruxit
Adrianus van Heck, Citta del Vaticano
2001 (Biblioteca Apostolica Vaticana)”.

Asadar, traducitorul a apelat la excelenta
editie apdruta in colectia mai sus
amintitd, In care au mai fost publicate
cateva lucriri piccolominiene. Editia
germand din  anul 2005 respectd
intrutotul editia latineascd a lucrarii din
anul 2001, cu exceptia catorva imagini
inserate de editori §i care reprezintd
simbolic Europa din Cosmographia lui
Sebastian Munster, apdrutd la Basel in
anul 1548 (p. 30-31), portretul lui Pius al
II-lea preluat din lucrarea Pontificoum
Romanornm Effigies |...] loannis Baptistae
de Cavalleriis, [1585] (p. 33) si cel al
Impdratului Frederic al Il-lea, preluat
din aceeasi lucrare ca acela al papei (p.
39).

Revenind la editia din 2005 in
Vorwort: Enea Silvio  Piccolomini Europa-
Schrift (p. 7-11), editorul Glnter Frank {si
incepe introducerea referindu-se la
primele mentiuni pastrate in textele
antice cu privire la numele Exrmpa, care
dateazd din perioada homerica si se
gaseste intr-unul din imnurile acestuia
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inaltate zeului Apollo; in acest imn,
Europa reprezenta un teritoriu care se
intindea undeva in actuala parte
europeand a Turciei. in timp, mentiunile
referitoare la Europa s-au inmultit,
ajungandu-se chiar la scrierea unor
lucriri despre acest tinut; este si cazul lui
Enea Silvio Piccolomini a cirui lucrare a
apdrut in manuscris in anul 1458, cu
putin Inainte ca autorul sd ajunga pontif.
O scurtd trecere in revistd a vietii i
activitatii lui Piccolomini este urmatd de
cateva randuri dedicate lucrarii, al cirei
titlu, asa cum reiese din manuscrisele
vaticane, a fost Gesta sub Federico 111 sau
De  gestis sub Federico Il Abia editiile
tiparite i-au dat numele De Enrgpa (editia
de la Memmingen din 1490, cea de la
Venezia din 1501 sau cea de la Paris din
1509).

De Eurpa face parte dintr-un
mare proiect, o lucrare istorico-
geograficd, intitulatd Historia rerum ubique
gestarnm - locornmque  deseriptio, numitd i
Cosmographia  sau  Opera  geographica et
bistorica', care a rimas nefinalizat. Au fost
scrise doar doud pirti Eurgpa si Asia; cea
de-a treia care urma sa trateze Africa, a
rdimas la stadiul de proiect neinceput.

I Lucrarea apidrutd in anul 1690 se
intituleaza Opera geographica et historica; Le
vite. di Pio II di Giovanni Antonio

Campano e  Bartolomeo  Platina,
Giulio C. Zimolo (ed.), Bologna, 1964
(colectia Rerum Italicarum Scriptores, tomo
111, parte II) la p. 76 o aminteste sub
numele Historia universi orbis rerum aetate
sua nbigue gestarum, iar Urb. Lat. 406, f.

Moatrtea autorului in anul 1464 nu a
permis nici cizelarea si completarea
primelor doud parti. Piccolomini nu a
fost singurul autor care a Incercat sd
realizeze un proiect atat de madret, ci i-a
avut ca Inaintasi pe clasicii greci Strabon,
Ptolemeu si pe cei latini Pliniu,
Pomponiu Mela sau Otto von Freising
etc., din a ciror opere a preluat o setie
de informatii. Scopul lucrarii era unul
practic, dar si informativ: incercarea de
pacificare §i intirire a Statului papal
urmati de unificarea si apirarea
crestinatati; pentru Piccolomini,
conceptul de FEuropa reprezenta un
sistem de puteri care urmau si se
Impotriveascd ~ amenintdrii  turcilor
otomani;  agadar  acest  concept
echivaleazd cu cel de crestinitate si
umanitate. Editorul
Introducerea printr-o scurtd bibliografie

finalizeaza

care cuprinde lucrari generale care
vorbesc despre Europa si un alt grup de
lucriri care au in centrul personalitatea
lui Enea Silvio Piccolomini (papa Pius al
1I-lea) (p. 11).

