@l STUDIA UNIVERSITATIS

BABES-BOLYAI

THEOLOGIA CATHOLICA

4/2007




Acest volum a fost sponsorizat de
EPISCOPIA ROMANA UNITA CU ROMA
(GRECO-CATOLICA),
de CLUJ-GHERLA
prin grija Preasfintitului Florentin Crihdlmeanu



Anul LII 2007

STUDIA
UNIVERSITATIS ,,BABES-BOLYAI”

THEOLOGIA CATHOLICA

Galaxia Gutenberg
Cluj-Napoca






Anul LIT

STUDIA
UNIVERSITATIS ,,BABES$-BOLYAI”
THEOLOGIA CATHOLICA

4

- series theologia-philosophia -

2007

Redactia: str. Motilor nr. 26, 400001 Cluj-Napoca , tel. 0264-599579

COLEGIUL DE REDACTIE:

REFERENTI DE SPECIALITATE:

prof. dr. Yves-Marie Blanchard, Institutul Catolic Paris

dr. Jean-Yves Brachet OP, Universitatea Domuni
prof. dr. Isidor Martinca, Universitatea Bucuresti

prof. dr. Jacques Servais SJ, Universitatea Gregoriana, Roma

prof. dr. Stanislaw Skobel, Universitatea Varsovia

prof. dr. Michelina Tenace, Universitatea Gregoriana, Roma
prof. dr. Paul van Tongeren, Universitatea Nijmegen

REDACTOR COORDONATOR:
prof. dr. Nicolae Gudea
SECRETAR DE REDACTIE
lect. dr. Simona Zetea
MEMBRI:
lect. dr. Dan Ruscu
lect. dr. Alin Tat



Acest volum a fost sponsorizat de
EPISCOPIA ROMANA UNITA CU ROMA
(GRECO-CATOLICA),
de CLUJ-GHERLA
ptin grija Preasfintitului Florentin Crihdlmeanu



Anul LIT 2007

STUDIA
UNIVERSITATIS ,,BABES$-BOLYAI”
THEOLOGIA CATHOLICA
4

- series theologia-philosophia -

Editorial office Gh. Bilascu no. 24, 400015 Cluj-Napoca, Phone 0264-405352

SUMAR - SOMMAIRE - CONTENTS - INHALT

FIDES ET RATIO
Marius TALOS
Patru viziuni ale relatiei dintre stiintd i religie — Four visions about
the relationship between science and 1eligion ... 9
Monica CIACA

Cum a apdrut viata? Creatia — lege sau teorie. Evolutia — doar o
ipoteza — How did life begin? Creation — law or theory. Evolution —

only a hypothesis. ..o 15
STUDII BIBLICO-PATRISTICE
Diana BALIN

Patimile lui Isus — vocatia durerii — interpretare exegetici — Les

passions de Jésus — une vocation a la douleur .........cccovuervivivinicnnnne 29
Sorin MARTIAN

Le quatriéme Fvangile et les homélies de Saint Jean Chrysostome — A

patra Evanghelie si omiliile Sf. Ioan Gurd de Auf ....ocvevevecceneeceneee. 49
Carmen FOTESCU

Intre cuvant si ticere. Viziunea teologici a lui Efrem Sirul si problema
cunoasterii lui Dumnezeu — Between Word and Silence. Ephrem the
Syrian’s Theological Vision and the Question of Knowing God ...... 55



TEME DOGMATICE

Cristian Florin SABAU
Credibilitatea istoricd a lui Isus in dezbaterile teologico-cristologice ale
secolelor XVIII-XXI — La credibilita storica di Gesu nei dibattiti

teologico-cristologici fra i secoli XVII-XXT o, 65
Remus Florin BOZANTAN
Fecioara Maria, mama Bisericii si a Intregii omeniri — La Vierge Marie,
meére de PEglise et de toute Phumanité ..........ccooooervevvveeesserrvvoesennnnee 79
FILE DE TEOLOGIE MISTICA
Dan SUCIU
Dimensiunea mistici a teologiei — La dimension mystique de la
thEOLOGIE ..o 95
Leonard Tony FARAUANU
Sacramentul cisitoriei: o chemare la viata mistica? — The sacrament of
marriage, a vocation to the mystical life? ......cccovveveenicevvcrrencenenen 105
Romul POP
Cateva exprimiri apofatice despre caritate in enciclica Dews caritas est —
Quelques propos apofatiques sur la charité en P'encyclique Dewus caritas
EST ottt bbb 117
PROBLEME DE LITURGICA $I DREPT CANONIC
Claudiu MARCONI
Liturghia Sambetei celei mari — The Holy Saturday Liturgy ............ 125
Vincentiu CERNEA
,»Oare s-a impirtit Cristos?” Despre unitate si comuniune in Bisericd —
,»Est-ce que le Christ s’est-il divisé?” Sur I'unité et la communion dans
PEGHSE wovvoervvvvveessesssesssossssessesssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssss s 133
William BLEIZIFFER
Episcopale nmunus. Consideratii canonice asupra ministerului episcopal —
Episcopate munus. Prospettiva canonica sul ministero episcopale ..... 145
ETICA PENTRU AZI
Cilin SAPLACAN
Le regard et le corps — Privirea $i corpul ......ccoeuviecuvicivincivincinincennes 163
Mircea MANU
Sacramentul spovezii, o provocare pentru crestinul de azi — Le
sacrement de la confession, un défi pour le chrétien actuel ............. 171
Ioan MITROFAN
Bioetica — o problemai actuald a eticii teologice — La bioéthique — un
probleme actuel de ’éthique théologique ......cocuveeurecereecrrenicrricneaes 185

Andrei-Claudiu HRISMAN
Eutanasia — intre imoralitate §i legalizare — L’euthanasie — entre
imoralité et 1égaliSAtioN ........c.coeuvieuriiinieirieiriieeec s 193

EVENIMENT. CHRISTOPH CARDINAL SCHONBORN, DOCTOR



HONORIS CAUSA AL U.B.B
Andrei MARGA

Cuvant la deschiderea ceremoniei de acordare a titlului de doctor honoris
causa al Universitatii Babes-Bolyai eminentei sale, Christoph Cardinal

Shonborn, arhiepiscop de VIENa ... 213
Christoph SCHONBORN

Schépfung und Evolution. Eine Standortbestimmung .............c...... 221
Christoph SCHONBORN

Creatie si evolutie. O precizare de POZILIE ....cveveevierieererrieierennne, 229
MEDALION COMEMORATIV

In memoriam loan Vasile Sopon, Simona Stefana ZETEA ............ 237

PREZENTARE DE CARTE
Michel Fédou, La voie du Christ. Genéses de la christologie dans le contexte
religienx de [antiquité dn II° siécle au debut du 117 siécle, Cerf, Paris 2000,

coll. Cogitatio fidei 253, 553 p., Alin TAT ......cccocceververrnieneennes 241
PRESCURTARI BIBLIOGRAFICE/ ABBREVIATIONS / ABKURZUNGEN
243






STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI THEOLOGIA CATHOLICA, LII 4, 2007

FIDES ET RATIO

PATRU VIZIUNI ALE RELATIEI DINTRE §TIINTA SI
RELIGIE

Marius TALOS

ABSTRACT. Four visions about the relationship between science and
religion. This issue aims a critical approach of the relationship between science
and religion, as it is described in the popular book written by Ian G. Barbour,
When Science Meets Religion: Enemies, Strangers, or Partners? (2000). Barbour
identifies four fundamental ways in which his topic is treated by interested
parties. These are Conflict, Independence, Dialog, and Integration. Biblical
literalists and scientific materialists are in irreconcilable conflict on the issues of
science and religion. Barbour thinks we can do much better than that, and
makes quick work of both sides of the issues dealt with at the Conflict level.
Neither is Barbour much impressed by the next level, Independence, but he
perks up when he comes to discussing the ideas of scientists and Christians who
are interested in constructive dialog and even better, integration. When both
sides have open minds and are not dogmatic about their religious beliefs, it is
apparently not that difficult to find many promising possibilities for integration.
If the basis of religion is real (the experience of the divine), then it should not be
surprising at all if the Ground of Being turns out to be thoroughly saturated and
mixed up in the universe revealed by science.

While he pleads for the integration of the scientifical and theological discourses,
Barbour seems to place himself close to the process philosophers and
theologians. First, they contend that if metaphysics describes those general
concepts or principles by which all particulars are to be explained, and if God is
the chief exemplification of those principles, then talk about God is eminently
meaningful and basic to the meaningfulness of everything else. Second, process
theology eloquently champions natural theology. Consequently, in the third
place, process theology gives clear and plausible form to a dynamic, personal
view of God. Personal qualities such as self-consciousness, creatively,
knowledge, and social relatedness are attributed to God in the most literal sense.
However, process theology also has its weaknesses due to the low view of the
Scripture and the Christian dogmas or questionable features by rational
standards. First, one may question whether the process model does justice to
the self-identity of an individual person in process. Second, process theology has
some problems concerning the finitude and temporality of God. Third, there is
the question of the religious adequacy of panentheism: is the most worthy
object of worship of God who needs the world in order to be a complete
personal being or a God who is a complete personal being prior to the world?



MARIUS TALOS

Am ales sd abordez un subiect care mi se patre actual si problematic in acelasi
timp, sau mai bine zis actual tocmai prin problematicitatea sa: este vorba despre
raportul dintre stiintd si religie in discursurile teologice de azi. Obiectul articolului meu
il constituie recenta aparitie in limba romana a cartii lui Ian G. Barbour Cand stiinta
intélneste religia. Intrucat consider ci aparitia acestel cdrti constituie deopotrivd un
eveniment $i o provocare, am structurat studiul de fatd astfel incat sa pun in evidenta
fiecare dintre cele doud aspecte. In prima parte prezint foarte succint cele patru tipuri
de relatie dintre stiintd si religie corespunzitoare tipologiei elaborate de Barbour; aici
voi insista in special asupra importantei eforturilor de relationare a acestor domenii,
care altfel riscd s se inchidd in niste iluzorii turnuri de fildes ale propriilor autonomii.
Partea a doua incearcd o apreciere critica a imaginii lui Dumnezeu care rezultd din
dorinta acestei apropieri altminteri salutare, oprindu-se in final asupra punctelor
problematice pe care le prezintd pozitia autorului pentru teologia catolica.

Prezentarea tipologiei lui Ian G. Barbour

Cu toate ca relatiile dintre stiinta si religie sunt foarte complexe, Ian Barbour
propune patru tipuri fundamentale ale acestor relatii: conflictul, independenta, dialogn! i
integrarea.

I. Conflictul

in zlele noastre, poate ci imaginea ,,rizboiului dintre stiingi si religie” este cea
mai populari, fiind de multe ori intretinutd si de mass-media care, in locul pozitiilor
mai subtile i mai nuantate, prefera controversa dintre extreme: materialismul stiintific
si literalismul biblic. Autorul a reunit cele doud extreme In cadrul aceleiasi categorii a
conflictului, deoarece atit materialismul stiintific, cit si literalismul biblic sustin ci
stiinta si religia fac afirmatii literale contradictorii despre acelasi domeniu, respectiv
istoria naturii, existaind obligatia alegerii limitate la acestea. Cele doud extreme sunt de
acord in afirmatia cd nu se poate crede in acelasi timp in evolutie si in Dumnezeu. Prin
opozitia fatd de cealaltd tabari si folosind o retorica belicoasd, fiecare dintre ele castigd
aderenti.

) Materialismul stiintific

In consideratiile sale asupra materialismului stiintific, Barbour emite o teza
fundamentald, catalogand materialismul in randul metafizicilor si nu al stiintelor,
intrucat face o serie de afirmatii cu privire la caracteristicile cele mai generale ale
realitatii si la elementele ei constitutive. Cele doua afirmatii fundamentale ale
materialismului stiintific sunt:

— materia este realitatea fundamentald in univers

— metoda stiintifica este singura cale fiabild catre cunoastere

Prin radicalizarea acestor afirmatii, numeroase forme ale materialismului
exprimi un anumit reductionism, potrivit caruia toate fenomenele din univers pot fi
explicate prin actiunile componentele lor materiale, singurele cauze active in lume. in

UTan G. Batbour, Céind stiinta intalneste religia: adversare, strdine sau parfenere?, trad. Victor Godeanu,
Bucuresti, Curtea Veche 2006.
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aceastd optica nu sunt acceptate credintele religioase, deoarece ele nu posedd date
cunoscute, verificare experimentald si criterii de evaluare.

In opinia lui Barbour, adeptii materialismului stiintific comit astfel o eroare
epistemologicd, deoarece nu reugesc si facd distinctia dintre intrebdrile stiintei §i ale
filosofiei. Acestia manifesta tendinta de a invoca autoritatea stiintei in sustinerea unor
idei care nu fac parte din stiinta insasi. Intr-adevir, fiecare disciplind stiintifica este
selectivi si isi are propriile ei limite, fiecare extrigand din totalitatea evenimentelor pe
cele care o intereseazd. Parabola astronomului Arthur Eddington este elocventd in
acest sens: un om care studia viata marini de la mare adancime, folosind o plasi cu
ochiuri de numai 10 centimetri, a ajuns la concluzia ci la mare adancime nu exista
vietuitoare mai mici decat aceastd dimensiune. Metodele noastre de pescuit determina
ceea ce putem prinde, sugereazid Eddington. Daci stiinta e selectivd, ea nu poate
pretinde exhaustivitate in imaginea sa despre realitate, nu poate decide cu alte cuvinte
asupra existentei lui Dumnezeu. Pe scurt, teismul nu se gaseste intr-un conflict inerent
cu stiinta, ci numai cu metafizica materialista.

Literalismul biblic

Tan Barbour clasificd in cadrul acestui curent Bisericile fundamentaliste si o
mate parte din cultele istorice din Statele Unite, cu precddere baptistii din sud, care
absolutizeaza interpretarea literald a Scripturii, de la primul la ultimul cuvant. Potrivit
acestui curent, teoria evolutiei presupune o filosofe materialista si submineaza
respectarea poruncilor lui Dumnezeu. Mai recent, o noud teorie, a creationismului
stiintific a afirmat ca existd dovezi ale credrii lumii cu numai cateva mii de ani in urma.
O lege votatd in statul american Arkansas in 1981 cerea ca manualele i cursurile de
biologie din invitimantul secundar si ofere teoriei creationiste un loc comparabil cu
cel al teoriei evolutioniste, pretinzand ca creationismul trebuie prezentat ca o teorie
pur stiintifica. Daca textul propriu-zis al legii nu ficea nicio referire explicita la Biblie,
totusi, numeroase idei si expresii ale acesteia erau imprumutate din Cartea Genezei.
Curtea districtionala a respins aceastd lege pe motiv ca creationismul stiintific nu este o
stiintd recunoscuta. in opinia lui Barbour, creationismul stiintific reprezintd o
amenintare atat pentru libertatea religioasa, ca si pentru cea stiintifica. Si acest curent,
aidoma materialismului stiintific, perpetueaza falsa dilema a alegerii obligatorii intre
stiinta si religie.

II. Independenta

O modalitate de a evita conflictele dintre stiintd si religie constd in a le
considera ca fiind doud discipline ce nu au nimic in comun: nici intrebdrile pe cate si le
pun, nici domeniile la care se refera, nici metodele folosite. Postulandu-se astfel
existenta a doua jurisdictii diferite, fiecare ar trebui sa se multumeasca a se ocupa de
propriile probleme, fird a interfera cu cealalti, compartimentarea fiind motivatd nu
numai de dorinta evitdrii conflictelor, ci §i de necesitatea fidelitdtii fatd de caracterele
particulare ale vietii si gandirii. Barbour numara printre sustindtorii acestui tip de
raport Intre stiingd si religie pe reprezentantii neo-ortodoxiei protestante, care cautd
capacitatea transformatoare a Evangheliei, considerand cé aceasta din urma nu e nici

11



MARIUS TALOS

amenintatd, nici sprijinitd de stiinta moderna. Pentru ei, stiinta $i religia reprezinta
doud aspecte complet separate ale vietii.

Chiar dacd autorul apreciaza mai mult acest raport in comparatie cu cel dintai, el
considerd cd a privi stiinta si religia ca pe doud domenii complet separate nu
corespunde realitatii vietii, cu globalitatea si interconexiunile sale. Mentionand
existenta unor argumente biblice In favoarea faptului ca Dumnezeu domneste peste
totalitatea existentei noastre $i peste Intreaga naturd, Barbour pledeazi in favoarea unei
teologii care si incurajeze un respect profund fati de natura.

I1I. Dialogul

Daci adeptii raportului de independenta dintre stiintd §i religie insista asupra
diferentelor dintre acestea, dialogul pune in schimb accentul pe aseminirile dintre
ipotezele, metodele de lucru si conceptele folosite in cele doud domenii. In acest
cadru, autorul reia interogatia mai multor istorici ai stiintei, care s-au intrebat de ce,
dintre toate culturile lumii, stiinta moderni s-a dezvoltat numai in occidentul iudeo-
crestin. Nu lipsesc argumentele in sprijinul afirmatiei ca doctrina creatiei este cea care
a contribuit la pregatirea terenului pentru activitatea stiintificd. Grecii sustineau ca
ordinea lumii este necesara si ci, in consecintd, ii putem deduce structura prin
principiile ei prime. In schimb, gindirea biblici afirma ¢ Dumnezeu a creat forma si
materia, ceea ce diddea de inteles ca lumea nu trebuie s fie in mod necesar. Mai mult,
cu toate cd in viziunea biblicd natura e reald si buni, ea nu este divind in sine, asa cum
sustineau multe culturi antice, de unde si posibilitatea de a se face experimente asupra
ei. In timpurile noastre, diferite incercari de a gisi paralele metodologice si
conceptuale, la fel ca ipotezele si intrebdrile-limitd (ca de ex. teoriile referitoare la Big
Bang si originea universului), deschid posibilitatea unui dialog semnificativ intre stiinta
si religie, pastrand 1n acelasi timp integritatea fiecirui domeniu.

IV. Integrarea

Barbour distinge trei variante ale integrarii:

Teologia naturald (a cirui istorie autorul o ia in considerare de la Toma de
Aquino panid la Richard Swinburne) afirma ci existenta lui Dumnezeu poate fi indusa
sau confirmati de evidenta prezentei In naturd a unui plan asupra ciruia oamenii au
devenit mai congtienti datorita stiintei.

In teologia naturii, principalele izvoare teologice se afli in afara stiintei, insa
teoriile stiintifice influenteazd puternic reformularea unor doctrine, in mod special a
celor care se referd la creatie si la natura umana.

In fine, in sinteza sistematicd, atat stiinta cat si religia contribuie la dezvoltarea
unei metafizici globale, asa cum este cea a filosofiei proceselor.

Ajuns in acest punct, Ian Barbour isi exprima preferinga pentru o teologie a
naturii, deoarece aceasta porneste de la viata comunitatii religioase pentru a se intreba
despre necesitatea reformuldrii convingerilor in contextul stiintelor moderne. Ideile
contemporane despre istoria evolutiei, legile naturii §i intamplare, precum si ierarhia pe
mai multe niveluri a organismelor biologice prezinti interes pentru doctrinele relative
la creatie, la providenta si la natura, ca §i pentru o etica a mediului inconjuritor.
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Process theology ca exemplificare a modelului integrativ

Suportul teoretic pe baza ciruia Barbour isi exprima aceasti preferintd il
constituie aga-numita process theolgy inspiratd la randul ei de process philosophy a
matematicianului si filosofului american A. Whitehead (1861-1947). Potrivit acestel
teologii, Dumnezeu are doud naturi si este cu totul implicat in procesul nesfarsit de
devenire al universului. Dumnezeu are o primd natura, numitd ,,transcendentald” sau
»primordiald” care reprezintd desdvarsirea sa, aldturi de catre i se atribuie $i 0 a doua
naturd, numitd ,,consequent nature” care este imanentd si prin care ia parte la procesul
de devenire al cosmosului. Aceastd devenire este ,,epocald”, adici nu corespunde
modelului  miscdrii atomilor sau substantelor neschimbitoare, ci modelului
»evenimentelor” sau ,,unititilor de experientd creativd” care se influenteazd una pe
cealaltd intr-o secventi temporala.

Aici trebuie mentionat ca Whitehead a fost el Insusi influentat de fizica cuantica
in portretizarea pe care aceasta a facut-o realitatii nu ca bucatele permanente si izolate
de materie, ci ca serie de evenimente momentane si cAmpuri interpenetrante. Intr-
adevir, in filosofia proceselor, componentele de bazi ale realititii nu reprezinta nici
doud tipuri de substantd persistenta (minte si materie), nici unul singur (materia), ci un
singur tip de eveniment cu doua aspecte sau faze. Pe cand substantele raman
neschimbate in diferite contexte, evenimentele se constituie in spatiu si in timp prin
relationare si contextualizare.

Gandirea procesuald permite cateva feluri de cauzalitate, niciunul nefiind
coercitiv sau complet determinant. Fiecare noua aparitie poate fi privita ca un rdspuns
actal (cauza proprie) la evenimente trecute (cauza eficientd) dat In termeni de
potentialitate realizatd (cauza finald).

Categoriile principale ale filosofiei proceselor (temporalitatea, interactiunea,
relationarea mutuald) i se aplica si lui. Dumnezeu este temporal, in sensul cd experienta
divind se modificd prin ceea ce primeste de la lume, ca i prin ceea ce-i oferd acesteia.
Intentiile §i caracterul lui Dumnezeu sunt vesnice, cunoasterea evenimentelor de citre
Dumnezeu modificandu-se pe misura ce acestea se petrec. Dumnezeu influenteaza
creaturile prin aceea ca devine parte din informatiile la care acestea raspund. El este
intru totul sensibil fatd de lume, suplimentindu-i acesteia implinirile prin punerea lor
in raport cu infinitele resurse ale formelor potentiale, reflectand astfel catre lume un tel
specific si relevant.

Apreciere critica a pozitiei sustinute de Barbour

Din punct de vedere al standardelor filosofice si rationale, process theology
prezintd citeva puncte liudabile. In primul rind cauti o coerentd metafizicd, cu alte
cuvinte o viziune care sa imbritiseze Dumnezeu si lumea cu ajutorul unui set de
concepte metafizice clar definite. Reprezentantii ei pretind cd dacd metafizica descrie
acele concepte generale ori principii pornind de la care pot fi explicate toate realitatile
particulare §i daca Dumnezeu este exemplificarea primordiald a acestor principii,
atunci a vorbi despre Dumnezeu este cit se poate de semnificativ, ba chiar
fundamentul semnificatiei tuturor realitdtilor. Mai mult, process theology permite sa se
vorbeascd despre Dumnezeu in termenii unei persoane. Calitati personale precum
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congtiinta de sine, creativitatea, cunoasterea si relationarea sunt atribuite aici lui
Dumnezeu intr-un sens strict literal. In al doilea rand, process theology integreazi stiinta si
teologia Intr-un singur discurs, acela al metafizicii proceselor, fiind capabild si
dialogheze cu noile teorii cosmologice inspirate de teoria relativitatii sau de teoria
cuantica.

Cu toate acestea, dificultatile ridicate de process theology sunt notabile, in cazul
unora dintre ele putandu-se vorbi pe drept cuvant chiar despre adevirate impasuri
teologice. Intai de toate, avem de a face cu o teologie eminamente speculativi si care
ignord Sfanta Scripturd ca sursi de cunoastere intelectuald si spirituald. Gisim aici o
pozitie diametral opusa celei exprimate de afirmatia sfantului Hieronim potrivit cdruia
»ofanta Scripturd este sufletul teologiei”. Nu este de mirare agadar cd din aceastd
excludere a Bibliei ca sursd epistemologicid derivd alte slibiciuni grave ale acestui
curent teologic, cum sunt incapacitatea lui de a afirma existenta unui Dumnezeu in trei
persoane, caracterul supranatural al Bibliei si al lucrdrilor lui Isus Cristos, precum si
negarea prestiintei si a predestinarii divine. Insi chiar si din punct de vedere strict
rational, process theology nu reuseste si solutioneze problema relatiei dintre natura
primordiald, infinitd, atemporald a lui Dumnezeu cu cea de-a doua naturi pe care i-o
atribuie, numitd ,,consequent nature” si care este finitd, temporald si cunoaste
devenirea. Dar dificultatea cea mai mare o prezinti panenteismul acestei teologii: potrivit
acestei viziuni, Dumnezeu nu este doar universul in totalitatea sa (asa cum,
dimpotrivi, sustine panteismul clasic) datoritd naturii sale primordiale, transcendente.
Cu toate acestea Dumnezeu include pentru process theology lumea in Sine (impotriva
teismului clasic). In acest caz se ridicd insi intrebarea fundamentali: cine anume poate
fi adorat cu adevarat: un Dumnezeu care are nevoie de univers pentru a fi o fiinta
personala completa sau un Dumnezeu care este deja de la inceput o fiintd personala
completa, inca inainte ca universul sa fi luat nastere?

In incheierea acestor consideratii, nu-mi permit si transez apodictic asupra
validitatii unui curent teologic actual care nu cred ca si-a spus incd ultimul cuvant. Mai
importanta mi se pare invitatia $i provocarea pe care lan Barbour o lanseaza oamenilor
de stiintd si teologilor dinduntrul scolii de gandire pe care o reprezintd. El pledeazi
pentru un raport in care fiecare domeniu sd-1 ajute pe celilalt in cdutarea propriei sale
autenticitdti, citindu-l in acest sens pe papa loan Paul al II-lea: ,,Stiinta poate curita
religia de erori si superstitii, iar religia poate curdta stiinta de idolatrie si de adevaruri
absolute. Fiecare o poate conduce pe cealaltd citre o lume mai deschisd, In care
amandoud pot inflori” (p. 36). S4 fim agadar indreptititi atunci sd asteptim cu sperantd
o primavari intelectual si spirituald, inclusiv pentru teologia romaneasca?
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CUM A APARUT VIATA?
CREATIA - LEGE SAU TEORIE.
EVOLUTIA DOAR O IPOTEZA

Monica CIACA

REZUMAT: How did life begin? Creation — law or theory. Evolution —
only a hypothesis. How did life begin? How can we explain the living miracles
of our world? How did people come into being? Who is our true ancestor?
Each one of us has come across these questions. The most well-known
scientists and philosophers have dedicated their life to seeking the answers.
There are two options. The first is Evolution — we have evolved from some
dead alluvial deposits, in a period of several millions of years, during which
different chemical accidents have occurred and the second option — Creation —
we were deliberately created by the will of a Supreme Being. There are no other
options. This paper aims to prove the fact that Evolution is nothing but a
hypothesis, while Creation is a theory and it is the only option that copes with
scientific research.

1. Cele doud perspective asupra aparitiei vietii

In cadrul cercetirii stiintifice exista in principal trei niveluri de confidenta:
ipoteza, teorie si lege.

Ipoteza este o simpld propunere, o posibilitate ce necesita un raspuns. A spune,
de exemplu, ci laptele se obtine din cretd doar pentru c¢i amandoud au culoarea alba
reprezintd o ipotezd. Dacd aceasta este adeviratd sau nu, se poate ulterior testa. In
cazul propus mai sus cunoastem deja rdspunsul, iar ipoteza se dovedeste a fi falsa.

Teoria este o idee care pand in prezent este consideratd corecti de majoritatea
oamenilor de stiinta, dar fird a detine informatia completd referitoare la ea. Exista
anumite semne de intrebare §i sunt necesare investigatii mai detaliate.

Legea este o idee ce a fost investigata in intregime, cu toate metodele cunoscute,
si a fost gasitd absolut corecta, fard eroare. Legea gravitatiei, de exemplu, este 100%
adeviratd, tot timpul, in orice loc si pentru orice individ.

Daci existd dovezi care s sustina o idee, ea va progresa de la stadiul de ipoteza
la cel de teorie recunoscutd, sfirsind mai apoi prin a fi universal acceptatd ca lege.
Conceptul relativitatii (relatia dintre timp, vitezd, materie si energie) a inceput ca o
ipotezd. Pe masurd ce Einstein si-a verificat ipoteza, cercetind cu atentie fenomenele
ce au loc In univers, a ajuns la concluzia cd ipoteza lui este corectd. Pe masurd ce
argumentele in sprijinul acestei ipoteze s-au inmultit, ea a devenit teorie, fiind pentru
prima data publicatd in 1915. De atunci, teoria relativititii a fost aplicatd si testatd in
mii de modalitatii si de mii de ori dovedindu-se 100% adevirati. De aceea, azi, in loc
s ne referim la ea ca la o teotie, o numim Jegea relativititii. in continuare vom aduce
dovezi care sa sustina afirmatiile din titlul articolului.
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Ar fi poate indreptatita o intrebare: De ce este atit de importantd aceastd problemdi?
sau chiar mai mult: De ce ar trebui sd fie importantd pentru un crestin aceasta problema?

Conceptul de Dumnezeu, de Fiintd supremd, este centrul moralititii crestine.
Cand Dumnezeu prin trimisii sdi a declarat anumite lucruri adevirate sau false, bune
sau rele, a pus bazele eticii, justitiei si legii. Beneficiem de avantajul unor principii
general valabile care pot fi aplicate tuturor popoarelor, culturilor si natiunilor.

Dar daci Dumnezeu nu existd, atunci moralitatea nu are nicio temelie. Cand nu
existd Dumnezeu, nu existd criterii universal valabile pentru adevirat sau fals, bun sau
rdu. Orice fel de eticd, justitie si lege am dezvolta acestea ar corespunde doar valorilor
oamenilor §i epocii care le-au elaborat.

Evolutionismul isi are bazele in ateism, adicd in viata fird Dumnezeu. El neaga
prezenta sau rolul lui Dumnezeu in lumea noastrd. De asemenea, sustine cd suntem
totalmente singuri, luptind intr-o lume in care fiecare formi de viatd de pe pimant
trebuie sa intre in competitie. Nefiind tocmai neutrd din punct de vedere al
implicatiilor, ideea evolutiei a indepirtat pe om de Dumnezeu probabil mai mult decat
orice alt concept.

in esentd, cunoasterea adevarului asupra originii noastre este hotaratoare
deoarece influenteazd atit atitudinea pe care o avem fati de noi ingine, cit si felul in
care ne raportim la ceilalfi. Spre exemplu, dacd intr-adeviar admitem cd suntem
rezultatul final a miliarde de ani de reactii biochimice aleatorii, dupd cum sustine teoria
evolutionista, atunci natura umana si chiar valoarea vietii umane sunt altele decat in
situatia in care considerim ca suntem conceputi de un Creator inteligent.

Cunoasterea adevarului despre originea noastrd are de asemenea impact asupra
ideii noastre de Dumnezeu si asupra relatiei noastre cu Dumnezeu. Daca intr-adevir
acceptim ideea cd oamenii sunt rezultatul accidental al unor mutatii biologice, aceasta
va fi in detrimentul credintei in existenta unei forte superioare omului. Daci insd
admitem cd suntem creatia unui Dumnezeu care a conceput si creat oamenii §i
celelalte fiinte, ar fi de dorit sa cunoastem mai multe despre acesta.

Gasirea raspunsului la problema originii vietii este o preocupare fascinanti,
implicaind domeniile cosmologiei, chimiei, fizicii, statisticii, biologiei, geneticii,
paleontologiei si arheologiei.

2. Factorii care stau la baza evolugionismului gi autenticitatea lor

Teoria evolutionistd se bazeaza pe anumiti factori pe care evolutionistii ii
definesc astfel: generatia spontand, mutatiile accidentale, selectia naturala si timpul.

2.1. Generatia spontana

Aceasta se referd la organismele vii care au luat nastere din materia neinsufletita
(moartd). Un mediu umed oarecare (numit supa chimicd primard) a continut la un
moment dat, in mod absolut intaimplator, concentratia perfecti de compusi ai
carbonului. Contrazicind orice raionament stiintific, un cod ADN, un nucleu, o
membrand si un sistem producitor de energie — minimum de elemente necesare
pentru existenta unei celule vii — s-au gasit intamplitor in acelasi loc, fiecare dintre ele
formandu-se in mod spontan. Aceastd celuld initiala s-a reprodus si prima forma de
viatd si-a inceput astfel existenta.
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Se confirmad aceastd ipoteza? Viata este incredibil de complexa. Statistic vorbind este
iposibil ca aceste structuri sd fi aparut pur si simplu din Intamplare!. Acum mai bine de
un secol, Louis Pasteur a demonstrat experimental cd non-viata nu poate crea viatd, ci
obiectele moarte nu pot produce altele vii, ci fiecare organism provine din pdrinti si
numai acestia pot da nastere unei noi vieti Aceasta este legea biogenezei.

Astronomul britanic Sir Fred Hoyle a calculat probabilitatea aparitiei generatiei
spontane: ,,Probabilitatea aparitiei vietii din materie neinsufletitd este de 1 la 10%0-000,
numair suficient de mare sa darame intreaga constructie darwinistd. Nu a existat niciun
fel de supa primordiala nici pe planeta noastra, nici pe alta, iar daca inceputul vietii nu
a avut loc accidental, atunci cu siguranti ea trebuie sa fi fost rezultatul unei actiuni
inteligente voluntare™?.

Profesorul Harold Morowitz discrediteaza cu si mai multd convingere decat Sir
Hoyle aparitia generatiei spontane. El a demonstrat cid probabilitatea formarii
intamplatoare a celel mai mici §i mai simple celule vii este de 1 la 10340000000
Dimensiunea acestei cifre este coplesitoare, de vreme ce se presupune ci existd doar
vreo 1080 de electroni in tot universul’.

Distinsul chimist si fizician dr. John Grebe ne aratd cat de mica e posibilitatea
ca ADN-ul functional (fard a mai vorbi despre celula functionald) sa fi aparut
accidental: ,,Lasati la voia intamplarii, cum reclama evolutionismul, cei 15.000 de atomi
care se gisesc in subansamblurile individuale ale unei singure molecule de ADN s-ar
putea combina in nu mai putin de 1087 de moduri diferite”.

Multi alti oameni de stiingd au infirmat aceastd ipotezd, dintre care mentionam
doi cagtigatori ai premiului Nobel: Ilya Prigogine® si Jacques Monod¢, care au
demonstrat cd probabilitatea aparitiei vietii in mod spontan ,,este practic nula”.

2.2. Mutatiile accidentale gi selectia naturald

Mici modificari in ADN-ului unei fiinte survin in mod spontan. Se considera ca
cele mai multe asemenea modificiri apar ,,accidental”, la copierea codului genetic, in
procesul de reproducere. Se crede ci radiatiile si substantele chimice din mediu joaca si
ele un rol in aparitia acestor mutatii.

Produsul lor este o nouid fiintd, usor diferitd de cea din care s-a format. Foarte
important de retinut este faptul cd aceastd noud creaturd poate fi mai bine sau mai
putin bine adaptatd la mediul sdu de viatd. Cele mai multe dintre mutatii au efecte
ddunitoare asupra fiintei la care survin. Prin urmare, este nevoie si se produci un
numdr mare de asemenea mutatii pentru a creste sansele aparitiei unei mutatii cu
efecte pozitive.

Darwin a observat cd numdrul fiintelor care se nasc este mult mai mare decit al
celor care raman In viata. Bl a remarcat cd are loc o lupta pentru supravietuire din care

1 Aw 1996, Sarfati 1999, Bird 1990
2 Hoyle on Evolution

3 Morowitz 1968

4Taylor 1990

5> Prigogine 1972

6 Monod 1972
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ies invingatoare fiintele cu putere mai mare de adaptare, in timp ce cele mai slab
inzestrate dispar. Acest proces de supravietuire este numit selectie naturala.

Darwin a concluzionat ci orice mutatie accidentald care diddea nastere unei
fiinte mai putin rezistente avea ca efect disparitia sigura a plantei sau a animalului in
cauzd. La polul opus, orice mutatie accidentald in urma cdreia puterea de adaptare sau
capacitatea de reproducere a unei specii de animale sau de plante erau sporite conferea
acesteia un real avantaj in lupta pentru supravietuire.

Se confirma aceastd ipoteza? In perioada in care Darwin si-a formulat teoria despre
originea vietii si evolutia formelor de viata se cunosteau foarte putine lucruri in
domeniul biogeneticii. Astizi ne bucuram de avantajul de a avea o cantitate imensa de
informatie care nu fusese incd descoperita in epoca in care a trait Darwin. Stim, de
exemplu, cd, in mod normal, genele sunt foarte stabile. Sunt aproape invariabile, fiind
transmise de la o generatie la alta fird a suferi nici cea mai mica modificare de
structurd.

Structura chimica a unei gene suferd foarte rar vreo modificare. O asemenea
modificare se numeste mutatie. Mutatiile pot fi cauzate de ultraviolete, de razele
cosmice, de raze X si de substante chimice.

Totusi, efectul unei modificiri considerate nesemnificative survenite in
structura unei plante sau a unui animal poate fi major. Aproape toate mutatiile sunt
nocive pentru specimen si foarte adesea se dovedesc mortale. Oamenii de stiintd au
cercetat viata in conditii naturale pentru a gdsi semne de mutatii si au provocat multe
dintre acestea in laborator. Nu se poate afirma cu certitudine despre niciuna dintre
mutatiile analizate cd ar fi sporit sansele de supravietuire ale plantei sau ale animalului
la care a survenit’.

Mai mult, pentru a trece de la o formd inferioard la o forma superioard de viatd
este nevole de un numir exponential de mutatii pozitive. Pe langa faptul ci cele 3,5
miliarde de ani de activitate evolutiva pe pamant, nu sunt suficiente, dr. Pierre-Paul
Grasse, de la Universitatea din Paris, fost presedinte al Academiei franceze, afirmi si
el: ,,Nenumairatele dovezi aratd cd toate, sau aproape toate mutatiile cunoscute sunt
neindoios patologice, iar cele cateva care riman sunt deosebit de suspecte™.

Numarul oamenilor de stiintd care pun la indoiald darwinismul este in continua
crestere. Dr. L. Cohen afirma: ,,Sa sustii si sa incerci sa demonstrezi, cd mutatiile
accidentale, fie ele si insotite de ,,selectia naturald”, stau la baza formarii a peste
6.000.000 de specii complexe si bine adaptate, presupune s sfidezi orice logici, sd negi
dovezile evidente si s ilustrezi legile principale ale probabilititii matematice’. Tot el
subliniaza §i faptul ca: ,Niciodatd nu s-a obtinut vreo specie distinctd pe calea selectiei
naturale. Nimeni nu a reusit sd se apropie macar de aceastd realizare”!0

7 Sarfati 1997
8 Grasse 1997
9 Cohen 1981
10 Jackson 1982
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2.3. Timpul

Am vizut cd mutatiile accidentale nu survin foarte des si majoritatea au efecte
negative. Mai mult, pentru a da nastere unei specii diferite trebuie sd aiba loc multe
mutatii favorabile. In consecintd, pentru ca procesul de evolutie sa functioneze, este
nevoie de foarte mult timp.

Producerea si acumularea in timp a mai multor mutatii mici, dar cu efecte
favorabile, este modul in care evolutionismul explica transformarea unei celule
microscopice in fiintd umana. Acest proces s-a desfasurat insa pe parcursul a miliarde
de ani conform ipotezei lui Darwin.

Se confirmd aceastd ipotezd? Din moment ce teoria sustine cd procesul evolutiv se
desfasoara pe parcursul a miliarde de ani, este foarte important sd stabilim varsta
corecti a planetei noastre. Cercetdrile ar trebui si demonstreze cd vechimea
pamantului este de ordinul a miliarde de ani. In caz contrar, timpul scurs putea fi
insuficient pentru finalizarea procesului evolutiv. De asemenea, ar trebui si dovedim
cd in tot acest timp conditiile de mediu au fost prielnice pentru aparitia si dezvoltarea
vietil, cd temperatura aerului, concentratia de oxigen si lumina solard au favorizat
existenta fiintelor vii.

Existd multe metode de datare a vérstei pimantului ce trebuie mentionate.
Neavand suficient spatiu aici, am selectat In cele ce urmeaza cateva dintr-un total de
102 metode care, toate, sugereazd cd Pimantul si Universul s-au format relativ recent,
adicd de cateva mii de ani:

- activitatea vulcanica a lui lo, unul din satelitii lui Jupiter;

- inelele instabile ale lui Saturn;

- descoperirea halou lui de praf solar;

- craterele lunare bazaltice;

- misterul lui Sirius B;
misterul camp-galaxie;

- radiohalourile;

- halourile de poloniu;
- scurgerile de clor;

- influxul de clor;
masa galacticd;

- spiralele galactice.

Thomas Barnes, unul dintre cei mai respectati specialisti in fizica magnetica
concluzioneazi: ,,in consecintd, varsta maxima a pamantului nu poate fi mai mare de
zece mii de ani”!!. Deci si aceastd ipotezd este infirmata.

Doverzile paleontologice sunt si ele numeroase, dar probabil vor fi tema unui
studiu viitor.

I

Deci putem concluziona ci evolutionismul rimane doar o ipoteza. Deci ce ne
ramane atunci de facut ca sd stim: De unde venim si incotro ne indreptam? Cine ne-a adus la

1 \Walsh 1990
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existentd §i de ce? Care este scopul omului §i cum §i-1 poate indeplini? La toate aceste Intrebari si
la multe alte rispunde #eoria creatiei.
3. Creatia — lucrarea Creatorului

H.S. Lipson, profesor de fizicd la Universitatea din Manchester, sustine: ,,Cred
ca trebuie sa mergem mai departe (de ideea selectiei naturale si evolutia speciilor) si sa
admitem cd singura explicatie acceptabild este creatia.””?

Thomas Huxley era un ateu convins. Convingerile sale evolutioniste erau atat
de clare, incat 1 se spunea ,,buldogul lui Darwin”. Totusi, pana si el a recunoscut
urmdtorul lucru: ,,Creatia, in intelesul sdu obignuit, este un cuvant perfect inteligibil.
Nu vid nimic dificil in a intelege c4, in anumite perioade din trecut, universul acesta
nu a existat si cd a fost conceput in sase zile (sau instantaneu, dacd preferati aceasta
formuld), prin vointa unei Fiinte preexistente.!3

,Cred ci intr-o buni zi, mitul darwinian va fi considerat cea mai mare
inseldciune din istoria stiintei. Cand se va intampla acest lucru, multi se vor intreba:
,»Cum a fost posibil aga cevar” 14

Dr. Niles Eldridge, paleontolog si evolutionist la Muzeul american de istorie
naturala, formuleazi singurul raspuns posibil: ,,Unica explicatie rezonabild pentru
ordinea pe care o vedem in lumea biologica este oferit de notiunea creatiei
intentionate.”!>

Profesorul Richard Dawkins, si el ateu, a ajuns la aceeasi concluzie: ,,Cu cat un
lucru este mai putin probabil din punct de vedere statistic, cu atit mai putin putem
crede ca s-a intamplat datoritd sansei. Chiar §i la o privire superficiald, varianta
evidenti este existenta unui Creator inteligent.”10

Tot el spunea:

»»- otice tablou isi are pictorul ;

- orice ceas isi are ceasornicarul;

- orice carte isi are autorul,

- orice creatie isi are Creatorul”?’.

Despre modul in care Creatorul — Dumnezeu si-a realizeat creatia citim si in
Psalmul 135, traducerea parintelui Vasile Botiza:

,»El a facut cerurile cu intelepciune

cici in veac e iubirea lui!

El a intarit pimantul peste ape

cici in veac e iubirea lui!

El a ficut lumnatorii cei mari

cici in veac e iubirea lui!

Soarele, sa guverneze ziua

12 Lipson 1980
13 Huxley 1909
14 Lovtrup 1970
15 Taylor 1990
16 Dawkins 1986
17 Dawkins 1986
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cdci in veac e iubirea lui!

Luna si stelele, s guverneze noaptea
cici in veac e iubirea lui!

El di paine fiecirui trup

cdci in veac e iubirea luil”

Dumnezeu nu s-a jurat creand lumea si dindu-i viatd. El a facut totul din iubire
pentru om, pentru ca iubirea Lui este din veac §i pand in veac.

Sir Fred Hoyle, profesor de astronomie la Universitatea Cambridge, si Chandra
Wickramasinghe, profesor de anatomie si matematic aplicatd la University College din
Cardiff, nu vid nici ei decat un singur raspuns valabil la intrebarea legatd de originile
noastre: ,,Atunci cind constatim ci probabilitatea ca viata si fi apdrut la intamplare
este atat de redusd, Incit devine absurdi, incepem sd ne gandim ca proprietitile
favorabile ale fizicii, de care depinde viata, au fost cumva concepute... Prin urmare,
inteligenta noastrd sugereaza existenta unei inteligente superioare — a carei limitd este
Dumnezeu insusi”.18

3.1. Creatia in exemple concrete in Universul nostru

Unul din cei mai mari oameni de stiintd ai tuturor timpurilor, Isaac Newton,
care a descoperit multe din legile fizice ale Universului a remarcat splendoarea planului
dupi care este alcdtuit acesta: ,,Sistemul desavarsit format din soare, planete si comete
nu a putut lua nagtere decat sub indrumarea si guvernarea unei Fiinte inteligente si
puternice.”?®

Inaintea lui Newton au mai observat si altii frumusetea creatie. Psalmul 8 spune:

,»Admir cerul, opera degetelor tale,

luna si stelele, ce tu le-ai creat.”

sau in Psalmul 18:

»Legea Domnului e desavarsiti,

intdrire pentru suflet;

Poruncile Domnului sunt drepte, bucurie inimii;

indrumarea Domnului e limpede ca lumina ochilor.”

Se poate oare observa in universul nostru (din organizarea planetelor si a
stelelor) o complexitate de functii specifice? Existd dovezi care ar indica aici planul
unui creator? Vom putea constata din exemplele prezentate mai jos cat de precisi si de
desavarsitd este Legea Domnului:

- universul are cel putin 100 de miliarde de galaxii;

- galaxia Calea Lactee cuprinde ea singurd 100 de miliarde de stele;

- galaxia noastra este atit de vastd, Incit, dacd Pdmantul ar fi la o distantd de
doar 30 de centimetri de Soare, ar trebui sd calitorim 40.000 de km pentru a ajunge in
centrul galaxiei;

18 Hoyle 1981
19 Geisler 1987
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- sistemul nostru solar se deplaseaza prin spatiu cu o vitezd de 1.000.000 de km
pe ord;

- Pdmantul se roteste in jurul axei sale cu o vitezd de 1.600 de km pe or3;

- Pdmantul se invarteste in jurul soarelui cu 113.000 de km pe ora;

- Pamantul se afla la o distanta de 150 de milioane de km fatd de Soare. Daca ar
fi cu 11 milioane de km mai aproape sau mai departe, oamenii, fie ar arde instantaneu
fie ar ingheta;

- Luna se afld la o distanta de 380.000 de km de Pimant. Daca ar fi cu doar
80.000 de km mai aproape de Pidmant, fluxul oceanului planetar ar acoperi aproape
toatd suprafata pimantului, de doua ori pe zi, cu un strat de apa inalt de 10-15 de
metri.20

Cunostintele noastre despre planetele din sistemul nostru solar nu sunt decat
niste indicatii pe care le avem despre proprietatile unice ale Pimantului. Toate aceste
dovezi ne duc cu gindul la Creator. In cosmos au loc o setie de fenomene
imprevizibile: temperaturi extreme, radiatii cosmice ucigitoare, meteoriti si asteroizi,
gaze letale, presiuni enorme si incredibila fortd a gravitatiei — toate acestea fiind fatale
pentru orice fiinta.

Totusi, se pare cd planeta noastrd ne oferd o protectie remarcabild. Nu numai cd
suntem protejati, dar avem apa, hrana si resurse materiale, tot ceea ce e necesar pentru
a ne dezvolta. Astronomii au descoperit ci nicdieri In Univers nu mai existd un mediu
asemandtor celui ideal de pe Pimant. Nu e de mirare cd viata se dezvoltd numai aici §i
nicdieri altundeva.

Dr. John Gribbin, renumit cosmolog scria: ,,Universul nostru pare a fi fost croit
pe masura noastrd”?!, iar Dr. Freeman Dyson de la Universitatea Princeton ii continud
idea: ,,Universul trebuie s3 fi stiut cd urmeaza si venim”22,

Da, Universul a stiut cd venim, cd vine faptura vie, facutd de mana Domnului:

,»,Mainile tale m-au ficut si m-au desavarsit,

da-mi intelepciune si voi invita poruncile tale.” (Ps 118 YOD).

Si ne mutim acum privirea din cosmos spre pamant si sd vedem si aici mana
Creatorului prin cateva comportamente si trasituri ale unor fiinte vii, locuitoare ale
Terrei:

- inexplicabila metamorfozi a fluturelui;

- dansul ritualic, de o mare complexitate si rigoare matematicd, al albinei;

- incredibilul fenomen al migratiei transcontinentale a ratelor si gastelor
salbatice, care ajung firid gres in locul unde s-au niscut;

- uimitorul sistem mecanic ce face posibil zborul pasarii;

- abilitatile avansate de comunicare ale delfinului;

- incredibila structurid geneticdi a unui amfibian cum este mormolocul de
broasci.

20 Gribbin 1981
21 Gribbin 1981
22 Dyson 1971
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Toate vietuitoarele contin structuri complexe si extraordinare. Ochii homarului,
de exemplu, sunt modelati intr-un pétrat perfect cu o geometrie precisi. Alcituirea
acestora a fost copiata de NASA pentru construirea telescoapelor cu raze X.23

Cercetarile au ardtat cd muschii lipitorilor sunt actionati de sistemul nervos
printr-o serie de operatiuni de o precizie matematica.?*

Liliecii sunt Inzestrati cu un sonar extrem de sensibil, in masurd si detecteze in
jurul lor pana si un obiect de grosimea unui fir de par. Pentru aceasta, sonarul lor
distinge ecoul ultrasunetelor intr-un interval de 2-3 milionimi pe secunda. Comparati
aceasta cu faptul ci sistemul sonar realizat de om poate distinge aceleasi ultrasunete
intr-un interval de doudsprezece milionimi pe secunda.?

Toate aceste descoperiri si multe altele l-au indreptatit pe dr. Robert Jastrow,
fondatorul Centrului de studii spatiale NASA sa spuni: ,,Principiul antropogen este
concluzia cea mai teistd (ce sustine existenta unui Dumnezeu) la care a ajuns vreodatd
stiinta”20 |

3.2. Omul - unic prin excelentd, capodoperi a creatiei

Si totusi, nici Universul nostru, nici fiintele vii care populeaza Terra nu sunt asa
uimitoare ca si capodopera creatiei divine: Omul — creat dupd chipul si asemainarea lui
Dumnezeu, a lui Isus, despre care Ps. 44 spune:

,,Bsti frumos, cel mai frumos dintre fiii oamenilor,

harul se revarsd de pe buzele tale.

Binecuvantat esti de Dumnezeu in veci”

Asa doreste Dumnezeu si fie omul, nu un primat, nu o mainuta, sau altceva, ci
un fiu al lui. De aceea zice prin gura psalmistului:

,»Eu am zis: Dumnezei sunteti voi

Si fiii celui preainalt, toti ai vostri...” (Ps. 81)

iar In loan capitolul 10, chiar Isus subliniazi aceasti demnitate la care este
chemat omul, dar pe care omul in ignoranta lui o refuza constant:

»lsus le-a riaspuns: Nu e scris in legea voastrd cd ,,Eu am zis: Dumnezei
sunteti?”. Daca i-a numit pe ei dumnezei, pe aceia citre care a fost cuvantul lui
Dumnezeu — si Scriptura nu poate si fie desfiintatd...” (versetele 34 si 35). Singura
fiintd care s-a ridicat pana acum la nivelul acestei chemari este sfanta Fecioara Maria
despre care tot Psalmul 44 spune:

5. 0 Doamni std de-a dreapta ta cu aurul ofirului ornati.

Ascultd, fiica mea, priveste si pleaca-ti urechea.

uitd-ti poporul si casa tatalui tiu

si va dori regele frumusetea ta.

In locul parintilor tii ti se vor naste fii;

23 Chown 1996
24 Howlett 1998
25 Weston 1999
26 Jastrow1981
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tu 1i vei face principi pe intreg pimantul.

Voi face ca numele tiu si ddinuiascd din neam in neam,

ca popoarele s te laude in vecii vecilor.”

Deci cei care sunt adepti ai creationismului, de fapt isi recunosc demnitatea de
principi ai pimantului. E o perspectivd iniltatoare ceea ce a gindit Dumnezeu in
iubirea lui pentru om. Cum mai pot oare atunci unii oameni si caute dovezi sa
demonstreze ci strdmosii omului nu stiau nici sd articuleze foneme? Dar si vedem ce
spune si stiinta despre aceasta fiintd ciudatd numita: om.

Oamenii de stiinta ar putea studia o viatd intreaga doar alcituirea organismelor
unicelulare. Efortul lor de o viatd, multiplicat de un trilion de ori, nu ar ajunge pentru a
cerceta problemele complexe pe care le ridica intelegerea vietii umane. Vom analiza in
continuare date concrete.

Cantitatea de informatie cuprinsa in ADN-ul unui singur om ar ajunge sa umple
1.000 de cirti a cate 500 de pagini scrise marunt fiecare (in total 3 miliarde de litere).
ADN-ul unei singure celule umane cuprinde 3.000.00 de elemente componente si
dispune de toatd informatia necesard alcatuirii unei persoane adulte. Fiecare pas in
intelegerea acestor aspecte nu reuseste decat si sporeascd uimirea oamenilor de stiinta
in fata imensei complexitati a vietii.

Celulele. Corpul uman contine 100 de trilioane de celule. Toate celulele din
corpul uman, aliniate una langa alta, ar putea inconjura Pamantul de 200 de ori.

ADN-ul celulelor umane contine un miliard de etape biochimice. Dacid intregul
lant ADN din corpul unui om ar fi pus cap la cap acesta ar acoperi distanta de la
Pimant la Soare si inapoi de 400 de ori.?”

O singura celula contine o cantitate de informatie suficienta pentru a umple 10
milioane de carti.?8

Ochinl uman poate transmite 1,5 milioane de mesaje simultan.?? Pe parcursul
unei singure zi, ochiul se miscd de peste 100.000 de ori (corpul ar trebui si parcurgd o
distantd de 80 de km pentru a-si exersa muschii in egald mdsurd.).

In fiecare ochi existi un numir de 137 milioane de terminatii nervoase, ce retin
orice mesaj vizual trimis de la ochi spre creier.

Urechea interna contine tot atitea circuite cite are sistemul telefonic al unei
metropole.’

Inima omului bate de 40.000.000 de ori pe durata unui an. Intr-o viagi de om
inima pompeazd aproximativ 600.000 de tone metrice de singe>!.

Venele, arterele si vasele capilare puse cap la cap se vor intinde pe o distanta de
130km.

Un singur strop de sange poate ajunge in orice loc din organism In circa 20 de
secunde.??

27 Thompson 1995
28 Sagan 1979

2 Thompson 1995
30 Guinness 1981
31 Guinness 1987
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Crezernl. Cantitatea de informatie cuprinsa in creier o egaleazd pe cea continutd
in 20 de milioane de cirti.??

Un aparat care sa poatd concura cu creierul uman in privinta capacititii de
memorare ar consuma energie electricd de aproximativ un miliard de wati (jumditate
din energia produsd de barajul Grand Coulee). Aparatul ar egala in dimensiuni Empire
State Building, iar realizarea lui ar costa nu mai putin de 10 miliarde de dolari’

Creierul are 10.000.000.000 circuite $i o memorie de aproximativ
1.000.000.000.000.000.000.000 de biti.?s

Corpul uman este impresionant prin complexitatea si rezistenta sa. Deseori ni
se pare de la sine inteleasa capacitatea noastra de a vedea cu ochii, de a auzi cu urechile
si a ne bucura de toate celelalte simguri. Orice afectiune minora ne reaminteste prompt
cat de eficient lucreazd corpul uman. Una dintre cele mai uimitoare abilititi de care
dispunem este vorbirea — capacitatea de a exprima ganduri si sentimente si de a le
comunica celorlalti. Duane T. Gish descrie foarte elocvent aceastad capacitate umana:

»Dintre toate creaturile Pamantului, doar omul poseda abilitatea de a vorbi. El
are nu doar capacitatea de a rememora trecutul, de a face fati problemelor complicate
ale prezentului §i de a planifica viitorul, ci §i de a exprima aceste ganduri atit verbal cat
si in scris. Creierul uman cu cele 12 miliarde de celule si cele 120 de trilioane de
conexiuni este cea mai complexa configuratie de materie din univers. Cu o astfel de
inzestrare, omul posedd o capacitate uimitoare de a se exprima, prin vorbire si
scriere,

In Psalmul 138 ni se relevi grija Creatorului fata de creatie:

,»Caci Tu esti cel care mi-ai plamadit rarunchii,

in sanul mamei Tu mi-ai tesut trupul.

igi multumesc pentru atatea fapte infricositoare;

minunate sunt toate lucrurile tale,

Tu imi cunosti sufletul intru totul.

Nicioasele mele nu erau ascunse de tine

cind am fost plamadit in taind

cand am fost tesut in dedesubturile pimantului.

Ca fat, ochii tii ma vedeau deja

si in cartea ta toate sunt inscrise:

zilele, pe care Tu le-ai harazit

si una nu lipseste de acolo.

Si cat de necuprinse sunt pentru mine cugetele tale!

Cat de imens e numarul lor!

De le numadr, sunt mai multe ca nisipul;

cind le-am terminat, sunt incd langa tine.”

32 Avraham 1989
3 Sagan 1979

3 Jastrow 1984
35 Cahill 1981

3 Gish 1995
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Viata este incredibil de complexd. Pand si functionarea celor mai mici celule
este complicatd, nemaivorbind de functionarea corpului uman. Complexitatea vietii
este determinatd de necesitate. Viata nu este posibild fird aceste sisteme performante.

in loc de concluzie, vi invit la o relectie. Omul poate gandi abstract, isi poate
fixa In mod constint obiective, isi face planuri, trece la realizarea lor si incearcd o
profundi satisfactie atunci cand are succes. Creat cu ochi pentru a admira ceea ce e
frumos, cu urechi pentru a aprecia muzica, avand simg artistic si o curiozitate nesecata
insotitd de o imaginatie inventiva §i creatoare, omul isi gaseste o mare implinire in
folosirea acestor daruri. Omul este dotat si cu un simg moral, care i dd posibilitatea sd
discearni ce este bine si ce nu, cu o constiinta care il mustra atunci cand se abate de la
calea cea dreaptd. El cunoaste fericirea de a da, de a iubi si de a fi ubit. Tot ceea ce
face bine 1i méreste bucuria de a trdi, dand un sens si un scop existentei sale.

Ne putem intreba atunci: Nu este oare omul un miracol, un fapt uimitor si
minunat? lar un asemenea miracol nu putea fi opera decat a unui Creator, mai fumos,
mai minunat decat creatia sa: Dumnezeu.
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PATIMILE LUI ISUS - VOCATIA DURERII

Diana BALIN

RESUME. Les passions de Jésus — une vocation 2 la douleur. Dans cet
article je veux souligner le sens de la souffrance du Christ crucifié, du Fils de
Dieu qui donne non seulement sa vie pour le salut de humanité mais
expérimente aussi I'abandon du Pére. Avec son cri, apparement désespéré, sur
la Croix, Eloi, Eloi, lama sabactani? (,Mon Dieu, mon Dieu, pourquoi m’as-tu
abbandonné?”), Jésus lance ,,une vocation a la douleur”!, donne un nouveau
sens a la douleur qui devient ,,source positive de bien”.?

Ce Jésus Abbandonné devient 'expression supreme de 'amour de Dieu devenu
homme pout nous. L’apparente absence de Dieu devient le point le plus fort
pour pénetrer et comprendre toute la réalité de la Rédemption.

Comme le souligne Jean Paul IT dans sa lettre apostolique Novo millenio ineunte, le
pourgnoi que Jésus lance avec douleur vers le Pere nous rapelle le Psaume 22,
psaume dans lequel se méle la douleur a la confiance et a 'espoir. Le cri de Jésus
ne fait que précéder I'abandon dans les mains du Pére. D’ici la grande valeur de
la souffrance, la vocation de la douleur — celle d’accepter la douleur comme
volonté de Dieu et de la laisser se transformer en source de bien. C’est un
mystere, une alchimie divine, celle qui transforme toute souffrance pour Dieu en
amour. La Croix n’est plus, dans cette vision, un objet monstrueux mais se
transforme en source de lumicre, en manifestation de 'amour de Dieu pour
I’humanité.

Ce cri d’abandon nous apparait comme le point culminant de la douleur que
Jésus experimente, mais aussi comme la fin de ses souffrances. Le calvaire du
Christ, qui avait commencé dans le Jardin des oliviers et avait continué avec la
torture et le chemin de la croix, trouve sa fin avec ce cri. Au moment ou Jésus
prend sur Soi tous les péchés du monde, il reconfirme son acte d’obeissance du
Gethsémani: ,,Pére que ta volonté soit faitel” (Mt 26,42) et rétablit sa parfaite
union avec le Pere.

Les mots des Evangelistes qui nous patlent des souffrances de notre Seigneur,
la vision des saints peres, les mots de Paul VI et de Jean Paul II, mais aussi la
vision de Chiara Lubich, fondatrice du mouvement des focolaires3, sont les

I Mots du saint pére Paul VI, iz cruvis al Colosseo, Vendredi saint, 27 mars 1964,
bttp:/ [ www.vatican.va/ holy_father/ panl_vi/ speeches/ 1964/ documents/ hf_ p-vi_ spe_ 19640327_
via-crucis_ it.html

2 Lbidem

3 Le Mouvement des focolaires est une organisation catholique dont le nom provient de
litalien focolare qui signifie foyer. Le mouvement a été fondé en 1943 par Chiara Lubich et a
recu le nom officiel d’Oeuvre de la sainte Vierge Marie.
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principaux pilons de cet article qui se veut non seulement une interprétation de
ces souffrances mais aussi un guide de vie, un guide pour le croyant appelé a vivre
la vocation a la douleur. Par son sacrifice, Jésus nous a devoilé une nouvelle
signification de la douleur. Nous sommes tous appelés a suivre le méme chemin
— le chemin de la croix qui est le seul qui nous porte vers Dieu. Jésus lance la
provocation de vivre cette vocation a la douleur lorsqu’il appelle tous les croyants
a le suivre (Lc 9,23).

Textele din sinoptici si Ioan referitoare la moartea lui Isus —
interpretare exegetica

In fiecare dintre cele patru Evanghelii relatarea patimilor ocupi un loc
considerabil.4 Cele patru relatdri urmeazd un acelasi parcurs cu cinci etape succesive:
sala de mese, numita traditional cenacol, gradina maslinilor unde se desfisoard agonia
lui Isus, casa marelui preot Caiafa, palatul guvernatorului roman Pontiu Pilat, calvarul
si mormantul lui Iosif din Arimateea situat In apropiere. In interiorul unui cadru
comun, distingem intre cele patru texte diferente vizibile, atit cu privire la desfasurarea
evenimentelor cat si a climatului §i a semnificatiei.®

Pentru a intelege aceste relatdri trebuie sa ne amintim cd Evanghelistii nu au
vizat obiectivitatea istoricd asa cum o urmareste stiinta moderna. Aceste Evanghelii s-
au nascut in §i pentru comunitati vii si credincioase, urmand s se pastreze amintirea a
ceea ce i s-a Intamplat Domnului in aceste ore importante. Dar si mai importantd era
intelegerea a ,,cine era El” si care era sensul mortii sale.6

In Evanghelia dupi Marcu, Cristos este marcat de sufering si singuritate, dar
transpare totusi o luciditate extraordinard si o dominare absolutd a destinului. Matei il
urmeazd de aproape pe Marcu, accentudnd caracterul escatologic al evenimentului:
cutremurul de padmant si aparitia sfintilor subliniazd o ord decisivd ce anunti o lume
noud.” Prima impresie pe care o lasi lectura succesiva a patimirii la Marcu si Matei este
aceea a unel mari asemandri intre cei doi. Ambii au aceeasi formuli de introducere: Mc
14,26 si Mt 26,30, formuld ce coincide cuvant cu cuvant. Aceeasi este si incheierea:
intre Mc 14,41-42 si Mt 26,45-46 asemidnarea este totald in ceea ce priveste gandirea
exprimatd, si sunt in mare parte aceleasi cuvinte. La ambii se observd aceeasi
desfasurare a evenimentelor, la ambii apare aceeasi structurd in trei parti a rugaciunii
lui Isus.® Doui ar fi elementele care lipsesc din scena agoniei din gridina Ghetsemani
in relatarea lui Matei: ceasul pe care Isus ar vrea sd-1 vadi trecand departe de El si
formula atat de plina de sens: Abba, Tatd.” Exista si alte diferente intre Mc 14,32-42 si
Mt 26,36-46. Multe dintre ele sunt mai ales de redactare. In timp ce la Marcu se repeta

4 Mt 26-27; Mc 14-15; Lc 22-23; In 18-19

5 P. Poupard, Dictionnaire des religions, Presses universitaires de France 1984, p. 1277
¢ Ibidem, p. 1278

7 Mt 19,28

8 A. Feuillet, I.’Agonie de Gethsemani, ed. Gabalda et Cie, Paris 1977, p. 124

® Mc 14,35-36
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constant conjunctia ,,i” (az), Matei incepe si cu ,atunci”. in timp ce Marcu isi incepe
relatarea la persoana a treia plural urmati In mod curios de persoana a treia singular,
Matei, incd de la inceput face din Isus subiectul frazei, fiind cunoscuta predilectia lui
Matei de a pune numele lui Isus la inceputul propozitiilor si ci mentionarea acestui
nume este mai frecventi la el decat la Marcu si Luca.'® In timp ce la Marcu cei trei
discipoli: Petru, Iacob si loan sunt amintiti fiecare cu numele sau, Matei scrie: ,,Petru,
si cei doi fii ai lui Zebedeu”!!, ceea ce, dupd unii aratd tendinta lui Matei de a pune in
evidentd importanta lui Petru.!?

Marcu se adreseaza necredinciosilor sau celor putin credinciosi si vrea sa-i faca
sd proclame impreund cu piaganul de la picioarele crucii: Isus este cu adevarat Fiul lui
Dumnezeu! Povestind faptele fard si le iInfrumuseteze, incearci parci si ne
contrarieze: crucea este scandaloasd si totusi pe ea se reveleaza Fiul lui Dumnezeu.!3

Singuritatea lui Isus izbucneste, la Marcu, in toatd duritatea sa: El Inainteaza
singur, pdrdsit de toti, renegat de Petru, in noaptea crucii.!

Adnotirile temporale sunt numeroase si precise (14,1.12.17; 15,1.25.33.42) si
deja acest lucru denotd ci ne gisim In fata unei structuri narative compacte, de la
complotul contra lui Isus pand la inviere. Evenimentele sunt plasate toate la Ierusalim,
dar acest spatiu este deschis spre Galilea (14,28; 16,7): istoria lui Isus si a ucenicilor sai
se va relua acolo unde a Inceput (1,14-20). Personajele care au rol in eveniment sunt
autoritatile iudaice, care comploteaza Impotriva lui Isus, il aresteaza si regizeaza
procesul impotriva lui, multimea incitatd de capetenii, Pilat care recunoaste
nevinovatia lui Isus si totusi il condamna, ucenicii, a cdror atitudine principald pare sa
fie abandonul (14,50.52.68.70.71) supliniti In momentul culminant (crucificare §i
inviere) de femeile pioase!® (ale cdror nume este specificat si la Matei, dar omis de
Luca si Ioan). Dar adeviratul protagonist este intotdeauna Isus (si in spatele lui Tatil,
in ascultare fatd de care se petrece totul: 14,49), un Isus protagonist care explica
ratiunea intregii sale suferinte (14,24), asculta de Tatal (14,36) si de Scripturi (14,49), isi
marturiseste identitatea (14,62) si totusi un Isus ,,obiect” in puterea actiunii oamenilor:
cuvintele semnificative sunt: ,,J-au condus” (14,53; 15,1.16.22) si ,,]-au dat pe mana”
(14,10.11; 15,1.10.15).16

Din punct de vedere al organizarii scenice trebuie aratat ca primele scene
(ultima cind, Ghetsemani, arestarea, procesul iudaic) sunt construite dupd schema
contrastului: un cadru de abandon si tradare, iar in centru Isus care-si dd viata, se
predd Tatdlui si marturiseste mesianitatea sa. Aici este o dubld insistenta: asupra
abandonului care-l inconjoara pe Isus (abandon exterior care trimite la o suferinta

10°A. Feuillet, gp. cit., p. 125

1Mt 26,37

12 A. Feuillet, gp. cit., p. 125

13 E. Charpentiert, Sd citim Noul Testament, ed. Arhiepiscopiei romano-catolice, Bucuresti 1999, p.
03

4 Ibidem

1> Mc 15,40.47; 16,1

16 B. Maggioni, Sfintele Evangbelii, ed. Pauline, Bucuresti 1999, p. 263
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interioard profunda!”) si asupra iubirii lui Isus, care se ddruieste in ciuda cunoasterii
abandonului's.

Matei scrie pentru crestinii care au deja credintd si doresc s-o aprofundeze. El
incearcd sa dezvaluie semnificatia mortii lui Cristos. Scrie pentru crestinii de origine
ebraicd: aratd in ce fel Dumnezeu isi tine, in Isus, figaduinta pe care a ficut-o
poporului sdu, in ce fel Isus implineste Scripturile. Prin prezentarea evenimentelor,
Matei vrea mai ales sd ne facd sd descoperim puterea si autoritatea lui Isus. Isus este
Fiul Iui Dumnezeu, El stie ce i se va intampla si acceptd evenimentele ce vor avea loc.

Lectura din Matei ne dd impresia ca ne aflim in fata unei relatiri bisericesti si
doctrinale, solemni si bine dezvoltatd, cu un stil clar si schematic. Frecvent Matei
»curatd” relatarea lui Marcu, atenuand asperitdtile si lipsa de legatura si faicand-o mai
curgitoare, clarifici punctele obscure si o face mai inteligibild.!” Mai cu seamd, Matei
nu pierde ocazia de a sublinia suveranitatea lui Isus: Cristos este in mod constant in
centrul actiunii, chiar cu pretul punerii in umbri a altor personaje. Isus este prezentat
ca supusul perfect care in toate $i pentru toti, in mod prompt, se abandoneazi vointei
Tatdlui.?0

Matet a ficut ordine in relatarea lui Marcu, a inlocuit unele cuvinte (nu multe),
mai cu seama a Ingrijit structura frazelor si a intregului. A atenuat tulburarea lui Isus:
indurerat si intristat, pe cand Marcu vorbea de ,frici si dezorientare”. La Marcu,
rugiciunea lui Isus din gradina Ghetsemani?! este tulburatd, dramatici, s-ar spune ci in
sufletul Iui Isus avea loc o frimantare si numai dupi ,,sfasierea sufletului” si tentativa
de a se sustrage propriei cii, El isi va regisi increderea si supunerea fird rezerve. In
Matei, dimpotrivd, rugiciunea lui Isus?? este, de la Inceput, linistitd si ascultdtoare
(,,Tatd, dacd e cu putinti...”)?.

Luca nu pomeneste numele de Ghetsemani, ne di doar vaga indicatie cd
actiunea se petrece pe muntele Mislinilor>%, Cel de-al treilea evanghelist nu pomeneste
despre alegerea a trei discipoli pentru a veghea si a se ruga cu Isus, ci acest indemn
pare a se adresa grupului intreg al apostolilor? in timp ce primii doi evanghelisti
vorbesc despre recomandarea lui Isus de a se ruga si veghea in acelasi timp, Luca nu
pastreaza decat recomandarea rugiciunii. La Marcu si Matei se disting trei etape ale
agoniei, dar Luca nu pastreazd aceastd schema®, relatarea lui fiind astfel structurata:
incadratd de discursurile tinute apostolilor (22,40.46), rugiciunea lui Isus ocupi locul

17.Cf Mc 14, 34; 15,34

18 B. Maggioni, gp. cit., p. 264
19 Thidem, p. 151

20 Ihidem

21 Mc 14,32-42

22 Mt 26,36-46

23 B. Maggioni, op. ¢it., p. 152
2 Lc 22,39

2> A. Feuillet, gp. cit., p. 144
2 Lc 22,39-46
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central (22,41-44): este descrisa in versetele 42 si 44, in timp ce starea de epuizare in
care este fAcutd aceasta rugiciune este exprimatd In versetele 4227 si 4428,

Pentru Luca, agonia nu are sensul curent al cuvantului, este mai degrabd
angoasi provocati de gandul ci trebuie sd infrunte o proba si o lupti teribile, de care
depinde destinul lumii: ,,Acesta este ceasul vostru si puterea intunericului”® spune
Isus in momentul arestarii sale. Agonia este inceputul drumului de suferinte si umiliri
supreme ale lui Cristos3.

Discursul lui Isus de la ultima cind, asudarea de sange si ingerul mangiietor,
procesul din fata lui Irod, intilnirea cu femeile pe drumul Calvarului, convertirea
talharului cel bun sunt scene adaugate de Luca, care nu apar la Marcu §i Matei.

Alaturi de aceste addugiri majore putem gasi si altele minore, dar nu de neglijat:
mustrarea lui Tuda de citre Isus in scena arestirii, scoaterea sabiei si tdierea urechii
soldatului, privirea aruncatd lui Petru in curtea lui Caiafa, cuvantul de iertare de pe
cruce.’!

Unele modificiri ale lui Luca sunt datorate unui interes de ordin istoric. Luca, si
acest lucru este valabil pentru toati Evanghelia sa, manifesti de mai multe ori
preocuparea de a oferi cititorului o dezvoltare ordonata a povestirii, credibild istoric?2.

Intreaga relatare este strabdtutd de gingasie si iubire fatd de Domnul Isus. Luca
nu s-a putut hotari sd povesteasca unele amidnunte care lovesc prin tragismul lor: nu
vorbeste despre biciuirea lui Isus, iar Iuda nu il sdrutd pe Isus, ci doar ,,se apropie” ca
sa-l sdrute.’?

Patimirea este interiorizatd in intregime. Lupta decisiva are loc pe muntele
Mislinilor: In aceastd lupta interioard Isus asudd singe, dar este incurajat de Dumnezeu
prin inger. De acum, incredintandu-se in mainile Tatalui poate si-si uite propria
suferinta si sd se puna cu totul la dispozitia celorlalti: il primeste pe Iuda cu gingasie,
vindeca urechea slugii, induiogeaza inima lui Petru cu privirea sa, vorbeste femeilor
indurerate de soarta sa, iIsi iartd cdldii, promite talharului Paradisul. Isus este martirul
care are o forti sufleteasci si o bunitate atat de mari, incat ii transformd si pe caldii sai
si pe cel care ii condamnd: Pilat il declard, de trei ori, nevinovat si la fel femeile,
poporul, talharul, centurionul®*.

Strigatul lui Isus pe cruce nu mai este cel de abandon si suferintd de la Marcu si
Matei, ci rugiciunea de seard a oricdrui evreu : ,In mainile tale incredintez sufletul
meu”, dar El pune inainte cuvantul care marcheazi intimitatea sa extraordinard cu
Dumnezeu: ,, Tati’35

27 Ajutorul ingerului consolator
28 Sudorile de sange

2 Lc 22,53

30 Cf. A. Feuillet, op. cit., p. 22

31 Cf. B. Maggioni, op. ¢it., p. 417
32 Tbidem

3 E. Charpentier, gp. ¢it., p. 89
34 Ibidem

35 Ibidem
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Si relatarea lui Ioan poate fi cititd In paralel cu povestirile sinoptice si in acest
mod e usor de descoperit un amplu fond comun. Dar apoi atentia trebuie sa se
indrepte spre multiplele diferente: omisiuni, addugiri si deplasiri. Ioan, de exemplu,
omite rugiciunea lui Isus in Ghetsemani, unele scene jignitoare, procesul iudaic,
strigatul lui Isus de pe cruce; acordd un spatiu foarte larg procesului roman in fata lui
Pilat, modificd scenele crucii si cuvintele pronuntate de Isus. Nu ne putem gindi doar
cd Ioan ar fi avut acces la amintiri diferite: este vorba, cel putin in cazurile principale,
de o intelegere originala a traditiei comune. El mediteazd patimirea mult timp dupa
evenimente, in lumina Duhului si a vietii Bisericii, mai cu seamd a celebririi
sacramentelor’,

Evanghelistul prezinta patimirea ca ,,marsul triumfal al lui Isus spre Tatal”. Isus
stie cd va muri §i se duce de bunivoie: ,,Viata mea nu mi-o ia nimeni ci eu o dau”
(10,18). Toate detaliile patimirii implinesc nu numai Scripturile, ci si vestirile care le-a
ficut despre ea Isus.?

Ioan subliniazi maretia Fiului lui Dumnezeu care patimeste. Cand este arestat,
Isus nu evoci legiunile de ingeri, care l-ar putea elibera (asa cum se Intampla la Matei)
ii este de ajuns sd declare ,,Eu sunt” pentru ca dusmanii séi sd cadd la pamant. Isus este
rastignit ca rege: Pilat il recunoagte ca atare, punandu-l si sadd la judecata sa (19,13),
iar inscriptia de pe cruce il proclami rege in mai multe limbi (19,19-20).38

Toan, cu mai multi claritate decat Marcu si decat orice alt autor neotestamentar,
aratd cd a inteles dubla semnificatie a Patimirii: o semnificatie soteriologicd (o moarte
pentru noi, o moarte care construieste comunitatea) $i o semnificatie revelatoare
(Patimirea este locul privilegiat in care natura profundi a lui Dumnezeu s-a ldsat
revelatd). >

Ioan prezinta Rastignirea (19,17-37) intr-o maniera originald. El a omis multe
detalii prezente in sinoptici, cum ar fi tentativa de a-i da sd bea lui Isus* sau cuvintele
blasfematoare*! care ar risca sa umbreascd regalitatea lui Isus. Nu spune nimic nici
despre intunecarea cerului sau rupetrea perdelei templului*? | nu precizeazd identitatea
celorlalti doi condamnati. De asemenea, omite §i strigitul final din sinoptici. Verbul ,,a
savarsi” deschide si incheie aceastd secventi®.

Isus este pana la capat stipanul destinului sau, inclusiv in imaginea care descrie
moartea: ,,8i si-a dat duhul” (19,30), iar spre deosebire de cele descrise de Marcu si
Matei, aici Isus nu este singur: ,,nu m-a ldsat singur, fiindcd eu fac pururea cele placute
lui.” (8,29)#

36 B. Maggioni, gp. cit., p. 527

37 E. Charpentier, gp. ¢it., p. 103

38 [bidem

3 B. Maggioni, op. ¢it., p. 529

40 Mc 15,23

41 Mc 15,29-32

2 Mt 27,51-54

4 A. Marchadour, L’Ewmgz'/e de Jean, Centurion Novalis, Paris 1992, p. 232
44 Ibidem
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Suferintele lui Isus in textele Evangheligtilor — abordare
din prisma teologiei biblice

Evanghelistii subliniazd, ca $i un moment decisiv in viata lui Isus, momentul
cand a inceput si le anunte, si le vorbeascd deschis apostolilor despre patimile si
moartea sa.*> La Marcu, din Cezareea pana in intrarea in Ierusalim, este anuntat de trei
ori, ca si un refren, drumul care il conduce pe Isus la moarte.**Aceste trei vestiri ale
patimilor se regisesc si la Matei si Luca?’, dar nu au acelasi impact, deoarece la ei textul
este mai dezvoltat si mai bogat in diverse episoade si invataturi.*® Evanghelistii tin sa
sublinieze ca pe o invatitura fundamentald faptul cd Isus era constient atat de soarta
care 1i era hdrdzitd, cat si de insemndtatea $i sensul acestui eveniment. Pe langi
momentele amintite mai sus exista la cei trei Sinoptici numeroase referiri la patimile lui
Isus, unele dintre ele constituindu-se in adevarate patrabole.

Isus apare stipanind viitorul, stiind ceea ce acesta 1i aduce, dar in acelasi timp
fird nicio putere, prada urii oamenilor. Nimic nu exprima mai bine aceasta coincidenta
intre suveranitatea si neputinta sa decat declaratiile despre Fiul Omului venit pentru a
fi dat jertfd oamenilor.%

Isus vede viitorul si patimile sale din doud perspective: o privire directd asupra
oamenilor si evenimentelor care-l Inconjoard si il ating, o privire luminati de
Scripturile poporului siu, prin care interpreteaza existenta sa si explicd actiunile sale.
Luciditatea cu care priveste il asigurd ci aceastd moarte este Incununarea operei lui
Dumnezeu, implinirea promisiunilor, mantuirea oamenilor.>

Moartea lui Isus, nu prin ceea ce are odios si crud din rdutatea oamenilor, ci
prin acceptarea sa filial, ii uneste pe copiii lui Dumnezeu care sunt impragtiati de
secole pe intreg cuprinsul pamantului. De acum inainte, orice om care, prin moartea
sa, se abandoneaza vointei Tatdlui, este primit ca un fiu, dupd imaginea Celui Iubit,
Fiului omului care a fost primul atins de moarte intr-o Incredere absolutd’!. Sacrificiul
lui Isus constd in abandonarea sa vointei divine. Dumnezeu i-a lasat si actioneze pe
oamenii care au vrut sa paralizeze actiunea Fiului sau. Ei au vrut sd anihileze actiunea
sa mantuitoare, mergind pand la crimd. Dumnezeu i-a ldsat sa-si joace libertatea in fata
mantuirii. Acesti oameni s-au opus Mantuitorului, regalitatii sale, actiunii sale asupra
poporului si l-au omorat pe Fiul. Dar Dumnezeu a rdspuns Fiului-sdu-iubit: l-a inviat.52

Patimile Iui Tsus incep cu agonia din gridina Ghetsemani. In cei trei sinoptici,
agonia din gradind este pusd in raport strans cu Schimbarea la fatd. Cele doud scene se
opun total: Intr-un caz este glorificarea lui Isus, in celdlalt umilirea sa.

4 Acest moment a fost in Cezareea — Mc 8,31

46 Mc 8,31; 9,31; 10,33

4T Mt 16,21; 17,22; 20,18; Lc 9,22; 9,44; 18,31

8 Cf. ]. Guillet, Jésus devant sa vie et sa mort, ed. Aubier Montaigne 1971, p. 159

4 Cf. G. David, Méditation évangeliques, tome 111, Librairie du Centre spirituel Daniel Brottier,
Paris 1990, p. 105-116

0 Cf. J. Guillet, gp. cit., p. 181

51 Tatd, nu voia mea ci voia Ta si fie” Mc 14,37

52 G. David, op. ¢it., p. 108
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Episodul din Ghetsemani (Mc 14,32-42) poate fi definit ca §i patima interioard a
lui Isus. Episoadele urmitoare ne relateazd ceea ce oamenii i-au Inscenat lui Isus, aici
ne sunt dezviluite suferintele pe care le-a Incercat in sufletul siu. O dezbatere
interioard care se exprima in mod narativ printr-o dubld miscare si o serie de tensiuni.
In prima parte este dominanti o miscare de separare: Isus se separi de discipolii sii (v.
32) apoi de cei trei apostoli preaiubiti (v. 33-34) si in sfarsit rimane singur (v. 35). Cu
aceasta se face remarcata singurdtatea lui Isus: in incercare el este singur in fata Tatalui.
In a doua parte, insd, este dominantd o miscare de intoarcere (v. 37.40.41): Isus cautd
compania discipolilor sdi, dar ei dorm. Si tensiunile: la inceput Isus e nelinistit si
ingrozit (v. 33-34), dar la sfarsit se intoarce senin si stipan pe sine (v. 42); pe de o
parte Isus care vegheazd si se roagi, iar pe de altd parte discipolii somnorosi; si in
interiorul sufletului lui Isus este o disputd intre tentativa de se sustrage de la cruce si
totala sa acceptare (v. 30). Marcu insista asupra acestei ultime tensiuni, lucru dovedit
de faptul ci este amintitd de trei ori (v. 35.36.39).53

O cheie indispensabild pentru o intelegere mai profunda a scenei agoniei este
ultimul dintre aga-zisele poeme ale Servitorului®*. Acest poem poate fi impartit in trei
parti: o introducere (52,13-15), o expunere a misterului Servitorului suferind (53,1-9) si
o glorificare a Servitorului, contrariul martiriului sau (53,10-12). In timp ce in prima si
ultima parte Domnul este cel care vorbeste, in rest este un grup anonim. In unele
pasaje, Patimile Servitorului sunt tratate la viitor (53,10-11), In cea mai mare parte
autorul foloseste trecutul pentru ci scopul sdu este si explice sensul si sd dezviluie
contrariul glorios.>> Este vorba despre gloria Invierii in opozitie cu suferintele ce i-au
precedat. Amintirea profetiei lui Isaia este prezentd si in gindirea sf. Petru, la inceputul
Faptelor apostolilor® si in discutiile lui Isus cu discipolii din drumul spre Emaus.>

La loan intalnim iar aceastd temd a glorificirii legatd de poemul Servitorului, dar
la el dispare opozitia dintre suferinte si glorificare: odati cu patimile incepe si
preamarirea.”® Prima aluzie la aceastd preamdrire este deja in In 7,39. Cand soseste
,»ceasul” preamadririi, Isus este cuprins de angoasa in fata acestui ,,ceas” , care este si
acela al incercarii.”® Evanghelistul face si coincida ceasul preamaririi cu cel al patimii.®®
Legitura dintre cele doud este foarte stransd: patimile sunt deja sub semnul invierii,
sunt deja inceputul preamaririi lui Cristos. in suferintele patimilor, Ioan il contempla
deja pe Cristos glotios, Cristos pe care Dumnezeu il va invia.®!