Deoatece lucrarea — din anul
2001 — care st la baza traducerii de fata
are un bogat aparat critic, editorii au
realizat o listd cu lucririle citate (p. 13-
15); o parte dintre ele au fost folosite de
Piccolomini fard si le citeze direct, ceea
ce l-a ficut pe editorul editiei latinest,
Adrianus van Heck, si le identifice si sa
le scoatd in evidentd in aparatul critic.
Urmeazd  Einleitung  des  Heransgebers

1241.-249v. sub numele de Cosmografia
sive Comentaria non finita.
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Adrianns van Heck (p. 17-29), care este
Introducerea prescurtatd a celei din editia
anulut 2001 din Biblioteca
apostolica vaticana.

colectia

Analiza stilului piccolominian il
face pe editor si concluzioneze: ,Jeder
Schriftsteller hat seinen eigenen Stil;
auch der Stil des Enea hat einige
(. 23). In final,
editorul Adrianus van Heck aminteste

Besonderheiten”

codicele folosite in realizarea editiei din
2001, acestea fiind Vrbinas Latinus 885,
sec. XV, Codex Latinus Monacensis
386, 1480, Codex Latinus Monacensis
23725, sec. XV, Vaticanus Latinus 3888,
sec. XV, Stuttgartensis cod. Hist. 2405,
sec. XV, Ottobonianus Latinus 20606,
sec. XV, Vibinas Latinus 405, sec. XV,
Codex Latinus Monacensis 5333, sec.
XV si Parisinus Latinus 6224, sec. XV,
ele sunt analizate 1In continuare,
evidentiindu-se toate elementele pozitive
si negative, care l-au ficut pe editor si le
utilizeze in noua sa editie.

Lucrarea piccolominiana
analizeaza tinuturile Europei geografic
de la est la vest; incepe cu regatul
Ungariel (p. 43-82) si cu Transilvania (p.
83-88), populatiile

existente: sasi, secui si valahi, urmeaza

unde  descrie
Tracia, schiteazi o interesantd descriere a
originii turcilor, prezinti Macedonia,
Beotia, Elada, Peloponesul, ajungand la
Moravia, britanice,
Scotia, tinuturile Hispaniei si peninsula
italica  (p. 280-402).
analizatd prima

Polonia, insulele

Ungaria  este
deoarece, 1n acea
perioada, era scena militard care actiona

ca un zid de protectie pentru crestini;
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peninsula italici este descrisd ultima, nu
ca un tot, ci fiecare stat in parte,
incepand cu Genova si terminand cu
Neapolele. Sunt cuprinse date istorice si
geografice stranse din caldtoriile sale,
note, anecdote, impresii, curiozitati.

Dintre scrierile lui Piccolomini
aceastd primd parte a proiectului sdu
cosmografic aduce cele mai multe
referinte despre poporul roman si
conducatorii lui; primele doud capitole
fac referire directd la romani, dar aceasta
existd §i In capitolele care se referd la
luptele purtate In Balcani pentru
inlaturarea dominatiei turcesti din zond;
In aceste paragrafe este explicatd teoria
originii latine a romanilor §i provenienta
numelui de Valahia, deductie falsa, care,
insd, se inscria In spititul istoriografiei
umaniste; la originea acestei teorii se
gaseste, probabil, poetul exilat la Tomis
in timpul impératului Augustus?. Finalul
contine un Personenregister (p. 403-417) si
un Register geographischer Begriffe (p. 419-
431).

Traducerea lucrarii De Ewurgpa se
Inscrie in curentul initiat in spatiul
german de a aduce la cunostinta
publicului cat mai multe lucriri ale
umanistului italian, care a activat in
spatiul germanic aproape doud decenii;

2 Indiferent care a fost sursa de inspiratie
pentru Piccolomini cand a amintit
aceastd posibild etimologie, in versurile
lui Publius Ovidius Naso, Epistole din
exil, traducere de Eusebiu Camilar,
1966, 1V, 9, v. 75-80 este amintit un
oarecare comandant Flaccus care: ,,in
Moesia supus-a popot dupd popot!/ Si
tremurau si getii stipani pe arcul lor!”.