53 Cf. E. Charpentier, op. cit., p. 64

5 Is 52,13-53,12. Mai sunt incd trei astfel de poeme: Is 42,1-4; 49,1-6; 50,4-7

% A. Feuillet, op. ¢it., p. 33

% Predica lui Petru, Fp Ap 3,13

5 Lc 24,26

58 In 17,2

5 1. Dupont, Essais sur la christologie de saint Jean, EA. de I’Abbaye de Saint-André, Brugges 1951,
p. 258-264

0 In 12,23; 13,31

61 J. Dupont, gp. cit., p. 261
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in Evanghelii il vedem de multe ori pe Isus ciutind singuritatea pentru a se
ruga.®? Paradoxul scenei din gridina Ghetsemani, paradox cate rezulti din starea de
angoasi in care se giseste Isus, este cd, pe de o parte, ii ia cu sine pe cei trei apostoli in
veghea sa de rugiciune si, pe de altd parte, conform obiceiului sdu, se indepirteaza de
el pentru a fi singur.®

Sunt foarte dese momentele de rugiciune ale lui Isus. Rugiciunea sa este plind
de aluzii la Vechiul Testament. El se roagi explicand, de multe ori, Scriptura, chiar si
in momentele cele mai dureroase ale vietii sale. Pe cruce, Isus citeazi din Psalmul 22:
»2Dumnezeul meu, Dumnezeul meu, pentru ce m-ai pardsit”®4, dar In acelasi timp se
incredinteaza intru totul Tatalui: ,, Tatd, in mainile tale imi incredintez sufletul”.6°

Moartea lui Isus are cauze concrete. El predica dreptatea (Mt 6,33) si eliberarea
celor oprimati (Lc 4,8; Is 42,7), de aceea ii deranja pe cei mari. Acestia nu suportau
predicile lui Isus, nu le plicea popularitatea sa si ciutau si-1 omoare (In 11,46-53). Dar
aceste explicatii sunt insuficiente. Suferinta si moartea lui Isus nu pot fi explicate doar
ca o reactie violentd a opresorilor. In suferinta lui Tsus este ceva ce ne scapi: cererea de
iertare i strigatul de parisire.60

Cand a fost rastignit, Isus i-a iertat pe caldii sdi: ,,T'atd, iarta-le lor cd nu stiu ce
fac” (Lc 23,33-34). In ceasul mortii sale, Isus a strigat de pe cruce: ,,Dumnezeul meu,
Dumnezeul meu, pentru ce m-ai parasit?” (Mc 15,34). Iertarea si pdrasirea sunt in
centrul Pitimirii lui Isus. Oferind iertare calailor sai, Isus a clarificat sensul dreptatii si
fraternitatii. El nu s-a ldsat contaminat de violenta caldilor sii. Desi a fost lovit, El nu a
lovit, asuprit fiind, El nu a asuprit. A rimas fidel atitudinii sale de la inceput. lertarea
face sd cada zidurile care despart si restabileste fraternitatea pe baza dreptatii. Isus nu
voia o victorie prin fortda (Mt 26,53; In 18,36). El vroia o victorie totald. Oferind
iertarea, Isus s-a ridicat deasupra asupritorilor si a fost invingdtor chiar in momentul
infrangerii sale.%

Faptul de a se fi simtit parasit de Tatal chiar in ceasul in care murea din
ascultare fatd de El, este cel mai mare mister al crucii lui Cristos. Din ascultare fatd de
Tatal, Isus a luat asupra sa misiunea de Servitor, infruntind conflictele, denuntind
nedreptatea, luptand si rugandu-se, depésind tentatiile, rimanand ferm pand la capit,
pentru a cadea in bratele Tatdlui zicand: ,,s-a implinit!” (In 19,30). Chiar in aceastd ord
decisiva Tatdl il pardseste si dispare.t

Precizarea orei (Mt 27,45) reflectd probabil orarul celebrarii patimilor in primele
comunitati crestine. Cat despre intuneric, el ficea parte din ,,scenariul” biblic al ,,zilei
Domnului”’, momentul interventiei decisive a lui Dumnezeu.®

02y, Mc 1,35; Mt 14,23; L.c 5,16

03 A. Feuillet, op. cit., p. 182

04 Ps 22.2; Mc 15,34-35

05 Ps 31,6; Lc 23,46

66 C. Mesters, La mission dun peuple gui souffre, ed. du Cetf, Paris 1984, p. 105
67 Ihidem, p. 107-108

8 Ibidem, p. 108

0 C. Tassin, L’Emngz'/e de Mathien, Centurion Novalis 1991, p. 294
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In aceste momente de suferintd, Isus nu le vorbeste oamenilor, El nu vorbeste
despre Dumnezeu, El vorbeste cu Dumnezeu.™ Cei ce au auzit acest strigat il
interpreteazd ca pe o chemare adresatd lui llie. Acesta 1i asista pe credinciosi in
pericole de moarte i, mai ales, era asteptat ca precursor al lui Mesia. Aceasta intelegere
este Incd un motiv de batjocurd pentru calai’ care-i dau si bea otet implinindu-se
astfel cuvintele unui alt psalm, al dreptului suferind: ,,Ca sd-mi astampdr setea m-au
addpat cu otet” (Ps 69,22).

Evanghelistul paraseste pentru citeva momente scena aceasta §i trece la
observarea semnelor (Mt 27,51-53). Traditia aminteste mai intdi destrimarea simbolicd
a catapeteasmei venerate care acoperea intrarea In Sfanta sfintelor, acolo unde nu intra
decat marele preot. Acest semn, legat de moartea lui Cristos, marcheaza sfarsitul unei
forme de cult si vesteste accesul tuturor la Dumnezeu.” Urmeazi un cutremut care, in
Apocalipsa, anuntid interventia lui Dumnezeu, §i care provoaca deschiderea
mormintelor, dupd promisiunea lui Ezechiel (37,1-14), iar sfintii invie, dar par sid
astepte Invierea lui Isus pentru a iesi si a se arita. Martori subjugati de actiunea divina,
ofiterul pagan si ceilalti oameni marturisesc credinta crestina.’”> Astfel Evanghelistul
anticipeaza simbolic roadele mortii Fiului lui Dumnezeu: viata redatd mortilor si
credinta paganilor.7

Tot ce a rostit Isus in momentul ristignirii sale a fost grupat in asa-zisele ultime
sapte cuvinte: ,, Tata, iartd-le lor cd nu stiu ce fac” (Lc 23,33)

»Astdzi vei fi cu mine in Paradis” (Lc 23,43)

»latd mama ta” (In 19,27)

»Dumnezeul meu, Dumnezeul meu pentru ce m-ai parasit?” (Mt 27,46; Mc
15,33)

»Mi-e sete” (In 19,28)

»9-a implinit” (In 19,30)

,»Tatd, in mainile tale Imi Incredintez sufletul” (Lc 23,46).

Dintre acestea, cel de-al patrulea cuvant este cel care scandalizeazi cel mai tare.
Dar de altfel intreaga Evanghelie este ,,motiv de scandal”. E dificil de explicat aceste
cuvinte. Ar trebui sd stim sd masurdm toatd distanta care este intre Dumnezeu i om,
mai mult, intre sfintenia lui Dumnezeu si pacatul omului. Suferinta lui Isus nu este
aceea a unui condamnat ci a unuia care a acceptat de bunidvoie, din iubire pentru
oameni, sd fie partas la abisul care-1 desparte pe om de Dumnezeu din cauza picatului.
Isus s-a identificat, El cel fara de pacat, cu condiia noastra de blestemati. De
bunivoie, El acceptd sid experimenteze pirdsirea de citre Dumnezeu din cauza
pacatului omului. Blestemul nostru s-a transformat, prin strigatul lui Isus, Intr-o cerere
de binecuviantare, de iertare, de mantuire.”

0 ]. Guillet, op. ¢it., p. 240

71 Mt. 27,47-49

72 C. Tassin, gp. cit., p. 296

73 In Mc 15,39 este amintit doar un singur centurion

7+ Mt 27,54

5 Cf. C. Journet, Les sept paroles du Christ en croix, ed. du Seuil, Paris 1952, p. 82-84
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In textul lui Marcu, de la interogatoriul in fata lui Pilat, Isus nu mai rostise nici
un cuvant. Acest strigit, inceputul Psalmului 22, nu este un strigit de disperare.
Evanghelistul a vrut sd sublinieze singuritatea imensd in care s-a gisit Isus muribund,
abandonat nu numai de oameni, ci si de Dumnezeu. In acest moment, Isus a cunoscut
culmea disperirii umane.”® Oferirea otetului aminteste de Ps 69,22, hainele au fost
trase la sorti (v. 24; Ps 22,8), trecatorii il insultau scuturand din cap (v. 29; Ps 22,8).

Patimirea la Luca ni-l dezviluie pe Isus cu trisdturile sale: nevinovitia sa
(23,4.13-16), ascultarea neconditionata fata de Tatil, demnitatea sa in fata acuzatiilor,
bunatatea sa care ii iartd pe toti, solidaritatea cu pacitosii (23,39-43), abandonarea fira
rezerve in fata iubirii. Oamenii il rastignesc, dar El moare pentru ei: moare iertand
(23,34), incredintandu-se in mainile Tatalui (23,46).77

Moartea lui Isus, la loan, este Intoarcerea Fiului la Tatil si preamdrirea sa, dar
este si un act de mantuire Indreptat cdtre oameni, un ultim gest al lui Isus care se
»apleacd” spre Biserica ,,ndscanda”, reprezentatd de mama si de discipolul sdu iubit,
transmitandu-le spiritul sau drept mogtenire.”

Patima lui Isus in teologia Bisericii i magisteriu

Pirisirea lui Isus pe cruce, ce a trezit interesul parintilor din primele veacuri,
aprofundati apoi Intrucatva in Evul mediu, aproape ignorati de teologii secolelor
urmatoare, semnalata de cativa sfinti, a atras atentia multora dintre contemporanii
nostri, cirora acest mister de nepitruns nu poate si nu le trezeasci cel putin
curiozitatea, intr-un timp in care experimentam noaptea ,,epocald” a lui Dumnezeu,
asa dupd cum a spus loan Paul al 11-lea.”™

Teologia primelor secole a incercat si clarifice doud adeviruri esentiale ale
revelatiei crestine: Isus — Dumnezeu adevirat si om adevirat — si Dumnezeu — unul in
Trei persoane. Atentia parintilor Bisericii si a marilor doctori din Evul mediu s-a
concentrat mai ales in exprimarea si intelegerea acestor doua adeviruri. S-a pus si
intrebarea: Cum e posibil ca Isus care este Dumnezeu s scoata acest strigit scandalos?
Rispunsul — tipic, cel al sf. Augustin — este clar: este posibil pentru cd Isus, pe langi ci
e Dumnezeu adevirat, e si om adevirat, iar motivul strigitului este faptul ca Isus ia
asupra sa pacatul oamenilor pentru a-l ispasi. Se poate spune cd Isus strigd ca om in
numele trupului siu care este Biserica.8

Strigitul lui Isus pe cruce nu a fost de la inceput inteles si a provocat multe
discutii. Unii Parinti ai Bisericii au incercat si-1 explice in mod metaforic: Isus ar fi
vorbit in numele omenirii pacitoase, fird a crede cu adevirat ce spune. S-a incercat si
sa se distingd In Isus o parte superioard a Spiritului, mereu unitd cu Dumnezeu, si o
altd parte inferioara ,,exilatd” in tenebre.

76 J. Hervieux, L’Evangile de Mare, Centurion Novalis 1991, p. 229

"7 E. Charpentier, gp. cit., p. 90

8 A. Marchadout, gp. cit., p. 236

7 In Chiara Lubich, S#rigatul, ed. Arhiepiscopiei romano-catolice, Bucuresti 2001, p. 12

80 G. Rosse si colab., I’abbandono di Gesu. Per una cultura dell’unita, Nowva umanita XXI,
1999/2, nr. 122, p. 163
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S-a mai facut legatura si cu vechiul obicei iudaic de a rosti primele cuvinte dintr-
un psalm pentru a subintelege tot psalmul, ca si o rugiciune. Acest psalm®!, dupa
primele cuvinte disperate, se incheie cu increderea si speranta in Dumnezeu. Deci Isus
s-ar fi rugat acel psalm Inainte de a muri.

Ignatiu, episcop de Antiohia (spre 107), aflat incd aproape in timp de trecerea
lui Cristos pe acest pamant, pe cand se indrepta spre martiriu, interpreteaza literal
cuvintele ,,ia-ti crucea ta” si le scrie romanilor: ,,Pentru mine si nu cereti decat taria
launtrica si exterioard, ca nu doar sd vorbesc, dar si sd vreau, nu doar sd mi se spund, ci
sa fiu cu adevirat crestin.(...) Atunci voi fi cu adevirat ucenic a lui Isus Cristos, cand
lumea nu imi va mai vedea trupul (...) Acum abia incep sd devin ucenic. Nimic din cele
vizute si din cele nevazute si nu ma pizmuiasca pentru ca ajung la Isus Cristos. Focul,
crucea, fiarele, biciuirile, sfasierea cirnii, schingiuirile, mutilarea madularelor, ploaia de
lovituri asupra trupului meu, pentru ci nu vreau altceva decat sa-1 aflu pe Isus Cristos
(...) Luati seama la ceea ce vi scriu. Triind, v scriu cd ndzuiesc sd mor. Patima mea
omeneasca a fost rastignitd si in mine nu arde foc trupesc. O apa vie graieste induntrul
meu, spunandu-mi: aici, la Tatil.”’s2

Mariette Canevet a scris un interesant articol despre interpretarea Patimilor lui
Cristos in teologia secolului al IV-lea. Din el citim cateva idei: ,,Suferintele si moartea
lui Cristos veneau sd confirme teza ariand a non-divinitatii lui Cristos. Arius adoptd, ca
de altfel intreaga teologie a secolului IV, pentru a intelege persoana lui Cristos, o
schema /ogos-sarx (carne); Cuvantul 1si asuma carnea, dar dupd Arius, o face luand locul
pe care-l ocupi sufletul intr-o fiinta umani; ca urmare nu poate fi doi (om intreg si
Dumnezeu). Dar asa cum cuvantul tine locul sufletului, lui trebuie sd-i fie atribuite
patimile omului, in special suferintele mortii si strigatul de parasire din Mt 27,46.783

Strigatul de parasire din Mt 27,46 se afld la baza discutiilor despre moartea lui
Isus in Evanghelia apocrifi dupa Petru, si la Tertulian (155-222); este comentat §i de
Origene (185-254). Apolinarie (sec. II) va relua exegeza acestul verset, in timp ce
Grigore de Nyssa (335-394) nu face decit si invoce interpretarea ereticd pentru a o
respinge* .

Strigatul de pardsire al lui Cristos pe cruce, dupd Pseudo-Atanasie, nu aratd
separarea de divinitate, dar insemna moartea corpului fard ca divinitatea sd fi parasit
trupul in mormant sau s se fi separat de suflet in infern. Este ceea ce au zis profetii:
,»Caci tu nu vei lisa sufletul meu in imparatia mortii, nici nu vei ingadui ca sfantul tiu
sa vadd putreziciunea” (Ps 16,10); iar Domnul spune: ,,nimeni nu mi-l ia (sufletul), ci
eu il dau, de la mine insumi” (In 10,18). Astfel, in sufletul lui Dumnezeu, puterea

81 Ps 22

82 Ignatiu din Antiohia, Citre romani, 111,2; 1V,2; V,3; VIL2, in Pdrinti apostolici, Roma 1990, p.
120-124

8 M. Canevet, in Les Quatre flewves. Cahiers de recherche et de reflexion religiense (15-16), ed.
Beauchesne, Paris 1982, p. 73

84 Ibidem, p. 75
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mortii a fost distrusa si invierea din Infern s-a produs, iar vestea cea buni a fost adusa
sufletelor®s .

Sfantul Toma d’Aquino (1225-1274) vorbeste despre coexistenta in Cristos a
unei viziuni fericite §i a suferintei. El spune ca partea superioara a sufletului lui Isus
este in Paradis, si cea inferioard suferd tortura, asemenea unui munte al cirui varf este
atins de primele raze de soare, in timp ce poalele sunt incd intunecate. Tot el afirma ca
Isus a cunoscut cele mai intense dureri fizice si spirituale datoritd naturii sale. El s-a
aruncat de buna voie in suferinta pentru a imbritisa o masurd proportionatd cu
imensitatea rodului ce urma si-1 aduci — eliberarea oamenilor din pacat.8

Sfanta Hcaterina de Sienna (1347-1380) intelege in felul ei acest mister. Ea
spune ca Isus era fericit si suferea cumplit in acelasi timp. Era Dumnezeu si era parisit
de Dumnezeu. Isus, Dumnezeu si om, era fericit nu doar ca Dumnezeu, ci si ca om.
Ca Dumnezeu, este strans legat cu Tatil si Spiritul Sfant. Ca om, poate simti simultan,
intens, si fericire si durere.8

Sfantul loan al Crucii (1542-1591) spune ci tocmai prin suferinta aceasta Isus a
ficut cea mai mare lucrare din viata sa — a reconciliat si unit omenirea prin har cu
Dumnezeu. Ceea ce s-a facut in momentul in care Isus s-a simtit nimicit: fie in ceea ce
priveste pretuirea oamenilor, care vazandu-l murind isi bateau joc de El; fie in ceea ce
priveste protectia si consolarea spirituald ale Tatilui care acum il pdrdseste, astfel c4,
nimicit §i redus la nimic, a platit datoria si I-a unit pe om cu Dumnezeu. El este un
model pentru crestin, care sd stie cd atunci cand se goleste pe sine pentru Dumnezeu,
anulandu-se pe sine, ceea ce este extrema umilinta, se realizeaza uniunea spirituald
intre suflet si Dumnezeu: este cel mai inalt nivel la care putem ajunge in aceasta viata.
El nu consta in mangaieri, in senzatii plicute la nivel spiritual, ci intr-o ,,moarte vie pe
cruce, sensibild i spirituald, adicd interioard $i exterioard’ss.

Tot Sfantul Ioan al Crucii scria: ,,(...) este limpede c4, in clipa mortii, El a fost
nimicit si in suflet, fird vreo alinare sau mangaiere, parasit de Tatdl intru cele de jos,
intr-o pustietate interioard atat de nemdsuratd incat a ajuns sd strige: Dumnezeul meu,
Dumnezeul meu, pentru ce m-ai pardsit. Aceasta a fost pardsirea cea mai dureroasa din
cite a cunoscut prin simturi in timpul vietii sale”.%

Fiul atarnd, In cea mai desavarsitd pdrasire din partea oamenilor i din partea lui
Dumnezeu, intre cer si pamant, iar intunericul greselii lumii, pe care El a luat-o asupra
sa, Inviluie si iImpiedicd orice intrezarire de sens, fiind o consecintd a durerii sale,
deoarece pacatul este, fatd de iubirea lui Dumnezeu, lipsit de orice sens.?

Sfantul périnte Paul al Vl-lea, in predica din Vinerea mare 24 martie 1978,
vorbeste despre strigatul lui Isus de pe cruce care nu exprima disperarea, imposibila la
Cristos, ci imensa sa tristete in culmea incercdrii sale, sub impactul unei oribile si

8 Pseudo-Athanase, Contre Apolinaire 11, p. 26, 1156B-1157A

8 C. Joutnet, gp. cit., p. 84

87 Cf. Libro della divina dottrina, Bari 1912, p. 152

8 Sf. Toan al Crucii, Salita del Monte Carmelo 11, 7,9, in Opere, Roma 1991, p. 94-95
89 Ibidem, p. 92

0 H.U. von Balthasar, Teodrammatica, IN, Milano 1990, p. 331
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intense suferinte. Isus este strivit sub greutatea insuportabild a sortii ce 1i este
destinatd, aceea a Mielului lui Dumnezeu (In 1,29.36), aceea a victimei totale, a
sacrificiului sdu.”!

in scrisoarea apostolici Nowvo millennio ineunte (2000), sf. parinte papa Toan Paul
al II-lea se opreste asupra misterului strigitului de pe cruce, cate este rugiciunea Fiului
care ofera Tatalui viata sa din iubire, pentru mantuirea tuturor. Tot aici aminteste
despre traditia teologicd care spune ci Isus a triit la un loc unirea profunda cu Tatil,
izvor de bucurie, si cea mai mare durere care a dus la strigitul de abandon, posibild
datoritd uniunii ipostatice. Vorbind despre acelasi mister sf. pdrinte aminteste de
experienta unor sfinti care asemenea lui Cristos au trdit acest amestec paradoxal de
fericire si durere: Ecaterina de Sienna si Tereza de Lisieux (1873-1897).

Catebismnl Bisericii catolice subliniazd evidenta pacatului care se manifesta cel mai
puternic tocmai in pdtimirea lui Cristos prin atitudinea celor din jurul siu. Si totusi
chiar in acele momente de ,intuneric” jertfa lui Cristos devine ,,izvorul nesecat al
lertdrii pacatelor noastre”2. Tot catehismul explicd strigatul de parasire a lui Isus ca pe
un strigt ficut in numele omenirii pacitoase.”

In acest context apare viziunea originald a Chiarei Lubich asupra lui Isus parisit
ca si pupild a ochiului lui Dumnezeu. Asa cum pupila este golul prin care imaginile
sunt rasturnate asa noi intrdm in Cristos pacitosi §i iesim rdscumpirati.®*

Isus parasit?

Isus a dat totul: o viatd aldturi de sfanta Fecioard Maria, in lipsuri §i ascultare,
trei ani de predicare, trei ore pe cruce, de unde ii iartd pe cilii, deschide raiul pentru
talhar, ne-o di pe mama sa. Ii rimAnea divinitatea, uniunea sa cu Tatil, care l-a ficut
atat de puternic pe pamant, ca Fiu al lui Dumnezeu.”® Isus pe cruce a fost mereu vazut
ca imaginea celui umilit, a celui suferind, a celui discreditat, a celui infrant. Noutatea pe
care Chiara Lubich o aduce este urmatoarea: rana spirituald a parasirii lui Isus de catre
Tatal. Isus In strigatul sdu de pdrdsire a trdit §i a suferit acea realitate numitd ,,vid de
Dumnezeu”, si ne-a ardtat cum se poate iesi dintr-un asemenea vid: printr-un act de
iubire puri fatd de Dumnezeu ciruia i se incredinteaza.

Mai mult ca niciodati, In acea clipa, El, cel victorios, apitrea ca un infrant. El —
Fiul lui Dumnezeu, cu care este invizibil unit — ii unea pe toti fiii cu Tatdl, cu pretul
celei mai negre singuratiti. El, nevinovat, purta pe umeri toate pacatele noastre,
atrigand asupra sa, ,,ca un paratrdsnet divin”, toatd judecata lui Dumnezeu.%

De ce a ales Dumnezeu ca mijloc pentru a ne riscumpdra durerea fizici? El a
ales singurul lucru care este acelasi pentru toti: durerea fizicd. ,,Atunci cand mari §i
mici, analfabeti si savanti mad vad acoperit de rani si incoronat cu spini, sangerand,

91 Paul al VI-lea, in Jésus-Christ mort et ressuscité pour notre salut, Tequi, Paris 1983, p. 75

92 CBC, ed. Arhiepiscopiei romano-catolice, Bucuresti 1993, p. 398, 1851

93 Ibidem, p. 139, 603

94 Chiara Lubich, Il movimento dei focolari e i mezzi di comunicazione sociale, Nuova umanita,
XXIII (2001/1), nt. 133, p. 21

9% Chiara Lubich, Vinerea sfanta, Oray nou, nr. 3, anul XI 2002, p. 3

% Idem, Isus ristignit si parasit, Orag nou, nr. 3, anul 111, 1994, p. 4
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atairnand pe cruce, toti ma inteleg. in fata singelui nu existd persoand care si faca
rationamente complicate, fiecare intelege imediat cd mi-am dat viata pentru el si
intelege fubirea mea.”” In fata privirii incetosate a omului era nevoie de ceva concret.
Si cine altcineva cunoaste mai bine inima omului decat Dumnezeu. Strigatul lui Isus pe
cruce ne aratd in ce misurd s-a addugat la durerea fizicd §i cea spirituald. ,,A vrut si
Incerce si aceastd parasire (care a revelat profunzimea suferintei sale spirituale) pentru
a include si a intelege toate abisurile, dezamagirile si obscuritatile fiecarui om, pentru a-
1 elibera si a-1 rdscumpara.”s

Evanghelia spune: ,,Dacd bobul de griu nu cade In pimant si moare, rimane
singur; dar dacd moare aduce rod mult” (In 12,24). Isus pdrisit e cu adevirat acel bob
de grau care moare dar care nu rimane singur pentru ca aduce ca rod poporul lui
Dumnezeu, Biserica. El este modelul celui care are incredere. Nimeni nu a avut o
incredere mai mare decat El care, parasit de Dumnezeu, 1 s-a incredintat, pardsit de
Iubire, s-a incredintat Tubirii. Isus parisit este modelul acelui care vrea sa aduca slava
lui Dumnezeu: El, in pirisire, anulandu-se cu totul pe sine, afirmd, prin fapte, ci
Dumnezeu este totul.””

Intr-o i, ascultdnd un preot care vorbea despre suferintele lui Cristos, Chiara
Lubich il aude spunand ci clipa in care suferise Isus cel mai mult a fost pe Calvar,
atunci cand a strigat: Dumnezeul meu, Dumnezeul meu pentru ce m-ai pardsit?100
Intorcandu-se acasi a luat hotirarea de a-1 alege pe Isus parasit — asa cum l-a numit in
acea mare suferintd — ca model. ,,Si din acel moment, El, chipul siu, strigatul siu
misterios pireau sa dea culoare fiecarei clipe dureroase din viata noastra.!!

Isus este Mantuitorul si prin jertfa sa pe cruce rdscumpdrd omenirea. Prin rana
pardsirii care este ,,pupila ochiului lui Dumnezeu atintit asupra lumii: un gol infinit
prin care Dumnezeu ne priveste, fereastra lui Dumnezeu deschisd larg asupra lumii si
fereastra prin care omenirea il poate vedea pe Dumnezeu”!?, El ne uneste cu
Dumnezeu, ne face din pacitosi mostenitori ai imparatiei cerurilor.

Isus pdrisit este modelul renegirii de sine si al mortificirii evanghelice. El nu e
doar mortificat in exterior, pentru ci e crucificat, dar e mortificat si in suflet: in
sufletul lui a renuntat, intr-un fel, la ceea ce are mai scump — uniunea sa cu
Dumnezeu.!”

In TIsus pardsit strilucesc intr-un mod unic tiria, ribdarea, cumpitarea,
perseverenta, marinimia. El apare in acel moment ca om. Niciodatd nu a fost mai
aproape de om ca In acel moment si niciodatd nu a ardtat atit de bine cat de mult il
iubeste. Dar, in acelasi timp nu a fost niciodatd atat de aproape de Tatil: din iubire

97 Giosi Guella, Asa toti pot si ma inteleagd, Orag nou, nr. 3, anul V, 1996, p. 13

98 Ihidem

9 Chiara Lubich, Aportul unei carisme la aprofundarea teologicd a abandonului lui Isus, Nuova
umanitd, XVIII, 1996/3-4, nr. 105/106, p. 327

100 I unita ¢ la nostra avventura, ed. Citta nouva, Roma 1993, p. 39

101 Chiara Lubich, Strigdtul..., p. 125

192 I hidem

103 Chiara Lubich, Aportul..., p. 327

43



DIANA BALIN

pentru El moare, si moare in acest mod.!%* Durerea se transformi, se identificd cu
iubirea asa cum intunericul devine lumind si singurdtatea ¢ umplutd de prezenta lui
Dumnezeu. ,,In iubire a fi si a nu fi coincid: iubirea se identifica cu fiinga, fiind daruire
totald de sine.”105

Faptul cd Isus, care ar fi putut gisi mii de moduri pentru a ne salva, a ales
suferinta, face din aceasta un lucru foarte pretios. ,,Cristos nu ne aratd doar demnitatea
durerii — spune Paul al VI-lea. El lanseazd vocatia durerii... cheama durerea (chiar si a
noastra) sd iasd din zaddrnicia ei deznaddjduita si sd devind, unitd cu a sa, izvor pozitiv
de bine.”’106

Isus parasit este suprema expresie a iubirii lui Dumnezeu Intrupat pentru noi. El
a recapitulat in sine intreaga istorie a omului cu Dumnezeu: istorie cu momente de
comuniune §i cu tradari. Ceea ce pe cruce era o absentd a lui Dumnezeu, devine
punctul de lumina cel mai puternic pentru a patrunde §i a intelege intreaga realitate a
rdscumpdririi. Isus pe cruce a fost mereu vazut ca imaginea celui umilit, a celui
suferind, a celui discreditat, a celui tradat, a celui infrant. El, in strigitul sdu de parasire
a trdit si suferit chiar realitatea pe cate o putem numi ,,vid de Dumnezeu”107.

Isus parisit ne dezvaluie secretul, dinamica acelei lubiri care este Dumnezeu.
Ne spune cid iubirea ,este pentru ci nu este” este iubire pentru cid se ddruieste
(renunta la sine, nu este) si tocmai de aceea este iubire. In acelasi timp Isus parisit ne
face sd participim la viata lui Dumnezeu: El este Fiul lui Dumnezeu ficut om care,
pentru noi, isi dd nu doar viata umana ci §i firea de Dumnezeu. $i astfel ne face partasi
— in Spirit Sfant — la firea sa dumnezeiascd, ne face fii ai lui Dumnezeu, fii In Fiu.
Astfel suntem chemati si trdim iubindu-ne asa cum Isus ne-a iubit, dind totul,
»pierzandu-1” chiar si pe Dumnezeu din noi pentru Dumnezeu in fratele.!%

In strigatul lui Tsus care leagi cu iubirea sa cele dou extremitati: comuniunea cu
pacatul si pacidtosii §i unitatea cu sfintenia lui Dumnezeu, apare botezul si darul
Spiritului Sfant. El este iertarea supremd a tuturor pdcatelor noastre pe care si le-a
asumat §i pe care le-a iertat in strigdtul sdu de durere si iubire.!?

Patimile lui Isus si triirea Evangheliei

Isus pidrisit este intuneric, tristete, contrast, Intruchipare a tot ceea ce este
ciudat, de neinteles pentru ci este un Dumnezeu care cere ajutor, este non-sensul.
Este Intruchiparea celui care nu vede, a celui care nu aude, a celui obosit, a celui cate a
cunoscut esecul, a celui tridat.!?

Orice durere poate lua unul din chipurile lui Isus parisit pe care trebuie sd-1
fubim. De indatd ce ne bucurim de o durere, pentru a fi asemenea lui, abandonat care

104 Tbidem

195 [bidem

106 Cf. Chiara Lubich, Isus model pentru crestini, Oray non, anul XI 2002, nr. 2, p. 3
107 G.M. Zanghi, Strigitul, Oras non, anul X, 2001, nt. 6, p. 14

108 G. Rosse si colab., gp. cit., p. 164

199 Thidem, p. 167

110 Chiara Lubich, Strigdtul.., p. 41
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se abandoneaza din nou Tatilui, implinind imediat vointa lui Dumnezeu, durerea
spirituald dispare, iar cea fizicd devine mai ugor de suportat.!!!

Chipul lui Isus pérdsit poate fi vizut in orice persoand care suferd. Cei ce se
recunosc asemenea lui si primesc sa-i impartdseasca soarta dobandesc: cei muti graiul,
cel nestiutori raspunsul, orbii lumina, surzii auzul, dezniddjduitii speranta, cei ce au
cunoscut esecul izbanda, cei temitori indrizneala, cei intristati bucuria, cei dezbinati
unitatea. Cu El oamenii se transforma, iar non-sensul durerii dobandeste sens.!!2

Chipul lui Isus parasit apare mai cu seamd in cei pacatosi. El facandu-se
blestem, pacat,!!? iar nu pacatos, pentru noi toti, este punctul de contact cu oricine
poarta numele de om. Isus pdrdsit ia chipul oricdrui neprevazut, al asteptdrii, al
accidentului, al uimirii, al indoielii, al invinuirii, al condamnarii, al judecatii, al exilului,
al excomunicarii, al starii de orfan, al vaduviei, al divortului, al mortii, al tragediei, al
dramei, al catastrofei. ,,5i nu vom inceta sd-1 Intalnim pretutindeni in aceastd vale de
lacrimi care este pimantul.”114

Daci privim cu atentie vom vedea cia pe cruce Isus implineste toate acele
indemnuri adresate noud in Evanghelie: fericirile, virtutile, lasd pe Tatal sdu i mama
sa, indeplineste in chip desavarsit orice vointi si porunca a lui Dumnezeu. Isus parisit
ne arata calea directd citre sfintenie: ne uneste cu cel sfant.!'> A fost necesard crucea
pentru a ne riscumpdra, patimirea, acel strigit: ,,Dumnezeul meu, Dumnezeul meu
pentru ce m-ai parasit?”. Isus pe cruce, In pirisirea sa, parea aproape descurajat. Sub
orice forma s-ar prezenta, oricat de teribild ar fi suferinta, stim ca Isus a luat-o asupra
sa, a fost rastignit si, In punctul culminant al patimii sale a Incercat pirisirea de
Dumnezeu, El care era Dumnezeu.

»De atatia ani, intr-un elan de iubire, noi l-am ales pe El ca ideal al vietii
noastre, am vrut si suferim cu El si ca EL (...) Dumnezeu — Iubire, nu se lasi intrecut
in generozitate si adesea transformd, printr-o alchimie divina, suferinta noastrd in
iubire. Intr-adevir, imediat ce primim orice durere care apare, pentru a fi ca El, daci
apoi ne lansim sa trdim bine vointa lui Dumnezeu din momentul urmitor, in locul
durerii gdsim iubirea.”116

Aceasta este noutatea adusd de Chiara Lubich — ,,imbritisarea” crucii, a durerii,
a lui Isus pardsit. Orice durere micd sau mare este privitd ca un chip lui Isus parasit.
Important este sd nu se analizeze prea mult suferinta, deoarece, analizind-o, se poate
cidea in viziunea pur umani a lucrurilor. In schimb fiecare suferintd este Mirele care
sosestel!l7,

Y Thidem, p. 42

12 Thidem, p. 43

113 Gal 3,13; 2Cor 5,21

114 Chiara Lubich, Strigdtul..., p. 46

1S Thidem, p. 52

116 Chiara Lubich, Pentru ce m-ai pardsit, ed. Arh. romano-catolice, Bucuresti 1999, p. 23

117 Cand sf. Tereza a Pruncului Isus i-a curs pentru prima oard sange din gurd, ea nu a spus:
,»mi-a curs sange din gurd”, ci fiind mireasa lui Cristos a afirmat: ,,a sosit Mirele”. Cf. Chiara
Lubich, Sensul suferintei, Oras non, anul IX, 1999, nr. 4, p. 4
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Vizand in micile noastre suferinte o umbra a chinurilor lui Isus, intunericul,
sentimentul infrangerii, usciciunea sufleteasci dispar. Intelegem cat de ,,dinamic —
divind” este viata crestinului, care nu cunoaste suferinta, intunericul, crucea si ne face
sa gustam deplinatatea vietii care inseamna Inviere, lumind, speranta chiar in mijlocul
necazurilor.!18

Daci crestinul rimane fidel mesajului de iubire si de durere al Evangheliei, este
condus de spiritul lui Dumnezeu la cea mai profundi unitate cu Cristos pand acolo
incat poate zice: ,,Nu eu triiesc, ci Cristos traieste in mine”!19

Oamenii, prin Isus rastignit au putut restabili dialogul cu Dumnezeu, iar de aici
a rezultat si dialogul dintre ei: Isus rdstignit este legatura de unitate si Intre oameni.
Isus in ,testamentul” sdu a spus: ,,Eu in ei, iar tu in mine, ca sd ajungi la deplina
unire”(In 17,23). Dar pentru ca Isus si fie in noi trebuie si-1 iubim in toate durerile,
esecurile, necazurile vietii. Aceastdi uniune ne umple de Dumnezeu astfel incat
intalnindu-ne ne recunoastem unul in altul (Dumnezeu este in mine, in celdlalt si in
toti) si astfel ne simtim cu adevarat frati.!20

Intre cei care pun in practici dinamica iubirii — o iubire care este »renuntare la
sine” pentru ,,a patrunde in inima celuilalt”, pentru ,,a se face una” cu celilalt, dupa
modelul lui Isus pardsit — se realizeazd un raport trinitar, isi face locuintd Sfanta
Treime.2! In lumina aceluiasi Isus parisit este vizut si dialogul ecumenic pentru ci
Isus parasit a luat asupra sa toate diviziunile.

Crestinul, precum Isus, trebuie sd-1 iubeascd pe Tatdl si de aceea si-i
implineasca vointa si si se supund lui. Vointa lui Dumnezeu in ceea ce-1 priveste pe
crestin este ca acesta sd ajungi la randul sdu la slavi, la fericire, mergand pe calea crucii
asa cum Isus a spus: ,,Dacd voieste cineva si vind dupi mine, s se lepede de sine, si-si
ia cruce in fiecare zi §i sd ma urmeze.” (Lc 9, 23) A-1 urma pe Isus inseamnd, in primul
rand, renuntare. Inseamni si si ne luim crucea noastrd in fiecare zi. Isus se referd la
toatd durerea din fiecare zi: trebuie sa primim toate micile suferinte de zi cu zi.
Indemnindu-ne si ne luim crucea noastri, El a dat sens si valoare suferintei
noastre.!?? Suferinta nu mai este un ,,blestem” ci un dar special de la Dumnezeu. $i
aceasta nu este numai un mod de a vorbi pentru ne consola sau pentru a-i consola pe
bolnavi. Toti cei care sunt bolnavi sunt cu adevarat iubiti de Dumnezeu in mod
special, pentru cd sunt mai asemanatori cu Fiul siu.12

Statutul Miscarii focolarelor, fixand o indelungata experientd de viata,
precizeazi ci ,in angajamentul lor pentru a actualiza unitatea (membrii Operei) 1l
iubesc In mod deosebit si Incearcd sd-1 triiascd In ei insisi pe Isus ristignit care, pe
culmile patimirii sale, strigand: ,,Dumnezeul meu, Dumnezeul meu, pentru ce m-ai

18 Idem, Tsus rstignit si pardsit, Oras nou, an 111 1994, ar. 3, p. 4

119 Gal 2,20

120 Chiara Lubich, Isus parisit si unitatea, Nuova umanitd, XVIII 1996/3-4, nr. 105/106, p. 348
121 Cf. In 14,23 ,,Noi vom veni la el si vom locui la el”.

122 Chiara Lubich, Strigdtul.., p. 15

123 Tdem, Pentru ce m-ai pardsit?, p. 112
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pardsit?” (Mc 5,34; Mt 27,46) a devenit artizan si cale a unititii oamenilor cu
Dumnezeu si intre ei. Iubirea fata de Isus rastignit si pardsit — model divin pentru
oricine doreste si colaboreze la unitatea oamenilor cu Dumnezeu si intre ei — i
conduce pe cei ce fac parte din Operd la acea detasare exterioard, si mai cu seamd
launtricd, necesard pentru a infiptui orice unitate supranaturald.”124

Sfantul apostol Paul vorbeste despre ,jertfd vie” si de ,Inchinare
duhovniceasca” (Rom 12, 1). In Isus orice crestin este ,,preot”, pentru ci de acum
unitatea este restabilitd, accesul la Dumnezeu nemaifiind rezervat marelui preot o datid
pe an, ca in Vechiul Testament, ci tuturor celor botezati, deveniti ,,semintie aleas,
preotie regeasca” (1 Pt 2,9). Implinirea vointei lui Dumnezeu, ca expresie a iubirii
noastre pentru El, ne face ,preoti” si ,jertfe” deopotrivd, dupi modelul lui Isus
rastignit. Miscarea focolarelor insistd asupra implinirii vointei lui Dumnezeu, aceasta
tiind una dintre caracteristicile sale.

124 Opera Mariel, Statute generale (1999), art. 8, p. 14
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LE QUATRIEME EVANGILE ET LES HOMELIES DE SAINT
JEAN CHRYSOSTOME

Sorin MARTIAN

REZUMAT. A patra Evanghelie si omiliile Sf. Ioan Gura de Aur. Omilia a
constituit genul literar privilegiat al literaturii crestine din primele secole. Unul
dintre reprezentantii ei de seama a fost sf. Ioan Guri de Aur (344-407). Opera
sa, alcatuitd mai ales din omiliile exegetice ale cartilor Vechiului si Noului
Testament, ocupi un loc de prim rang in cadrul celebrei colectii Patrologia Graeca
(J.P. Migne). Doud Evanghelii au fost comentate de teologul de la Antiohia:
Evanghelia dupd Matei si Evanghelia dupa Ioan. Articolul de fatid doreste s
surprindd citeva aspecte privitoare la cele 88 de omilii ale Evangheliei a patra.
Omiliile Sf. Ioan Gurd de Aur la Evanghelia dupi Ioan au fost redactate in a
doua jumitate a secolului IV, ca rispuns la formulirile teologice eronate ale
adeptilor arianismului. Fidel principiilor scolii teologice antiohiene, sf. Ioan
Guri de Aur a explicat textul sacru cu rigoare §i spirit practic. Desi este apropiat
de exegeza literala, el 1i tempereazd rigiditatea printr-o insistentd vadita asupra
invatiturii morale biblice. Chiar i atunci cand se impotriveste ereziei, scopul lui
este acela de a se adresa auditorilor sdi asemenea unui pistor, oferindu-le
explicatii, informatii clare si sfaturi de viatd. In acelasi timp, in omiliile sale
gisim rdspunsul unor chestiuni teologice delicate.

1. Le grand docteur de ’Ecole d’Antioche

Saint Jean Chrysostome est I'une des figures les plus lumineuses de toute
I’Antiquité chrétienne. Né a Antioche, avant 347, probablement en 3441, il a été
prétre dans cette ville (386-398), puis évéque de Constantinople (398-404).
Aprés une activité prodigieuse, epuisé pendant son exil (404-407), il est mort,
en cours de la route, dans le Pont, le 14 septembre 407. La tragédie de sa vie elle-
méme, causée par la sincérité et lintégrité extraordinaires de son caractere, a
rehaussé sa gloire et sa renommée.

Etant prétre a Antioche, il a exercé pendant douze ans (386-398)
Iimportante fonction quil avait regue, celle de prédicateur, avec un talent et une
puissance qui lui ont valu de la postérité le nom de Chrysostome, ,,Bouche d’ot”, qu’il
lui fut attribué pour la premiére fois au VI siecle?

L’héritage littéraire de Chrysostome est abondant. Parmi les anciens
Antiochiens, il est le seul dont les écrits aient survécu presque entierement. Son
ocuvre occupe dix-huit volumes de la Patrologie Greeque de Migne, c’est-a-dire 10.000
colonnes. Cette oeuvre immense est facile a classer, mais difficile a situer

! Voir F. Cayté, Précis de patrologie, tome premier, Paris-Tournai-Rome 1927, 449
2 J. Quasten, Initiation anx peres de I'Eglise, vol. 111, Paris 1987, 603
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chronologiquement?. On y trouve des homélies suivies sur des livres entiers ou
presque entiers de I’Ecriture, car I'Ecriture est pour Chrysostome la source
principale de sa pensée. Nous avons en ce genre prés de 700 morceaux sur
I’Ancien ou le Nouveau Testament*,

Saint  Jean Chrysostome s’inscrit dans la tradition théologique
antiochienne. Méme si la tradition théologique antiochienne est moins brillante
que celle d’Alexandrie, elle a aussi une longue histoire avec des représentants
comme Diodore de Tarse (+394), Théodore de Mopsueste (+428), Théodoret
de Cyr (+vers 460). 11 s’agit d’une vraie école qui sera de plus en plus influencée
philosophiquement par le ,,7éalisme” aristotélicien. Selon Popinion de J. Quasten,
les sermons donnés par Chrysostome a Antioche ,laissent apparaitre la fidélité
stricte mais intelligente de leur auteur aux principes de cette école. Gardant
toujours le souci de préciser le sens littéral, et opposé a l'allégorie, Chrysostome
découvre avec autant d’aisance le sens spirituel de Ecriture que ses applications
immédiates et pratiques dans la direction des ames commises a ses soins. La
profondeur de sa pensée et la streté de son interprétation magistrale sont
uniques et attirent encore le lecteur™.

2. Les homélies de Saint Jean Chrysostome

Dans les homélies de Saint Jean Chrysostome on trouve un tableau de la
situation ecclésiastique, politique, sociale et culturelle dans les capitales de Syrie et
de Byzance. Jean préchait dans toutes les églises d’Antioche, ou méme dans les
chapelles dédié¢es aux martyrs, dans les environs de la ville. Le plus souvent il parlait
dans la Grande Fglise élevée par Constantin, ou dans la Vieille Eglise (la Palée,
nalond)s. Les assemblées au cours desquelles Jean prend la parole ne sont pas
toutes des célébrations eucharistiques’. Viennent s’ajouter les réunions de
catéchumenes, le sermon sur la croix du Vendredi Saint, certains panégyriques de
martyrs. Méme si parfois ses sermons étaient tres longs (deux heures), il touchait
le coeur de ses auditeurs et savait conserver leur attention.

Dans ses sermons, Chrysostome est un bon médecin des ames. Tres
compréhensif a I'égard de la fragilité humaine, il veut corriger I’égoisme, la
luxure, 'arrogance et le vice, partout ou il les rencontre. Il patle pour convertir.
Il parle non comme un supérieur, mais comme un frére, comme un compagnon
de pelerinage. C’est par la qu’il s’apparente aux grands apotress.