ENEA SILVIO PICCOLOMINI, EUROPA, HERAUSGEGEBEN VON GUNTER FRANK UND
PAUL METZGER, UBERSETZUNG VON ALBRECHT HARTMANN, HEIDELBERG-
UBSTADT-WEIHER-BASEL, VERLAG REGIONALKULTUR, 2005, 431 p.

printre lucririle traduse deja se numara si
De Asi?, cea de-a doua lucrare din
proiectul amintit in randurile de mai sus,
Epistola ad Mabumetens, Commentarii [...J°
etc. Aceste lucrdri, dar si celelalte din
impresionanta opera piccolominiand ar

3 Enea Silvio Piccolomini (Pius II.),
Beschreibung — Asiens,  ubersetzt  von
Raimund Senoner, herausgegeben von
Wilhelm Baum, Klagenfurt-Wien 2005.

* Pius II Papa 2001 — Pius II Papa, Epistola
ad  Mabumetens, FEinleitung, kritische
Edition, Ubersetzung von Reinhold F.
Glei, Markus Kohler, Trier 2001.

5 Enea Silvio Piccolomini, Commentarii. Ich
war Pins 1I. Memoiren eines
Renaissancepapstes, ~ Ausgewihlt  und
tbersetzt von Ginter Stolzl, Augsburg,
Sankt Ulrich Verlag, 2008.
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merita traduse in limba romand pentru
ca si intre in contact cititorii cu un
adevirat spirit umanist din Quattrocento-ul
italian, care a lisat posteritatii multe teme
de meditatie, dovedind-se a fi si acum
actuale.

Andreea MARZA
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CERCETATOR STIINTIFIC I. EDITURA NAPOCA STAR,
CLUJ-NAPOCA 2008, 259 P + 53 FOTOGRAFII (PE HARTIE
CRETATA, NENUMEROTATE)

MOTS CLE: Communisme, L’église Roumaine Unie, Hierachie, I. Dragomir,
V. Lazar, E. Riti, Iustin Paven, O. Cristian, S. Ionela.

De la bun inceput trebuie spus
cd sumarul (care este parte orientativa la
orice carte) nu este deloc explicit. El nu
exprimd continutul si nu limureste
cititorul despre structura cartii. De
aceea, vol prezenta detailat structura
cartii asa cum reiese din parcurgerea ei:
prefatd de c.s.I dr. Gh. lancu (p. 5);
observatii preliminare de coordonatorul
volumului (p. 6-7); din pregitirea
pentru infruntarea prigoanei: cazul
preotului Victor Lazdr (1911-1978) din
Arhidieceza Blajului, de M.R. Birtz (p.
8-12); opis la cincisprezece documente
pentru Victor Lazar (p. 12-18); note si
observatii, de coordonatorul cartii (p.
18-21); repertoriul celor cincisprezece
documente  (p.  21-48);  anexi:
,.dezlintuirea prigoanei” de pr. Victor
Lazir, insotita de note §i observatii de
M. Birtz (p. 49-51);varia corrigenda et
complectanda de M.R. Birtz: L
cronologia ordinariilor diecezei; II.
Corecturi privind-o pe sora lonela (p.
56-57); III. O polemicd, sperim
constructivd (p. 57-58); replicd de pr.
Simion Mesaros (p. 58-63); si acum

replica de M.R. Birtz (p. 63-75); farame
din prescura prigoanei de M. Kierein-
Kuenring-dr. M.R. Birtz (p. 76-85);
observatii asupra documentelor: 1. 1-14;
II. 1-14; IIT. 1-..; IV. 1-21; V. 1-13; VL.
1-33 de M.R. Birtz; note si explicatii de
M.R. Birtz (p. 97-103); Anexa 1: modele
de succesiune apostolici a episcopilor
greco-catolici din Romania, de M.
Kierein-Kuenring (p. 104-107); Anexa
2: A. 1-15 documente in limba latini,
scrisori Intre pr. Silviu Aug. Prundus si
episcopul 1. Ploscaru (p. 108-109);
documente I. 1-14 scrisori de la
mindstirea din Célddrusani (p. 109-
119); 1I. 1 memoriu al episcopului 1.
Dragomir citre seful Statului roman in
anul 1970 (p. 120-129); II. 1-14
corespondentd a  episcopului L
Dragomir  (p. 131-140); III. 1
corespondenta de la episcopul O.
Cristian  (p. 141-142); IV. 1-21
corespondenta de la episcopul Al
Todea (p. 143-162); V. 1-13
corespondenta de la episcopul Iustin
Paven (p. 163-168); VI. 1-33
corespondenta intre episcopul E. Ritti
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si Manfred Kierein (p. 169-238); anexa
II A. 1-5 corespondenta intre preotul S.
Aug. Prundus si episcopul 1. Ploscaru
(p. 239-251); Inmormantarea PS Emil
Ritti in 23 februarie 2006 de dr. S.S.
Fagiras (p. 250-256); abrevieri (p. 257);
cuprinsul (p. 259); planse cu fotografii
nenumerotate si nefolosite in text
pentru V. Lazir, I. Dragomir, Iustin
Paven, O. Cristian, Al. Todea si E. Ritti.

Cartea este foarte valoroasi
pentru istoria BRU in clandestinitate.
Ea pune in circulatie numeroase
documente inedite care aduc date noi
si de importanta foarte mare. Unele
limuritoare pentru probleme
necunoscute inca:

- aceste date noi se datoreazi
mai ales punerii In valoare a unor
documente neoficiale (deci nu ale
Statului comunist, nu ale Securitatii, nu
ale unor organe oficiale), necunoscute
pand acum (memorii, corespondenti,
documente ale Bisericii romane unite
nearhivate).

- pe fondul deja cunoscut al

clandestinitatii greco-catolice oferit
pand acum doar de memoriile
episcopilor, ale unor preoti s

documentele Statului prigonitor,noile
documente pun in lumind prin acesti
autori informatii deosebite.

- apar, in raport cu datele
cunoscute pana acum despre BRU, o
serie de date noi in legdtura cu evolutia
BRU in clandestinitate, raporturile
intre Biserica clandestind si sfantul

Scaun, conflictele dintre ierarhii
canonici §i ,necanonici” (mai ales
privind  pe ultimii trei episcopi

hirotonisiti de episcopul I. Dragomir),
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politica destul de confuza a sfantului
Scaun fati de Biserica clandestina.

- apar la lumind numeroase
personaje noifie din clandestinitate, fie
dintre preotimea care a apostat (a
trecut la ortodoxie).

- apar la lumind personaje noi
detinatoare de arhive privind istoria
BRU clandestina: familia preotului V.
Lazdr, dr. M. Kierein-Kuenring
(Austria) care, se pare, detine o arhiva
uriasd legatd de BRU, ing. Ilie Ciorei,
anticarul Dorin Crisan.

Cartea are un usor iz de frondi
impotriva conducerii oficiale de atunci
(din clandestinitate a Bisericii), dar si a
conducerii de dupa 1989 (mai ales cere
clarificarea situatiei din episcopia de
Maramures). Se plaseazi pe pozitia de
recunoastere a legalititii celor trei
episcopi, ultimii sfintiti (E. Ritti, O.
Cristian, Iustin Paven). Sunt, uncori,
chiar formuliri destul de dure (cf. p.
05, 255).

Din punctele de vedere mai sus
amintite  autorii  lucrdrii  trebuie
felicitati. Au scris pagini absolut noi
din istoria BRU clandestine.

Lucrarea are insa si lipsuri:

a. este elaboratd si structuratd
foarte Incalcit; textul nu are cursivitate
sl pentru un cititor neavizat (cum sunt
cel multi) este aproape de
neinteles;

b. cele mai multe lipsuri sunt
de natura metodologicd (structur,
introducere istoricd, sumar complet,
interpretare pe probleme, corpus de
documente pe probleme) si se
datoreazd, probabil, faptului cd autorii
nu sunt istorici de profesie si nu

mai
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cunosc  metodele
documente;

c. lipseste un cadru general al
istoriei BRU in clandestinitate, in care
sa se inscrie perioada §i problemele
discutate mai ales;

d. nu se specifici in cazul
documentelor locul de pistrare mai
ales la documentele care provin de la
Biserica (e.g. doc. 1-15, p. 21-48).

e. lipseste un indice explicativ
de nume de persoane si localitati;

publicirii  de

257

f. fotografiile anexate nu sunt
numerotate, nu sunt folosite in text si
nu sunt destul de explicite.

Aceste lipsuri sunt, dupd cum
se poate observa, de naturd tehnici,
care nu afecteazd profound fondul
istoric, dar fird ele ar fi fost mult mai
bine (mai ales pentru autori). As
adduga propunerea ca autorii romani ai
cartii sd 1asa din ,,clandestinitate”!

Nicolae GUDEA
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JEAN-MICHEL MALDAME, LE PECHE ORIGINEL. FOI
CHRETIENNE MYTHE ET METAPHYSIQUE, COGITATIO
FIDEI 262, PARIS, CERF, 2008, 350 p.