3 M. Spanneut, Les péres de /’Eg/z';e, vol. IT, Paris 1990, 92

4F. Cayré, op. cit., 468

5 J. Quasten, op. c¢it., 608

¢ Apud F. Cayré, op. cit., 451

7 M.-L. Guillaumin, Bible et liturgie dans la prédication de Jean Chrysostome, dans Jean
Chrysostome et Augustin. Actes du colloque de Chantilly, éd. Ch. Kannengiesser, Paris 1975, 169

8 Apud F. Martin, Introduction, préface et notes, dans saint Jean Chrysostome, Dialogue sur le
sacerdoce, Disconrs sur le mariage, Lettres a une jeune venve, traduction nouvelle, éd. F. Martin, Paris
1932, XVI
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La prédication de Chrysostome est diverse et I'Ecriture en est l'objet
principal. Souvent les pieces se présentent en deux versions, 'une abrupte et sans
doute originale, l'autre retravaillée. Ces dernieres sont parfois retouchées jusqu’a
constituer un commentaire suivi’. Les homélies sont a peu pres toutes construites sur
le méme plan: deux éléments y sont toujours meélés: une partie exégétique et
dogmatique, ou l'enseignement cherche a étre simple, intelligible a tous; une partie
d’exhortation morale, familiere!0. La forme écrite sous laquelle nous possédons ses
sermons remonte le plus souvent a des notes de ses sténographes.

3. Les homélies sur PEvangile de Saint Jean

La plupart des écrits de Chrysostome sont des homélies exégétiques sur
les livres de I’Ancien et du Nouveau Testament!'!. Deux évangiles ont été
commentés par lui: I'Evangile de Saint Matthieu, objet de 90 homélies, et
PEvangile de Saint Jean, étudié en 88 homélies. Notre propos veut surprendre
particulicrement quelques aspects des homélies sur ’évangile de Saint Jean.

Les homélies de Chrysostome sur PEvangile de saint Jean ont été
composées dans la seconde moitié du IVe siecle, plus spécialement contre les
anoméens, apparentés aux ariens. Le concile oecuménique de Chalcédoine les cite
comme son oeuvre en 451.

Les quatre-vingt-huit homélies sur Jean!? sont beaucoup plus courtes que
celles sur Matthieu. La plupart ne devaient pas dépasser dix ou quinze minutes.
Les homélies sur Jean donnent beaucoup plus dans la controverse que celles sur
Matthieu, car Pauteur rencontre continuellement dans cet évangile les textes
invoqués par les ariens et surtout les anoméens comme preuve de la différence
essentielle entre le Pere et le Fils'3. Contre leurs interpretations fallacieuses des
déclarations sur la faiblesse humaine du Christ, sa crainte et sa souffrance,
Chrysostome développe la doctrine de la condescendance: ,,Je suis Dieu, et le
vrai Fils de Dieu, n’ayant avec lui qu’une méme substance ineffable et
bienheureuse, je n’ai donc besoin du témoignage de personne. Alors méme que
personne ne se léverait pour attester cette vérité, je n’en serais pas moins égal au
Pere par nature. Mais, comme je veux le salut de tous, je me suis abaissé
jusqu’au point de réclamer dans ce but le témoignage d’un homme”!4. 11
revient sur ce theme a maintes reprises. Ainsi il déclare dans la onzieme homélie:
»BEtant le vrai Fils de Dieu, il est devenu le fils de I'homme, afin que les
enfants des hommes devinssent les fils de Dieu. En s’unissant a la bassesse, la
grandeur réelle n’en éprouve aucun amoindrissement, et releve au contraire de

9 M. Spanneut, gp. ¢it., 95

10F. Cayré, gp. cit., 453

1], Quasten, op. cit., 608

12 Voir le texte dans J. P. Migne, Patrologia Graeca 59, éd. J. K. Diotis, Athens 1996. Pour la
traduction francaise utilisée dans cet article voir J. Bareille, Oeuvres completes de Saint Jean
Chrysostome, Paris 1864

13 J. Quasten, op. cit., 615

14 J. P. Migne, gp. cit., 6
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cet état d’abjection l'objet de sa condescendance. Cela s’est éminemment
accompli dans le Christ: il n’a point amoindri sa nature quand il est descendu
vers nous; et nous, depuis si longtemps plongés dans la dégradation et les
tenebres, il nous a fait monter a un incomparable honneur”'.

Comme tous les Antiochiens, saint Jean Chrysostome insiste sur le
caractere complet et parfait de la divinité du Christ contre les ariens, et de son
humanité contre les apollinaristes. ,,Par une union (EVOGEL) et une conjonction
(cvvopeiq), Dieu le Verbe et la chair sont un, non par une confusion ou une
oblitération des substances, mais par quelque union ineffable et au-dessus de
Iintelligence”6. Cette derni¢re formule exprime son attitude invariable a I’égard
du probléme christologique et se trouve déja citée dans la collection de
passages patristiques présentée par les Antiochiens en 431 et par le concile de
Chalcédoine en 45117,

Saint Jean Chrysostome attire l’attention sur le verbe ,était” de Jn 1,1
(,,Au commencement était le Logos™); ,,était”(MV), ici, comme presque toujours
en hébreu, est employé sans attribut pour signifier une existence en soi. L’auteur
précise ,,que ce verbe, quand il s’applique au Logos signifie que le Logos est
éternel”’. Au méme endroit, il remarque aussi que Moise au début du livre de la
Genese s’est bien gardé de dire ,,Au commencement la terre était”, mais au
contraire que la terre a été créée. Aux yeux de Chrysostome, cette existence
éternelle du Fils suppose que rien d’autre ne peut se prévaloir d’une telle
existence ,,car si le Logos est Dieu, comme il ’est en fait, rien n’existe
auparavant”1°,

Saint Chrysostome voit toute 'importance de I'Incarnation pour le salut
des hommes?. La encore les meilleurs arguments lui viennent de Jean:
commentant Jn 1,14 (,Le Logos s'est fait chair”), il utilise une formule
lapidaire, rappelant celle d’Athanase d’Alexandrie (295-373): ,Le Logos étant
le vrai Fils de Dieu, est devenu fils d'homme, afin que les enfants des
hommes deviennent les fils de Dieu”, et il ajoute: ,le Logos n’a pas amoindri sa
nature quand il est descendu vers nous; et nous, depuis si longtemps plongés
dans la dégradation et les ténébres, il nous a fait monter a un incomparable
honneur”?.

L’attention de Jean Chrysostome a été en particulier attirée par le texte
johannique: ,,Je connais mes brébis et mes brébis me connaissent, comme le Pere
me connait et que je connais mon Pere” (Jn 10,14). Il associe ce texte avec le
verset: ,Le Fils qui est dans le sein du Pére” (Jn 1,18), pour affirmer que

15].P. Migne, gp. cit., 11

16 hidem

177, Quasten, op. cit., 665

18 J.P. Migne, gp. cit., 3

1 Ihidem, 2

20 N. Koulomzine, Jean le théologien dans la tradition orthodoxe, Lamiére et 177 149, 1980, 55
21 ]. P. Migne, op. cit., 11
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I’évangéliste nous fait ainsi connaitre la parfaite unité de la substance (oboia)
commune au Pere et au Fils: ,,On ne dira pas que le Pere a dans son sein un étre
qui differe de lui par la substance. Le Christ, s’il était simplement serviteur au rang
de tout le monde, n’oserait pas déclarer qu’il résidait dans le sein du Seigneur,
privilege qui n’appartient qu’au véritable Fils vivant avec le Peére dans une
commune union, n’ayant rien de moins que lui”?2 Contre toutes les
déclarations des ariens, semiariens et autres hérétiques, Jean Chrysostome
défend la parfaite et égale divinité du Fils et du Pere.
4. Conclusions

Fidéle aux principes de Iécole d’Antioche, saint Jean Chrysostome a
expliqué le texte sacré d’une maniere solide et en méme temps pratique. 1l
s’attache a I'exégese littérale. Pourtant, il tempeére la rigidité de cette méthode
par linsistance sur lenseignement moral. La prédication de Chrysostome
devient une catéchése adressée a tous. Ses homélies ont comme but I’édification
morale et spirituelle des chrétiens. Méme quand il lutte contre ’hérésie, il le fait
pour apporter a ses auditeurs 'information et 'enseignement nécessaires. Dans
ses homélies sur ’'Evangile de saint Jean on trouve une profonde intelligence
des questions théologiques délicates.
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INTRE CUVANT $SI TACERE
VIZIUNEA TEOLOGICA A LUI EFREM SIRUL SI
PROBLEMA CUNOASTERII LUl DUMNEZEU

Carmen FOTESCU

ABSTRACT. Between Word and Silence. Ephrem the Syrian’s
Theological Vision and the Question of Knowing God. The present article
is a limited attempt to explore Ephrem the Syrian’s vision on the foundation
and raison d’étre of theology itself. The title, Between Word and Silence. Ephrem the
Syrian’s Theological Vision and the Question of Knowing God already defines the two
fundamental poles that characterize theology, according to Ephrem. As speech
about God, theology is rooted first and foremost in the divine revelation
imparted to man who, in an attitude of faith, follows in God’s steps, seeks to
decode the unveiling of his mystery and to incarnate it in words. On the other
hand, as part of his strong polemics with the heretic groups of his day (from the
Arians to the Manicheans and the Bardaisanites), Ephrem emphasizes again and
again man’s right attitude in front of God, not the shameless scrutinizing of the
Arians, forcing the divine reality into the limited human rationalistic categories,
nor the denying and distorting Manichean image of God, but faith, coupled
with love and prayer, all making possible an interiorized knowledge of God.
Theology, according to Ephrem, is to reveal in itself two counterpart
movements, God’s descending movement in revelation and man’s ascending
movement in silent contemplation of the divine mystery. It is, therefore, best
defined as a hermeneutical exercise of an experience of encounter with God,
who unveils himself to man and prompts him into speaking about him.

,»Cel ce are putinta sa cerceteze

se face purtatorul celor cercetate;

o cunoastere in stare sd-1 cuprindd pe cel atoatestiutor
e mai mare decat El,

cici s-a dovedit capabild sd misoare toate ale sale.

Cel care-1 cerceteaza pe Tatal §i pe Fiul

e astfel mai mare decat eil

Departe de noi, deci, si anatema fie

a cerceta pe Tatal si pe Fiul,

In vreme ce tirana §i cenusa pe sine se preamaresc!”

(H. de Fide 9,16)!

! Efrem Sirul, H. de Fide 10, 1-4. Textul siriac este redat in editia critici a lui Edmund Beck,
Des Heiligen Ephraem des Syrers Hymnen de Fide, in CSCO 154-5 (Louvain, Imprimerie
orientaliste, L. Durbecq 1955), p. 49. Traducerea in roméani ne apartine. Am urmat aici
modul standard de abreviere a imnurilor lui Efrem, indicand titlul colectiei de unde provine,
numarul imnului si al versetelor.
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Cuvintele citate mai sus din Iwnul credintei 9:16, scris de Efrem Sirul, par sd
cuprinda in ele miezul reflectiei pe care ne-o propunem in randurile de fata, si anume,
temeiul i ratiunea de a fi ale teologiei, asa cum se reflectd ele in scrierile teologului
siriac din secolul al IV-lea. Pornind de la viziunea teologicd a unui sfant care se
situeazd, poate, departe de noi, atat temporal, cat si cultural si lingvistic, prezentarea
aceasta incearcd sa ne aseze in fata unor intrebdri esentiale legate de natura, mijloacele
si orizontul teologiei, dar in acelasi timp sd dezviluie autenticitatea unui teolog, al carui
mesaj ne vorbeste dincolo de barierele timpului, ale limbii sau ale contextului cultural.

Etimologic vorbind, teologia este discursul despre Dumnezeu (logos despre #heos)
si, ca orice discurs, el trebuie sd se intemeieze pe o anumitd cunoagtere a subiectului
explorat de el. Dar atunci cand in centrul acestui demers de cunoastere se afld
realitatea infinitd a lui Dumnezeu, cunoasterea si discursul ndscut din aceasta sunt
marcate de marea distantd §i prapastie ontologicd dintre om si Dumnezeu, dintre cel
creat si Creatorul, dintre cel limitat si muritor si cel infinit si vesnic. Imnul din care am
citat surprinde tocmai aceastd tensiune §i neputintd, am spune, pe care o poartd in ea
teologia. Ne permitem sa inseram mai intai o scurtd paranteza explicativa, referitoare
la contextul teologic contemporan lui Efrem pentru a intelege substratul viziunii sale
teologice redate in majoritatea imnurilor si a lucririlor sale exegetice.

Secolul al IV-lea deschide seria sinoadelor ecumenice convocate pentru
clarificarea adevarurilor de credintd, in urma controverselor cu diversele erezii ale
vremii. Efrem este contemporanul lor, iar activitatea sa intensd din Edesa, ca diacon,
profesor la vestita scoald teologicd din oras si teolog prolific o include si pe aceea de
aparator al credintei ortodoxe a Bisericii. Imnurile sale, in numir impresionant, stau
mirturie in acest sens. Ele sunt in Intregime o profesiune de credinti, pe de o parte,
un act profund personal i intim de a dialoga cu Dumnezeu, pe de alta, o marturie a
autenticitatii credintei unui crestin care, ancorat in contextul siu istoric, este martorul
distorsiondrilor adevirului revelat de Dumnezeu, pe care Incearci si le contracareze.

Imnurile lui Efrem prezintd multiple chei de lecturd. La nivel istoric, ele fac
parte din polemica sa cu diversele grupdri eretice contemporane lui, de la arieni si
bardaisaniti (o scoald gnostica nascutd pe pamant sirian candva spre sfarsitul secolului
al II-lea si activa inca in vremea lui Efrem), la maniheisti i marcioniti. Pe langa scopul
catehetic pe care-l indeplinesc, de invatare si aparare a adevirurilor de credinta, ele
sunt integrate celebririlor liturgice, fiind cantate de coruri de fecioare, pe care Efrem
le instruieste si le acompaniaza la harfd. Din punct de vedere compozitional, imnul
(syt. madrasha — invatitura) este un poem, constind din strofe si inserind la sfarsitul
fiecdreia un refren care condenseazi in el invétitura pe care autorul vrea s o transmitd
comunitatii sale. Refrenul este reluat de comunitate in timpul celebrarii liturgice.
Strofele erau probabil cantate de solisti, cdrora comunitatea i se aldturd la cantarea
refrenului. La nivel spiritual, imnurile lui Efrem ne ageaza in fata unei cunoasteri
doxologice a lui Dumnezeu; numirul impresionant de imnuri scrise de el (peste 500 au
ajuns pand la noi) dovedeste nu doar faptul cd Efrem considerd imnul drept cel mai
adecvat mijloc de a exprima taina divind, ci st acela ca imnul indici atitudinea cuvenita
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a omului in fata lui Dumnezeu — aducerea de lauda. A-l slavi pe Dumnezeu se naste
din contemplarea tainei lui.

Imnul, ca simbioza intre muzicid §i poezie, este raspunsul omului in fata
dezviluirii divine, sau, altfel spus, reverberatiile revelatiei lui Dumnezeu in lumea, in
sufletul si in limbajul omului. In majoritatea imnurilor efremiene intalnim insistenta
autorului asupra falimentului ratiunii in cunoasterea lui Dumnezeu. Pe de o parte,
acest lucru face parte din reactia sa fatd de modul profund eronat i speculativ de a
vorbi despre Dumnezeu, specific adeptilor arianismului. Pe de altd parte, Efrem ne
spune ci e nevoie de mult mai mult decat de ratiune purd pentru a ne apropia de
Dumnezeu.

Imnul din care am citat in deschiderea lucrarii de fatd ilustreaza aceasta latura
polemicd a scrierilor lui Efrem, dar §i vederea sa ampld asupra posibilititilor de
cunoastere umand, indreptate citre un Subiect Infinit. Acela care cerceteazd in mod
exclusiv rationalist, spune Efrem aici, ,,se face purtiatorul celor cercetate”, adici ia in
stapanire obiectul investigatiei sale si il supune ratiunii, analizei, judecatii. Intelectul
pretinde a putea circumscrie realitatea pe care o cerceteazd, asemenea unui punct
luminos situat deasupra unei suprafete, pe care o cuprinde in totalitate in raza lui de
lumind. Atunci cand acelasi intelect se avantd in a-l cerceta pe Dumnezeu, el are
pretentia ca il poate impresura pe acela care nu cunoaste margini.

Citindu-l pe Efrem, devine evidentd oroarea sa fatd de modul pur rationalist,
steril si obiectiv de a-1 cunoaste pe Dumnezeu, supunandu-l investigatiei creaturii sale.
Efrem utilizeazd cu precidere doud verbe, ‘agqgeb si bsa?, ,,a cerceta” si ,,a examina”,
ambele avand o conotatie negativa si folosite in special in contextul disputei sale
impotriva arienilor, tocmai pentru a desemna atitudinea lor aroganta si ireverentioasa
de a-l scruta pe Dumnezeu. Cele doud verbe denotd o intrare fortatd in realitatea
divind, un fel de luare cu asalt a lui Dumnezeu, o curiozitate lipsitd de orice urma de
pudoare, incapabili si sesizeze misterul acestuia.

S4 insemne aceastd aversiune fatd de ,cercetarea” si ,,examinarea” tainei lui
Dumnezeu faptul ca Efrem exclude posibilitatea cunoagterii lui Dumnezeu sau ca
atitudinea sa este una preponderent anti-intelectuald? Iati ce scrie Efrem intr-un alt
LImn al credintei, 8, 93

Existd cercetare intelectuald in Bisericd

Cercetarea care cauti cele ce au fost revelate

Nu e menita sa scruteze cele tainice.

Intalnim aici tensiunea polarizantd dintre cele tainice sau ascunse si cele revelate,
kasyata — galyata, care conduce la o alta polaritate la nivelul discursului teologic, cea
dintre cuvint — tdcere, melta — shetga. Efrem nu anuleazi aportul intelectului la
cunoasterea lui Dumnezeu, ci aratd care i este locul adecvat: intelectul merge in urma
lui Dumnezeu, il urmeazi in efortul de a descifra diversele fatete ale reveldrii sale,

2 Acolo unde apar termeni provenind din siriaci, am optat pentru o forma simplificatd de
transliterare.
3 E. Beck, Des Heiligen Ephraem des Syrers Hymnen de Fide, p. 36-42.
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folosindu-se de facultitile de cunoastere cu care a fost inzestrat de Dumnezeu si
intelegandu-le in lumina credintei. Cuvantul omului despre Dumnezeu (teologia, cu
alte cuvinte) vine, asadar, In urma revelatiei divine, este ancorat In ea, iar acolo unde
taina Dumnezeului celui infinit rdimane de nepdtruns, omul pastreazd ticerea. Vom
incerca In continuare si discutim pe rand fiecare dintre aceste teme majore ale viziunii
teologice efremiene: revelatia divina, premisele cunoasterii lui Dumnezeu, atitudinea
adecvatd a omului in fata misterului divin.

Prima treaptd $i cea esentiald care ne introduce in teologia lui Efrem am
denumit-o coborarea lui Dumnezeu.

Descinderea lui Dumnezeu

In Imnul Secioriei* 28 Efrem cantd frumusetea revelatiei divine si ni-l infatiseaza

pe Dumnezeu ca un artist neintrecut in zugravirea propriului portret:

Cine a cantat vreodatd minunea i splendoarea

Si a migcat puzderie de harfe

Sau a pus laolaltd cu intelepciunea cele din vechime,
cele noi si cele ale firii?

Chipul Creatorului era ascuns in ele.

In ele zugravitu-s-a fatis

Dintr-insele toate ni s-a Infitisat noua Domnul a toate
Si Fiul Domnului a toate.

Refren: Lauda tainei tale!

Tu ai adunat din Lege simbolurile raspandite
spre [a intruchipa] frumusetea ta

Ai adus prefiguririle aflate in evanghelia ta,
Te-ai cercetat i te-ai zugravit,

O Zugrav, care l-ai zugravit si pe Tatal in El.
Amandoi se zugravesc unul pe celdlalt.

Prooroci, regi si preoti, cu totii fapturi
Te-au zugravit, chiar de nu i se asemuiesc
Slujitorii creati nu sunt indeajuns

Cici doar Tu ajungi si te zugravesti.
Adevirat, portretul tiu ei l-au zugravit,
Tu l-ai desavarsit la venirea-ti.

Imaginile s-au contopit in culori tari
Scanteietoare foarte (HdVirg. 28, 1-3).

4 Idem, Des Heiligen Ephraem des Syrers Hymnen de Virginitate, CSCO 154, p. 101-105.
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Efrem ne surprinde in fiece imn al sau cu diferite ipostaze in care ni-l
infitiseazd pe Dumnezeu. Imnul de fata ni-l prezintd drept Marele Artist, care ni se
dezviluie cantand pe strunele celor trei harfe: creatia, Vechiul Testament si Noul
Testament. Acestea sunt locurile prin excelentd unde Dumnezeu isi pregiteste si
anuntd finisarea portretului sdu, pe care il desdvarseste In persoana Fiului. Lumea
creata §i Scriptura reprezintd o tesiturd de prefiguriri si simboluri care au ca punct de
referinta realitatea lui Dumnezeu. Existad o pletora impresionantd de termeni folositi
pentru a reda dimensiunea simbolicid a creatiei si a Scripturii: ragz — taind, mister,
simbol, sacrament, #psa — imprumutat din grecescul #upos, tapnka — prefigurare, model,
imagine, rushma — semn, urmd, dmuta — imagine, formd, prefigurare, sa/ma — imagine,
surta — imagine, formd, prefigurare. Utilizati de multe ori intersanjabil sau ca sinonime,
toti acesti termeni configureazi o viziune simbolicd asupra lumii, vizutd ca semn,
urma a lui Dumnezeu, incircatdi de sens. Simbolul este o realitate dinamicd de
semnificatie, un semn-mister in care vizibilul se face purtitor al invizibilului. Simbolul
anunta, este inserat agteptarii unei impliniri viitoare:

Sters este desenul mielului vremelnic

Slava Mielului celui adevirat striluceste

Simbolurile trecatoare sunt implinite si absorbite

De adevirul netrecitor.

Umbrele s-au luminat de strilucirea venirii tale

lar prefigurarile au disparut, insa numele au rimas.

Strilucirea simbolurilor a fost inghititd de razele tale (HdVirg. 28, 4-5).

Efrem evidentiaza un alt aspect al simbolului ca mijlocitor al unei epifanii, si
anume temporalitatea sa. Inserat istoriei mantuirii, simbolul subintinde distanta, pe de
o parte, dintre cele vizibile si trecdtoare si dintre cele ascunse i vesnice, pe de alta, dar
si dintre Vechiul si Noul Testament (sau dintre revelatia Inceputa in Vechiul Legimant
si desavarsitd odata cu venirea lui Cristos), dintre Inceput si sfarsit, proton si eshaton.
Simbolurile trecitoare si-au implinit misiunea (precum mielul pascal din Vechiul
Legidmant), aceea de a-l anunta pe Cristos, insd odata cu venirea lui ele nu sunt nici
anulate, nici inldturate, ci integrate de Cristos In portretul final revelat noud. Efrem
spune cd sunt ,absorbite”, Imbricate in culorile strilucitoare ale portretului divin,
transformate de lumina sa si incorporate in Chipul pictat de El insusi. Ele continua sa
slujeascd drept interfata vizibild, imperfecta a Chipului celui infinit pentru aceia care nu
au recunoscut inca portretul desavarsit in Cristos.

Revelarea lui Dumnezeu prin intermediul simbolurilor este esentialmente un act
kenotic. De vreme ce omul nu poate parcurge distanta ontologici ce-l separa de
Creatorul lui, Dumnezeu se coboara pand la nivelul de jos al intelegerii omenesti si i se
adreseaza In limbajul care 1i e accesibil:
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Doamne, te-ai plecat si ai imbracat chipurile omenirii
Pentru ca omenirea sd creascd
Prin umilinta ta (H. de Fide 32, 9).5

Cu raza care de la El coboari

Cristos a domolit puterea-1 minunata

Neputincios nicicum nu s-a facut,

Ci de dragul nostru a domolit-o El, ca binevoit s ne fie.
Noi l-am infatisat ca ,,Raza”

Desi aceasta nu e asisderea asemainarii sale

Cici nu e nimic care sia-1 poata infitisa limpede.

El ingaduie si fie Infitisat cu felurite asemuiri

Ca noi s aflim despre El, potrivit puterii noastre.
Multumire ajutorului sau binecuvantat! (H. de Fide 6, 3)°

Dumnezeu, Soarele, e mult prea luminos, de-a dreptul orbitor, ca omul sd poata
indura vederea lui. Asa incat Dumnezeu isi domoleste strilucirea si se infatiseaza doar
ca razd. $i ca sd ajute neputinta noastrd de a-l vedea, dar §i pentru a ne lisa sd
intrevedem ceva din plinitatea Fiintei sale, Dumnezeu ni se descoperd sub o pletora
impresionanti de ipostaze. In Imnul Nagterii 3, 15 Efrem i aduce binecuvantare lui
Dumnezeu pentru acest act de dezviluire plin de iubire si de umilire de sine:

Binecuvantat fie pastorul care s-a ficut
Miel spre curdtarea noastral
Binecuvantatd fie vita care s-a ficut
Pahar spre mantuirea noastra!
Binecuvantat fie ciorchinele de struguri,
Izvorul timaduirii vietii!

Asemenea, binecuvantat fie seminitorul
Care s-a ficut pe sine

Grauntele de grau semanat

Si snopul secerat!

El este ziditorul care s-a facut

Turn spre scaparea noastra.

Multiplicitatea acestor chipuri sub care ni se face cunoscut Dumnezeu nu spune
decat un singur lucru: acela ¢ Dumnezeu, cunoscand limitirile cunoasterii omenesti, ii
vine in intampinare, contractindu-se in infinitatea sa pand la dimensiunea care e
palpabili, sesizabili si cognoscibild pentru om. Intr-adevir, in fata acestui mare act de

5 Idem, Des Heiligen Ephraem des Syrers Hymnen de Fide, p. 108-110.
6 Lbidem, p. 24-31.
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iubire, nu putem decat si spunem, impreuna cu Sf. Efrem, ,,Multumire ajutorului sau
binecuvantat!”
Treapta complementard coborarii lui Dumnezeu este ascensiunea creaturii sale.

Urcusul omului

Revelatia divini 1l propulseazi pe om in cdutare. Omul raspunde invitatiei

B 5 R . X 50
chemarii de a se apropia si de a face cunostintd cu Dumnezeu. Ceea ce el descopera in
parcurgerea acestei geografii infinite a cautdrii este indltimea inepuizabild a lui
Dumnezeu, un munte impresionant pe care un calator mic, precum omul, incearca sa-1
escaladeze. Efrem ne spune cd muntele poate fi urcat si ne mai spune i de ce ,,harti”
si ,,busole” avem nevoie in acest sens.

Pe deplin izvorul minundrii esti

Din orice parte te-am cduta,

Aproape esti, insd departe.

Cine si te ajungi, oare?

Cercetarea neputincioasi e

Ca pan’ la tine sd se-ntinda

Cand vrand si te atinga s-a ridicat pe deplin,
E retezati si se opreste,

Prea mica fiind ca sa ajungi la muntele tau.
Credinta insi, ajunge acolo,

Asementi si iubirea si rugdciunea. (H. de Fide 4, 11)

Binecuvantat fie acela care a dobandit un ochi luminat
Cu care va vedea cum ingerii cu fricd si cu slava stau
Dinaintea-ti, Doamne,

Si ce cutezator e omul. (H. de Fide 3, 5)7

Urcusul omului pentru a atinge cunoasterea lui Dumnezeu se epuizeaza repede
si se stinge daca se intemeiazd doar pe propriile-i forte. Insi cunoasterea nu ii e
refuzati credintei, spune Efrem, §i nici iubirii §i rugiciunii. Acestea sunt, potrivit
sfantului sirian, instrumentele apropierii de Dumnezeu. Intr-un alt Imn al credintei 6,
Efrem expliciteaza perspectiva inliuntrul cireia lucreaza aceste instrumente de ciutare
a lui Dumnezeu:

Nu doar pentru faptura neputincioasi vederea ta mareata-i foarte,
Iar cercetarea ta, ascunsd.

Adevirat, fiindcd simturile trupesti au mare trebuinti de celelalte,
Cele launtrice care se afld in duh,

7 Ibidem, p. 7-8.
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Ele au putinta si inteleaga chiar si cele mici in cercetarea lor!

Inci o datd, Efrem ne spune ci chiar daca facultitile primare de cunoastere ale
omului, simturile, nu reugesc si ajunga pana la Dumnezeu, cunoasterea lui este totusi
posibild, dar e mediatd de alte simturi, cele interioare. E vorba, deci, de cunoastere
launtrica. O imagine recurenti la Efrem este aceea a credintei, vazuti ca ochi luminat®,
ciruia ii este dat sd pdtrundd §i sd urce in cunoagtere. Capacitatea credintei de a
discerne si sonda taina lui Dumnezeu este contrabalansul privirii scrutatoare a celor
care forteaza intrarea in realitatea divind si pentru care orgoliul mintii nu are margini.
De fapt, credinta ca act de cunoastere are o dimensiune dialogica: ea se compune din
doud misciri pe verticald: a omului in sus, constient de limitele sale fiintiale, si a lui
Dumnezeu in jos, care-i vorbeste, i se dezvaluie, il face capabil si-1 recunoasci.
Cunoasterea lui Dumnezeu nu poate fi un act unilateral, ci unul relational, moment
dialogic, loc privilegiat de intalnire Intre creaturd si Creator:

Tu, Domnul meu, ai poruncit si fie scris: deschide gura ta si eu o voi umple®

Iatd, gura robului tdu si duhul lui s-au deschis catre tine,

Doamne, umple-o cu darul tiu

Ca sd cant slava ta, dupi voia ta. (H. de Fide 10, 1)1 (cunoastere doxologicd
aici)

Cunoagterea creste odati cu credinta §i cu rugiciunea, interiorizandu-se.
Credinta si rugaciunea apar intr-unul dintre imnurile lui Efrem drept fetele, una
vazutd, cealaltd nevdzutd, ale apropierii de Dumnezeu:

Rugiciunea cizelata fecioara e in odaia liuntrica

De va trece de uga gurii, e asemeni uneia care s-a ratacit
Adevirul odaie de nunti ii este, iubirea cununa,
Linistea si tacerea, fameni credinciosi la uga-i.

Logoditi e ea dupa Fiul Impératului; si nu ias, deci ea, necuviincioasa afari
Ci fie ca Credinta, mireasa cea vazuti, si fie petrecuta

Pe strizi, purtatd pe aripa glasului

Din guri citre o altd odaie de nuntd, cea a urechii. (H. de Fide 20, 6-7).11

8 ayna shaphita, ,,ochiul luminat” si ideea de ,,lumina”, shaphiuta, apar nu doar la Efrem Sirul de
nenumdrate ori, ci fac parte din tematica si vocabularul mistic al autorilor mistici siriaci mai
tarzii. Ceea ce noi am tradus prin ,Juminos”, ,lumini”, are in siriaci o bogati polisemie,
pornind de la , limpezime”, ,,claritate”, ,,puritate”, ,Juminozitate”, ,,stralucire”.

9 Cf. Ps. 80, 9.

10E. Beck, Des Heiligen Ephraem des Syrers Hymmen de Fide, p. 49-52.

1 Ihidem, p. 74-76.
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Efrem subliniaza aici aspectul public, de marturie al credintei, ancorat insd in
actul de rugiciune, descris ca intimitatea oddii nuptiale in care sufletul il intalneste pe
Dumnezeu dincolo de orice mediere. Pentru a fi In compania lui Dumnezeu,
rugaciunea nu poate fi decat una curatd, asemeni unei fecioare; interiorizata, adica cu
inima, nu cu buzele; izvoratd din iubire si adevir si pregititd de ticere si liniste, besychia.
latd, asadar, imperativul cunoasterii lui Dumnezeu st al urcusului omului catre El:
credinta, rugiciunea, iubirea. Nu e o cunoastere exterioar, mijlocita doar de o ratiune
orgolioasa si care ii rimane straind si exterioard lui Dumnezeu, ci cunoagtere lduntrica,
apropiere treptatd, intrare in intimitate cu Dumnezeu, in care credinga si iubirea
opereazd deschiderea facultitilor de cunoastere ale omului, mintea, ochiul, urechea,
intreaga fiintd a creaturii.

Concluzie

Viziunea teologici a lui Efrem Sirul e inepuizabilid ca sens si deschidere pe care
o opereaza in realitatea divind. Ceea ce am incercat sa schitdm in randurile de fata, fara
sa aprofundim prea mult, sunt axele fundamentale de-a lungul cirora isi construiegte
el teologia. Desi fiece imn sau exercitiu hermeneutic scris de Efrem reitereazi
diferenta si distanta ontologicd dintre om si Dumnezeu, Efrem nu desfiinteaza
posibilitatea omului de a vorbi despre Dumnezeu. Ea existd In virtutea faptului cd
Dumnezeu este cel care ne-a inzestrat cu facultati de cunoastere, altfel spus, putem
cunoagte 7 cinda finitudinii noastre si gratie darului lui Dumnezeu. Teologia, ca act de
cunoastere a Creatorului, pleacd de la o initiativd care ii apartine lui Dumnezeu §i care
il angajeazd pe om pe un itinerar cognitiv. Ea rezidd In primul rand, In capacitatea de a
asculta, de a putea recepta revelarea de sine a lui Dumnezeu. Dincolo de acest prim
pas, teologia se constituie ca hermeneuticd a urmelor lisate de Dumnezeu in lumea
noastri. In toate stridaniile sale, discursul despre Dumnezeu izvoriste dintr-o
experientd a unei intalniri care-l poartd pe om pana la portile tainei lui Dumnezeu si
dincolo de ele.

Imperativul teologiei este o cunoagtere vie a lui Dumnezeu, din care se nasc
posibilitatea, capacitatea si ardoarea de a vorbi despre EL Este, In primul rand,
capacitatea de a asculta, de a deveni receptacolul dezviluirii de sine a lui Dumnezeu,
pentru ca apoi si se constituie ca hermeneuticd a urmelor lisate de El in lumea omului
si inlauntrul lui. In toate stridaniile sale, discursul despre Dumnezeu este inridicinat
in experienta unei intalniri care se vrea loc de intimitate.

Cum ne putem apropia de taina lui Dumnezeur Aceasta pare si fie intrebarea
esentiala la care Efrem incearcd si raspundd aproape in fiecare imn pe care l-a scris.
Este calea intelectuald de ajuns? Mai e nevoie si de altceva? Efrem afirmd cu tirie
faptul cd orice incercare de ne apropia de Dumnezeu, de a incepe si vorbim cu si
despre El sunt consecinta si rodul chemarii pe care El ne-o adreseaza mai intai.
Asadar, orice efort uman avand in centrul lui realitatea lui Dumnezeu pleacd, iatd,
paradoxal, am spune, de la initiativa altuia, nu a noastra.

Existd in teologie o ambivalenti si o tensiune in acelasi timp, chinuitoare si
rodnice: pe de o parte, teologia ne confrunti cu falimentul ratiunii, al investigatiei, al
cunoagterii umane si al limbajului, in a cuprinde si exprima subiectul exploririi sale. Pe
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de altd parte, Dumnezeu este acela care ne deschide portile misterului siu si ne invita
sa-i stim alaturi.
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CREDIBILITATEA ISTORICA A LUI ISUS
IN DEZBATERILE TEOLOGICO-CRISTOLOGICE ALE
SECOLELOR XVIII-XXI

Cristian Florin SABAU

RIASSUNTO. La credibilita storica di Gesu nei dibattiti teologico-
cristologici fra i secoli XVIII-XXI. Il presente studio mira a cogliere il
dibattito insorto a cominciare dal XVIII secolo e perpetuato in varie fasi fino ad
oggi, circa la credibilita e Iattendibilita della figura storica di Gesu. 1l lavoro ¢
strutturato in quattro parti fondamentali, le quali prendono di mira un dato
periodo significativo nel fiorire di questi studi, a seconda dei titoli che i periodi
stessi hanno conseguito nella letteratura critica di specialita. Se il primo periodo
(Old guest) registra I'entusiasmo del proliferare di ,,Vite di Gesu” scritte a
secondo di uno stile liberale, che poi si dimostra poco oggettivo e scientifico nei
risultati, il secondo periodo (No guest) parte proprio dalla dimostrata
impossibilita di raggiungere il Gesu storico, e quindi dal considerare solamente
la fisionomia di un Cristo presente nel £erigma della prima comunita, addobbata
di sequenze mitologizzate. La terza tappa (Second guest) titorna sul problema,
individuando spunti per rivalutare la storicita dei vangeli, assieme all’adozione di
alcuni criteri di lettura alquanto riduttivi, Pultima (Third quest) rappresenta la fase
odierna che, con criteri e rigore scientifico sta indagando le fonti per estrarne
una figura gesuanica plausibile e sopratutto coerente all’ambito ebraico nel quale
la vita del nazzareno si ¢ svolta.

Odata cu procesul de emancipare al constiintei europene favorizat de citre
Renastere, are loc o redescoperire a culturii Antichititii pre-crestine, care este aldturatd
valorilor crestine cristalizate pana atunci de citre Socetas christiana medievala. Mai mult,
metodele de critica si de interpretare folosite vizavi de vechile opere filozofice antice,
incep sd fie extinse cu libertate §i asupra cirtilor Sfintei Scripturi, care pand atunci
fusesera mereu manuite cu pietate si veneratie.

Mai apoi, odata cu Revolutia francezd §i debutul Modernitatii, cand ratiunea
umanid ajunge si fie adoptatd ca metru de masurd al unei intregi realitdti care-l
detronase din centru pe Dumnezeu pentru a-1 pozitiona pe om, spiritul critic intrd nu
doar in textele biblice, ci si in tesutul profund al credintelor si dogmelor perpetuate de
citre traditia Bisericii.

Principala preocupare a examindrii noastre se va axa in directia aprofundarii
unuia dintre fronturile acestor ,atacuri rationaliste”, si anume studiul asupra
credibilitatii existentei lui Isus istoric, asa cum s-a derulat intre secolele XVIII-XXI.
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Intervalul lung de timp §i numarul mare de contributii in acest domeniu, provenind
dintr-un ambitus multi-confesional, ne va impiedica sd desfdsurdm o analizd amanuntitd
a fiecirui autor si ne va obliga in schimb la o alegere pilotatd a principalelor etape si a
autorilor celor mai semnificativi care au favorizat un curent sau altul.

Perioada pe care o vizdm este caracterizati de o serie de interese si de cercuti
adesea aporetice. Cel putin in faza lor initiald, aceste pagini de cercetare riman in
istoria teologiei sub denumirea Ieben Jesu Forschung, marcate de oscilarea Intre
considerarea  obiectivititii surselor evanghelice pentru conturarea unei fizionomii
istorice a lui Isus ori de deplina discreditare a acestora ca izvoare plauzibile.

Critica teologicd Imparte intervalul dintre 1778 si perioada recentd, in trei (iar
unii autori chiar patru) intervale diferite, fiecare dintre ele marcate de o tendinta
anume. Pentru a structura studiul nostru asupra acestor etape, vom urma qvadripla
Impartire propusa de catre prof. Salvador Pie-y-Ninot in volumul siu La feologia
Jondamentale.

A. I-a etapa: Old Quest (1778-1906). Opozitia intre Isus
istoric $i dogma cristologica

Emanciparea omului §i pretentia de posibilitate de patrundere a tuturor
lucrurilor numai cu ajutorul ratiunii isi croiesc cale si in teologie. Indeosebi in
ambitusuri protestante, se vor naste pozitii $i modalitati de interpretare a mesajului
evangheliilor care, descitusindu-se de autoritatea dogmei, vor pretinde conturarea
unei fizionomii a lui Isus adevdrate $i obiective. Aceastd primd fazd a cercetdrii chipului
unui ,,Isus istoric” rdmane in literatura de specialitate sub denumirea de o/ sau first
guest, intrucat reprezintd doar prima dintr-o mai lungid evolutie de idei si de puncte
unitare de vedere.

Profesorul Hermann Samuel Reimarus (1694-1768), docent de limbi orientale la
Universitatea din Hamburg, pune premizele unei abordiri a Evangheliilor care sa
priveascd intr-o separare netd predicarea lui Tsus si acea a Bisericii primare. In scrierile
sale, Isus apare ca un Mesia politic, care-si prefigura ca scop acela de a-si salva poporul
de jugul dominatiei romane, insa care, mai apoi, sfarseste prin a-si recunoaste
falimentul total. De exemplu autorul face referinti la strigatul lui Isus de pe cruce —
»<Dumnezeul meu, Dumnezeul meu, pentru ce m-ai parisit?” (Mc 15,43). Daca
idealurile lui Isus isi gisesc finalul in moartea pe o cruce, apostolii vor fi aceia care vor
metamorfoza Intru totul mesajul siu, incercand sd-1 ducd astfel Inainte. ,,Reimarus
construieste incepand de aici aventura discipolilor care, experimentind falimentul
propriilor lor proiecte, inventeazd probele pentru proclamarea mesianicd a lui Isus ca
Domn: i sustrag cadavrul, ii proclama invierea si il prezintd ca Mesia apocaliptic din
viziunea lui Daniel (Dn 7).

Intuitiile lui Reimarus vor ajunge la indemana publicului doar postum, la zece
ani dupd moartea sa, cand bibliotecarul localititii sale Gotthald Ephraim Lessing
publica aceastd opera manuscrisi de aproape 4000 de pagini in sapte parti, purtind ca

1 S.P. Ninot, La teologia fondamentale, Brescia 2002
2 R. Fisichella, Ia Rivelazione: evento e credibilita, Bologna 1985, p. 202
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nume de autor ,,Anonimul din Wolfenbiittel”. Este semnificativ in acest sens titlul ales
pentru ultimul capitol —Obiectivul lui Isus si al apostolilor sii (Ion dem Zwecke Jesu und
seiner [iinger).

Aceastd operd a produs tumult, intrucat se propunea ca un proces de apdrare al
unei religii concepute pe bazi strict rationald, impotriva credintei ecleziastice. Dincolo
de intentia lui Reimarus §i a editorului sau Lessing, acest text va da nastere unui intreg
curent de studii asupra lui Isus istoric, efectuate Intr-un stil profund liberal. Va apirea
prin urmare o ampla serie de scrieri purtand titlul [Zaga /ui Isus, ducand inainte o serie
de intuitii prin care se considera posibilitatea obiectivizarii personajului Isus.

In anul 1840 David Friedrich Strauss (1808-1874) publici o astfel de V7atd a lui
Lus folosind categoria mitului ca si cheie globali de interpretare. Intr-o maniera
hipercritica, Strauss sustine teoria cd ,,FEvangheliile contin in mod substantial mituri
care s-au ,,incoldcit” in jurul figurii istorice a lui Isus, pana la punctul de a o face
aproape de nerecunoscut. Adevirul credintei se bazeazd nu atat pe istoria biblica, cat
pe ideea divino-umanitatii care in mit apare intr-o formd mascatd.”® Astfel Strauss
sustine ipoteza in baza cdreia prima comunitate crestina aflatd sub influenta elenistica
si fudaicd traduce In categorii mitologice istoria lui Isus, creand o separare definitiva
intre Isus real si cel In care se crede. Prin urmare cdile de acces la acest personaj riman
inchise, intrucat Isus rimane o figurd impregnati de elemente mitice. In viziunea lui
Strauss, un astfel de fenomen a putut avea loc datorita unui spirit poetic spontan al
comunitatii, pentru ca in figura lui se concentrau adevirurile vesnice ale omului
(precum ideea nemuririi si a omenitatii adevarate), mitul ilustrand in forma poeticd
adevirul etern prin intermediul persoanei concrete a lui Isus. Prin urmare aceste idei
»au renuntat de fapt la inridddcinarea in istorie: in mod sigur sau cel putin probabil un
,»rabbi Isus” a trdit cu adevirat in acea epocd a istoriei iudaice, Insd ceea ce se afirmi
despre El este un mit in afara timpului, In care se concentreaza si se proiecteaza visele
umanitatii’4.