MOTS CLE: Jean-Michel Maldamé, péché originel, foi, mythe, métaphysique,

liberté, grace, culpabilité, Augustin.

Jean-Michel =~ Maldamé  este
dominican, membru al Academiei
Pontificale de Stiinte, profesor la
Institutul ~ Catolic din  Toulouse
(Franta). El are o tripld formare
universitard: teologica, filosoficd i
stiintificd (matematica).

Amintim cateva dintre lucririle
cele mai importante ale autorului:

—  Création et Providence. Bible, science
et philosophie. Paris, Cerf 2000,
224 p.

—  Science et Foi en quéte dunité.
Discours  scientifiques et disconrs
théologigues. Patis, Cerf, 2003, 368
p.

—  Le scandale du mal. Une question
posée a Dien. Paris, Cerf 2001, 144

p.
— Le Christ et le cosmos. Patis,

Librairie ~ Philosophique  J.
Vrin/Lyon, Institut
Interdisciplinaire d’Etudes

Epistémologiques 2001, 306 p.

—  En travail d’enfantement. Création et

évolution. Paris, Aubier, 2000, 158

p.

= Un livre inspiré, la Bible. 1e livre o

Dien se dit. Paris, Cerf 1998, 150

p.

Temele piacatului, a picatului
originar, a pdcatului Adamic, a
pacatului lumii, sunt teme centrale ale
Bisericii catolice. Locul pe care il
ocupa aceste teme in Catehismul

Bisericii catolice, locul pe care il ocupi
in raport cu culpabilitatea in societitile
moderne, controversele dintre
libertatea umana si harul divin In ceea
ce priveste pdcatul confirmid acest
lucru. Biblia vine si ea cu un
avertisment violent: ,,Cristos este mort
pentru picatele noastre (1Cor 15,3);
Daca zicem c¢d nu avem picat, ne
inselim pe noi Insine, iar adevirul nu
este In noif...] Dacd zicem cd nu am
pacituit, facem din Cristos un
mincinos....”  (1In  1,8-10).  De
asemenea, in celebririle euharistice
auzim de fiecare datd: Acesta este
sangele meu, viarsat pentru iertarea
pacatelor. Pacatul si Revelatia lui Isus
Cristos au ceva in comun. Jean-Michel
Maldamé infruntd tema pdacatului
original, considerand ci aceasta este
esentiald  credintei  noastre,  prin
legiturfl pe care o are cu mantuirea.

In prima parte a carti Jean-
Michel Maldamé face o lecturd
genealogicd a termenului de ,,pacat
originar”. Aflim astfel ci expresia
»pacat originar’” nu apare in Biblie, ea
aparand pentru intdia oard In
Confesinnile lui Augustin, ca rispuns la
problema teologicd si metafizici a
rdului:  ,,Augustin  vrea si arate
bunitatea lui Dumnezeu in fata
existentei rdului si i leagd cu
responsabilitatea umand.” (p. 37)
Pentru a dezvolta aceasti notiune,
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autorul  Confesiunilor se  sprijind In
special pe o lectura a Genezei (care
redd evenimentele care au loc la
inceputul istoriei) si o lecturd a
scrierilor pauline ( care fac o paraleld
intre ,,primul Adam”, care prin
neascultare a dus umanitatea Inspre
moarte, si  ,,Noul Adam” care
mantuieste intreaga lume). Augustin va
insista asupra primatului  harului.
Pentru o mai bund intelegere a
conceptului de  pdcat  originar”
dezvoltat de Augustin, Jean-Michel

Maldamé face apel la contextul
aparitiei lui. Dacd predecesorii lui
Augustin  ignord  expresia ,,pdcat

originar” el nu ignord ,picatul”’ pe
care Isus Cristos vine sd-l steargd prin
moartea si invierea sa. Acestia erau
confruntati la rindul lor cu problema
raului. Astfel, descoperim cu autorul
din Toulouse, atat perspective de
interpretare  patristice ale Genezei
(Itineu de Lyon, Origene, Grigore de
Nysa, Vasile din Cesarea, loan Guri
de Aur, Ambrozie), cit si surse iudaice
de interpretare a vietii lui Adam si a
Evei in Paradis, care au influentat
crestinismul in forjarea conceptului de
,»pacat originar”. Un loc important este
acordat controversei dintre Augustin si
Pelagiu, in principal prin raportul
dintre har si libertate, precum i
influenta pe care aceasta controversi a
avut-o  in  teologia  occidentald
medievald, In particular la Toma de
Aquino.

In a doua parte a cartii, Jean-
Michel Maldamé face apel la un studiu
biblic al notiunii de ,,picat” in general,
bazat pe noi perspective de cercetare,
necunoscute pe timpul lui Augustin.
Autorul face distinctia dintre expresiile
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biblice de ,,picat al lui Adam” si de
»pacat al lumii”, si expresia ,,picat
originar”, subliniind si legitura lor.
Notiunea de pacat 1si ia tot sensul din
teologia aliantei, actiunile umane fiind
precedate de darul lui Dumnezeu.
Astfel, in general, pdcatul este o
rupturd a Aliantei dintre om si
Dumnezeu, care poate lua forma
idolatriei sau a neascultirii fatd de
Lege, avand astfel o dubld valoare:
teologicd §i morald. Autorul ne
avertizeaza asupra notiunii traditionale
a picatului, deformata de moralism,
care riscd sd ne situeze diferit in raport
cu imaginea lui Dumnezeu: ,,Cel care
considerd pe Dumnezeu ca legislator si
ca moralizator suprem nu-l apropie in
acelasi fel ca si cel care-l venereazi ca
si un tatd iubitor... [...] Care este chipul
lui Dumnezeu care se reveleazd in
istoria mantuirii? Ce este primul: harul
sau pacatul?” (p. 132) Expresia
»pacatul lui Adam” desemneazi ceea
ce in Biblie numim greseala lui Adam
asa cum este prezentatd in textul
fondator din Gen 2,4b-3,24. Analiza
literard a textului permite autorului sa
remarce grija pe care textul o are
pentru a universaliza experienta
greselii s a nenorocirilor care urmeaza.
Asa se face cd reflectia asupra
pacatului lui Adam este o reflectie
asupra experientei poporul lui Israel,
dar si o reflectie asupra prezentului.
Textul biblic traseaza istoria darului si
a interzisului, a transgresiunii si a
pierderii  vietii. ~Umanitatea este
responsabild de actiunile sale si este
supusd consecintelor unui uzaj rau: de
a nu mai fi imagine a lui Dumnezeu,
falsificare a relatilor dintre barbat si
femeie, falsificare a relatiei cu natura.
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Cu toate acestea, conditia umand este
inscrisa in iconomia mantuirii: in ciuda
faptului cd omul este supus mortii, ca
urmare a picatului lui Adam, proiectul
lui Dumnezeu se va realiza oricum,
cici el este atotputernicie si iubire.
Expresia ,,pacatul lumii” este prezenta
in biblie in I01,29: ,iati mielul lui
Dumnezeu care ridicd picatul lumii”.
Analiza biblicd pe care o face autorul
permite s punem In relatie pacatul cu
consecintele acestuia (nenorocirea) si
sanctiunea: Dumnezeu este drept, cdci
recompenseazd pe cel buni i
pedepseste pe cei rii (fie prin moarte,
fie printr-o sanctiune proportionald cu
greseala). O schimbare de perspectivi,
prezinti nenorocirea sau sanctiunea ca
efect al greselii §i nu ca o interventie a
lui Dumnezeu. Mai mult, pacatul nagte

alte  pacate, adici prolifereazi,
intunecand  constiinta omului s
impiedicand cunoagterea lui

Dumnezeu. Notiunea de ,,picat al
lumii” include o dimensiune colectivi
a picatului, o solidaritate a umanitatii
in a face rdul. Ea ne trimite la
exigentele identitatii crestine: la nivel
pastoral (botezul copiilor) si la nivel de
semnificatie ~ crestind  (valorizarea
responsabilitatii  in  fata  rdului).
Notiunea de ,pacat al lumii” se
reveleazd a fi valoroasd, permitand sd
spunem rdul ce apasi asupra lumii:
»Notiunea de picat se referd la un act
voluntar care se opune intentiei lui
Dumnezeu, atat in dimensiunea lui
personala cat si In solidaritatile sociale,
politice si culturale. [...] Notiunea de
pacat al lumii spune universalitate
acestei situatii de nenorocire.” (p.164)
Acestel situatii 1 se opune mantuirea

implinitd de Isus Cristos, care-si
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ddruieste viata ,,pentru viata lumii”.
Aceasta referintd la Isus este esentiala,
deoarece ea aratd cd Isus este mielul lui
Dumnezeu care ridicd picatul lumii.
Insistenta exagerati asupra pacatului
lumii riscd si deturneze dimensiunea
mantuirii, care este inima Evangheliei.
Desi cele trei notiuni de pécat
(originar, al lui Adam si al lumii)
acoperd toate aceeasi realitate: alianta
dintre umanitate si Dumnezeu cel viu
care este In serviciul marturisirii
credintei intr-un Dumnezeu al iubirii
atinse de picat (refuz deliberat al
Aliantei propuse de Dumnezeu), ele
nu trebuie confundate, chiar daci se
intretaie prin  solidaritatea umana
dintre fiecare si toti in mantuire.