La rindul sdu Martin Kihler (1835-1912) avanseazi studiile publicand in 1892
opera ,, Agsa-zisul Isus istoric si Cristosul istorico-biblic”, prezentand un punct de vedere
polemic vizavi de ideile predecesorilor sii. Kihler aduce in discutie faptul ci istoria nu
reprezintd un punct sau altul din trecut ci, mai mult decat in sine, momentul istoric
este important pentru efectele pe care acestea le produce pentru prezent si viitor. In
aceasta opticd, Cristos este contemplat ca o persoand ale cirei actiuni sunt in stare sa
intervina in cursul lucrurilor, iar figura sa devine semnificativa in forta actiunii sale
personale. Prin urmare, daca Cristos a actionat lasand consecinte, acestea din urma se
concretizeazd in credinta apostolilor sii. Aceastd credintd este rezumata in kerygma
Cristos este Domnull, a cirei primd caracteristicd este chiar eficacitatea sa: aceea de a-i fi
cucerit pe apostoli. Mai mult, aceastd credintd este profesatd In mod continuu, §i

3 Karl Lehman, I/ problema di Gesi di Nazaret, in W. Kern, H.J. Pottmeyer, M. Seckler (ingrijit
de), Corso di teologia fondamentale. Trattato sulla rivelazione, Brescia 1990, p. 142
4 Gisbert Greshake, Questioni scelte e prospettive odierne di cristologia, pro manuscripto, Roma 2000, p. 4
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reprezintd pilastrul principal al istoriei crestine. Cristosul real, adica Cristosul efectiv
care traverseazi istoria umanitdtii, este Cristos cel propovaduit.

In spiritul acestei intuitii Kihler propune o distinctie semantica intre doud
cuvinte ce in limba romana pot fi ambele traduse cu ,,istoric”, Insd care in germand au
sensuri usor diferite, ce pot deschide sensuri largi de intelegere. Prin historich, autorul
»indicd bruta facta ale trecutului, adicd fapte cronologice, precum acelea la care se poate
ajunge prin stiinta istoricd; cu geschichtlich insd, individualizeaza semnificatiile care au
fost date si care au o valoare permanenta. El contrapune deci asa-zisul Isus istoric
(bistorich), asa cum se intentionase sa fie reconstituit mai inainte, Cristosului istorico-
biblic (geschichtlich), acela care este propoviduit de predicarea Bisericii primare.”

Mai aproape de ideea lui Reimarus, William Wrede sustine ci operele
evanghelistilor sunt pur teologice, ei neavand absolut nici un interes istoric. Mai mult,
pentru a acoperi anumite lacune in figura lui Isus, evanghelistul Marcu ar introduce
ideea de ,,secret mesianic”. Wrede considerd ca toate interventiile in care Isus le cere
apostolilor sd nu vorbeascd despre anumite evenimente (diferite miracole sau chiar
Schimbarea la fatd) constituie de fapt dialoguri inventate de ei Insisi, prin care acestia
Isi justifica o cunoastere prealabild (ce trebuia tinutd in secret) a lucrurilor ce urmau sa
i se intdimple lui Isus (falimentul mortii sale), asa cum insusi autorul scrie In Secrern/
mesianic in Evanghelii. O contributie pentru intelegerea Evangheliei lni Marcu publicatd in 1901.
Chiar dacd nu putem si impiartasim rationamentul §i rezultatele acestui autor, rimane
totusi laudabila tentativa sa de a individualiza baza literara si intentia teologicd a
evanghelistului.

Concluzia tuturor aceste tentative asupra studiului vietii lui Isus (Leben Jesu
Forschung) dezvoltate intre secolele al XVIII-lea si al XIX-lea este trasatd de cdtre
Albert Schweitzer, care publicd in 1906 studiul sau de sintezd Cercetare asupra vietii lni
Lsus. In lucrarea sa, Schweitzer infiptuieste o lecturare psihologici a fizionomiei lui
Isus care, dezamagit fiind de nerealizarea sfarsitului lumii pe care il anuntase, alege
calea patimii si a suferintei pentru a putea si obtina macar in acest mod divinitatea.

Trecand in revistd toate studiile asupra istoricitatii lui Isus, duse inainte pret de
douid secole, Schweitzer ajunge la o concluzie deconcertantd: ,,Curios destin, acela al
studiului asupra vietii lui Isus. A pornit pentru a-L cduta pe Isus istoric, gindind ca-l1
putea aseza in timpul nostru aga cum El este, ca Invatitor si mantuitor. A zdrobit
lanturile care de veacuri il tineau legat de stanca doctrinei ecleziastice, s-a bucurat
atunci cand viata si migcarea i-au pdtruns din nou figura si cind vdzu cd omul istoric
Isus ii venea in intampinare. Cu toate acestea el nu a zibovit, a trecut Inaintea timpului
nostru, l-a ignorat si s-a Intors intr-al sau. Teologia ultimelor decenii a fost scandalizata
sl speriati pentru cd a devenit constientd ci toate tehnicile sale interpretative si
manipuldrile ei nu erau in stare sa-1 tind in timpul nostru, ci trebuia si-1 lase si mearga

5> R. Fisichella, op. cit., p. 204
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intr-al sdu. lar el s-a reintors cu aceeasi necesitate, cu care pendulul slobozit se misca
pentru a-si ocupa locul sdu originar.”®

Analiza lui Schweitzer subliniazd un aspect interesant: cu toatd aparenta
stiintificitatii cu care autorii au lucrat si in ciuda promisiunilor lor de a restitui un Isus
istoric obiectiv, acestia nu au ficut decat si proiecteze asupra lui Isus propriile lor
prejudeciti si, in fond, fizionomia lor personald. In curentul de studii care a durat doua
secole, operele scot la iveald structura personalititii pe care respectivii autori o
considerau ca ideal etic si, In ultim4 instanta, fiecare ,,Isus” care rezulta nu face altceva
decat si-1 oglindeascd pe propriul autor.

,»o1 nu doar epocile s-au regisit in el: fiecare l-a creat in functie de propria sa
personalitate. Nu exista nicio altd cercetare istoricid mai personald, ca aceea de a scrie o
viata a lui Isus. Nicio viatd nu ia forma dacd nu se imbibd in ea toata ura i toata
dragostea de care am fi in stare. Cu cat mai intensa este dragostea, cu cat mai puternica
ura, cu atit mai vie este si figura care se naste. Este posibil, de altfel s se scrie o viatd
a lui Isus chiar si cu urd, iar vietile lui Isus cele mai grandioase sunt scrise cu uri: aceea
a lui Reimarus, autorul Fragmentului de la Wolfenbiitte, aceea a lui David Friedrich
Strauss. Nu era vorba atat de mult de o urd impotriva persoanei, cat mai degraba
impotriva nimbului supranatural cu care (Isus) fu invesmantat si care, cu adevirat a
fost invesmantat. Acesti autori au voit sd-1 reprezinte ca pe un om simplu, si-i smulgi
hainele fastuoase cu care era imbricat si sa-i arunce din nou pe umeri zdrentele cu care
pasise prin Galileea.””

Falimentul Leben Jesu Forschung a constat de fapt In constiinta si informatiile
dobandite vizavi de modul de a citi Sfanta Scripturd ca sursa de informatie istorica.
Formgeschichte (istoria formelor) a clarificat faptul cd Evangheliile nu constituie izvoare
istorice in sensul modern al cuvantului, cat mai degrabd, cid acestea trebuie examinate
in functie de al lor 87z im Leben, adicd contextul comunititii primare. ,,Prin aparitia
diferitor tentative de a distinge si de a sublinia feluritele straturi textuale, de a analiza
procesele redactionale, de a individualiza filoanele traditiei cu o derivata rivalitate intre
variatele Sizg im Leben, s-a verificat o atomizare a textelor, care a impiedicat ca acestea
sa fie ordonate si interpretate in mod corect, pentru ci nu arareori un rezultat sfarsea
prin a-1 substitui sau a-1 bloca pe celalalt”.8

B. No Quest (1921-1953)
Distanta intre Biserica gi Isus istoric

A. Schweitzer lasa cercetarii istorice testamentul sumbru al demonstratiei
imposibilititii ei, iar menirea celor care vor veni in urma lui va fi aceea de a ciduta
eventuale cdi pentru a duce Inainte cunoagterea asupra lui Isus. Tocmai In acest sens,
teologul protestant Rudolf Bultmann preia situatia cu o abordare pe care el insusi o
defineste a fi de ,,radicalism critic”, si isi exprima in opera intitulata Jesus (1926) opinia
conform cireia nu putem si cunoastem practic nimic despre viata si personalitatea lui

¢ A. Schweitzer, Geschichte der Leben-Jesu-Forschung, Guetsloh 1977, apud H. Waldenfels, La
Teologia fondamentale nel contesto del mondo contemporano, Cinisello Balsamo 1988, p. 299

7 Ibidem.

8 H. Waldenfels, gp. cit., p. 300
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Isus. Otientarea lui R. Bultmann, asadar, inchide calea citre Isus cel istoric (luand act
de concluziile lui Schweitzer, cum ci orice studiu istoric este falimentar) si o deschide
pe cea citre un Cristos al credinger. Ceea ce vine pand la noi afirmai el, nu este mesajul
direct al lui Isus, ci cel al primei comunitati, care a mai pastrat totugi, modelandu-le,
citeva din motivele proprii ale predicdrii lui Isus. Accentul cade insd pe Cristosul din
anuntul primelor comunitati, $i nu pe Isus istoric, aga cum trebuie sa fi fost EL

Chiar dacd autorul porneste prin a dori si favorizeze un contact personal intre
cititori si Isus din Nazaret, o Intalnire cu toata istoria sa, el sfarseste prin a se indeparta
de istoria efectivi a lui Isus, centralizindu-si focarul de interes doar asupra
continutului &erygmei apostolice: ,,Privirea este indreptatd exclusiv inspre ceea ce el a
dorit $i prin urmare inspre ceea ce poate sa devind actual ca exigentd a existentei sale
istorice. Chiar si pentru acest motiv este eliminat interesul pentru ,,personalitatea” lui
Isus. Nu ci as vrea sd fac virtute din necesitate. Fard indoiala, eu sunt de parerea cd noi
nu mai putem si stim absolut nimic despre viata si personalitatea lui Isus, pentru ca
izvoarele crestine nu au fost interesate de acestea, dacd nu Intr-un mod foarte
fragmentar si din perspectivd legendard, si pentru ci nu existd alte surse asupra lui
Isus. Ceea ce a fost scris de circa un secol si jumatate asupra vietii lui Isus, asupra
personalititii sale si asupra evolutiei sale interioare este rod al fanteziei si material de
roman, intrucat nu reprezintd studii critice.|...] Personal, sunt de pérerea cd Isus nu s-a
socotit a fi mesia, Insa nu-mi fac pentru aceasta iluzii de a poseda o imagine mai clara
asupra personalititii sale. [...] In general nu am tinut cont de aceastd chestiune, in fond
nu pentru cd nu s-ar putea spune nimic sigur despre aceasta, cat mai degrabd pentru cd
o socotesc a fi o chestiune marginald”.?

Pentru Bultmann, evangheliile nu sunt altceva decat un manunchi de scrieri
create de prima comunitate pentru necesitdtile sale kerygmatice $i practice, drept pentru
care ne spun putin despre Isus istoric. Kerygma Bisericii primitive, prin urmare, se
gaseste intr-o discontinuitate istorico-teologica fatd de Cristos-ul credintei. ,,Predicarea
apostolicd este ceea ce ne permite sa avem o imagine coerentd despre Isus; aceasta
constituie baza pentru a verifica in ce mod si-au inteles discipolii propria existenta i
au decis in consecinga”.10

Metodologic, Bultmann a aplicat asupra Noului Testament teoria formgeschichte (a
istoriei formelor, pe care in precedenti o folosise vizavi de Vechiul Testament). R.
Fisichella!! sintetizeazd In cinci puncte concluziile la care Bultmann ajunge.

Dupi moartea i invierea lui Isus, pand cand mdrturiile asupra vietii sale au fost
asternute In scris, s-a scurs un interval de timp de circa 30 pand la 50 de ani. Mai mult
decit a observa care sunt dependentele Evangheliilor intre ele si fata de izworu/ Q (asa
cum se limita sd facd critica literard), formgeschichte isi propune si meargi mai in
profunzime, analizand istoria materialului evanghelic in transmiterea orald precedenti
scrierii, determinand dacd Evangheliile se incadreazi intr-o traditie primd sau de mana

? R. Bultmann, Jesus, Miinchen-Hamburg 1926, p. 10 s.urm., apud H. Waldenfels, op. ¢z, p. 301.
10°R. Fisichella, gp. cit., p. 206.
1 [bidem, p. 206-212.
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a doua, scotand de asemenea la iveald aportul creativ al comunititii primitive. Cu alte
cuvinte istoria formelor intentioneazd ,sa reconstituie originea si istoria acelor
fragmente ale traditiei orale ce sunt fixate acum in scrierile evanghelice”.!?

Metodologia istoriei formelor se bazeaza pe doud premize: a) Evangheliile nu
sunt atribuibile unei singure persoane, cat mai degrabd reprezinta culegeri de mici unitati
si fragmente diferite, culese si puse impreund de citre evanghelist; b) pentru ca
Evangheliile sunt carente de elemente care sd ajute la conturarea unui portret literar
sau istoric, este clar cd acestea nu sunt biografii, ci marturii ale credintei.

Reconstruirea traditiei orale are loc printr-o operatie dubld. La inceput se
izoleazd pericopele individuale, reconstituindu-le forma lor primitivd originald, si
reconstruindu-le Sig im Leben (ambientul lor vital, in acest caz prima comunitate
crestind). Intr-un al doilea moment studiul continui incercind si individualizeze
nucleul original de la care porneste intreaga traditie orald. Acest lucru are loc in doua
modalitati diferite: 1) Controland modificirile pe care izvoarele cele mai recente (Mt si
Lc) le-au produs celor mai arhaice (Mc si Q); 2) Comparand aceste modificdri care se
verificd si in traditii ori povestiri populare.

Odatd individualizate toate acestea, Bultmann merge mai departe incercand sa
gaseasca care au fost intentiile si necesitatile deosebite ale comunitatii primare, aceasta
fiind vazutd ca autor ce creeazd mitul lui Isus. ,,Corespunzitor cu cultura elenistd si
puternic ancorati in traditia apocalipticd, apostolii l-au mitizat pe Isus, transferand in
El acele conotatii tipice de divinizare, care erau comune la vremea respectiva.”!3
Aceste trasaturi zeificate ale lui Isus puteau si-1 impresioneze pe omul secolului intai,
insd pentru a fi in stare si mai provoace decizii in favoarea credintei in oamenii
contemporani, acestea trebuie de-mitologizate. Astfel, autorul delimiteaza din mesajul
evanghelic evenimentul crucii, evaludndu-l ca fiind atat istoric cat si semnificativ, de
vreme ce invierea este socotitd a fi culmea reinterpretarilor mitice aplicate asupra lui
Isus, punctul cel mai inalt al fortei creative a comunitatii.

Indiritul acestor doud evenimente (crucea si invierea) se proiecteazi doud
aspecte diferite ale credintei crestine: Isus istoric (crucea) si Cristos-ul propovaduit de
comunitate (invierea). Care este relatia dintre aceste doud? Autorul rispunde subliniind
discontinuitatea si marea fracturd dintre Isus istoric, un simplu rabin, fiu al timpului
sau, si Cristos-ul cel inviat, creat de citre comunitatea care gi-a proiectat retrospectiv
kerygma in istoria primului Tsus. Insa un lucru este clar, in conceptia bultmanniani,
crestinismul nu se naste cu Isus, ci de-abia odati cu zimislirea celui Inviat de citre
patosul mitologic-imaginar al comunitatii primare.

Atat metodologia, cit mai ales rezultatele pe care le intrevede Bultmann, pot s
intampine cu siguranta rezistentele noastre, impletite deopotriva de aprecierea fatd de
cateva intuitii pozitive care au insotit demersul sau interpretativ. ,,Printre rezultatele
pozitive la care formgeschichte a ajuns, pot sd fie enumerate fard indoiali doud puncte:
descoperirea naturii Evangheliilor, care nu sunt biografii ale lui Isus, ci marturii de

12 Thidem, p. 207.
13 Ihidem, p. 209.
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credinta; activitatea redactionala prezenti in Evanghelii, care formeazi adesea rama
naratiunilor si a /gghia; aportul comunititii post-pascale, care da mirturie in Evanghelii
de credinta ei primitiva in cel inviat”.14

Aspectele limitante ale studiului bultmannian pot fi regasite inainte de toate in
renuntarea sa la interesul pentru Isus istoric pentru a se inchide doar in kerygma. De
asemenea, el acordd incredere excesiva capacitatii creative a comunitatii, acest & priori
sociologic, fiind contestat cu fortd de cdtre critica posterioard, care a reluat in discutie
necesitatea unui fundament istoric pentru diferitele naratiuni evanghelice. Nu in
ultimul rind, Bultmann a distrus personalitatea literard a evanghelistilor,
transformandu-i in simpli culegitori de fapte §i cuvinte ale lui Isus.

C. AIl-a etapi—New/Second Quest — (1953-1985)
O noui continuitate intre Isus istoric si Cristos-ul kerygmei

E. Kiésemann, discipol al lui Bultmann, intr-o celebra conferinta din anul 1953,
schimbd orientarea studiilor cristologice pe care maestrul sdu o diduse, demonstrand
intentia unui intreg grup de cercetitori care isi propuneau si demonstreze ci despre
Isus se stiau mai multe lucruri decit maestrul Bultmann era dispus si admiti. In
congresul ‘Alter Marburger’, Incercand sa riaspundd Intrebdrii ,,de ce au fost scrise
Evangheliile?”, Kisemann schiteaza urmatorul raspuns: ,,Nu pot pur si simplu si
admit in fata acestei stiri a lucrurilor, ca resemnarea §i scepticismul vor avea ultimul
cuvant de spus si cd pot si ne conduci catre dezinteres fatd de Isus istoric. Ceea ce ma
intereseazd este faptul de a demonstra cd din Intunericul istoriei lui Isus, ies la iveald
trasdturi caracteristice ale predicarii lui, ce pot fi recunoscute intr-un mod relativ clar,
iar crestinismul primitiv si-a unit cu acestea mesajul siu.”1>

Aceastd tezd va Insemna oare revenirea la Leben Jesu Forschung? Cu siguranti ca
nu, tocmai pentru ci interesul curentului post-bultmannian este acela de a lega
credinta continuta in kerygma de Cel care i-a constituit originea. ,,Se intentioneaza sa
se vada dacd kerygma comunititii post-pascale este legatdi si fundamentati pe
continuitatea cu Isus pre-pascal. Ne gdsim asadar in fata problemei unei demonstratii
istorico-critice a continuititii Intre Cristos cel predicat si Isus istoric, intre
propovaduirea sa si aceea ficutd de citre mucenicii sai dupi Pasti.””16

Pentru sustinerea acestei linii noi, Kdsemann reia un criteriu de distinctie in ceea
ce priveste conceptul de Zstoric, pe care il schitase inaintea sa Martin Kalher. Nefiind
istorie criticd in sens modern, Evangheliile constituie un memorial asupra lui Isus
pamantesc, $i tocmai din aceastd cauzd, ele rezultd semnificative pentru a demonstra
continuitatea intre Isus istoric si Cristos-ul credintei.

Kisemann atentioneaza asupra a doua modalitati diferite de-a concepe istoria:

= Histoire = descrierea rece a faptelor, ca i cronica si informatie rece

14 Ibidem, p. 212.

15 B, Kasemann, Das Problem des historischen Jesu, in Zeitschrift fOr Theologie und Kirche 51, Tiibingen
(1954), p. 152, apud R. Fisichella, op. cit.,, p. 213.

16 Thidem, p. 216.
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—  Geschichte =mirturie vie asupra unui eveniment, in care se subliniazd
intreaga capacitate de semnificatie a ceva intimplat.

wIstoria  (histoire=informatie) este o istorie (geschichte=madrturig) fixatd, a carei
semnificatie zstoricd (geschichte) nu s-a revelat incd intru totul. Pe de cealaltd parte,
transmiterea intdmplarilor (bruta facta=informatii) poate si constituie chiar o opreliste
pentru o intelegere autentica... In limbajul teologic, vom spune ¢ numai in decizia in
favoarea credintei sau a necredintei, istoria (geschichte=madrturie) fixatd in istoria lui Isus
(histoire), poate sd devind din nou istorie (geschichte)’V7. Intentia fundamentald a lui
Kisemann merge in directia afirmarii faptului cd Isus istoric este inclus in Cristosul
credintei, intrucit o separare intre acestia ar conduce citre gnoza. Astfel, doar numai
credinta pascald va permite celui ce crede sd recunoasca chipul real si autentic al lui
Isus istoric.

»Noi il intalnim pe Isus istoric in Noul Testament, unicul document adevirat
despre el, nu drept ceea ce a fost, in sine §i pentru sine, ci ca Domnul comunitatii care
crede in el.. Importanta pentru credingi a acestui Isus a fost atit de mare, incat deja
din perioadele cele mai vechi a absorbit aproape cu totul istoria... Calea liberalismului a
trebuit sd fie abandonatd pentru cd a dezamagit speranta de a putea recupera acest bios
(viatd) si de a putea corecta, pornind de la aceasta dogmatica ecleziastica. Cine pune la
indoiala acest rezultat ne lipseste de roadele si de sensul cercetdrii noastre din ultimele
doui secole”.18

J. Jeremias, un alt mare reprezentant al acestei perioade, afirma: ,,Preocuparea
pentru adeviratul Isus si pentru mesajul sdu nu este o temd marginald a studiului
neotestamentar. Este misiunea centrald a investigirii Noului Testament. Trebuie sa
parcurgem din nou aceasta cale catre Isus cel istoric si predicatia sa”"”.

Pentru a se ajunge Insi la nigte rezultate in cautirile asupra adevirurilor istorice
despre Isus din Nazaret, trebuia gisitd si adoptatd o metodologie. Kisemann propune
criterinl neasemdndriz. ,,Cind o tradiie nu poate fi dedusi din iudaism, si nici atribuitd
crestindtatii primitive, si mai ales cand iudeo-crestinismul nu a temperat-o ca fiind prea
indrazneata sau a remodelat traditia primitiva”?0, atunci exista siguranta ca respectiva
informatie si fie autentica.

Criteriul neasemanarii consta agadar in selectionarea din materialul evanghelic a
acelor fragmente care:

- nu ar putea fi atribuite culturii iudaice

- nu ar putea fi atribuite culturii §i imaginatiei primei comunitati crestine.

17 E. Késemann, Esayos exegéticos, Salamanca 1978, p. 167, apud S.P. Ninot, gp. cit., p. 329.

18 E. Kisemann, Das Problem des historischen Jesus, Gottingen p. 194, apud W. Kern, H. J.
Pottmeyer, M. Seckler (ingtijit de), Corso di teologia fondamentale. Trattato sulla rivelazione, Brescia
1990, p. 144.

19 . Jeremias, Gesa ¢ il suo annuncio, Paideia, Brescia 1993, p. 329.

20 E. Késemann, gp.cit, p. 179, apud S.P. Ninot, gp. cit., p. 329.
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Cu alte cuvinte, se incearcd surprinderea acelor trasdturi care-l definesc pe Isus
ca fiind original fatd de ambientul iudaic, cit si cele care nu pot sa fie ndscocite de
,»credinta infierbantati” a celei dintai comunitati.

Aceastd perioadd se remarcd asadar printr-o reinnoitd Incredere in Evanghelii si
in istoricitatea lor, optand pentru un minimalism istoric. Selectionand doar ceea ce-l
desprinde pe Isus din ambientul iudaic, mare parte a materialului evanghelic rimane
totusi in umbri. De asemenea, se fac studii asupra ,sectiunii istorice” a kerygmei,
infaptuindu-se un pas Inainte, prin a considera cid in aceste anunturi asupra
Mantuitorului au fost incluse, chiar dacd pe scurt, intimplari istorice din viata sa.

D. A-III-a etapa: Third Quest (1985-...)
O reinnoitd continuitate intre Isus din Nazaret si Evanghelii

Penultimele doud decenii ale sec XX asista la deschiderea unor noi perspective
si metode de studiu, in vederea abordarii credibilitdtii istorice a lui Isus din Nazaret.
Intreg demersul poate fi asadar considerat ca o noud etap in curentele de cercetare,
neasimilabild intru totul celei precedente, intrucat se porneste de la o viziune mai larga,
in stare s integreze si ceea ce-l identificd pe Isus in ambientul sdu propriu, o viziune
ce-] restituie deci pe deplin propriului sdu context.

In opera sa Jesus and the Judaisn?', E.P. Sanders propune 4 puncte esentiale, in
jurul cdrora studiile trebuie sd se roteasca:

— localizarea lui Isus in ambientul sdu iudaic

— studiul asupra motivului rastignirii

— integrarea dimensiunii politice a receptarii lui Isus §i a mortii sale, cu cea

teologica

— integrarea studiilor asupra lui Isus, din partea mai multor experti, cu

proceduri si perspective diferite

Acest curent actualmente in vogi, se bucurd de o ampld difuziune populara,
datoritd numeroaselor opere de caracter divulgativ, care au rezultat din studiile
efectuate. Esential, putem s surprindem in acest caz doud tendinte diferite:

&) Aripa radicald ,Jesus Seminar”, reprezentind o miscare nascutd in 1985 in SUA.
Fondatorul acesteia este considerat a fi R'W. Funk (The five Gospels: the search for the
antentic words of Jesus — 1993; The acts of Jesus. What did Jesus really dov The search of the
anthentic deeds of Jesus — 1998), de vreme ce liderul ei cel mai popular este ].D.Crossan
(Gesn. Una biografia rivoluzionaria, Firenze 1994; The birth of Christianity, San Francisco
1998). Grupul reuneste in jur de saptezeci de cercetdtori ne-catolici, care se Intilnesc
in sedinte regulate, pentru a impreuna si comunica rezultatele propriilor lor studii
asupra personajului Isus. Punctul lor de plecare se vrea a fi cit mai liber: nu se
limiteazd doar la studiul Evangheliilor canonice, ci includ in cercetiri si evangheliile
apocrife, indeosebi cea a lui Toma. Viziunea lor este oarecum fundamentalistd si
sceptica fata de semnificatia lui Isus, Intrucat acesta este vazut in multe astfel de studii,
ca un tamplar intelept si cu totul secularizat (intr-o perspectiva nu foarte indepirtata

21 T.ondon 1985

74



CREDIBILITATEA ISTORICA A L.UT ISUS
IN DEZBATERILE TEOLOGICO-CRISTOLOGICE ALE SECOLELOR XVIII-XXI

poate fi considerat filmul lui Martin Scorzese — Ultima ispita a lui Cristos din 1988,
inspirat dupa romanul lui Nikos Kazantzakis publicat in 1951).

Germanul G. Ludemann publici o operd voluminoasd?2, in care ia in analizd
text dupd text Evangheliile canonice, pe cea a lui Toma si de asemenea, alte scrieri
apocrife, pentru a delibera asupra procesului redactirii si mai ales a istoricitatii lor. In
studiile sale, Isus rezultd a fi o figura simpaticd, originald, dotatd cu umor. Autorul
vede 1nsid ca fiind ridicola pretentia relatiei sale absolute cu Dumnezeu, intrucat s-ar
aseza astfel la centrul de importanta al tuturor lucrurilor. In concluzia studiului,
personalitatea lui Isus, in globalitatea sa, rimane totusi o problema.

Intreaga miscare Jesus Seminar porneste de la o pre-comprehensiune filosofica, si
anume aceea a imposibilititii unei interventii directe a lui Dumnezeu in istorie. De aici
deriva imposibilitatea acceptdrii si a discernerii unor evenimente ,,deschise” in fata
unor astfel de interventii, care sa poati fi considerate plauzibile critic si istoric.

B) Aripa moderatd catolicd. Reuneste numerosi autori catolici actuali, care incearcd
sa surprindd in scrierile lor relatia intimad care a existat intre persoana lui Isus si
fudaismul contemporan lui, incercind sd il analizeze dupd un criteriu de coerentd
istorica. Enumerdm in continuare cativa autori, dintre cei mai semnificativi.

In opera lui E.J. Senders?, criteriul de coerenta istorica este aplicat pentru re-
lecturarea si interpretarea vietii lui Isus, pornind de la intrebarea ,,Cum anume Isus,
care a trdit intru totul intr-un context iudaic, a dat nastere unei miscari care mai apoi s-
a separat de acelasi context?”

J.P. Meier este la ora actuald poate cel mai prolix cercetitor al acestei chestiuni,
intrucat a inceput publicarea unor foarte ample studii asupra istoricitatii lui Isus,
concretizate in colectia de volume aparute sub titlul Un evren marginal*, in care autorul
valorizeaza din plin criteriul de contextualizare a personajului Isus in ambientul iudaic.
Autorul a publicat trei volume abundente, si sunt in pregitire altele.

De asemenea G. Theissen®®, C.A. Evans® si altii subliniazi continuitatea intre
vita lui Isus si Evanghelii.

V) O operd recentd care reinnoadd continuitatea: ,Jesus von Nazareth” a Papei Benedict al
XV 1-lea. In aceasti linie se poate inscrie si cartea aparutd in aceastd primavari, purtind
pe coperta un dublu nume de autor ,,Joseph Ratzinger — Benedict al XVI-lea”. Liniar,
reflexiv si abordabil, volumul pare sa uneasca intr-o sintezd a varstei intelepciunii
principalele intuitii ale unei vieti triite in ardoarea cercetarii teologice. Se cuvine insi o
precizare legati de numele dublu al autorului: In ciuda pozitiei sale de urmas pe
scaunul apostolului Petru si de pontifex maximus al Bisericii catolice, papa Ratzinger nu
isi recomandd opera ca document magisterial ci, din contrd, iese in Agora lumii

22 G. Ludemann, Jesus nach 2000 Jabren. Was er wirklich sagte und fat, Lineburg 2000.

2 Vezi nota 21.

24 1.P. Meiet, A marginal Jew. Rethinking the Historical Jesus 1, New York 1991, urmat de volumele
1 si T1L.

2 G. Theissen, A. Merz, Der historische Jesus. Ein Lebrbuch, Gottingen 1996.

26 C.A. Evans, Jesus and his contemporaries, Leiden 1995.
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propunand rezultatele eforturilor sale personale?” de strapungere a vilului misterului
lui Dumnezeu, ca om animat de credinta: ,,Cu sigurantd, nu voi avea nevoie si afirm in
mod expres cd aceastd carte nu este In nici un fel un act magisterial, ci este numai
expresia cautirilor mele personale a ,,chipului Domnului” (vezi Ps 27,8). Prin urmare,
oricine este liber si ma contrazica. Cer doar cititoarelor si cititorilor acea anticipatie de
simpatie fard de care nu existd nicio intelegere”?s,

Intentia globald a volumului este in mod fundamental aceea a exprimarii
centralitatii si unicitatii lui Isus din Nazaret. Isus din Nazaret poarta ca subtitlu al editiei
germane De /la botezul in lordan la schimbarea la fatd, circamscriind spatiul de interes al
operei, cu precizarea ci un al doilea volum se va ocupa de perioada copildriei lui Isus si
de patima, moartea si invierea Sa. Unii critici considera ci, in conformitate cu tendinta
lucrdrii, un titlu mai coerent ar fi putut fi formulat ca Isus din Nazaret ieri i astazi®,
intrucat interesul principal al autorului nu este nicidecum conturarea unei figuri ce
apartine trecutului, cat mai degraba sublinierea actualititii si a fortei persoanei si
mesajului lui Isus in contextul contemporan. Opera se structureazi in zece capitole,
precedate de o introducere, in care autorul exprimi i sintetizeazd principiile
metodologice care l-au ciliuzit in alcituirea operei. Lsus von Nagareth se profileaza de la
inceput ca o savantd cercetare a unei teme capitale pentru cultura lumii civilizate —
relatia dintre ,,Isus istoric” si ,,Isus al eschatologiei evangheliilor” — si, in acelasi timp,
ca una dintre cele mai profunde asumiri ale dilemelor actuale ale vieti si ale
societatii”,

In sintezd, acest curent actual de studii asupra lui Isus istoric (Third Quest) ar
putea fi caracterizat prin aceste cateva coordonate:

&) Interes istorico-social: Isus este cel care concentreaza in sine tensiunile
societatii iudaice. Existd o vadita continuitate intre perioada pre-pascald §i cea post-
pascala

27 Privind retrospectiv traiectoria intelectuald si magisteriald a sf. pdrinte, preocupatea pentru
punerea In lumind a figurii unice si absolute a lui Isus poate constitui firul rosu al scrierilor
sale de teolog si al interventiilor sale in calitate de cardinal prefect al Congregatiei pentru
doctrina credintei. Acest lucru reiese cu limpezime atat din operele sale speculative (vezi in
limba romana J. Ratzinger, Introducere in crestinism: prelegeri despre crezul apostolic, lasi 2004), din
cele cu caracter divulgativ (a se vedea cele trei volume de conversatii asupra unor chestiuni
de credinti cu Peter Seewald, in limba romand — ]. Ratzinger — Benedict al XVI-lea, Sarea
pdmintului. Crestinismul §i Biserica catolica la cumpdna dintre milenii, Iasi 2006) ori In ludri de
pozitie magisteriale (vezi indeosebi Congregatia pentru doctrina credintei, Dominus [esus,
Bucuresti 2000).

28 J. Ratzinger — Benedetto XVI1, Gesi di Nagaret, Milano 2007, p. 20.

2 Vezi CM. Martini, Gesa di Nazaret, la via dellamore di Dio ¢ del  prossimo,
http:] | www.zenit.org/ article-11142 2/=italian

30" A. Marga, O carte de cotiturd: Jesus von Nazareth de Joseph Ratzinger (papa Benedict XVI),
http:] | www.inadegj.ro/ action/ article?lD=4115
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B) Isus este integrat in iudaism, In sanul ciruia da nastere unei ample miscari de
reinnoire. Se subliniazi asadar continuitatea intre Isus istoric si Cristosul predicat in
kerygmd

y) Evangheliile sunt socotite a fi izvoare credibile si demne de incredere.

E. Concluzie

Pret de aproape trei veacuri, cautarea istoricd s-a ocupat de personajul Isus din
Nazaret §i cu toate acestea nu a ajuns si rosteasca incd un cuvant definitiv. Spatiind
intre diferite arii geografice (de la Europa la America, de la ambientul germanofon la
acela vorbitor de limbd englezd) ori confesionale (studiile s-au alternat pornind initial
de la medii protestante, pentru a implica mai apoi i cercetitori catolici), figura lui Isus
din Nazaret a starnit dezbateti si accentudri unilaterale, in cdutarea unei viziuni
echilibrate §i cat mai aproape de obiectivitatea istorica.

De asemenea, problema izvoarelor si a cdilor de acces catre informatii cu privire
la viata lui au fost supuse unor indelungi travalii critice, deschizand inspre concluzii, de
la cele mai pesimiste pand la altele mai increzitoare, Insd Intotdeauna critice. ,,Vechile
izvoare crestine se caracterizeaza prin partialitatea prezentarilor figurii sale: niciuna
dintre acestea nu a intentionat sa faca o opera pe deplin istorica; amintirile faptelor i
ale cuvintelor sale au fost filtrate cu mare libertate creativd de citre precisele interese
spirituale ale primilor crestini interesati si dea glas credintei in El De aceasta,
cercetarea istorici se prezintd anevoioasi: trebuie sd surprinda elemente istorice certe,
sau chiar si numai plauzibile, In documente nu neapdrat istorice, cat mai degraba de
credinta si de pietate cresting, interesate insa intotdeauna de o persoand istorica™3!.

Odata depasite insd stramtorile unor interpretiri pesimiste asupra persoanei sau
a izvoarelor ce ne conduc inspre Isus, studiile asupra istoricititii sale directioneaza
inspre rezultate surprinzitoare: dovedeste acest lucru perioada actuald Third quest, care
a lasat in urma multe din aporiile curentelor trecute.

Oricum, munca de cercetare In acest sens rimane un teren deschis, ce trebuie
explorat cu rigoare si cu umilinti, constienti fiind de amploarea, atit a contextului
existentei personajului Isus din Nazaret, cat si indeosebi de personalitatea sa
disponibila si in acelasi timp misterioasa si transcendenta.
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FECIOARA MARIA, MAMA BISERICII SI A INTREGII
OMENIRI

Remus Florin BOZANTAN

RESUME. La Viérge Marie, mére de PEglise et de toute Phumanité.
Symbole de la maternité universelle, Marie est aussi la nouvelle Eve, le soit-dit
proto-évangile I'anoncant des la chute du premier couple humain. L.a Mére du
Seigneur est aussi la meére de tous les humains et de I’Eglise, parce qu’elle
collabore a P'oeuvre redemptrice du Christ. Ces titres de Mére de I'Eglise et de
Phumanité sont présents en germe dans I’Ecriture et developpés par la littérature
patristique. Sans tache, la Vierge Marie nous renvoit a 'idéal humain, a I’état de
’homme avant la chute. Elle est la nouvelle Eve, dans la quelle le péché a été
éfacé par 'obéissance.

Motto:

,» Vrdjmdsie voi pune intre tine si femeie
si intre simanta ta $i simanta e,

ea va zdrobi capul tdu,

si tu vel pune cursa calcaiului ei”.

(Gen 3,15)

1. Sfanta Fecioara Maria, simbol al maternitdtii universale — noua Eva

Pasajul din Geneza folosit mai sus ca motto al acestui articol mai poartd
denumirea si de Profoevanghelie, deoarece acesta constituie prima vestire a lui Mesia
Rascumpiritorul si a unei lupte intre sarpe §i femeie, dar si a biruintei finale a unui
urmas al ei. Daci in timpul ispitei femeia se afla intr-o stare de prietenie cu ispititorul,
de acum inainte insd, intre ei va fi o luptd continua, o luptd care va culmina cu
infrangerea celui din urmad, acesta fiind infrant chiar de prima sa victimd — femeia.
Traditia crestind vede in acest pasaj o vestire a noului Adam care repard neascultarea lui
Adam prin ascultarea sa pand la moartea pe cruce. Sfintii parinti si invatatori ai Bisericii
recunosc in femeia vestitd in Protoevanghelie pe mama lui Cristos, Matia, #ona Eval

In acest text al protoevangheliei se descoperi continutul maternititii divine a
Mariei, fiind foarte sugestiv prin faptul cd insusi Dumnezeu o prezintd omenirii pe
mama sa, la Inceputul istoriei mantuirii. Acea samdntd care este a unei femei, nu alta
decit a unei femei — fecioare. Maternitatea divind si feciorelnica a Mariei este, prin
urmare, schitatd profetic in acest text al protoevangheliei.?

Inca de la inceputul semintiel oamenilor, dupa ce diavolul l-a ispitit §i inselat pe
ptimul om, reprezentat prin Eva, iar mai apoi prin Adam, se intrezdreste o primi

1 CBC, edit. Athiepiscopiei romano-catolice de Bucurest 1993, art. 410-411.
2 Ligia Man, Md vor ferici toate neamurite..., Ed. Galaxia Gutenberg, Targu-Lipus 2006, p. 26.
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figaduintd a unui Rascumpiritor din partea lui Dumnezeu. Pe acest Rascumparator
profetii l-au anuntat ca fiind Mesia, adicd cel uns, cel trimis. Mesia va trebui si se
intrupeze intr-o a doua Evi; printr-o femeie a intrat pdcatul in omenire, tot asa trebuia
sd se spele pacatul. Nu putea fi vorba insd de o Evi pitatd de blestemul neascultarii, ci
de o Evi neprihinitd, nebiruitd de sarpele cel ispititor. De netagaduit, femeia care va da
nastere Rascumparitorului neamului omenesc nu va fi o femeie de rand, ci va trebui sa
fie cea mai aleasa dintre femei prin cele mai inalte virtuti.? Astfel Eva si Maria sunt
precum doud pietre de hotar: Eva printr-un cuvant a dat curs sinistru mersului
omenirii, iar Maria s-a ficut parghie de iniltare pentru omenire.

Maica Domnului nostru Isus Cristos este si mama a oamenilor, deoarece, ca
Mami a lui Cristos, Maria este Mamd a Bisericii intrucat este colaboratoare la lucrarea
mantuirii. Datoritd maternititii sale, ea rimane pe parcursul istoriei, ajutor al lui Cristos
ca si noua Eva4

Eva este figura prin antitezad a sfintei fecioare Maria insd, in acelasi timp, este
figura cea mai bine conturatd prin trasdturi similare si contrare reugind si creeze o
imagine complexd in persoana Mariei, mama lui Isus, dar §i a intregului neam
rascumpidrat. Eva este revenire la sine, Maria este daruire de sine.

Acest paralelism Eva-Maria va diinui si va influenta intreaga teologie a conciliilor
ecumenice, gisindu-si un loc aparte si In magisteriul Bisericii, implicit in conciliul
Vatican 1I, care in constitutia dogmaticd despre Biserica — Lumen gentium afirma ca
Dumnezeu, in Intelepciunea sa diving, a voit ca intruparea Fiului sau si fie precedatd de
consimtamantul aceleia ce era predestinata si fie mama, pentru ca astfel, asa cum o
femeie a contribuit la venirea mortii, tot o femeie va trebui si contribuie la venirea
vietii.> A doua Evi a devenit astfel noua mama a tuturor celor care cred §i triiesc prin
credinta in Fiul ei divin.

. 1.1. Conceptul de noua Evi la sfintii parinti

In general, sfintii parinti, in tratarea despre sfanta fecioard Maria nu o prezentau
atit ca $i Mama a lui Dumnezeu, ci ca pe o noud Eva deoarece, daci relatia biologicd
dintre Maria si Isus ar fi singura de care ar trebui sd tinem cont, atunci din punct de
vedere teologic s-ar exclude conceptul de maternitate.” Pentru a vorbi despre o
maternitate reald este necesar ca aceasta s includd un raport de iubire interpersonald;
dintr-o astfel de iubire Fecioara Maria a acceptat in mod liber aceastd maternitate
angajandu-si totodatd intreaga fiintd in scopul dorit de Dumnezeu.

Paralelismul Eva — Maria este cel mai vechi pe care-l intalnim in literatura
patristicd: Eva este mama tuturor oamenilor, in timp ce Maria este mama tuturor
acelora care au fost raiscumparati.

3 Teodosie Bonteanu, O turmd si un Pdstor, Ed. Unitas, Cluj-Napoca 1997, p. 147-148.

4Tomas Spidlik, Maica Domnului, Ed. Galaxia Gutenbetg, Targu-Lipus 2005, p. 24.

5LG, 56.

6 Jaroslav Pelikan, Fecoara Maria de-a lungul secolelor, locul ei in istoria culturii, EA. Humanitas,
Bucuresti 1998, p. 58.

7 Eduard Ferent, Mariologia, Ed. Presa buni, Tagi 1999, p. 68-69.
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Unul dintre primii care s-a folosit de acest paralelism este Epifanie: ,,Maria este
cea care cu sigurantd este semnificatd in Eva, avand in figurd numele de mama a celor
vii (Fac 3, 20)... intr-adevir, toti oamenii sunt ndscuti din acea Evi. Or, in ce priveste
adevarul, din Maria s-a ndscut viata Insasi pentru lume, pentru ca Maria l-a ndscut pe cel
viu si a devenit astfel mama celor vii”.8 Din cele spuse mai sus putem cu uguringd
afirma urmatorul paralelism: pe de-o parte, misterul Bisericii il urmeaza pe cel al Mariei,
iar, pe de altd parte, doctrina si pietatea mariand apartine Bisericii. Din moment ce
Invatitura cu privire la Fecioara Maria apartine traditiei, numai prin viata noastra in
cadrul Bisericii vom putea sa aderdm la devotiunea dedicatd Maicii Domnului si
Bisericii; masura apartenentei noastre la Trupul lui Cristos devenind astfel gradul
adeziunii noastre la devotiunea Mariei, prin Bisericd.” Maria a dat lumii viata si de aceea
e maica vietii si a tuturor vietuitorilor.!0

Facand comparatia intre primul si cel de-al doilea Adam, Grigorie de Nyssa
afirma: ,,Prima dati Dumnezeu Cuvantul a luat tirana din pamant si l-a ficut pe om, de
data aceasta insi a luat tirana din Fecioard si nu numai ¢4 l-a ficut pe om, dar s-a ficut
pe sine Insugi om”.11

Sfantul Iustin o prezintd pe Maria in primul rand ca fiind Fecioard si Mami a
Fiului lui Dumnezeu, fiind o fideld colaboratoare la planul de rdscumpdrare al Tatdlui.
Conform doctrinei sfantului Iustin, conceperea si intruparea Cuvantului dintr-o
Fecioari este un lucru determinat de un scop precis: Dumnezeu vrea si readucd
omenirea la originile sale, pe aceeasi cale prin care pacatul a intrat in lume: Femeia —
Fecioard. lustin compara scena Bunei vestiri cu scena caderii omului, deoarece
considerd ci aici este vorba de o profundi revenire istorici care este depdsitd in
persoana lui Cristos. Zamislirea feciorelnica il introduce pe Dumnezeu, ca fiu al omului,
in istoria omenirii pentru a o mantui, creandu-se astfel un paralelism cu degradarea
omului, introdusa de pacat. Dumnezeu strabate impreund cu omul, o istorie parcursa in
mod invers, mergandu-se pe principiul ca Dumnezeu recladeste pe aceeast linie si prin
aceleasi mijloace orice omul distruge. Moartea este introdusa prin intermediul pacatului,
Dumnezeu mantuieste $i aduce viata; in cazul de fata, prin intermediul unei femei. Prin
Eva, omul sau Adam — prototipul, cade in picat; prin Maria se naste Oz, intaiul
nascut — Cristos.!? Prin Eva cade Adam, Prin Maria se naste Cristos care este nimeni
altul decat Noul Adam.!® Cristos s-a facut om din Fecioard pentru ca neascultarea la
indemnul sarpelui si poatd fi distrusd pe aceeasi cale. Eva neviciatd incd a conceput
cuvantul sarpelui §i a ndscut neascultarea si moartea; Maria a primit cu credintd si

8 Tomas Spidlik, op. ¢it., p. 24-25.

9 Ibidem, p. 25.

10 George Fireza, Viata preacuratei Fecioare Maria, Ed. Helicon, Timisoara 1997, p. 12.

11 Grigote de Nyssa, dupi Jaroslav Pelikan, gp. cit., p. 58.

12 René Laurentin, Ermanno M. Toniolo, Niscitoarea de Dumnezeu in Sfanta Scripturd si in
traditia Bisericii rdsiritene, Ed. Logos, Oradea 1998, p. 141-142.

13 Ligia Man, Imaginea ,,dogmatici” a Mariei in traditia Bisericii, Studia UBBTC, Cluj-Napoca,
Anul XLVII/2002, p. 31.
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bucurie vestea adusa de arhanghelul Gabriel si naste astfel pe Cuvantul lui Dumnezeu
care ne-a eliberat de moarte. In acest paralelism antitetic sfantul Tustin vine si scoatd in
evidenta trei aspecte: virginitatea — care le caracterizeaza atat pe Eva cat si pe Maria,
procedura canzald — consensul la ispita sarpelui respectiv la vestirea arhanghelului Gabriel
si, In cele din urma, neascultarea §i moartea respectiv nagterea lui Isus — viata, cel ce vine sd
elibereze neamul omenesc de moarte. Astfel, din doctrina Sfantului Iustin reiese ca
Maria $i maternitatea sa feciorelnicd este un instrument ales $i necesar pentru opera
mantuirii, Maria fiind punctul de iIntalnire intre omul nou si omul vechi, intre omul
decizut si cel riscumpdrat, intre timp si vesnicie, intre Dumnezeu si om.

Teologul Fireza, preluandu-l pe Tertulian, expune ideea clard cum ci ceea ce s-a
pierdut din vina unei femei va trebui redobandit prin alta. Eva a crezut sarpele, Maria
pe Gabriel; ceea ce a pierdut Eva crezand, tot crezand a reparat Maria.

Dupa sfantul Irineu, Cristos — Fiul este infaptuitorul planului de mantuire al lui
Dumnezeu, prin intrarea In istoria omenitii decizute, ca si om non prin intermediul
Intrupdrii in sanul neprihanit al Mariei. Prin intrupare, Isus recapituleaza intreg omul
decizut, asumandu-si tot ceea ce 1i este propriu acestuia prin naturd si anume viata
divind si Spiritul Sfant care sfinteste astfel intregul proces evolutiv al omului, devenind
noul Adam. In virtutea faptului ci Adam a primit de la Creatorul siu o materie
compusa din trup si suflet rational, si Isus, fiind noul Adam, trebuia sa aibd aceeasi
naturd. In acest scop, Maria i-a transmis lui Cristos intreaga naturd umani pentru ca El
sd poat fi noul Adam. Prin analogia raportului Adam — Cristos, sfantul Irineu dezvoltd
o antitezd Intre Eva si Maria; asa cum Cristos il recapituleazi pe Adam, tot aga Maria o
recapituleazd pe Eva. Rezultatul atitudinilor diferite ale Evei si ale Mariei sunt reflectate
in consecinte diametral opuse: Eva este pricind a mortii intregului neam omenesc,
Maria devine cauzd a mantuirii. Precum prin neascultarea unei fecioare — Eva —
omenirea a cazut §i a murit, tot asa prin Fecioara Maria care a ascultat cuvantul lui
Dumnezeu, omenirea a revenit la viatad. Caci Domnul Cristos a venit si caute oaia cea
pierduta, omenirea in cazul de fatd, si El nu a fost altfel alcatuit, ci asemenea celei ce
descinde din Adam, anume Maria, si-a pastrat aceeasi alcituire; Adam trebuia in chip
necesar si fie restaurat in Cristos, iar moartea s fie absorbitd in nemurire. La fel si Eva,
la randu-i, trebuia s fie In mod necesar restauratd prin Maria astfel incat o fecioara,
devenind rascumpdritoarea unei altei fecioare, sd desfacd si sd distrugd neascultarea
feciorelnica prin ascultare feciorelnica.'* Maria a fost salvatoarea Evei, caci precum
oamenii au fost facuti robii mortii printr-o fecioard, se cuvenea sa fie eliberati de o alta
fecioara, si ce a fost legat prin necredinta fecioarei Eva, sa fie dezlegat prin credinta
preacuratei Fecioarei Maria.!>

Sfantul Irineu este de pérere ci existd un paralelism perfect intre cele doud femet,
fie in asemanari, fie in deosebiri ori divergente: Eva, prin neascultare, a devenit cauza
de ciddere si moarte pentru sine, dar si pentru intreaga omenire si i se impune acesteia
un statut de sclavie spirituald. Faptul ca Eva nu a ascultat de cuvantul lui Dumnezeu

14 Jaroslav Pelikan, gp. cit., p. 58.
15 Geotge Fireza, op. cit., p. 10.
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este o consecintd a necredintei sale, Maria, insd prin ascultare deplin, devine mijloc si
cauza de mantuire readucand omenirea la libertatea initiald. Actiunea celor doua femei,
Eva si Maria, nu este legatd in fond de natura lor de femei, ci de libera lor adeziune la
vointa lui Dumnezeu.!¢ Efectele provocate de neascultarea Evei vor dura numai pe
parcursul istoriei omului pe pamant si astfel fiii ndscuti din protoparintii nostri vor
participa la conditia lor decdzutd; efectele ascultdrii Mariei insa sunt perene, si astfel cati
vor renagte in Cristos vor participa la viata fard de sfarsit dobanditd de citre acesta.!”

Asadar, paralelismul Eva — Maria se destisoard pe aceeasi linie cu paralelismul
generat de cel dintdi Adam — Cristos; sfantul Irineu le aseazd pe ambele pe acelasi plan,
avand astfel aceeasi necesitate si efecte universale. Paralelismul Adam — Cristos este
totusi cauzd principald, celdlalt paralelism fiind cauzd instrumentald insd ambele
situandu-se intr-o relatie de inseparabilitate, legate fiind de efectul mortii ori al Viegii.ls

1.2. Conceptul de noua Eva in Sfanta Scriptura

De-a lungul Vechiului Testament, misiunea Matiei a fost pregatitd si vestitd prin
intermediul unor imagini, persoane sau lucruri, care citite in lumina Noului Testament
si a Sfintei Scripturi devin tip al Mariei.

Femeile Vechiului Testament au jucat un rol important in pregatirea misiunii
Mariei. La inceput a fost Eva care, in ciuda neascultdrii ei, primeste figiduinta unei
descendente care il va Invinge pe cel viclean si pe aceea de a fi mamd a tuturor celor vii.
Prin aceasta ea devine imaginea Mariei in care se vor implini aceste profetii.

Sfanta Scripturd nu vorbeste in mod explicit despre antiteza Eva — Maria, insd
unele texte citite in lumina Noului Testament si a sfintei traditii ne reliefeaza locul unic
pe care Dumnezeu l-a atribuit femeii In economia mantuirii.

In Noul Testament, pasajele mariane o contin pe Maria ascunsd in misterul
Cuvantului intrupat $i participa la revelarea acestuia, afirmand deopotriva maternitatea
reald a Mariei din Nazaret si divinitatea Fiului ndscut dintr-insa. Aceste pasaje
marturisesc cum ca Maria este nimeni alta decat Mama Fiului lui Dumnezeu deoarece
rodul trupului sdu este cu adevirat o fiintd divina.

Noul Testament scoate in evidenta atribute ale Mariei care o plaseazd intr-un
plan central In istoria mantuirii in salutul ingerului Gabriel (Lc 1,28-35) se intrevede
faptul cd Maria a fost aleasa de Dumnezeu in vederea unei maternitati mesianice. Rolul
providential, unic, al acestei maternitati este subliniat §i In textul din epistola catre
Galateni: ,,Jar cind a venit plinirea vremii Dumnezeu a trimis pe Fiul sdu, niscut din
femeie, nascut sub lege sa-i rascumpere, ca si dobandim infierea” (Gal 4,5). Aceastd
maternitate a fost anuntatd in Vechiul Testament, fapt ce subliniaza §i mai mult
unicitatea si importanta Fecioarei Maria, Noua Ev4, in planul lui Dumnezeu®.

Inci din crestinismul timpuriu se pare ci a existat o practici de a se interpreta
primele trei capitole din Facere ca o anticipare a venirii lui Cristos. Prin urmare este

16 Ligia Man, Imaginea ,,dogmaticd”..., p. 32.

17 Idem, M vor ferici toate neamurile..., p. 98.

18 René Laurentin, Ermanno M. Toniolo, gp. ¢it., p. 165.

19 Alexis Kniazev, Maica Domnului in Biserica ortodoxd, Ed. Humanitas, Bucuresti 1998, p. 57.
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posibil sd se fi ficut o paraleld intre ispitirea lui Cristos de catre diavol si ispitirea Evei:
HAtunci sarpele a zis citre femeie: «...in ziua in care veti manca din el.. veti fi ca
Dumnezew” (Fac 3,4-5). ,, Si dupd ce a postit patruzeci de zile si patruzeci de nopti, la
urmi a flimanzit. $i apropiindu-se, ispititorul a zis citre El: De esti tu Fiul lui Dumnezeu, zi
ca pietrele acestea si se facd paini” (Mt 4,2-3). In Epistola citre romani, apostolul Pavel
spune: ,,De aceea, precum printr-un om [Adam| a intrat pacatul in lume si prin pacat
moartea... cu mult mai mult harul lui Dumnezeu si darul Lui au prisosit asupra celor
multi, prin harul unui singur om Tsus Cristos”. (Rom 5, 12,15) In intdia Epistold citre
cotinteni, contrastul devine mult mai clar subliniat: ,,Precum si este scris: «Ficutu-sa omul
cel dintai, Adam cu suflet viu; iar Adam cel de pe urmi cu spirit datitor de viagi»...
Omul cel dintai este din pamant, pimantesc; omul cel de-al doilea este din cer”. (1Cor 15,45;
47).

Putem deduce din toate acestea cum ci a apdrut o datd pentru totdeauna un al
doilea Adam In persoana lui Isus Cristos, pentru a repara raul ficut de primul Adam; iar
o0 a doua Evi a venit in persoana Fecioarei Maria pentru ca o fecioard, devenind
rascumpdritoarea unei alte fecioare, sa desfacd si sd distrugd neascultarea feciorelnica prin
ascultare feciorelnicd, ceea ce nu inseamnid repetitie, ci recapitulare.) Paralelismul
tipologic Eva-Maria este bazat pe paralelismul stabilit intre Adam si Isus Cristos?! Astfel,
Fecioara Maria a riscumpdrat pacatul nesupunerii liber consimtite a Evei, devenind, prin acea
supunere liber consimtitd, a doua Evi si principala chezaga a firii omenesti a lui Cristos.

In Evanghelille sinoptice Cristos, pentru a fi recunoscut de citre ptima
comunitate a Bisericii, predica apostolicd era axatd pe legitura dintre Vechiul si Noul
Testament, mai exact Mesia cel asteptat de iudei trebuia si fie identificat in Cristos cel
intrupat: ,,... Iar El ticea si nu rdspundea nimic. lardsi I-a intrebat arhiereul si i-a zis: Esti tu
Cristosul, Fiul celui binecuvantat? Iar Isus a zis: Eu sunt §i veti vedea pe Fiul Omului
sezind de-a dreapta celui atotputernic si venind pe norii cerului.” (Mc 14,61-62) ,,Si
raspunzand, ingerul i-a zis: Spiritul Sfant se va pogori peste tine si puterea celui preainalt te
va umbti; pentru aceea si Sfantul care se va nagte din tine, Fiul lui Dumnezeu se va
chema.” (Lc 1,35) In acest context au apirut primele referiri la Mama lui Dumnezeu,
pentru ca in ea se regasesc implinirea profetiilor, legatura cu casa lui David si cu vechiul
Adam.?2

Apostolul Pavel continud si aprofundeazd cristologia pe linie sinoptica. Cristos
este noul Adam care recapituleazi intru sine Intreaga omenire. Ideea de bazd care ne
intereseazd este astfel ideea bine conturati a paralelismului dintre Cristos si Adam ceea
ce ne trimite automat cu gandul la un alt paralelism evident ce se creeazi intre Eva si
Fecioara Maria. Apartenenta umana a lui Isus Cristos este privitdi de Pavel pe linie
dubli: pe linia lui Adam si pe linia lui David. In acest moment, este inserati femeia in
planul de rascumpdrare al lui Dumnezeu, care, prin intermediul misiunii sale materne,

20 Jaroslav Pelikan, op. ¢it., p. 58.

21 Cezarina Adamescu, latd Mama tal, Ed. Alma, Galati 1998, p. 24-25.

22 Corneliu Mihail Militaru, Invtiturd despre Maica Domnului pand la Sinodul de la Efes: perspectivi
bristologicd, EA. Emia, Deva 2000, p. 14.
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ofera Cuvantului posibilitatea de a-gi asuma o naturd umana. Aceastd mentionare este
totusi indirectd, fiind situatd intr-un context ce are ca si obiectiv primordial intruparea
Fiului lui Dumnezeu.?> Astfel Cristos este a doilea Adam sau Fiul lui David: ,,despre
Fiul sdu, cel nascut din simanta lui David, dupa trup.” (Rom 1,3) ,Iar cand a venit
plinirea vremii, Dumnezeu a trimis pe Fiul siu, niscut din femeie...” (Gal 4,4) Pavel nu
face referiri directe la Maria, Mama lui Cristos Insd, in sine, aceastd paraleld dintre
Cristos $i Adam deschide calea comparatiei intre Maria si Eva.

In Evanghelia dupi sfantul Toan, sunt doud episoade de mare importanti, la
inceputul si la sfarsitul vietii publice a lui Isus in care apare prezenta Mariei; primul
episod este relatarea nuntii din Cana, unde Isus inaugureaza cu un miracol activitatea sa
mesianicd, iar cel de-al doilea episod este relatarea momentului crucificarii, cand Fiul lui
Dumnezeu care moare isi Incredinteazd mama discipolului iubit. Evanghelistul Ioan
este cel care consemneaza cd la crucea ristignirii lui Isus este prezenta si Fecioara
Maria, Mama sa. loan aminteste de dispozitia testamentard a lui Cristos care se
adreseazd Maicii sale de pe cruce: ,,Femeie, iatd fiul tiul Apoi a zis ucenicului: iatd
mama ta” (In 19,26b,272). Mantuitorul se foloseste de cuvintele femseie si mamd pentru a
ne ardta superioritatea si importanta la care se ridica Maria, ca arhetip al femeii cu
functia de mare importantd a maternititii, ceea ce ne poarti automat in mod instinctiv
spre personajul Eva, care la randu-i, este arhetipul femeilor care implinesc porunca si
binecuvantarea lui Dumnezeu.?*

Apelativul de femeie folosit la prima vedere in mod straniu de Isus, in Evanghelia
dupa loan, pentru a-si incredinta mama discipolului siu, contine in sine o referire
evidenti la simbolul noii Eve, femeie si mamad a tuturor credinciosilor. Atunci cand Isus
si-a Incredintat mama discipolului iubit, evanghelistul ar face prin aceasta o trimitere la
crearea unei noi umanitati; cu atat mai mult cu cat aceastd relatare este pusa in mod
intentionat in centrul evenimentului crucificarii lui Isus.

2. Fecioara Maria, mama Bisericii

Prin Bisericd se intelege poporul lui Dumnezeu, comunitatea ce a luat nastere din
rana coastei lui Cristos de pe cruce si cate s-a aritat in lume odati cu coborirea
Spiritului Sfant in ziua de Rusalii.

La lucrarea mantuirii noastre, Maria indeplineste un rol activ si unic. Prin
consimtamantul sau, Maria este Israelul in persoand. Este insasi Biserica in persoani,
fiind personificare a Bisericii deoarece, prin acest consimtimant al siu, Mama lui
Cristos — Domnul, a devenit trup. Maria a devenit pentru Cuvant cortul de care avea
trebuinta pentru a se salaslui intre noi §i astfel ea este inceputul Bisericii lui Cristos.?>

Teologul catolic de origine germand, Hans Urs von Balthasar este de pirere ci
acceptul Mariei la planul lui Dumnezeu si intruparea Fiului reprezintd de fapt o
prerdscumpdrare din partea Mariei. Datoritd acestel prerdscumpdriri, la Intruparea
Cuvantului exista deja Biserica in Maria, chiar dacd nu in forma institutionald de mai

23 Ligia Man, Ma vor ferici toate neamuri..., p. 34.
24 Nicolae Streza, Femei biblice si 0 preoteasd model, Ed. Pelerinul, Iasi, p. 76.
25 Eduard Ferent, gp. cit., p. 28-29.
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tarziu insd intr-o forma perfectd, neprihdnitd. in Maria, Biserica a dobandit o forma
trupeascd inainte de a fi organizatd in apostolul Petru. Astfel Biserica existd in Maria
incd de la intruparea Cuvantului, chiar dacd nu in forma sa institutionald, insd pe deplin
desavarsita.

Tema mariand tratatd in ultimii ani se axeazd mai mult pe raportul dintre Maria si
Biserica. Acest raport nu este vazut din perspectiva unei inaltiri personale cat in functie
sociald, asadar in contributia salvificd a sfintei Fecioare Maria fatd de Bisericd. Maria
este cu adevirat o persoand, insd datoritd figurii sale devine si tip, figurd sau icoani a
Bisericii.?

Intre Biserica si fecioara Maria legiturile nu sunt doar numeroase si strinse ci
sunt intretesute din interior, fiind esentiale.® Sfanta Fecioard Maria, prin calitatea sa
mareatd de Mama, devine un exemplu desavarsit al maternititii fata de Biserica in
virtutea faptului cd ,,Maternitatea [sa] nu se insereazd numai in traiectoria biografici... ca
un fapt ce o insereazd numai pe ea. Ea este in slujba planului istorico — salvific al lui
Dumnezeu care priveste pe toti oamenii. Asa cum Avram a fost in functia intregii
omeniri, la fel Maria, In maternitatea sa, este In slujba lui Dumnezeu si a planului asupra
intregii omeniri. Maria nu este numai Mama lui Isus, este si mama fratilor lui Isus care
sunt toti oamenii [Biserica].”

In Maria, Biserica descoperi chipul si prototipul siu, punct de inceput si al
desavarsirii. Maternitatea Fecioarei Maria este in intregime imagine a maternitatii
Bisericii: daca Biserica face ca toti oamenii noi si se nascd printr-insa, ficind din toti
acesti cop7i ai sii madulare, membre ale unui trup unic, tot asa si Fecioara Maria, care
ndscandu-1 pe Unul, se descoperi a fi Mamai a tuturor, descoperindu-se astfel a fi Mamd
a unitdti.

Maria si Biserica sunt fecioare $i mame, primind fecunditatea lor din actiunea
Spiritului Sfant, orientatd spre a-1 darui pe Cristos lumii.?¢ Fecioara Maria este Mama lui
Cristos, Fiul lui Dumnezeu, este asadar si Mama Bisericii — Trupul mistic al lui Isus.?’
Numai in persoana Fecioarei Maria Biserica isi regiaseste dimensiunea maternd a
propriei vocatii, aceasta realizandu-se prin contemplarea sfinteniei acesteia, imitarea
tubirii sale §i indeplinirea vointei Tatdlui. Astfel, Maria unind in mod desavarsit in sine
iubirea proprie a fecioriei si iubirea caracteristicd a maternititii, este unitd pentru
totdeauna la opera salvifica a Fiului sdu si este modelul maternitatii Bisericii; aceasta
maternitate avand o dimensiune universald, fiind exercitatd asupra fiecdrui discipol al lui
Cristos.

Acest titlu de mamd a Bisericii atribuit Mariei, a fost obiect de dispute teologice
deoarece acesta poate fi gresit inteles existand riscul de a o plasa pe Maria in afara
Bisericii sau de a-i atribui o superioritate neadecvati. Cand vorbim despre Cristos — ca
si Cap al Bisericii, Maria ii este inferioarid Bisericii, devenind superioari celotlalte

26 Idem, Cultul sfintei Fecioare Maria, Ed. Presa bund, lasi 1997, p. 142.
27 Arturo D’Onoftio, Un drum de credintid cn Maria, Ed. tipografia Everest, Bucuresti 2007, p.
127.
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membre. Maria este in poporul crestin, in Bisericd; este Mama Bisericii, adica a
credinciosilor.

Asadar, sfanta Fecioard Maria, Mama Cuvantului lui Dumnezeu ne apare drept
model al Bisericii care, alimentati de speranti, recunoaste actiunea mantuitoare si
indurdtoare a lui Dumnezeu, In a cirui lumind desluseste propriul drum si intreaga
istorie.?®

Maria este deci prototip al Bisericii, este In Bisericd mai Mama, mai Mireasd, mai
Fecioari decit Biserica. In si prin Maria, Biserica este Mama, Mireasd si Fecioara.
Fecioara Maria este prototipul de la care se inspird adeziunea noastrd la mantuirea adusi
de catre Fiul sdu -Isus Cristos. Maria este modelul vietii crestine, oferindu-ne un ideal
universal si model de sfintenie.

2.1. Fecioara Maria, Mamad a Bisericiiin Sfianta Scriptura

Inca din Vechiul Testament, Fecioara Maria si Biserica sunt simbolic prezentate
ca Fiica Sionnlui: ,,Cu cine te voi asemina, cu cine ag putea si te pun alituri, o, fiici a
Ierusalimului! Cu cine te-as putea pune fata in fatd, ca si te pot mangaia, o, fiicd a
Sionuluil...” (Plangeri 2,13).

In cadrul traditiei sunt aplicate aceleagi simboluri cu aceeasi profunzime, din ce
in ce mai debordanti, in ceea ce priveste relatia dintre Bisericd si sfanta Fecioard Maria,
Niscidtoarea de Dumnezeu. Astfel, si una si cealaltd sunt noua Evi, paradisul, arborele
din paradis — al cdrui rod este Isus, arca mantuirii, scara lui lacob, poarta cerului —
poarta prin care intrd Regele nostru. $i una si cealaltd sunt casa construita pe piscurile
muntilor, toiagul lui Ghedeon, tabernacolul din inaltimi §i cetatea nebiruitd. Si una si
cealaltd sunt cetatea marelui Rege — cetatea lui Dumnezeu, mireasa impodobitd, femeia
ce se impotriveste sarpelui, Tron al intelepciunii ori insdsi intelepciunea, si una si
cealaltd aflindu-se in umbra lui Cristos. In acest caz avem de-a face cu ceva mai mult
decat un paralelism, deoarece Maria este figura ideald a Bisericii, ea ii este sacramentul si
oglinda in care Intreaga Biserica se reflecta.

Sfanta Fecioarad Maria, ca si Biserica, este mostenitoare a lui Avram; credinta lui
Avram, care a parcurs acelasi drum al saraciei, al credintei, al suferintei, al incercarilor i
al lipsurilor, semnificd inceputul Vechiului Legimant culminand cu fagaduintele, care au
fost adeverite in persoana Mariei, si continud si se realizeze in Bisericd. Credinta Mariei
constituind astfel principiul Noului Legimant deoarece Maria sintetizeaza §i reprezintd
toatd ereditatea Israclului. Ei ii incredinteaza Isus, de pe cruce, noua mostenire,
Biserica.

Asadar, Mama lui Cristos devine Mama Bisericii prin dezvoltarea acelui germen
al maternititii deja conceput in intruparea Cuvantului. Astfel, se actualizeaza in ea §i in
Bisericd fagaduintele facute lui Avram: devine, prin credinta, urmaga lui Avram: ,,De
aceea (mostenirea fagaduitd) este din credintad ca si fie din har si ca fagaduinta sa
rdmand sigurd pentru toti urmasii, nu numai pentru toti cei ce se tin de lege, ci si pentru
cei ce se tin de credinta lui Avraam, care este parinte al nostru, al tuturor.” (Rom 4,16)

28 Joan Paul 11, Ecclesia in Europa, Ed. Presa buni, Iagi 2003, p. 136.
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Maria si Biserica devin noua arcd a Aliantei, consacrata Spiritului Sfant ca locuinta vie si
permanentd a lui Dumnezeu.

Apostolul Pavel, in Scrisoarea citre efeseni, vorbeste despre mostenirea in
Cristos a promisiunii de a forma un singur trup, aceasta realizindu-se, pe planul
istorico-salvific, 7z Bisericd, in acel popor nou in care, diramand vechiul zid al dezbindrii,
se regasesc In unitate iudei si pagani. Asemenea lui Cristos, Biserica nu este numai
instrument de unitate, ci si un semn eficace. Fecioara Maria, Mama lui Cristos i a Bisericii,
este Mama acelui mister de unitate pe care Cristos si Biserica impreuna il reprezinta si il
construiesc in lume si in istotie: ,,... neamurile sunt Impreund mostenitoare si madulare
ale aceluiasi trup si impreund — partasi ai fagaduintei, in Cristos Isus, prin Evanghelie.”
(Ef 3,6)

Evanghelistul loan, in expunerea episodului de la picioarele crucii lui Cristos,
prin expresia ,,... iatd fiul tiul” (In 19,26b) ne sugereaza incredintarea ucenicului sau
iubit care este simbol al omenirii ce urma a fi rdscumpdratd, Mamei sale preasfinte,
maternitatea acesteia extinzandu-se peste fii lui Dumnezeu. Prin acestea, Cristos ca si
cand ar fi vrut s zica: iatd, unul ndscut Fiu al tdu se depdrteazd ca prin moartea sa s
rascumpere neamul omenesc; tu insd nu vei rdimane fira de fii; iatd ucenicul meu e fiul
tiu si fiicele tale. Prin cuvintele acestea, Maria este declaratd maica Intregii omeniri.?
Acest pasaj din Evanghelia sfiantului loan, ne inviti si contemplim momentul
rascumpdrdrii, cand Maria, unitd cu Fiul ei in oferirea jertfei sale, a extins maternitatea ei
asupra tuturor oamenilor, In special asupra discipolilor lui Isus. La picioarele Crucii,
cand Isus o incredinteazd lui loan, §i in cenacol, unde il astepta pe Spiritul Sfant in
mijlocul ucenicilor, Fecioara Maria apare in plind desfasurare a functiei de Mami a
Bisericii. In inima ei maternd, Biserica gaseste sprijinul deplin pentru implinirea misiunii
sale apostolice.’

In Evanghelia dupi Toan sunt folosite apelativele de mamd si femeie. Precum o
mamd si o femeie Fecioara Maria este prezentatd langd Fiul ei care readuce lumea la
viatd eliberandu-o de picat. Isus implineste profetia Vechiului Testament cu privire la
reabilitarea omului avand ca si colaboratoare pe Mama sa, Maria, femeia — mama, noua
Eva fagaduita pentru prosperitatea viitorului umanitatii. Asadar Maria indeplineste un
lucru previzut deja la inceputul credrii lumii: Maria este femeia inamica diavolului,
ficandu-se portavoce a omenirii ce doreste dobandirea mantuirii. La nunta din Cana si
pe calvar, Maria este nominalizatd cu numele de femeie, tocmai in virtutea acestui
legdmant de colaborare cu Fiul, cel ce avea si devind Mantuitorul umanititii. (In 2,4;
19,26). Isus nu a folosit termenul de femeie, adresindu-se Mariei, la fel ca in cazul
samaritencei la fantana lui Iacob (In 4,21) ori pentru adultera adusa la El pentru a fi
judecatd (In 8,10) etc. Cel mai edificator text din scrierile lui Ioan cu privire la acest
apelativ folosit de Cristos ciatre Mama sa, este constituit de primele sase versete ale
capitolului doisprezece din cartea Apocalipsei unde aceastd femeie misterioasd este
figura simbolicd a Bisericii chemata si-1 nascd in lume pe Cristos, in durere, in mod

2 Geotge Fireza, op. cit., p. 145.
30 Anton Dancd, Pavel Cojocaru, Litania lauretand, Ed. Sapientia, Iasi 2002, p. 50.
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continuu. Imaginea femeii insdrcinate ce naste in dureri a fost folosita de Cristos la cina
cea de taind, pentru a anunta persecutiile pe care discipolii sii le vor suporta (In 16,21-
23). In acest fragment al Apocalipsei, evanghelistul Toan o foloseste pe Maria ca model;
Ea este mama care l-a dat pe Cristos lumii.

Femeia care nagte copilul de parte barbiteascd ne duce cu gandul si la Fecioara
Maria, mai ales in momentul in care, stripunsa de suferintd la picioarele crucii, il naste
din nou pe Fiul, ca biruitor fortelor intunericului. Ea este incredintata lui Ioan care la
randul lui i este incredintat ei, devenind astfel maica Bisericii. Prin legitura care o
uneste pe Maria cu Biserica si Biserica cu Maria, se clarifici mai bine misterul femeii:
Maria, prezentd ca mama Ridscumparatorului in Bisericd, participa cu suflet de mama la
lupta apriga impotriva puterilor Intunericului; se poate afirma ca ,,Biserica isi atinge in
preacurata Fecioard desavarsirea care o face s fie fard patd si zbarciturd”.!

Maria, asa cum am mai amintit, este vazutd ca inamic al diavolului, in cazul de
fatd fiind vdzutd precum o entitate colectivd, ca si arhetip si figurd a Bisericii. La nunta
din Cana, Maria este prezentata ca fiind Mama lui Isus, cea care l-a dat lumii §i care a
trebuit sd-1 salveze de furia ucigasd a lui Irod (Mt 2,13-15) implinind acum opera
maternd, prezentindu-l pe Fiul siu, in mod oficial lumii. Pe calvar se implineste
profetia lui Simeon, cea a spadei care-i strdpunge crud inima Mariei (Lc 2,35). Isus a
depasit totusi aparenta Infrangere a mortii prin invierea sa, ducandu-se la Tatil,
sustragandu-se astfel de la orice cursa din partea diavolului.

Asadar, Sfantul loan, prin intermediul relatarii episoadelor din Cana Galileii si de
pe muntele calvar, a reusit sa exprime o prezentare simbolicd a Mariei, femeie — mama,
ca figurd a Bisericii, noul popor al lui Dumnezeu.

Maternitatea Mariei, care a inceput cu fiar-ul el In Nazaret, este implinit la
picioarele Crucii. Acceptarea Mariei (fiat) este actul cu cate aceasta coopereazd la
intrupare, in modul cel mai concret, radical si complet pentru mantuirea lumii, fiind
exemplu perfect al Rascumparirii, prototip al Bisericii mantuite. Desi este adevarat —
dupi cum spune sf. Anselm — cd din momentul faz-ului, Maria incepe sa ne poatte pe
toti in pantecele ei, vocatia maternd si misiunea Fecioarei privitoare la cei care cred in
Cristos a inceput de fapt cand Isus i-a spus: ,,Femeie, iatd fiul tiu!” (In 19,26b).

Vizand-o din Inaltul Crucii pe Mama sa si aldturi pe discipolul iubit, Cristos
muribund a recunoscut inceputul noii familii pe care venise sd o formeze in lume,
germenul Bisericii §i al noii umanitdti. De aceea s-a adresat Mariei chemandu-o femeze si
nu mama, termen pe care-l foloseste in schimb incredintand-o ucenicului. Fiul lui
Dumnezeu a implinit astfel misiunea sa: ndscut din Fecioard pentru a impdrtasi in toate,
afard de pacat, conditia noastrd umana, in momentul intoarcerii la Tatal, a ldsat lumii
sacramentul unititii neamului omenesc. Familia adunata din unitatea Tatélui si a Fiului
si a Sfantului Spirit al carei nucleu primordial este chiar aceastd noud legatura dintre
Mami si ucenic. In acest fel riman unite in mod indisolubil maternitatea divini si
maternitatea ecleziald. Asemeni lui Cristos, Biserica nu este numai instrument de

31 Joan Paul 11, Scisoatea enciclici Redemptoris Mater, p. 135.
32 Joan Mitrofan, Mariologie, note de curs, uz intern, Blaj 2004.
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unitate, dar si semn eficace. Si Fecioara Maria, Maica lui Cristos si a Bisericii, este Maica
acelui mister de unitate pe care Cristos si Biserica impreuni il reprezintd si construiesc
in lume de-a lungul istoriei.

Prezenta Mariei la picioarele crucii are o puternica semnificatie istorico-
mantuitoare; acest episod este legat de nunta din Cana unde Maria, Mama lui Isus,
femeia §i evenimentul In sine sunt interpretate in perspectivi mesianici. Aceastd
prezentd a Mariei sub cruce este semn al implinirii Scripturii, al dorintei lui Dumnezeu
de a-i mantui pe oameni, conform profetiei Vechiului Testament si in acest context
sfantul evanghelist loan a legat acest episod in mod strans, deloc intamplitor, de
evenimentul cimasii ce nu fusese rupta, ci trasi la sorti, ceea ce sugereaza un simbol al
unitatii Bisericii stranse de Cristos odatd cu inaltarea sa pe cruce; a pus-o astfel si in
stransa relatie cu indeplinirea lucrarii pe care Tatal a realizat-o prin mijlocirea Fiului sau.
Aceasta consimte darul Spiritului Sfant, al singelui si al apei, care sunt semne clare ale
vietii noi, transmisa fiilor lui Dumnezeu. Ne situam astfel, in centrul unei noi familii,
unite, care o are drept mama pe sfanta Fecioara Maria.?

Contributia personald ce a avut-o Maria, prin consimtimantul sdu liber la
propunerea lui Dumnezeu de a-i deveni Mama pentru a-l mantui pe om, o face
lucritoare §i partasd in mod responsabil la mantuirea redobanditid neamului omenesc de
citre Cristos.>*

2.2. Fundamente magisteriale ale maternitatii Mariei fatd de Biserica

Culmea magisteriului marian are ca datd semnificativd 1 noiembrie 1950, cand
papa Pius XII, prin proclamarea dogmei Zudltirii la cer a sfintei Fecioarei Maria, Ndscditoarea
de Dummnezen, o ridica pe Fecioara Matria la locul de cinste cuvenit, deschizandu-se astfel
o noud perspectivd in ceea ce priveste teologia mariand. Papa Paul VI asigura o
continuitate a acestei dogme, cand, la 21 noiembrie 1964, in cadrul conciliului ecumenic
Vatican 11, afirma: ,,Noi proclamdm pe preasfanta Fecioard Maria, Mama Bisericii, adica
a intregului popor al lui Dumnezeu, atat a credinciosilor cat si a pastorilor care o iubesc,
Mamai prea iubitoare... Dupa cum maternitatea divind este fundamentul relatiilor sale
deosebite cu Cristos si a prezentei sale in economia mantuirii infaptuite de Cristos Isus,
tot astfel constituie fundamentul principal al relatiilor Mariei cu Biserica, fiind ea Mama
aceluia care, din primul moment al intrupdrii In sanul ei feciorelnic, a unit cu sine, in
calitate de cap, trupul siu mistic care este Biserica. Asadar, Maria, ca Mami a lui
Cristos, este si mama credinciosilor si a piastorilor, adicd a Bisericii.””?> Paul VI, la 8
decembrie 1975 la cea de-a zecea aniversare de la incheierea Conciliului Ecumenic
Vatican 11, revine la acest subiect, accentuand faptul ci titlul de Mamd a Bisericii atribuit
Fecioarei Maria este de necontestat deoarece: ,,Dacd Maria este In fapt Mama lui
Cristos dupd trup, iar Cristos este capul Bisericii, trupul sdu mistic, Maria, este in mod
spiritual Mama acestui trup, din care ea Insdsi face parte...”

33 Oscar Battaglia, Mama Domnnlui men, Ed. Ars longa, Iasi 2005, p. 317.
3 René Laurentin, Ermanno M. Toniolo, gp. cit., p. 165.
% Eduard Ferent, Cultul.., p. 141.
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Sub aspectul prezentirii Bisericii ca popor al lni Dumnezen, Fecioara Maria este cel
mai potrivit si desdvarsit simbol al acesteia In ceea ce priveste conceptul de grija
materna.

In Marialis cultus, sfantul parinte Paul VI indici cu autoritate legitura dintre Maria
si Bisericd — In calitate de Maicd a trupului mistic: ,Natura Bisericii, prezentati de
conciliul Vatican II, permite credinciosilor evlaviosi fatd de Maria si recunoasca mai
prompt si mai autoritar misiunea preacuratei Fecioarei Maria in insusi misterul Bisericii;
ii ajutd sa simtd mai profund legatura frateasca care-i uneste pe toti credinciosii, intru-
cit sunt fiii Fecioarei... si deopotriva fiii Bisericii”. Autoritatea Bisericii in lume este o
continuare a cerintelor Mariei pentru fiii ei preaiubiti. Conciliul Vatican II sintetizeaza
in trei termeni legitura dintre Fecioara Maria si Biserica: ca Mama, imagine — figura si
model. ,,...Fecioara Maria este cu adevarat Mama a madularelor lui Cristos... pentru cd a
cooperat cu iubire la nagterea credinciosilor Bisericii, care sunt méddularele lui Cristos,
capul Bisericii. De aceea, ea este cinstitd $i ca membru supraeminent si cu totul deosebit
al Bisericii, chipul si exemplul ei desavarsit in credinta si dragoste, iar Biserica catolica,
ascultand de Duhul Sfant, o venereaza cu afectiunea piettii filiale ca pe o Mama prea
iubitoare.”3¢

De asemenea, din acelasi conciliu Vatican IT aflim: , in viata sa [Fecioara Maria] a
fost modelul acelei iubiri materne de care trebuie sa fie animati toti cei care, in misiunea
apostolicd a Bisericii coopereazi la renagterea oamenilor.”’

Conciliul ecumenic Vatican II trateaza relatia dintre Fecioara Maria si Biserici,
descriind un nou aspect al mariologiei fard precedent la vreun alt conciliu ecumenic:
statutul si functia Mariei in economia mantuirii nu pot fi intelese decat prin credint, Maria
fiind chivotul legii noi, al Bisericii, icoand a Bisericii insadst dar si modelul acesteia. Misterul
marian in planul mantuirii nu se incheie odati cu viaa sa pimanteasca. Conciliul subliniaza:
»intr-adevar, ridicata la cer, ea nu a pardsit aceastd misiune mantuitoare, ci prin mijlocirea
el multiformi, continua si ne obtind darurile mantuirii vesnice. In iubirea ei materni, are
grijd de fratii Fiului sdu, care sunt incid pe cale si amenintati de primejdii §i strimtordri... De
aceca sfanta Fecioara este invocatd in Bisericd sub titlurile de apératoare, de sprijinitoare, de
ajutdtoare, de mijlocitoare”.38 Aceste titluri ale Mariei se referd la roadele incredintate ei de catre
Dumnezeu — Tatil, prin concursul Spiritului Sfant, in virtutea impartasitii intime a operei
mantuitoare 2 lui Tsus Cristos.> Matia este strns unitd cu Biserica, fiind numitd de citre
Conciliu prototip al Bisericii ,,in ordinea credintei si a iubirii §i a unirii perfecte cu
Cristos”.

Fecioara Matia este prima fiicd ndscutd a Bisericii, deoarece este ptimul rod al
mantuirii, fiind ,,rdscumpdratd in chipul cel mai minunat in vederea meritelor Fiului
sau” si, prin urmare, este prima mladita din trupul mistic al lui Cristos, prima prin care

36 LG, nr. 52.

37 Ibidem, nr. 65.

38 Ibidem, nr. 62.

39 Mark Miravalle, Maria coméntuitoare, nijlocitoare, avocatd, Ed. Ars Longa, Iasi 2000, p. 16.
40 LG, nr. 53.
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trece seva ddtitoare de viatd. Mai presus de toate insi, Maria este Mama Bisericii
deoarece ea a fost predestinatd inca din vesnicie sa fie Mama aceluia care va da viata Bisericii
insdsi. Prin aceastd Fecioard smeritd, mantuirea promisd de Dumnezeu de la inceputul lumii
a ajuns la oameni si acest lucru s-a realizat ,,cand Fiul lui Dumnezeu a luat natura
umand din sanul ei, spre a-l elibera pe om din pacat prin misterele trupului siu”#! Astfel
Fecioara Maria, prima nascutd dintre cei rascumparati, devine mama celor rascumpirati,
mama noului popor al lui Dumnezeu. Mama Mantuitorului este mama celor mantuiti
nu numai pentru faptul ¢ l-a nascut pe Mantuitorul Cristos Intru viata istorica, ci si pentru ca
a fost intim asociat la opera sa de mantuire. Fiecare faptd a sfintei Fecioare Maria are, datoritd
unirii ei cu Fiul, o valoare mantuitoare, iar functia maternd pe care a avut-o fata de El, se
extinde la toti cei care cred in EL

Prin aderarea ei totald la vointa Tatilui, la lucrarea rascumpiritoare a Fiului e, la orice
indemn al Spiritului Sfant, Fecioara Maria este pentru Bisericd modelul credintei i al
iubirii. Dar rolul ei in raport cu Biserica si cu omenirea intreagd merge si mai departe. ,,Ea a
cooperat Intr-un mod cu totul deosebit la opera Mantuitorului prin ascultare, credinta,
sperantd si iubire aprinsa pentru a reda sufletelor viata supranaturald. De aceea ea ne este
Mami in ordinea harului”.#2 In acest context viata $i misiunea Mariei sunt strans legate
de viata si misiunea Fiului ei printr-o legatura indisolubild de la conceptie pana la misterul
pascal. Tocmai pentru cd maternitatea se referd la aspectul global al persoanei, face ca Maria
sd nu fie ,,... numai un instrument pasiv in mana lui Dumnezeu, ci si coopereze la mantuirea
omului in libertatea credintei si a ascultarii”.