A treia parte a cirtii lui Jean-
Michel Maldamé se situeazd in
prelungirea celei de a doua si Incearca
sd rdspunda chestiuni  care
frimantd intreaga omenire: de unde

unei

vine raul? De ce fiinta umand
pacdtuieste  construindu-si  propria
nenorocire? Notiunea de ,,picat

originar” contine in ea chestiunea
originii. Autorul face distinctia intre
origine si Inceput. Dacd aceste doud
notiuni sunt legate intre ele, ele sunt
diferite. Dacd Inceputul are legdturi cu
evenimentele timpului (este un act al
spititului, care distinge si leagd aceste
evenimente), originea nu este un
eveniment printre altele, ea fiind
ireductibild la timp, deoarece ea il
fondeaza. Originea este
obiectivabild din punct de vedere al
reprezentdrii  stiintifice. Din  cauza
dimensiunii sale metafizice, originea
nu poate fi exprimatd printr-un limbaj
abstract, de aceea in toate culturile
originea  este ajutorul

nu

spusd cu
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simbolurilor sau miturilor. Importanta
miturilor, In particular textul mitic al
Genezeli, este subliniatd de autor, care
trece in revistd diferitele raportiri la
mit in cultura europeand (Paradisu/
pierdut a lui Milton; Cain a lui Lord
Byron; Schita wunui sarpe a lui Paul
Valery; Sacrul femeii lui Victor Hugo).
Distinctia dintre origine si inceput,
permite de asemenea si facem fatd
dificultitilor venite de la stiintele
naturii.  Aceasta  distinctie  este
importantd 1n fata perspectivelor
traditionaliste si fundamentaliste care
se inchid in interpretari
nesemnificative si depasite, care refuza
orice studiu legat de aparitia omului si
a procesului siu evolutiv. Notiunea
teologica a originii nu oferd informatii

stiintifice asupra primului om, «ci
asupra originii pdcatului.  Autorul
insisti In cele din urmi asupra

responsabilitatii umane in fata raului,
chestionand angajamentul persoanei
umane in actele sale. Perspectiva
morald pe care o prezintd autorul are
in vedere trei elemente fundamentale:
liberul arbitru, legea morala si raul care
este deja aici. Aceste trei elemente nu
isi au semnificatia lor teologica decat in
raport cu Revelatia, cici altfel: raul
poate distruge orice bunitate a creatiei;
legea se descoperi numai ca simpld
ignoranta sau eroare; iar liberul arbitru
devine un servitor arbitru. ,,Notiunea
de pdcat originar participd la
recunoasterea maretiei omului si a
pripastilor pe care le reprezintd
libertatea.” (p. 318)

Clarificarea adusd de autor in
ceea ce priveste pdcatul originar este
de fapt o introducere In teologia
mantuirii. Textul orbului din nastere
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din Evanghelia dupi loan (In 9,1-3)
descrie acest lucru ne spune autorul.
La intrebarea discipolilor ,cine a
pacituit, acesta, sau parintii lui de s-a
niscut orb”, Isus refuzd si facd
legitura dintre rdu §i pacat, punand
sub semnul intrebdrii raportirile
istoricizante si fundamentaliste ale
Genezei: ,Nu a picdtuit nici acesta,
nici parintii lui: ci ca sd se arate faptele
lui Dumnezeu in el.” Isus orienteaza
privirea  discipolilor inspre  harul
vindecitor si mantuitor al lui
Dumnezeu. El actioneaza si ne invita
sd actionam: ,Intrim astfel intr-un
cerc, cel al vietii: iubirea este cea care
ne permite si vedem realitatea rdului,
cu cat percepem mai mult realitatea
raului, cu atat suntem chemati si o
combatem...”

Cilin SAPLACAN
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1Cor

Scrisoarea intai a sfantului apostol Paul catre corinteni
1In

Scrisoarea intai a sfantului apostol loan
1Pet

1 Peter
1Pt

Scrisoarea intai a sfantului apostol Petru
1Reg

Cartea Intai a regilor
1Sam

Cartea intai a lui Samuel
1Tes

Scrisoarea intai a sfantului apostol Paul citre tesaloniceni
1Thess

1 Thessalonians
1Tim

Scrisoarea intai a sfantului apostol Paul catre Timotei
2Cor

A doua scrisoarea a sfantului apostol Paul catre corinteni
2Mac

Cartea a doua a Macabeilor
2Reg

Cartea a doua a regilor
2Tes

Scrisoarea a doua a stantului apostol Paul citre tesaloniceni
2Tim

Scrisoarea a doua a sfantului apostol Paul citre Timotei
AGRU

Asociatia romanilor uniti
AIIIC

Anuarul Institutului de istorie Cluj
Am

Cartea profetului Amos
AMAE

Arhivele Ministerului afacerilor externe
ANCSAS

Arhivele Consiliului national pentru studierea arhivelor Securitatii
ANIC

Arhivele nationale istorice centrale
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Ap
Cartea apocalipsei
ARLUS
Asociatia romana pentru legitura cu Uniunea sovieticd
ASRI
Arhivele Serviciului roman de informatii
ASTRU
Asociatia tinerilor romani uniti
BOR
Biserica ortodoxd romana
BPD
Blocul partidelor democrate
BRC
Biserica romano-catolica
BRU
Biserica romani unitd
CC
Comitetul central
Col
Scrisoatrea lui Paul citre coloseni
Crisia
Revista Muzeului T4rii Crisurilor, Oradea
Dan
Cartea profetului Daniel
DCE
Deus caritas est
DGP
Directia generali a Politiei
DGSP

Directiunea generala a securititii poporului
Dialog teologic
Dialog teologic, revisti a Institutului teologic romano-catolic, Iasi

DS
Denzinger — Schétmetzer, Enchiridion Symbolorum Definitionum et
Declarationum de Rebus Fidei et Morum (Freiburg i. B. 1976)
Dt
Cartea Deuteronomului
Ef
Epistola sfantului Paul citre Efeseni
Esd
Cartea lui Esdra
Evr

Scrisoarea citre evrei
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Ex

Cartea exodului
Ez

Ezechil
Fil

Scrisoarea sfantului apostol Paul citre filipeni
Foaia pentru minte, inima si literaturd
Foaia pentru minte, inima st literaturad, Brasov

Fp Ap

Faptele apostolilor
FTGC

Facultatea de teologie greco-catolicd
Gal

Scrisoarea sfantului apostol Paul citre galateni
Gen

Cartea Genezei
GS

Gaudium et spes
Tac

Scrisoarea sfantului apostol lacob
ler

Cartea profetului Ieremia
In

Evanghelia dupi sfantul Ioan
Is

Cartea profetului Isaia
Lam

Cartea lamentatiunilor
Lc

Evanghelia dupi sfantul Luca
Lev

Cartea Leviticului
LG

Lumen gentium
MAN

Marea adunare nationald
Mc

Evanghelia dupi sfantul Marcu
Mih

Miheia
Mt

Evanghelia dupi sfantul Matei
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NGCB

Nuovo grande commentatio biblico
Num

Cartea Numerilor
Ortodoxia

Ortodoxia, Bucuresti
Os

Cartea profetului Oseea
orT

Optatam totius
P.G.

Patrologia graeca
PCR

Partidul comunist roman
PCUS

Partidul comunist al Uniunii sovietice
PMR

Partidul muncitoresc roman
PNT

Partidul national tardnesc
PO

Presbyterorum ordinis
Ps

Cartea psalmilor
Pv

Cartea proverbelor
Rom

Epistola citre romani
SS

Spe salvi
SSI

Serviciul special de informatii
STh

Summa theologia
Studia UBBTC

Studia Universitatis Babes-Bolyai, theologia catholica

Studii teologice

Tit

TransRev

UBB

Revista Facultatilor de teologie din Patriarhia romana
Epistola catre Tit
Transilvanian Review

Universitatea Babes-Bolyai
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URSS

Uniunea republicilor socialiste sovietice
Vigiliae christianae

Review of Early Christian Life and Language
Zah

Cartea profetului Zaharia
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