Rolul Mariei fata de Biserica este inseparabil de unirea ei cu Cristos si decurge
direct din ea. ,,Aceastd unire a Mamei cu Fiul siu in opera Rascumpiririi se manifestd
din clipa zamislirii feciorelnice a lui Cristos si pana la moartea lui”. Ea se aratd in mod
deosebit in ceasul patimirii lui: Preasfdnta Fecioara a inaintat in peregrinarea credintei si a
pastrat cu fidelitate unirea cu Fiul sdu pand la picioarele crucii, unde nu fard un plan divin a
stat neclintitd, a suferit adanc impreund cu Fiul ei unul-ndscut si s-a unit cu suflet de mama la
jertfa lui, consimtind cu iubire la sacrificarea victimei ndscute din ea; in sfarsit, a fost datd ca
mamd ucenicului de citre Cristos Isus murind pe cruce, prin cuvintele ,,Femeie, iata fiul
tau” (In 19,20b)

Fiul Iui Dumnezeu si-a implinit astfel misiunea sa: nascut din Fecioard pentru a-si
asuma conditia noastrd umana intru totul mai putin picatul, la intoarcerea la Tatil El
lasa in urma sa in lume sacramentul unititii neamului omenesc in centrul cireia se afla
aceastd noud legiturd intre Mama si discipoli. Masernitatea divind a Matiei si maternitatea e
ecleziald sunt astfel inseparabil unite.

Asadar, maternitatea Mariei si rolul ei in Biserica dainuie neincetat in noua
economie a harului. Ea, de la consimtdgmantul dat prin credintd la Buna Vestire si
mentinut fird soviire pand sub cruce, nu inceteazi nici acum, fiind ridicata la ceruri, sa
intervind prin mijlocirea ei ca sd obtinem darurile mantuirii vegnice, nu Inceteaza si stea
cu noi si sa ne duca la Fiul ei.

4 Thidem, nr. 55.
42 Thidem, nr. 61.
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2.3. Fundamente patristice ale maternititii Mariei extinse asupra Bisericii

Sfintii pdringl o mai numesc pe sfanta Fecioard Maria, in acest sens, Ecwlesiae typus,
adica figurd a Bisericii, aceastd denumire fiind centratd pe paralelismul nasterii dupi
cum urmeazd: Isus Cristos se naste din Fecioara Maria, crestinii se nasc din Fecioara —
Biserici.* Conform sfantului Leon cel Mare, Cristos se naste din sanul feciorelnic al Sfintei
Preacurate prin mijlocirea Spiritului Sfant si, tot asa, crestinul se naste din Biserica. Altfel
spus, ideea principald conturatd de sfantul Leon cel Mare este cd originea cipitati de
Ciristos din pantecele Fecioarei Maria este depusa In izvorul baptismal, dand astfel apei ceea ce
a dat Mamei. Aceeasi idee o regisim si la sfantul Augustin: Maria l-a zamislit pe Fiul crezand
si totodatd consimtind cu Sfantul Spirit; raportat la acestea, Biserica renaste din Spiritul
Stant, iar oamenii, prin intermediul credintei, renasc in si din Biserica; Maria il naste in trup pe
Cristos, iar membrii Bisericii se nasc in Spirit, prin intermediul Fecioarei — Biserica.

Maria este arhetipul intregii Biserici, Biserica gasindu-si plenitudinea numai in ea.
Semnificatia termenului #pus — tip, arhetip — folosit pentru prima datd de catre Sfintii
parinti, nu se limiteaza la conceptul de exemplu sau model. Acest #pus este in mod
evident mult mai bogat in semnificatii, acesta desemnand in primul rind o figura
umand, o persoand a cirei istorie §i conditie finald manifestd promisiunea eliberatoare,
salvificd, a lui Dumnezeu fati de poporul ales. Ceea ce Dumnezeu proiectezi pentru Biserica
sa, este manifestat intr-un mod indubitabil in imaginea desdvarsiti a Fecioarei Maria —
Fecioard si Mama. Tipul nu se referd numai la o imagine statica de observat, cu scopul de a fi
imitatd apoi ca si model; reprezinti mai curand, dinamismul, forta mantuitoare. Asadar,
arhetipul Maria se angajeaza personal in a iIndeplini in alti membri ai comunitatii
bisericesti ceea ce Cristos a realizat in mod #pic in ea. In figura concretd a Mamei lui
Dumnezeu, Biserica contempld propriul sdu mister, nu numai din pricina faptului ca aici
se afld modelul credintei feciorelnice, a caritatii materne i a aliantei matrimoniale, la care este
chemati, dar si pentru ci recunoagte in Maria propriul arhetip, figura ideald a ceea ce
trebuie sa fie si anume templu al Spiritului Sfant, mama fiillor nascuti in Fiul si trupul lui
prin care Maria l-a pus la dispozitia lumii.* Astfel ,,daca pe de-o parte viata Mariei este
substanta si revelatia misterului Bisericii, pe de altd parte, intr-adevar Biserica este Maria
istorie universale.

Maria este tipul Bisericii intrucit este modelul exemplar ce se incearcd a fi
reprodus. A vorbi despre Maria ca tip al Bisericii inseamna cd se deosebeste de ea, asa
cum modelul se deosebeste de reproducerea sa; modelul si reproducerea nu s-ar
distinge perfect deoarece unul este in altul, Maria este de fapt in Bisericd. Cu sigurant,
asemindrile profunde nu trebuie si ascundd unele deosebiri importante dintre Matia,
modelul — tip al Bisericii si Biserica insasi.

Concluzie

Ceea ce inseamna ci din prima clipa a zamislirii sale §i pe toatd durata existentei
sale pimantesti, sf. Fecioard Maria a trdit fard picat originar si fird si comitd vreodatd
un pacat personal, inaintea acestei afirmatii, ne putem da seama de absoluta originalitate

4 Tomas Spidlik, gp. ¢it., p. 26.
4 Alexandru Suceu, Prea sfinta Fecioard Maria, Mama noastrd, Tagi 1998, p. 132-134.
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si superioritate a firii umane a Fecioarei Maria fata de alte fiinte umane: Fecioara Maria
este ,,deasupra tuturor celorlalti” si este unica fiintd umand, dupa Cristos, care, prin har si
nu prin naturd, este perfectd in firea sa umani; fird sldbiciuni, fard indepartiri de
Dumnezeu sau inclinatii spre rau. Astfel, Fecioara Maria se distinge ca un prototip al fiintei
umane care ne duce cu gandul la cum trebuia sd fie omul abia iesit din mainile
Creatorului sdu si cum acelasi Creator dorea sd fie: o creaturd bund, fird picat, in care
Dumnezeu se complicea, o creaturi fird moarte, orientatd spre indltimile supranaturale,
o creaturd pe deplin conformi cu proiectul originar al lui Dumnezeu. Neprihanita
Zamislire ne face sd ne gandim cd Fecioara Maria si mantuirea au fost savarsite de Cristos
Domnul.

Asadar, Maica Domnului ate un loc deosebit In istoria mantuirii neamului
omenesc pentru ca ea este noua Eva curititd de pdcatul neascultirii prin ascultarea de
Dumnezeu la Intruparea Mantuitorului, este Mama Fiului lui Dumnezeu intrupat
(Emanuel); iar intrucit Biserica este numitd Trup al lui Cristos, popor nou de
credinciosi etc., Maica Domnului este si Maica a Bisericii, a tuturor celor renascuti prin
Cristos, prin sf. taind a botezului.

94



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI THEOLOGIA CATHOLICA, LII 4, 2007

FILE DE TEOLOGIE MISTICA

DIMENSIUNEA MISTICA A TEOLOGIEI

Dan SUCIU

RESUME. La dimension mystique de la théologie. La théologie chrétienne
implique de manicre nécessaire une dimension mystique, un développement qui
met en lumiére dans la parole de Dieu le mystere de Pamour divin communiqué
a P’homme. Cette perspective est au centre de tout 'enseignement du Saint Pere
actuel, Benoit XVI. Sa nécessité provient de la structure méme de la parole de
Dieu — parole qui est «/dme de la thévlogien selon I'expression du concile Vatican II
— qui contient en elle-méme non seulement un enseignement sur Dieu et son
amour, mais aussi la révélation de l'acte par lequel Dieu se donne a 'homme
dans le Christ, lattirant a Lui et lui permettant de répondre dans un acte
d’amour divin et humain (caritas), qui est participation au mystere de Esprit
Saint. La théologie mystique permet ainsi de mettre en lumicre la modalité
spécifiquement chrétienne de la Révélation, de la grace, du salut réalisé et donné dans
le Christ, en sa mort et sa résurection. Ainsi, son centre est le mystere de la croix
et le mystere de la compassion de Marie, celle qui, par sa grice d’Immaculée, a
accueilli et répondu le mieux au don d’amour de Dieu, fait dans le Christ par
IEsprit Saint. Cette théologie mystique se distingue des écrits mystiques des
saints par son objectivité divine, s’enracinnant dans la parole de Dieu et voulant
expliciter le don de Dieu #e/ que Dien le donne, et non seulement ze/ que les saints
Lont vécu. La théologie mystique c’est 'aspect ultime de la théologie chrétienne,
par ou seulement celle-ci est pleinement sagesse.

As vrea sd ardt In aceste randuri ci teologia cuprinde i cere in mod necesar,
prin insasi structura ei, o dezvoltare misticd, o teologie misticd, care pune in lumini in
cuvantul lui Dumnezeu wisternl inbirii dumnezeiesti ddrnite ommuini. Cand spun teologie
misticd, nu e vorba doar de o spiritualitate individuald, facultativd, ci de o necesitate
interioard a teologiei. Fird ea, teologia nu e pe deplin teologie, iar teologul nu e pe
deplin slujitor al cuvantului lui Dumnezeu. Mai mult, teologia mistici este dezvoltarea
ultima a teologiei, in sensul ca finalizeaza toate celelalte elaboriri teologice, numai prin
ea teologia este in mod deplin intelepciune.

Un apel actual al sfantului parinte Benedict al XVI-lea

Aceastd abordare este prezentd in mod manifest In toatd invétitura papei
Benedict, incepand cu enciclica Dexs Caritas est. Ba este deci de o mare actualitate
pentru noi §i priveste nu numai viata crestinilor, ci si — ceea ce priveste direct subiectul
nostru — cercetarea teologica.

In cadrul audientei generale de miercuri 23 mai 2007, papa Benedict vorbea
despre perspectiva pe care o oferd enciclica Dewus Caritas est, considerand-o ,,0 perspectivi
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inseparabil teologicd si sociald, care poate fi rezumati prin aceastd expresie: iubirea este cea
care da viata”.

S4 mai citdim doar — desi afirmatiile sunt numeroase! — cuvintele spuse la
mormantul sfantului Augustin (20 aprilie 2007), cand papa Benedict a reamintit
mesajul central al pontificatului sdu: Dwmmnezen este Inubire. ,,Omenirea are nevoie de
acest mesaj esential, intrupat in Isus Cristos. (...) Tozu/ trebuie sd plece de aici 5i totnl trebuie
sd conducd la el orice actiune pastorald, orice expunere feologica.””

Din punct de vedere teologic, de unde provine aceastd necesitate a unei
teologii mistice?

Teologia depinde in mod vital de cuvantul lui Dumnezeu, aici este ,,sufletul ei”,
dupd expresia atat de puternica a papei Leon al XIII-lea, reluatd de conciliul Vatican
II3. Orice innoire, orice aprofundare a teologiei, orice rezolvare a problemelor
cercetirii teologice — si cardinalul Schénborn spunea in 1996 ci azi nu ne aflim intr-o
perioada stralucitd a teologiei — se face in primul rand prin intoarcerea la cuvantul lui
Dumnezeu.

De asemenea, si structura internd a teologiei depinde tot de cuvantul lui
Dumnezeu In diferitele sale dimensiuni. Teologia va avea diferite dezvoltiri deoarece
cuvantul lui Dumnezeu are el Insusi diferite dimensiuni. (Cuvantul lui Dumnezeu a
fost revelat progresiv; cuvantul lui Dumnezeu este invitaturd, lumind; cuvantul lui
Dumnezeu transmite darul iubirii divine. Aceste trei aspecte vor fi abordate de
teologia biblicd, teologia stiintifica si, respectiv, de teologia mistica.)

Insd inainte de a vedea diferitele parti ale teologiei, trebuie si subliniem unitatea
ei, mai profunda decat aceste distinctii, si care provine in primul rind din originea ei
divind. Teologia este una deoarece reflectd simplitatea contemplatiei lui Dumnezeu, a
stiingei lui Dumnezeut In al doilea rind, unitatea teologiei provine din finalitatea
revelatiei, adica Dumnezeu vorbeste mereu cu o intentie precisd, si anume de a-l
conduce pe om la El si de a-i permite sd raspunda initiativei lui de iubire intr-un mod

! Vezi si cateheza din cadrul audientei generale consacrate lui Origene (2 mai 2007): ,,intelegerea
scripturilor cere, incd si mai mult decat studiul, intimitatea cu Cristos si rugiciunea. Calea
privilegiati pentru a-1 cunoaste pe Dumnezeu este Iubirea, i nu existd o autenticd scientia
Christi firi sa te indragostesti de E1”.

Ar trebui amintitdi §i insistenta papei de a reaminti credinciosilor, preotilor, teologilor,
persoanelor consacrate, necesitatea contemplatiei §i a intdietdtii acesteia in orice vocatie cresting. N om
cita In anexd in totalitate predica sanctitdtii sale pentru membrii comisiei teologice
internationale, in sdrbatoarea sfantului Bruno, 6 octombrie 2006.

2 Predica cu ocazia celebririi vesperelor in Bazilica Sfantul Petru ,,in Ciel d’Oro”.

3 Dei Vierbum, nt. 24.

41n acest sens nu se poate sustine autonomia absolutid pe care si-o aroga uneori astazi diferitele
discipline teologice. Pentru sfantul Toma de Aquino, care reia invatitura parintilor, doctrina
sacra cuprinde foatd invaitura divind, de la revelatia facutd prin cuvintele si faptele Cuvantului
Intrupat, la invitatura apostolilor, a sfintilor pdrinti, a ,,autorilor sacri” si chiar pani la o
simpld predicd ficutd corect, care indreaptd credinta spre misterul divin. Desigur, nivelurile
sunt deosebite, insd aceastd diversitate nu suprimi unitatea si mai profundi, care provine din
actul de revelatie al lui Dumnezeu.
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personal. Dumnezeu vorbeste omului pentru a-l invita si a-l face sd iubeasca in mod
divin, cu iubirea (caritas) care este participare la Duhul Sfant’. Toate sensurile
cuvantului lui Dumnezeu ca si cuvant divin, deci toate partile teologiei, se unifica si se
intrepatrund in aceastd lumind. Cuvantul lui Dumnezeu nagte iubirea in noi, spune
stantul Toma, Verbum spirans amorens.
Iubirea nu e abordata numai in teologia mistica, ci in toate dezvoltarile
teologiei, dar intr-un mod special in teologia mistica

Vom lidsa de o parte In aceste randuri teologia biblicd, cate priveste devenirea
revelatiei, felul in care Dumnezeu se reveleaza progresiv in istoria lui Israel, pana la
revelatia ultimi a iubirii lui Isus la cruce.

Cuvantul lui Dumnezeu este lumind’, el contine o Znvdfdturd adresatd omului.
Dumnezeu, revelandu-se, il invati pe om despre El insusi si, In aceastd lumind, despre
om, chipul lui Dumnezeu. Explicitarea acestui continut inteligibil al cuvantului lui
Dumnezeu constituie teologia stiintifica. Ea a fost elaboratd in mod magistral de
stantul Toma d’Aquino si este, conform magisteriului Bisericii catolice, baza sinitoasid
a oricirei cercetari teologice®. Pentru manifestarea acestei invatituri despre misterul lui
Dumnezeu, teologia stiintifica foloseste cele 4 cauze aristoteliciene (care structureaza
viata inteligentei umane) si ajunge, in expunerea ei, la o anumitd rigoare stiintifica,
chiar daci lasd inteligenta in fata misterului pe care numai credinga il poate atinge.
Aceastd expunere se face In primul rand in lumina cauzalititii finale?, deci a iubirii.
Suma teologicd a sfantului Toma este organizata inainte de toate in jurul cauzei finale
care este Dumnezeu, unul in esenta sa si trin in persoane.

Pentru a sesiza pertinenta unei dezvoltari mistice a teologiei, si remarcam mai
intai in cuvantul lui Dumnezeu doua aspecte distincte. Revelatia cuprinde cuvintele si
semnele care spun §i anuntd taptele lui Dumnezeu, darul mantuirii §i al iubirii sale. Ea
cuprinde apoi cuvintele care exprima actul de mantuire el insusi, darul insusi al inbirii.

5DV, 2.

6 In loannis, cap VI, 1.5, nr. 946.

7 Ps 118,105.

8 ,Pentru a lumina cit mai deplin misterele mantuirii, seminaristii vor inviti si le aprofundeze
si sa le coreleze cu ajutorul speculatiei, sub cilauzirea sfantului Toma” Optatam totins, Decret
pentru formarea preotilor, nr 16. Vezi de asemenea si papa Pius XII, Discurs catre elevii
seminariilor, 24 unie 1939: ,Recomandarea doctrinei sfantului Toma nu vrea si suprime
emulatia in cercetarea si rdspandirea adevirului, ci si o stimuleze §i sd o cilduzeascd”. Vezi i
papa Paul al VI-lea, Discurs rostit pe 12 martie 1964: ,,(Profesorii) ... sd asculte cu respect
glasul invagitorilor Bisericii, printre care sfantul Toma detine locul cel dintai. Intr-adevar,
gasim la doctorul angelic o atat de mare fortd a inteligentei, o atit de sincerd iubire a
adevirului, atata intelepciune in aprofundarea, prezetarea si sintetizarea celor mai inalte
adevidruri, incat Znvdtatura lui este instrumentul cel mai eficient, nu numai pentrn a aseza credinta pe
temelii solide, ci 5i pentru a primi cu folos 5i in sigurantd roadele unui progres sandtos”.

O Cf. Suma teologicd, 1 q.5, a. 2, ad 1: ,,(...) Binele... evocd cauzalitatea finald. Aceastd cauzalitate
este cea dintai, cdci agentul nu actioneazi decat in vederea finalitatii, iar materia este miscatd
de agent spre forma. De aceea se spune ci finalitatea este cauza cauzelor. Si astfel, in privinta
cauzelor, binele are intaietate fatd de fiing, precum finalitatea fatd de formd”.
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Astfel, evanghelia lui Ioan contine la sfarsitul capitolului 12 trecerea de la
cuvintele lui Isus si de la semnele infiptuite de El (care se concluzioneazi printr-un
esec semnalat de loan!®: |Si desi a ficut atatea semne inaintea lor, ei tot nu credeau in
El, ca sd se implineascd cuvantul proorocului Isaia, care a zis: Doamne, cine a crezut in
ceea ce a auzit de la noi?”), la realizarea efectivi a darului vietii dumnezeiesti prin
patima, moartea si invierea lui Isus.

De asemenea, fiecare din cele 4 evanghelii contine capitolele care ne transmit
patima lui Isus: nu mai este vorba despre o invatiturd despre mantuirea viitoare pe
care o va da Isus, ci de relatarea Infiptuirii acestei mantuiri si a acestui dat.

Ne putem gandi si la cele doud povestiri ale creatiei (Gen 1 si Gen 2,4), care
scot in evidentd intelepciunea lui Dumnezeu prin cuvantul sdu si, respectiv, apropierea
iubirii sale fata de creatura sa, prin gestul iubirii: ,,Atunci, luand Domnul Dumnezeu
tarana din pamant, a ficut pe om si a suflat in fata lui suflare de viata”.1!

Tubirea nu se reveleazd numai prin cuvinte, i prin darul efectiv al persoanei care inbegte celei
pe care o inbeste. In teologia mistica iubirea nu mai este privitd ca o invataturd, ci e privita
pentru ea insdsi, ca act care se ddruieste atrdgandu-ne, ca iubire primitd si impdrtagitd
in comuniunea personala astfel realizata.

O modalitate specific cregtina

In cateheza pe care a ficut-o despre sfantul Toan Teologul'2, papa Benedict
exprima aceeasi idee, necesitatea unei duble abordari teologice a iubitii: ,,prin natura sa,
inbirea veritabild nu e niciodatd pur speculativa, ci exprimad o referintd directd, concretd §i care poate
i verificatd fatd de persoane reale”. Abordarea pur speculativd corespunde unei teologii care
scruteazd mai intai sensul cuvintelor (ar fi teologia stiintificd), iar sfantul pdrinte ne
spune ca o teologie care vrea si cerceteze pana la capat revelatia nu se poate opri aici.
Ea trebuie sd priveascd, sd abordeze si felul, modalitatea prin care Dumnezeu ne
reveleazd iubirea sa: prin legitura pe care o stabileste intre El si anumite persoane, si
intre aceste persoane ele insele.

Teologia misticd trebuie deci sd priveascd in revelatie modalitatea in care
Dumnezeu se face cunoscut si ne mantuieste, prin intermediul persoanelor alese de El,
si in ultimul rand prin persoana Fiului sau unic, modalitatea crestind a Revelatiei, a
harului, 2 mantuitii.

Avem aici, in aceastd modalitate, o diferenta clard intre teologia stiintifica si
teologia mistici. Aceastd modalitate nu adaugd nimic din punctul de vedere al
inteligibilittii, dar schimba totul pentru cel care triieste misterul. Spre exemplu,
teologia stiintifici abordeaza misterul Sfintei Treimi in lumina inteligibilitatii (relatii
subzistente) si nu se va interesa de modalitatea in care Dumnezeu a ficut aceastd
revelatie, prin maternitatea Fecioarei Maria. Or, teologia crestind nu poate lisa deoparte

10Tn 12,37-43.

1" Am putea lua §i alte exemple. In Vechiul Testament, in Ex, cap 3-13 contin relatarea
cuvintelor si a semnelor prin care Moise si Aron incearci sd-1 convinga pe faraon. incepénd
cu cap 14, urmeaza ultimul semn (moartea celor Intdi niscuti) si iesirea efectiva din robia

Egiptului, cind Domnul se face prezent poporului siu El insusi, in norul de foc.
12 Miercuri 9 august 2006.
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toate aceste ,,detalii” (aga cum sunt considerate ele in teologia stiintificd), care prin
caracterul lor singular (szngularia'®) nu adauga nimic pentru teologia stiintificd. Teologia
misticd va exploata toate aceste comoti din cuvantul lui Dumnezeu.

In primul rind, teologia va exploata caracterul personal al revelatiei. Dumnezeu s-a
revelat in mod personal, prin Fiul sdu, unor persoane concrete $i prin aceste persoane
concrete. Nu putem face abstractie de niciun detaliu din viata lui Cristos, din viata
Fecioarei Maria, a sfantului loan, a apostolilor etc. Toate au aceastd greutate divini a
alegerii lui Cristos si toate poarta in ele revelatia iubirii lui Dumnezeu si darul ei
personal.

Sfantul parinte afirma in aceeasi audientd citatd mai sus: ,,Dumnezeu a
demonstrat 7n mod concret iubirea sa intrand in istoria omeneasci prin persoana lui Lsus
Cristos Intrupat, mortt si inviat pentru noi (...) Isus prezintd ca motiv §i ca normd a iubirii
noastre insasi persoana sa: «Precum v-am iubit Eu pe voi» (In 13,34). In acest el inbirea
devine cu adevdrat cresting, purtand in ea noutatea crestinismulni.” Aceastd noutate specific
crestind nu poate fi lisatd deoparte in teologie si ea nu este deplin pusi in evidenta in
teologia stiintifici. Nu e de ajuns sa vorbim despre har, ci trebuie si cercetam
modalitatea crestind a harului, daruit noud prin jertfa mantuitoare a lui Cristos. Nu e
de ajuns si vorbim despre revelatie, ci trebuie sia aprofundim modalitatea crestina a
revelatiei, caracterul ei unic, fiind revelatia prin Fiul preaiubit al Tatilui'4. Iar asa cum
ne invatd Catehismul Bisericii nniversale’>, Revelatia ultima se realizeaza prin rana inimii lui
Isus la cruce!'s. Toate aceste aspecte ale revelatiei trebuie abordate in teologie, in
teologia mistica.

Ratio formalis a teologiei mistice

Daca incercdim si precizdm ratio formalis proprie teologiei mistice, lumina
particulard in care aceasta priveste cuvantul lui Dumnezeu, putem spune cd ea incearca
sd sesizeze cat mai profund cu putinti, actul pur, dumnezeiesc, prin care Dumnezeu
mi se ddruieste; Intdietatea iubirii, ponderea iubirii (pondus amorem) care ni se reveleazi
si ni se ddruieste. Teologia misticd il priveste pe Dumnezeu in misterul sau cel mai
personal si mai intim, in relatiile de lumina, de iubire si de ddruire din Sfanta Treime;
pe Dumnezeu care mi se ddruieste prin Cristos si, in El, imi ddruieste darul ultim al
Tubirii sale.

Astfel, din punct de vedere intelectual, ea este mult mai putin satisficatoare
decat teologia stiintificd, cici nu ne mai bazam in expunerea ei pe notiunile — fie cle
transcendentale — descoperite din experienta noastrd. In afirmatiile noastre de teologie
misticd, ne sprijinim, in iubire, direct pe Persoanele divine care ni se diruiesc. De
aceea, teologia misticd scoate la iveala, intr-un fel, ,,nivelul” proximititii si al intimitaii
pe care cel care expune o are cu Persoanele divine si umane, situatie nu intotdeauna
comodi...

13 Suma teologica 1, q 1,2 2, ad 2
14 Cf. Bvr 1,3.
15 CBC nr. 112
16 In 19,36-37.
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Structura teologiei mistice, ordinea ei proprie

Ordinea iubirii este diferitd de ordinea cunoasterii si mai greu de precizat.
Putem preciza ,,centrul” teologiei mistice, acolo unde iubirea dumnezeiasca si darul ei
au fost trdite in modul cel mai eminent: la cruce, In darul ultim al vietii lui Cristos.
Misterul crucii, pe de o parte, g7 misterul compatimirii Fecioarei Maria la cruce (cea care, prin
harul ei de neprihanita, triieste in credinga si speranta ei, in modul cel mai desavarsit
cu putinta unitatea cu Cristos, darul dumnezeiesc al iubirii). Intregul mister al iubirii
(agapé, ubirea dumnezeiascd) In actul sdu de daruire, este deplin prezent si implinit la
cruce, de aici El lumineazi toatd devenirea anterioard a revelatiei si toatd dezvoltarea ei
posterioara in misterul Bisericii.

Diferentiere

Teologia mistica se diferentiaza de scrierile sfintilor si ale misticilor. Sfintii descriu
trdirea iubirii dumnezeiesti pe cate au experimentat-o ei. Ridmanem asadar intr-o
perspectiva subiectiva, actul iubirii asa cum este trdit de citre sfant. Teologia mistica
pleacd de la cuvintul lni Dumnezen pentru a sesiza iubirea divind aga cum se ddruieste ea, in
actul daruirii sale. Teologia mistica este #eologie, expliciteaza bogitia cuvantului lui
Dumnezeu. Ea este prezenta in scrierile pirintilor Bisericii. Este de-asemenea in
centrul cautarii teologice a parintelui Marie-Dominique Philippe o.p.

Teologia mistica se diferentiazd de darul infelepciunii mistice. Ca dar al Duhului
Sfant, aceasta intelepciune ,,vine de sus” in mod gratuit si ne face si trdim ca fii ai
Tatalui ceresc, putand si-l strigdm impreuna cu Isus: ,,.4bbal Tatd!”. Teologia misticd
este dobanditd si presupune o anumiti munci teologici de cunoastere a Scripturii.
Bineinteles, o viatd de rugiciune intim4, contemplativa ajutd mult pentru aprofundarea
teologiel mistice, pentru cd ne diruieste o anumitd familiaritate cu Persoanele divine,
un sens al misterului'”.

Teologia misticd se diferentiaza si de predicare. Cel care predica incearca sa fie in
primul rind instrument al Duhului Sfant pentru cei cirora li se adreseazi. Teologul
care face teologie misticd exercitd o cauzalitate proprie, chiar dacd secundard, in slujba
secretelor de iubire continute de cuvantul lui Dumnezeu. Teologia misticd are in
comun cu predicarea de a ma situa in fata Persoaneclor divine si a persoanelor carora
Dumnezeu le destineazi darul sau.

Concluzii

Teologia misticd este inevitabil necesard pentru o feologie vie, care si poatd fi
imediat in slujba credinciosului si a iubirii acestuia pentru Cristos. In lipsa i, teologia
riscd sd se cerebralizeze intr-o gandire rationald, de tip scolastic'8, care nu mai atinge
misterul, face credinta sa se usuce progresiv, si face iubirea si ddruirea personala si fie
masurate de ratiunea logici omeneascd. La cealalti extrema (si ca reactie impotriva

17 Trebuie si mirturisim ci avem cu totii nevoie de aceastd ticere plini de prezenta adorati:
teologia, pentru a putea pune deplin in valoare sufletul ei sapiential si spiritual (...) Lumen
Orientale, nt. 106, scrisoare apostolicd a papei Ioan-Paul al II-lea, 2 mai 1995.

18 Scolastic” vine de la schola care Inseamnd scoald, adicd repetarea concluziilor altor teologi; in
vreme ce teologia mi ageazd in fata unei surse vii i divine: cuvantul viu al lui Dumnezeu.
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acestei teologii prea rationale), gisim o atitudine pur afectivi, in care trairea individuala
a credintei devine primordiald, cu riscul de a diminua caracterul dumnezeiesc al
acesteia la nivelul trairii noastre psihologice omenesti.!”

in sens pozitiv, teologia mistici imi permite si exploatez toate metaforele si
gesturile prezente in Scripturd, neutilizate de teologia stiintifica. Mai ales, teologia
misticd Imi permite sd descopdr, si triiesc si sd transmit secretele iubirii inimii lui
Cristos. Aceasta este aspectul ultim al slujirii oricdrui teolog, care capdtd astdzi, in
ascultare fatd de invitaturile sfantului parinte, o actualitate si o urgentd noud pentru
lumea noastri si, In primul rind, pentru Biserica.

Anexa: Predica papei Benedict al XVI-lea la concelebrarea euharistica
pentru membrii Comisiei teologice internationale (Capela Redemptoris
Mater, vineri 6 octombrie 2006, in sarbatoarea sfintului Bruno)

Tubiti frati si surori,

Nu am pregatit o adeviratd predicd, ci doar citeva note pentru a orienta
meditatia. Misiunea sfantului Bruno, sfantul de azi, apare cu limpezime, am putea
spune cd este mentionatd de rugiciunea zilei, care ne aminteste — desi textul italian este
destul de diferit — cd misiunea lui a fost una de ticere si de contemplatie. Dar ticerea i
contemplatia au un scop: ele ne ajutd sa pastram, intr-o viatd zilnicd imprastiata, unirea
permanentd cu Dumnezeu. Acesta este scopul: ca In inima noastrd si fie mereu
prezenta unirea cu Dumnezeu si aceasta sa ne transforme intreaga fiinta.

Tacerea si contemplatia — o caracteristicd a sfantului Bruno — ne ajuta sa putem
gasi in agitatia fiecdrei zile aceastd unire profunda, continud, cu Dumnezeu. Tdcere si
contemplatie: frumoasa vocatie a teologului este si vorbeascd. Aceasta este misiunea
sa: In logoreea vremii noastre, ca §i a altor vremuri, intr-o inflatie de cuvinte, sd facd
prezente cuvintele esentiale. In cuvinte si faci prezent Cuvantul, Cuvantul care vine
de la Dumnezeu, Cuvantul care este Dumnezeu.

Dar cum am putea oare, ficand parte din lumea aceasta cu toate cuvintele ei, sd
facem prezent Cuvantul In cuvintele [noastre|, altfel decat printr-un proces de
purificare a gandirii noastre, care trebuie si fie mai ales un proces de purificare a
cuvintelor noastre? Cum am putea oare sda deschidem lumea, si mai intai pe noi ingine,
Cuvantului, fird si intrdm in tdcerea lui Dumnezeu, din care purcede Cuvantul sdu?
Pentru purificare cuvintelor noastre, si deci pentru purificarea cuvintelor lumii, avem
nevoie de aceasti ticere care devine contemplatie, care ne face s intrdim in ticerea lui
Dumnezeu si si ajungem astfel la punctul de unde se naste Cuvantul, Cuvantul
mantuitor.

Sfantul Toma de Aquino, inscriindu-se intr-o lunga traditie teologicd, spune ci
in teologie Dumnezeu nu este obiectul despre care vorbim. Aceasta este conceptia

19 Spre deosebire de aceasta, teologia mistici presupune in act teologia stiintificd a sfantului
Toma, cici ea pretinde o exercitare cit mai curatd si mai divind a credintei (purificatd de
imaginatie $i sub suflul Duhului Sfint prin darul intelepciunii) §i o inteligenti cit mai
receptivd si mai patrunzitoare pentru a sesiza binele divin.
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noastri normald. In realitate, Dumnezeu nu este obiectul; Dumnezeu este subiectul
teologiei. Cel care vorbeste in teologie, subiectul vorbitor, ar trebui si fie Dumnezeu
insusi. lar cuvintele si gandurile noastre ar trebui si slujeascd doar pentru ca
Dumnezeu care vorbeste, Cuvantul lui Dumnezeu sd poatd fi ascultat, si poatd gasi un
loc in lume. Si suntem astfel din nou invitati pe aceastd cale a renuntarii la propriile
noastre cuvinte; pe aceastd cale a purificarii, pentru ca vorbele noastre si nu fie decat
instrumentul prin intermediul ciruia Dumnezeu sd poata vorbi, si astfel Dumnezeu sd
tie intr-adevir, nu obiectul, ci subiectul teologiei.

In acest context, imi vine in minte un cuvant foarte frumos din Scrisoarea intai
a sfantului Petru, in primul capitol, versetul 22. In latind se spune astfel: Castficantes
animas nostras in oboedentia veritatis. Ascultarea de adevir trebuie si ,,facd cast” sufletul
nostru, si sa conduca astfel la cuvantul just si la actiunea justd. Cu alte cuvinte, a vorbi
pentru a produce aplauze, a vorbi in functie de ce vor oamenii sa audd, a vorbi
ascultind de dictatura opiniilor comune, aceasta e considerat a fi un fel de prostituare
a cuvantului si a sufletului. ,,Castitatea” la care face aluzie sfantul Petru inseamnd si nu
ne supunem acestor reguli, si nu ciutam aplauzele, ci sa cdutim ascultarea fata de
adevir. Aceasta este, dupd mine, virtutea fundamentald a teologului, aceastad disciplina
uneori dificild a ascultitii de adevir, care face din noi colaboratori ai adevarului, gurd a
adevirului, pentru ci nu vorbim noi insine, in acest fluviu de cuvinte de astdzi, ci
vorbim intr-adevir purificati si deveniti casti prin ascultarea fatd de adevar. $i astfel,
putem fi intr-adevir purtitori ai adevirului.

Aceasta ma face si ma gandesc la sfantul Ignatiu din Antiohia si la una din
frumoasele sale expresii: ,,Cel care a inteles cuvintele Domnului intelege tacerea sa,
pentru ca Domnul trebuie cunoscut in ticerea sa”. Analiza cuvintelor lui Isus ajunge la
un anumit punct, dar ea rimane in mintea noastrd. Doar atunci cind ajungem la
aceastd ticere a Domnului, in prezenta sa cu Tatil, de unde provin cuvintele, doar
atunci putem incepe si intelegem profunzimea acestor cuvinte. Cuvintele lui Isus s-au
niscut in tdcerea sa pe munte, asa cum spune Scriptura, in prezenta sa cu Tatdl. Din
aceastd tdcere a comuniunii cu Tatil, din scufundarea in Tatil, se nasc cuvintele, si
numai ajungind la acest punct, plecind de la acest punct, ajungem la o veritabild
profunzime a Cuvantului si putem fi autentici tilmdcitori ai Cuvantului. Astfel,
vorbind, Domnul ne invitd sa urcim cu El pe munte si, in ticerea sa, sd invitam din
nou adeviratul sens al cuvintelor.

Spunand acestea, am ajuns la cele doud lecturi de astizi. lov strigase citre
Dumnezeu, ba chiar se luptase cu Dumnezeu in fata nedreptatilor fatise la care acesta
il supunea. Iar acum el este confruntat cu maretia lui Dumnezeu. $i intelege c4, in fata
adeviratei maretii a lui Dumnezeu, toate cuvintele noastre nu sunt decat sdricie si sunt
chiar foarte departe de a ajunge la maretia fiintei sale, si spune aceasta: ,,Am vorbit de
doua ori si nu o voi lua iar de la inceput” (Iov 40,5). Tacere in fata lui Dumnezeu, cici
cuvintele noastre noastre devin prea mici. Aceasta ma face si ma gandesc la ultimele
sdptamani din viata sfantului Toma. De-a lungul acestor ultime siptimani, el nu a mai
sctis si nu a mai vorbit. Prietenii sdi il Intreaba: invigitorule, de ce nu vorbesti, de ce
nu scrii? lar el spune: Fatd de ce am vazut, tot ce am scris mi se pare acum ca niste
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paie. Marele specialist al sfantului Toma, pirintele Jean-Pierre Torrel, ne spune s nu
interpretam gresit aceste cuvinte. Paiele nu sunt un nimic. Paiul sustine graul si aceasta
este marea valoare a paiului. El poartd graul. Iar paiul cuvintelor rimane important
cind poartd si el grau. Pentru noi, as spune cd aceasta inseamna o relativizare a muncii
noastre i, In acelasi timp, o valorizare a acesteia. Si este si un indemn pentru ca felul
nostru de a munci, paiul nostru, si poarte cu adevarat graul Cuvantului lui Dumnezeu.

Evanghelia [zilei] se incheie cu aceste cuvinte: ,,Cine va ascultd, ma asculta” (Lc
10,16). Ce avertisment, ce examinare a congtiintei sunt aceste cuvinte! E oare adevirat
cd acela care ma ascultd il ascultd realmente pe Domnul? Sa ne rugdm si sa muncim
pentru ca sa fie din ce in ce mai adevarat ci acela care ne asculta il asculta pe Cristos.
Amin!
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SACRAMENTUL CASATORIEI: O CHEMARE
LA VIATA MISTICA?

Leonard Tony FARAUANU

ABSTRACT. The sacrament of marriage, a vocation to the mystical life?
In the sacrament of marriage, the Christian spouses mirror and participate in
the love between Christ and the Church. They are called to be an epiphany
(manifestation) of this mystical love, therefore their vocation to marriage is ipso facto
a call to mystical life. The preeminent instance of the mystical union between
Christ and the Church is the mystical union between Christ and the soul,
especially in its loftiest form, namely, the spiritual marriage. Thus, one can say
that spiritual marriage is the archetype of sacramental marriage, and consequently one
needs more to understand the latter in the light of the former than the other way around.
The practical consequence of the conclusions stated above is that, in order to
understand what marriage is truly about, one would need to have the experience
of the mystical union with Christ in the spiritual marriage. That is why, even if,
per impossibile, not all would be called to mystical life, at least those called to
marriage would. Otherwise, how could the spouses become, in their
sacramental union, the living image of and a participation in a mystery that is
foreign to their experience? To what extent would they reflect and irradiate a
mystical reality, without living a mystical life? What would they understand of
their marriage, of its sacramentality, if they had no taste of the mystical union
with Christ? That is why the sacrament of marriage presupposes a call to
mystical life, more precisely, to its loftiest form, the spiritual marriage. In fact,
the sacrament of marriage renews this call and specifies it, thus it is somehow a call
to mystical life on its own. More precisely, in marriage the spouses should
wincarnate” their divine espousals with Christ in their spousal union with one
another (,,Love one another as I have loved you” — Jn 15,12), and they should
also live their spousal union with one another as a realization of their spousal
union with Christ, as their zodus amandi of Christ the Spouse (,,As you did it to
one of the least of these... you did it to Me” — Mt 25,40). This is the specificity
of their mystical call.
O sotie eu ti-as da, Fiul meu, sa te iubeasca
si sd merite prin tine intru noi s vietuiasca. (... )
— ,,Multumescu-ti tie, Tata”, Fiu-atunci ii rispundea;
,.celei ce mi-o dai drept soatd, Eu i-oi da iubirea mea,
ca prin ea sd vada bine slava Tatilui ceresc
si ca-ntreaga mea fiintd din fiinta-i o primesc.
Odihnindu-mi-se-n brate, de iubirea-ti mistuita,
desfata-se-va de-a pururi, intru mila ta rdpitd.”
Sf. Toan al Crucii!

U Despre locul evanghelic Iz principium erat Verbum, cu privire la Sfanta Treime”, cap. III, in
Noaptea intunecatd a sufletulni (Poeme), editie Ingtijitd si prefatatd de Anca Crivat-Vasile, Editura
Anastasia, 1997, p. 107-109.
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Urmand Sfintelor Scripturi, misticii crestini au exprimat deseori iubirea dintre
Cristos si Biserica si in general, iubirea dintre Dumnezeu si sufletul uman, in termenii
iubirii dintre mire §i mireasd. Niciun alt limbaj, nicio altd imagine nu pot reda mai bine
aceastd iubire divina: ,,in ce chip se insoteste flicdul cu fecioara, cel ce te-a zidit se va
insoti cu tine, si in ce chip mirele se veseleste de mireasd, asa se va veseli de tine
Dumnezeul tau!” (Is 62,5) Aceastd iubire nuptiald se implineste in Cristos Mirele, ,,prin
care si pentru care au fost ficute toate” (Col 1,16), Fiul ciruia Tatil, Imparatul vesnic,
I-a pregitit nuntda (Mt 22,2). De aceea loan Botezitorul spunea, vorbind despre
Cristos, ci ,,cel ce are mireasd este mire, iar prietenul mirelui, care std si ascultd pe
mire, se bucurd cu bucurie de glasul lui. Deci aceastd bucurie a mea s-a implinit” (In
3,29). Cristos Mirele a venit la Mireasa sa, si ,,s-a dat pe sine pentru ea, ca s-0
sfinteascd, curdtind-o cu baia apei prin cuvant, si ca s-o Infitiseze siesi, Biserica slavita,
neavand patd sau zbarciturd, ori altceva de acest fel, ci ca sd fie sfanta si fird de
prihand” (Ef 5,25-27). Precum mirii sunt chemati ,,sd fie amandoi un singur trup”
(Gen 2, 24), si Cristos este unit cu Biserica intr-un singur Trup mistic. Aceastd unire
insa se va desdvarsi doar la sfarsitul veacurilor, cand Dumnezeu va fi toate in toti
(1Cor 15, 28).

Dumnezeu a ales asadar sd vorbeascd despre iubirea sa fatd de noi — pentru cd
noi, cei care am crezut, suntem Biserica — folosindu-se de imaginea iubirii dintre miti.
Aceastd iubire este prin urmare profeticd, inifiaticd. Mai mult, dupd incorporarea intru
Cristos prin botez a celor ce au crezut, ritul sacru al cdsitoriei nu mai este pentru cei
botezati doar profetic, reprezentativ, ci devine comemorativ $i operativ, cisitoria devine
sacrament, adicd un sewn eficace al harnluz? cu alte cuvinte, ea conferd ceea ce semnificd:
unirea nuptiald cu Cristos. Atunci cand se casdtoresc mirii crestini nu numai cd devin o
icoand a unirii mistice dintre Cristos si Bisericd, ci sunt si incorporati in misterul
acestei uniri, devin ei ingisi mai uniti cu Cristos. Cisitoria lor este asadar o cale spre
desavirsire.

In ciuda acestei realitdti spirituale, deseori cdsdtoria este privita ca §i un ,,rdu mai
mic”, mai ales atunci cand este vorba despre cdutarea sfinteniei. Apar deseori opinii
exagerate, care sustin ca numai cdlugdrii pot ajunge la Inalte trepte duhovnicesti, si cd
si din acestia numai o elitd.> Se ajunge astfel la stabilirea tacitd a unui standard dublu,
prin care comunitatea crestind este Impdrtitd in doud clase distincte, ,,desavarsitii” si

2 A se vedea D 695, D 849, D 971, D 1765, D 1853, D 2051, D 2225 si Ott, p. 328, 347.
Conciliul Tridentin decreteaza: Si quis dixerit, matrimoninm non esse vere et proprie unum ex septum
Legis evangelicae sacramentis, a Christo Domino institutum, sed ab ominibus in Ecclesia inventum, neque
gratiam conferre, AS (D 971). De asemenea Catehismnl Bisericii catolice (editia in limba lating,
CCE) afirmi: Tota vita christiana signum amoris sponsalis fert Christi et Ecclesiae. lam Baptismus, in
populum Dei ingressus, mysterium est nuptiale: est quasi nuptiarum lavacrum quod nuptiarum praecedit
convivium, Euncharistiam. Matrimoninm christianum, e parte sua, signum fit efficax, sacramentum Foederis
Christi et Ecclesiae. Quia eius significat et communicat gratiam, Matrimoninm inter baptizatos verum est
Novi Foederis sacramentum (§1617). A se vedea de asemenea paragraful 1601; cf. GS 48.

3 A se vedea, de exemplu, cartea lui Teoclit Dionisiatul Dialoguri la Athos, vol. 1, Editura Deisis,
1994, p. 91, 192-94.
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»dreptii”4, precum oarecand in comunititile gnostice. Evident ca aceasta ierarhizare nu
se poate impaca cu invatatura lui Cristos, care i-a chemat pe toti la desavarsire: ,,Fiti
desavarsiti, precum Tatil vostru Cel din ceruri desavarsit este” (Mt 5,48). Sau nu avem
toti crestinii acelasi Tata? ,Daci iubirea si cdsatoria”, spunea G. Flammand, ,,au ajuns
reduse la ceva cu putin mai mult decat propria lor umbri, este pentru ci ci nu ne-am
fixat destul de sus idealul nostru cu privire la ele.””> Am acceptat prea usor aceastd
ierarhizare tacitd, ne-am resemnat cu lasitate si ne-am multumit cu ramdsitele spirituale
care cideau de la masa altora. Am considerat ca imitatio Christi (imitatia lui Cristos) este
doar pentru monahi, desi marele apostol al neamurilor, Sfantul Paul, indeamna pe fo/i
de mai multe ori in scrisorile sale: ,Fiti imitatori ai mei, precum §i eu sunt al lui
Cristos” (1Cor 4,16; 11,1).

De fapt, cisitoria este o formd unicd de imitatie a lui Cristos, diferitd de forma
in care 1l imitd monahii. Atunci cand Sfantul Pavel vrea si dea un wodel de desavirsire
sotilor crestini, el vorbeste despre iubirea dintre Cristos si Biserica: ,,Barbatilor, iubiti
pe femeile voastre, dupa cum si Cristos a iubit Biserica” si ,,precum Biserica se supune
lui Cristos, asa si femeile barbatilor lor, intru totul” (Ef 5,24-25). Dupa cum observa
Pierre Adnés, ,,dacd analogia casitoriei ajutd sd se inteleagd ceva din unirea misterioasa
dintre Cristos si Bisericd, aceastd unire furnizeazi, la randul ei, modelul ideal si perfect
pe care barbatul si femeia trebuie sd-1 imite In conduita lor reciproci.”s Cu alte cuvinte,
este vorba aici despre ,,0 paralela ai cirei termeni comparati se lumineaza reciproc.””
Inca din vremea profetilor lui Isracl Dumnezeu portretizeazi, prin iubirea Sa imensa
pentru poporul sau, iubirea pe care mirii ar trebui si o aibd unul fatd de altul. Astfel,
bunatatea preventiva, bunavointa permanent vie, tandretea milostiva a lui Iahve pentru
Israel devine exemplul divin al iubirii care trebuie s domneasca intre barbat si femeie,
iubire care cautd numai binele si fericirea fiintei iubite, care intelege toate si care stie sd
lerte, care nu respinge nimic, fie nemultumiri sau tradari. Ratacirile lui Israel fac
dimpotrivd sa sd se inteleagd cum trebuie si fie fidelitatea sotilor a unuia fati de
celalalt. Aceste texte presupun deja o conceptie foarte inaltd despre cdsitorie. ..

Aceastd conceptie inalta despre cisatorie a fost pe deplin revelatd in iubirea
nuptiald desivarsita a lui Cristos pentru Bisericd, deoarece Cristos ,,.S-a dat pe sine
pentru ea” (Ef 5,25), si ,,dragoste mai mare ca aceasta nimeni nu are” (In 15,13). Dar
aceasta iubire dintre Cristos si Biserici nu este numai modelul divin pe care sotii
trebuie sd se straduiasca si il imite In comportamentul lor reciproc, ci mult mai mult

4 A se vedea articolul episcopului ortodox Kallistos Ware, Calugdrul si mireanul cununat. Citeva
comparatii dupd iZvoare monastice timpurii, traducere si adaptare de Dragos Bahrim (sursa:
Internet, site actual nedisponibil).

5 in Marviage is Hoby, ed. Fr. H. Caffarel, tradus in limba englezd de Bernard G. Murchland,
C.S.C., Notre-Dame, Indiana, Fides Publishers Association 1957, p. 22.

¢ S.v. Marriage et vie chrétienne, in Dictionnaire de spiritualité. Ascétique et mystique. Doctrine et
histoire, fondé par M. Viller, F. Cavallera, J. De Guibert, SJ, Paris, Beauchesne 1964, vol. X,
col. 363.

7 Ibidem.

8 Ibidem, col. 362.
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decat atat, este chiar modelul dupd care Dumnezgen a creat inbirea nuptiald dintre bdrbat si
Jfemeie, In sensul cd incd de la inceput cdsitoria a fost menitd sd fie o icoand si o
prefigurare a acestui mare mister.” De aceea se poate spune ci ,,relatia dintre barbat si
femeie in cdsdtorie are in unirea dintre Cristos si Bisericd un arhetip concret si viu,
ratiunea supremad a existentei sale.”10

Asadar, daci realitatea cdsdtoriei crestine apartine 7z mod fundamental domeniului
mistic, pentru a corespunde intentiei lui Cristos trebuie ca aceastd realitate sa fie traitd
in plan mistic. Chintesenta acestei trdiri mistice isi are izvorul intr-un adevir
fundamental exprimat de o propozitie scurtd, aparent foarte simpl: ,,cisdtoria este un
sacrament”.!! Prin acest sacrament Cristos a sfintit iubirea care arde in inimile acelora
care se consacrd unul altuia 7z Dumnezgen $i pentrn Dumnezen, $i a incorporat astfel
aceastd noud celuld a impdritiei lui Dumnezeu in trupul mistic al lui Cristos. Scriitorii
crestini timpurii vorbesc despre ordo conjugum, ordinul sotilor, asa cum vorbesc despre
ordinul episcopilor sau ordinul preotilor.!? Aceasta pentru ci familia astfel formatd are
o dimensiune ecleziastici reald si prin urmare si o misiune divina specifica: de a
manifesta iubirea nuptiald, misticd a lui Cristos si de a aduce pe lume si a educa pe
viitorii copii ai lui Dumnezeu. Aceastd misiune divind traseaza si /Zniile generale specifice
spiritualitatii conjugale: trairea iubirii divine in cadrul unei relatii sponsale umane, relatie
care este unicd si indisolubild si care are rolul de a media unirea cu Dumnezeu, si
oglindirea paternitatii divine in exersarea paternititii si maternitatii umane.

Iubirea sotilor crestini este asadar unul din elementele esentiale sacramentului
cdsatoriel. Vorbim aici despre iubirea lor profund wmand, care, prin puterea divini a
sacramentului, devine un vehicul al harului divin. Pirintele Henri Caffarel oferd o
imagine minunata a acestei realitati:

In ajunul patimirii sale El [Cristos] a luat paine si vin in venerabilele sale maini:
painea a devenit trupul sdu si vinul singele siu. De acum inainte aceastd paine si acest
vin vor hrini suflete. In acelasi mod Cristos a luat in posesie iubirea, creatia lui cea mai

9 Lat., Propter hoc prima mulier facta est de viri latere dormientis; et hic secundus adam inclinato capite in cruce
dormivit, ut inde formaretur ei coniux per id quod de latere dormientis effluxit — sf. Augustin, citat de sf.
Toma de Aquino, Catena aurea, in Ioan. Ev., CP19 LC10. Vincent Bourguet, urmand acestor
randuri, comenteazi: ,,... le mariage voulu par Dieu n’est pas d'abord le mariage d’Adam et
Eve, ou le mariage entre les chrétiens, mais celui du Christ avec I’Eglise et, secondairement,
celui des chrétiens. Cette primauté du surnaturel implique que le mariage n’est vraiment
naturel (tel que Dieu le veut au commencement) qu’en tant qu’il ne vit et ne congoit son
propre achevement, sa patfaite réussite et sa grandeur que dans le surnaturel (union Christ-
Eglise) et par lui.” (Les noces du Christ et les miennes, in Résurrection, n° 74, p. 73).

10 Pierre Adnes, gp. cit., col. 364.

11 Vezi H. Caffarel si A. Joel in Marriage is Holy, ed. Fr. H. Caffarel, traducere in limba englezi de
Bernard G. Murchland, C.S.C., Notre-Dame, Indiana, Fides Publishers Association 1957,
(nota 4), p. 122.

12 Vezi P. Liege in Marriage is holy, p. 173. De fapt, CCE foloseste aceasti terminologie:
Matrimoninm in ordinem introducit ecclesialem, inra gignit et obligationes in Ecclesia inter coninges et relate
ad filios), §1631; si: Coninges christiani ,,in suo vitae statu et ordine proprinm suum in populo Dei donum
habent”, § 1641.
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frumoasa. El a binecuvantat-o, a consacrat-o §i a facut din unirea prin care aceastd
iubire este exprimatd un sacrament, adicd un izvor de har. Iubirea a devenit sfingitd.
Iubirea a devenit sfintitoare. (... ) Datorita acestei prezente a lui Dumnezeu, invizibila
dar foarte reald, intre cei care intrd In cdsdtorie, voturile [promisiunile] pe care ei le
pronunti sunt ascultate cu un respect religios. Este asemenea sfintei liturghii, in acel
moment in care vocea preotului schimbd painea §i vinul in trupul si sangele lui
Cristos.!3

Acest adevir este de o importantd capitala pentru spiritualitatea celor casatoriti.
Unii cregtini care s-au cdsdtorit $i incd mai au idealuri spirituale inalte cred cd pentru a
iubi divin ei ar trebui si evite iubirea umana. Nimic mai gresit! Tot ceea ce-i aduce pe
soti mai aproape unul de altul i aduce de asemenea mai aproape de Dumnezeu, si
orice ii aduce mai aproape de Dumnezeu ii aduce mai aproape unul de altul. Acest
cireust misterios de iubire si har este nota distinctivd a spiritnalitatii conjugale. De aceea, a se
strddui pentru o mai mate intimitate inseamnd a coopera [cu harul divin]; a dezvolta
viata spirituala a partenerului nostru, a creste copiii, a sustine familia noastrid prin
munca in fabricd, la birou sau acasd — toate acestea inseamnd a coopera cu harurile
sacramentale ale casitoriei. Este bine si ne descotorosim mintile de toate notiunile
false sau superficiale despre sfintenie. Nu trebuie sd complicim lucrurile fird motiv.
Daca vedem sfintenia ca si un efect direct si normal al iubirii conjugale si nu drept ceva
aproape inaccesibil, atunci vom ajunge si departe si repede. Puterr spune ci nivelul
spiritual al wunei familii este mdsurat in mod simplu de intensitatea, tandrefea si plenitudinea
intimitatii [sotilor]. incepfmd cu ziua nuntii, iubirea si harul lucreazi ca §i o echipa:
harul ne cheamad la o iubire mai addnci §i o iubire mai adancd ne dispune la un har mai
mare.!4

Aceastd revirsare a harului prin mijlocirea iubirii umane are loc datoritd puterii
divine a sacramentului, care lucreaza ex gpere gperato, adica prin insusi faptul infaptuit, §i
asta nu numai in ziua nuntii, ci atita timp cat dureazi casdtoria. Sfantul Robert
Bellarmin a comparat prezenta continud a lui Cristos in familie cu prezenta lui continua
in sfanta euharistie. De asemenea, asa cum preotii pot conta pe harul sacramental
primit la hirotonia lor pentru a-si putea exersa slujirea in mod efectiv, la fel i sotii pot
conta pe harul primit la cisitorie pentru a-si exersa slujirea specifica lor. Acest har al
cisdtoriei nu trebuie insd inteles ca un har de confort si relaxare; se poate vorbi despre
trei haruri esentiale ale cdsdtoriei: un bar de purificare a pasiunii trupesti si a egoismului de
orice fel, ca un hbar de transfigurare, de transformare liuntrici prin participarea in
moartea si invierea lui Cristos si ca un har de fertilitate, care ii face pe soti capabili si-si
implineascd misiunea lor specifica In familie si in Bisericd. Primul act al sfinteniei
conjugale consistd de fapt in a crede in aceste haruri.!>

Pentru a ajunge la sfintenie In cisitorie nu trebuie agadar si cautam o
perfectiune supra-umand in afara cisitoriei, sd ne sfintim — asa cum cred unii — 7 ciuda

13 n Marriage is holy, p. 9-10.
1% Thidem, p. 129.
15 Thidem, p. 128.
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faptului cd suntem casatoriti. Dimpotrivi, iubirea sotilor, daca este trditd in Cristos,
este conditia prezentei lui Cristos in sufletul fiecirnia dintre ei si prin urmare este conditia sfintirii
lor. Sunt cu atdt mai sfant cu cit imi iubesc sotia sau sotul mai mult, iubirea mea
pentru celalalt fiind sursa de har §i prin urmare cale de unire cu Cristos. De asemenea,
invitand sd-1 iubesc pe celdlalt ca pe mirele/mireasa mea, invig in acelasi tmp si-l
iubesc pe Cristos ca pe Mirele sufletului meu. $i reciproca este evident adevirata:
invitand si-1 iubesc pe Cristos ca pe un Mire, unindu-ma mai mult cu El in viata
misticd, invit sd-mi iubesc sotul/sotia mai profund, mai curat, mai adevirat ca pe un
mire/mireasd. Un sot este cu atdt mai desdvarsit in iubirea lui conjugali cu cat este mai
Inaintat in viata mistica. Nu poti imita cu adevirat iubirea sponsald a lui Cristos daca
nu o traiesti tu insuti. latd de ce educatia familiei la viata misticd este o necesitate
intrinseca unei casatorii care are pretentii de fericire. Aga cum marii mistici au gtiut sa
invete de la iubirea conjugald a sotilor sa se apropie de Dumnezeu, la fel §i sotii ar
trebui sd invete de la marii mistici sa se iubeasca unul pe celalalt. Mirele Cristos are
inca multe si le spuni...

As vrea sa md Intorc acum la o afirmatie precedentd, si anume ci realitatea
cdsatoriei crestine apartine in mod fundamental domeniului mistic. Prin urmare
cdsdtoria trebuie s fie trditd pe plan mistic pentru a fi cu adevirat ceea ce a fost
menitd sa fie. Se poate trage de aici concluzia cd vocatia la sacramentul casatoriei este
o vocatie la viata mistica. O astfel de concluzie, oricat de legitima ar putea fi dovedit ca
este, s-ar putea si dezorienteze pe anumite persoane. Majoritatea sunt obisnuiti sd
asocieze viata mistica cu calugarii, calugiritele si preotii celibi, si numai in mod
accidental cu persoanele cisdtorite. Totusi, ultimul secol a cunoscut un interes fard
precedent in adancirea vocatiei crestine la casitorie.!'o Mai departe, au fost fondate
multe comunititi religioase care includ si familii, mai ales In a doua parte a secolului
mentionat mai sus. Astfel, au apdrut cupluri care triiesc o viatd cvasi-monasticd,
impreund cu copiii lor, unele dintre acestea apartinand chiar unor comunititi
contemplative.!” Aceste cupluri pot fi vizute ca fiind atat rodul cat si provocarea unui
interes reinnoit in sfintenia laicilor, interes care a precedat conciliul Vatican II §i care
astfel a fost ,,codificat teologic” in documentele sale. De fapt, Biserica intotdeauna
defineste si articuleaza o doctrind ca si raspuns la anumite situatii concrete — miscari,
provociri, erezii etc. De aceea, In ceea ce priveste articularea teologicd a misticii
proprie cdsatoriel, Biserica are nevoie sia recunoascd mai Intdi o nevoie autenticd si
exemple vii ale acesteia. Precum scrie périntele Enrico Mauri in una din scrisorile sale,
referindu-se la viata mistici maritald, a vorbi despre morald si asceticd nu mird pe
nimeni, a vorbi despre mistica face si se incrunte sprancenele. Si nu este cazul. Sa se
triiasci aceasta, si apoi Biserica o va codifica. Intotdeauna se intimpli asa. Duhul

16 Un mare numdr de sctisori enciclice si apostolice s-au adresat problemelor familiei, au aparut
diferite misciri religioase pentru familii sau care cel putin au inclus de asemenea si familii, s-
au fondat diferite institute religioase pentru cidsitorie si familie, iar numarul scrierilor si
publicatiilor despre cisitorie si familie a crescut considerabil.

I7 Precum este cazul familillor trdind in Comunitatea fericirilor (Communanté des béatitudes), o
comunitate carismatica care urmeaza in mare parte spiritualitatea carmelitana.
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Sfant suscita suflete care realizeaza un anumit stat de viata spirituald; acestea [sufletele]
formeaza o miscare; Biserica si teologii sdi se implicd; Magisteriul oficial al Bisericii
ratifica.!s

Totusi, desi existd aceasti miscare crescandd in randul familiilor crestine
orientatd spre adancirea intelegerii vocatiei lor sacramentale, a gisi persoane casdtorite
care sa fie pregatite pentru triirea cdsitoriei lor in mod mistic nu este asa de usor.
Pirintele Enrico scrie in altd parte: ,,A lansa sufletele spre culmile moralei si ale ascezei
apartine multora; a le lansa in mistica nuptiald care se altoieste pe realitatea
sacramentald, ficutd din trup si spirit, din naturd si supra-naturd, din uman gi divin —
care este de fapt realitatea vietii mistice cu Isus, Mirele Divin — dar nu ca dond vieti
paralele, ¢i ca doud aspecte ale unei singure vieti nuptiale, deschisa cu sacramentul i culminagnd in
nunta mistica cu Cristos, ca $i o plantd care se deschide altoiului, prin care curge o singurd
limfa si aceasta este, in cazul nostru, iubirea lui Cristos, iubire care se afirmd in El si in
acelasi timp cuprinde imaginea Lui, toate acestea reprezintd o problema la care putin
sunt deschisi. Cateheza morald este usoard, cea asceticd este dificild si cea misticd este
foarte dificil de ficut, de inteles si de actualizat precum trebuie, cu griji si
chibzuinga.”1

Cand diferitii autori pe care i-am citat vorbesc despre ,,viatd mistica” acestia nu
se refera — dupd cum poate ca ati remarcat deja — la fenomene mistice extraordinare
(pe care teologia dogmatica le numeste gratiae gratis datae), precum levitatia, extazul,
revelatiile etc. — desi acestea nu sunt in mod necesar excluse, ci la faptul de a creste
intr-o unire mereu mai adanca cu Dumnezeu prin iubire, participand printr-o credinta
vie la lucrarea sa misterioasd §i supranaturald, triind sub cilduzirea habituald a
darurilor Duhului Sfant. Acest lucru nu este ceva rezervat pentru sufletele supra-
dotate, ci este miezul perfectiunii crestine. Cazebisnul afirma:

Progresul spiritual tinde spre o unire mereu mai intima cu Cristos. Aceasta unire
este numitd ,,misticd” deoarece participd la misterul lui Cristos prin sacramente —
sancta mysteria — si, in El, la misterul Sfintei Treimi. Dumnezeu ne cheama pe toti la aceastd
unire intimd cu El, chiar dacd barurile speciale san semnele extraordinare ale acestei vieti mistice sunt
acordate numai unora pentru a fi manifestat darnl gratust facut tutnror.20

intr—adevir, existd o chemare universald la aceasta unire intimi cu Cristos, sau,
in alte cuvinte, existd o chemare universald la viata misticd, si acest adevir, deseori
neglijat, este o consecintd imediatdi a chemdrii universale la sfintenie. Nu existd
sfintenie adeviratd fird a deveni intim lui Cristos, fard a fi unit in mod mistic cu EL
Perfectiunea iubirii cere in mod necesar lucrarea darurilor Duhului Sfant,?! lucrare care

18 Citat de pr. Jests Castellano Cervera, O.C.D. (presedinte al Institutului pontifical de
spiritualitate Teresianum din Roma), Il riferimento alla sponsalita di Cristo in alcuni testi
presentati alle aggregazioni che promuovono la spiritualita coniugale e familiale, In Renzo
Bonetti (editor), Cristo Sposo della Chiesa Sposa, sorgente e modello della spiritualita coningale e
familiale, Citta Nuova, Roma 1997, p. 174.

19 Ibidem, p. 171 (emfaza ne apartine).

20 CCE, 2014 (emfaza este adiugati de noi).

21 Vezi sf. Toma de Aquino, Summa Theologiae, 1a 11ae, q. 68, a. 2.
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substantiaza orice experientd misticd veritabila. De fapt, viata mistici ar putea fi
definiti ca fiind ,,viata spirituala marcata de interventia habituald a lui Dumnezeu prin
diferitele daruri ale Duhului Sfant.”?? De asemenea, dupd invétitura marilor maestri de
viatd spirituala (in mod particular ag aminti aici pe sf. Ioan al Crucii si sf. Tereza de
Avila), Dumnezeu ii cheama pe toti la contemplatia infuza [insuflatd], deci la viata
mistica. Fara purificarile pasive, care sunt parte din viata mistica propriu-zisa, ,,nimeni
nu poate fi dispus nici macar in cel mai mic grad spre unirea divind a perfectiunii
iubirii”, ne spune sf. loan al Crucii.?? Dar, ,inainte de a suferi aceste purificiri singura
perfectiune despre care cineva ar putea sa vorbeascd ar fi o perfectiune plind de
imperfectiuni, ceea ce este ridicol.”’?* Prin urmare, chemarea universald la sfintenie
implica o chemare universali la viata mistica, la unirea divina.

Aceste lucruri fiind spuse, as dori si ne intoarcem acum la discutia noastrd
despre sacramentul casdtoriei. Astfel, intrucat chemarea la viata misticd este universala,
aceia pe care Dumnezeu ii cheama la viata mistica ar trebui sa nu gaseasca in casatorie
nicio piedicd in calea cresterii lor mistice, pentru ca Dumnezeu nu se contrazice pe
sine. Dimpotrivd, intrucat realitatea cdsdtoriei apartine in mod fundamental
domeniului mistic, dupa cum am spus mai sus, chemarea universala la viata misticd ar
trebui sd giseascd in cdsdtorie nu numai un mediu excelent de dezvoltare, ci §i o
confirmare reald §i un ajutor puternic. Sacramentul cisdtoriei intireste chemarea la
viata misticd, indemnandu-1 pe cel cisitorit sa fie mai aproape de misterul nuptial al lui
Cristos si imputernicindu-l si fie astfel. Prin harul specific al acestui sacrament iubirea
sponsald a celui casitorit este purificatd, Inaltatd si transfiguratd, ajutandu-l astfel sa
avanseze In unirea lui sponsala cu Cristos.

De fapt, casitoria nu numai ci apartine in mod fundamental domeniului mistic
(adicd, realitatea ei fundamentald tine de un mister al credingei), ci mai mult decat atat,
misterul la care aceasta se referd este chiar unirea misticd dintre Cristos si Bisericd —
sau, cineva ar putea sa explice, wuirea misticd dintre Cristos §i suflet. Aceasta unire mistica
dintre Cristos si suflet incepe odati cu botezul si este adancitid prin participarea la
celelalte sacramente, insd devine misticd par excellence numai atunci cand cineva intrd in
viata mistica propriu-zisi. De aceea, fiind icoana unirii mistice dintre Cristos si suflet,
cdsdtoria este o icoand a vietii mistice.

Mai departe, unirea misticd, in dezvoltarea ei deplind, presupune experienta
iubirii nuptiale a lui Cristos, experientd proprie celor care sunt avansati in viata

22 EME], p. 420. A se vedea se asemenea. |. Arintero, The Mystical Evolution in the Development and
Vitality of the Church, vol. I-I1, traducere in limba englezi de John Aumann, Rockford, IlL.,
TAN Books, 1978, p. 220-224 si Garrigou-Lagrange, Christian Perfection and Contemplation
according to St. Thomas and St. John of the Cross, traducere in limba englezd de Sister M.
Timothea Doyle, O.P., B. Herder Book Co., St. Louis, Mo and London 1949, p. 32.

2 Noaptea Intunecati, Cartea 1, ch. 3, nr. 3.

24 Antonio Royo Matin, Teologia della perfegione cristiana, Edizioni San Paolo 1997, n. 204, p. 502.
De asemenea, ,,Parlare di «perfezione» e di «santita» in piena fase ascetica, prima che I'anima
abbia esperimentato una delle due purificazioni passive, significa essere totalmente fuori della
doctrina del Dottore mistico” — zbidem, p. 501.
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spirituala (logodna spirituald incepe, dupa maestrii carmelitani, cu intrarea in noaptea
Intunecatd a spiritului — ultima purificare pasivi, proprie celei de-a sasea locuinte).?
Spre exemplu, in lucrarea ei Castelul interior, sf. Tereza de Avila se referd explicit la
sacramentul cdsitoriei numai cand Incepe sd vorbeascd despre logodna misticd,
spunand ca: ,,nu pot gisi nicio alta comparatie care sa explice mai bine ceea ce incerc
s spun decit sacramentul cisdtoriei”? Insi logodna spirituald este doar un stadiu
intermediar, deoarece, dupd maestrii spirituali, unirea mistici culmineazd in ceea ce ei
numesc #uirea transformantd sau cdsatoria spiritnald. St. loan al Crucii scrie: ,,Este bine de
notat cu claritate diferenta care exista intre posedarea lui Dumnezeu numai prin harul
insusi §i posedarea lui prin unire; pentru ci prima consistd intr-o iubire adanca si
reciprocd, insd In a doua existd si comunicare [impartasire]. Este o aga mare diferenta
intre aceste stdri la fel precum este si intre logodni si cdsitorie. Pentru ci in logodni
exista doar un consimtimant de comun acord, §i o unire de vointi intre cele doua
parti, si bijuteriile si podoabele viitoarei mirese, daruite acesteia In mod marinimos de
citre mire. Insd in cdsitorie existd de asemenea o comunicare intre persoane si unire.
In timpul logodnei, desi mirele vede mireasa din cand in cind si-i ddruieste daruri,
precum am spus, nu existd nici o unire intre ei, pentru ca aceasta este finalitatea [sau
«sfarsitul»] logodnei.”??

Intr-o altd scriere de-a sa, pornind de la aceeasi comparatie dintre logodna
spirituala §i cdsitoria spirituald, el explicdi mai detaliat de ce ultima este cu mult
superioard primeia: ,,Cdsitoria spirituald dintre sufletul amintit mai sus si Fiul lui
Dumnezeu, Mirele acestuia, ... este cu mult superioard logodnei deoarece este o
transformare totald in cel Preaiubit... prin care ambele parti se incredinteaza una alteia
intr-o posedare totald a uneia de citre cealalta in unirea consumata a iubirii, pe cat se
poate In aceastd viatd, prin care sufletul este ficut divin §i devine dumnezeu prin
participare, pe cat se poate In aceastd viatd, si astfel aceasta este starea cea mai inalta
care se poate atinge in aceasta viatd. Deoarece, precum in consumarea cisitoriei dupa
trup cei doi devin un trup, precum spune Sfanta Scripturd, la fel, cind aceastd cisdtorie
spirituald intre Dumnezeu si suflet este consumatd, existd doud naturi Intr-un spirit si-
o iubire a lui Dumnezeu.?

In aceeasi ordine de idei, sf. Tereza de Avila specifici un aspect esential al
acestel uniri: ,,existd aceeagi diferentd intre logodna spirituald si cisitoria spirituald
precum existd intre doud persoane logodite si doua persoane cisdtorite, care nu mai
pot fi separate.”? In alte cuvinte, unirea din cisitoria spirituali nu este numai

25 A se vedea sf. Tereza de Avila, Castelul interior, Locuinta a 5-a, cap. IV. Ea spune foarte clar ci
unirea vointelor proprie locuintei a 5-a (dupa prima purificare pasivd) ,,nu a ajuns incd la
punctul logodnei spirituale”, pentru ci aceasta va avea loc doar in locuinta a 6-a (idew,
Locuinta a 6-a, cap. IV). A se vedea de asemenea sf. Ioan al Crucii, Cantecul spiritual, st. X111,
XXVII, si pentru o expunere mai detaliatd a subiectului a se vedea EME], p. 939 e seq.

26 Ibidem, Locuinta a 5-a, cap. IV.

27 Flacdra ve, st. 111, emfaza addugatd de noi.

28 Céantecul spiritnal, st. XXVII.

2 Castelul interior, Locuinta a 7-a, cap. 1L
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completd, ci este si definitivd, ca si In sacramentul cisatoriei. Astfel, din aceste
invitaturi ale doctorilor mistici ai Bisericii despre culmile vietii mistice se poate ugor
concluziona ci realitatea epifanizatd de sacramentul cdsdtoriei nu este viata mistica in general, ci
Jorma ¢i cea mai inaltd, si anume unirea misticd in cdsdtoria spirituald. De fapt, cdsatoria
spirituald este instanta eminentd a unirii mistice dintre Cristos si Biserica, unire care
este arhetipul sacramentului casitoriei, ratiunea existentei sale. Astfel, se poate spune
Ci cdsdtoria spirituald este arbetipul cdsdtoriei sacramentale $i, prin urmare, frebuie mai degrabd
sd se inteleagd cea din urmad in lumina celei dintai decat invers.

Consecinta practicd a concluziilor enuntate mai sus este cd, pentru a intelege
ceea ce este cu adevarat casitoria, este necesara experienta unirii mistice cu Cristos in
casatoria spirituald. De aceea chiar daca, per impossibile, nu toti ar fi chemati la viata
misticd, cel putin aceia chemati la casatorie ar fi. Altfel cum ar putea sotii, in unirea lor
sacramentald, s devini imaginea vie a unui mister care este striin experientei lor? in
ce masurd vor reflecta, vor iradia ei o realitate misticd, fard a trai o viatd mistica? Ce
vor intelege ei din casitoria lor, din sacramentalitatea ei, dacd nici macar nu au gustat
din unirea misticd cu Cristos? De aceea sacramentul cdsitoriei presupune o chemare la
viata misticd, mai precis, la cea mai Inaltd forma a acesteia, la casitoria spirituald. De
fapt, sacramentul cidsdtoriei reznnoieste si specificad aceastid chemare, fiind astfel prin sine
insusi o chemare la o viata misticd specifica. Mai precis, in cdsitorie sotii ar trebui sa
»intrupeze” nuntirea lor divina cu Cristos in unirea lor sponsald a unuia cu celalalt (,,S54
va iubiti unul pe altul precum v-am iubit si Eu pe voi” — In 15,12), si de asemenea ei
ar trebui sd trdiascd astfel unirea lor sponsald a unuia cu celdlalt incat aceasta sd fie o
realizare a unirii lor sponsale cu Cristos, un wodus amandi Christi Sponsi, adicd un mod
propriu de iubire a Mirelui Cristos (,,Ceea ce ati ficut unuia dintre acestia mici ai mei...
mie mi-ati ficut” — Mt. 25,40). Acesta este specificul chemarii lor mistice. Precum
scrie si parintele Enrico Mauri, sotii care se vad ca §i o ,,intrupare a misterului nuptial
al lui Cristos” au deja o viziune mistica a vietii nuptiale, care este de fapt o viziune
sacramentald. Sotii care se vad In sacramentalitatea persoanelor si a lucrurilor pe care
sfinta casitorie le simbolizeazd au deja o viziune misticA a persoanelor lor i a
raporturilor lor. Sotii care fac din viata lor nuptiald un ecou al celei a lui Cristos si a
Bisericii adapteaza in efortul lor ascetic viata lor la viziunea ei misticd; sotii care pe
altarul marelui sacrament grefeazd o consacrare nuptiala lui Cristos ca si mire mistic, in
realitatea persoanei sale adorabile si a persoanei mistice (trupul siu mistic, Biserica)
sunt pe planul mistic.3!

30 Papa Pius al XlI-lea scrie in Casti conubii: ,,Si se noteze cd aceste parti, nu ingreuiate ci
impodobite cu legitura de aur a sacramentului, nu stanjenite ci ajutate, ar trebui si se
strdduiascd cu toatd puterea lor pentru ca aceastd cisitorie a lor, nu numai prin puterea si
simbolismul sacramentulut, ci de asemenea prin spiritul si felul lor de a trai, sd fie i sd ramand intotdeanna
imaginea vie a acelei prea-rodnice uniri dintre Cristos si Bisericd, care este venerati ca §i semnul sacru
a celei mai desavarsite iubiri” (n. 42). De asemenea, el indeamna sotii crestini ,,sd facd astfel
incat cdsdtoria lor s se apropie pe cit de mult cu putintd de arbetipul lui Cristos si al Biserici?” (n. 81).

31 Citat de Pr. Jesus Castellano Cervera, O.C.D., op. ¢it., p. 173.
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Totusi, parintele Enrico este pe deplin constient de faptul ca transformarea
acestei perspective mistice asupra casdtoriei in realitate este lucrarea harului, lucrare
care cere timp si ale cirei rezultate vor fi diferite de la caz la caz: ,,De la planul moral la
planul ascetic si apoi la planul mistic al vietii nuptiale nu sunt salturi, ci treceri
succesive, pasi progresivi, maturizari dupd lumina si harul lui Dumnezeu, care nu sunt
date tuturor in aceeasi masura.”?? Sotii crestini ar trebui sd fie constienti de faptul ca de
la ceea ce sunt la ceea ce sunt meniti sa fie este un drum lung, plin de incercari
inimaginabile. Totusi, perspectiva mistici asupra cisatoriei lor pe care acestia si-o
asumd de la bun inceput, desi departe de a fi inteleasd si trditd pe deplin, isi pastrezd
importanta ei cruciala, pentru ca ii deschide lucririi harului. A nu tinti sus inseamna a
se condamna pe ei Insisi la esec chiar inainte de a incepe. Precum spune un proverb
englez, ,,aim for the moon, and if you miss, you will rest among the stars” —  tinteste
la lund si daca ratezi te vei odihni printre stele.”
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CATEVA EXPRIMARI APOFATICE DESPRE CARITATE
IN ENCICLICA DEUS CARITAS EST

Romul POP

RESUME. Quelques propos apofatiques sur la charité en Pencyclique
Deus caritas est. L.e message de la premiére encyclique d’un pape ne peut pas
étre indifférent ou accidentel. Pourqoui le nouveau pape Benoit XVI a-t-il
choisi a reaffirmer que Deus caritas est (Dieu est amour)? La maniere dont le pape
s’exprime dans sa premiére encyclique est apophatique, renvoyant aux ceuvres
d’un Grégorie de Nysse, Maxime le Confésseur, Pseudo-Dionise et Grégoire
Palamas): Dieux est décrit a travers ses maniféstations, ses énergies, son mystere
inéfable devenant de la sorte accesible. Si les péres de P'Eglises essayaient a
traduire en langage humain ce que Dieu est, en exprimant son mystere a partir
de ce quil n’est pas, Benoit XVI nous invite a comprendre ce que la charité
chrétienne ne doit pas étre si 'on comprend que Dewus caritas est. 1 article essaie a
discerner les origines du syntagme qui donne le titre de cette encyclique, les
raisons qui ont déterminé 'apotre Jean a affirmer le mystere de 'amour de Dieu
et ce qui a incité le nouveau pape a le réaffirmer. Le contexte actuel ouvre aux
chrétiens des vastes domaines pour pratiquer la charité; comment s’y engager
pourtant éficacement? A travers cette encyclique, le pape présente un véritable
programme pour le salut du monde; tout en dépéignant les ombres de la
conception actuelle sur la charité, le pape offre des solutions pour sa pratique
véritable.

LLa numai un an §i cinci luni de la pronuntare, prima enciclicd a sfantului parinte
papa Benedict al XVI-lea Deus caritas est, dupa ce a avut imediat un ecou spontan in
intreaga Bisericd, continud a fi propagata si valorificatd intensiv nu numai in toate
domeniile teologiei, ci si in diferite medii laice; fapte ce confirma valoarea, nu numai
teoreticd ci i practicd a acestui important act doctrinar al magisteriului suprem al
Bisericii, care se adreseazd in mod special fiecirui crestin si fiecdrui pastor al sufletelor
crestine, dar si naturii $i culturii umane contemporane, in general.

In acest articol doresc si vi prezint modesta remarci a unui simplu cititor,
coplesit, inca de la prima lecturare a documentului, de metoda de exprimare apofatica
(cu filon patristic ce coboard pand la sf. Grigorie de Nyssa, Maxim Mairturisitorul,
Pseudo-Dionisie §i Grigore Palama), ca modalitate de a vorbi despre Dumnezeu prin
intermediul manifestarilor sale, a energiilor sale, care ne fac accesibila viata divina a
celui ce in esenta sa este inaccesibil. Asa cum, in incercarea de cunoastere a lui
Dumnezeu, sfintii parinti amintiti utilizau metoda de exprimare apofatica, prin care
limbajul omenesc incearcd si priceapd ce este Dumnezeu, prin ceea ce nu este, tot aga,
dupd aceeasi metodd patristica sfantul parinte papa Benedict al XVI-lea ne invitd,
convingitor, si pricepem ce nu trebuie sd fie caritatea crestind dacd am inteles cd Deus
caritas est.
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Inainte de prezentarea citorva extrase ilustrative la obiect, as dori si prezint trei
scurte prolegomene, ca notiuni introductive de initiere in litera §i spiritul acestui
document magisterial:

1) Paternitatea sintagmei

2) De ce era necesar ca prin apostolul loan sd se afirme rispicat acele cuvinte,
atunci, si

3) De ce a reafirmat, acum, papa Benedict cd Dews caritas est.

I. Notiuni introductive
1) Paternitatea sintagmei

Dumnezeu nu trimite citre lume cate-un cuvant de-al sdu la intamplare, ci
numai atunci cand acesta este necesar si salvator. Sintagma Deus caritas est este unul din
aceste cuvinte trimise lumii in doud momente de crizi majord. In cele ce urmeazi
Incercim, pe cat este cu putintd, sa reamintim imprejurarile primei afirmari, prin prima
epistold a sfantului evanghelist loan, si apoi sd incercam a intelege de ce a reafirmat-o,
in prima sa enciclicd, papa Benedict al XVI-lea.

Paternitatea sintagmei apartine, desigur, Spiritului Sfant inspiratorul sfantului
scriitor biblic Ioan fiul lui Zevedei, unul din cei 12 apostoli ai lui Isus Cristos. Dupa ce
prin sinoptici s-a vestit despre Cristos ca despre descoperirea iubirii lui Dumnezeu, ca
infaptuirea in lumea de aici a iubirii care-si are izvorul in Dumnezeu; dupi ce prin Sf.
Pavel s-a afirmat ci Domnul este ,,Dumnezeul iubitii” — o Teos #ys agapys — 2Cor 11,13;
prin Toan ni se reveleazi ci o Teos agapy estin — Dens caritas est, sintagma care 11 identifica
tormal, expressis verbis, pe Dumnezeu cu lubirea (11n 4,10)

2) De ce era necesar ca prin Apostolul Ioan si se afirme rdspicat aceste
cuvinte? In ce imprejuriri si cui erau adresate ?

Si ne reintoarcem pe firul istoriei crestinismului la anul unu cand, sub raza unei
stele, Cuvantul lui Dumnezeu cel vesnic ,trup s-a facut”, sarx egeneto, se naste intr-o
iesle sdrdcicioasd, urcdi drumul Golgotei, biruieste moartea si apoi ,,porneste si
cucereasca lerusalimul, Atena, Alexandria si Roma cu un toiag in mand si cu ajutorul
citorva oameni simpli si nevoiasi”.! In numele si cu ajutorul lui, Petru, batranul pescar,
a fdcut sd rasune cuvantul cel mantuitor in ,,Pont, Galatia, Capadocia, Asia si Bitinia”
(1Pt 1,1). In numele si cu ajutorul lui, Pavel, impletitorul de corturi, biruieste
desfranata cetate a Corintului, cucereste Efesul, invinge pe inteleptii Areopagului si
introneazd pe Isus Cristos in locul ,zeului necunoscut” din Atena, increstineazi
Filippi, Tesalonicul, Galatia si Colose, aseazd in Efes si Creta pe Timotei si Tit
episcopi. In numele si cu ajutorul lui, Tacob fiul lui Zevedei, ,,dupi ce fusese pani la
Coloanele lui Hercule (Gibraltar)”2, primeste botezul sangelui in Ierusalim, pecetluind
epoca martiriului crestin in cetatea Sionului. lacob, ,.fratele Domnului” este ,,stalp al
Bisericii” din cetatea Legii. Simon Zilotul increstineazd Egiptul, Cirenaica, Africa,
Libia si Insulele Britanice?, iar Toma infrange barbaria scitilor ficindu-le cunoscut pe

! Sterie Diamandi, Isus Méantuitornl, Bucuresti 1942, vol. I p. 52
2 Emil Bougaud, Isus Hristos, trad. C. Ceruleanu, Bucuresti 1939, p.207
3 Ibidem, p. 202
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Dumnezeul cel adevirat. Prin ei a triumfat in lume Adevirul, ,,pretutindeni, Domnul
lucrand Impreund cu ei si intdrind cuvantul prin semnele ce urmau” (Mc 16,20).

Insa nu dupa multe decenii, rand pe rand, ultimii stalpi ai Bisericii lui Cristos au
cizut, trecand, pe cale martirica, la cele vesnice. In anul 67 sunt scosi din competitia
teribild dintre Imperiul Roman si Biserica Cresting, atletii-colosi Petru Verhovnicul si
Pavel apostolul neamurilor, ucisi in ziua de 29 iunie, la Roma. Apoi, unul cate unul, si
ceilalti ,,stalpi” devin ruguri arse in: Grecia (Andrei), Frigia (Filip), Armenia
(Bartolomeu), Etiopia (Matei), India (Toma), Persia (Simon Zelotul), Fenicia (Iuda
Tadeu), Palestina (Iacob Alfeu si Matia)...; iar ultimul dintre apostoli, loan, este exilat
in insula Patmos, desigur spre a fi ucis. Furioase furtuni, inspaimantatoare valuri se
napustesc naprasnic asupra Bisericii spre sfarsitul primului veac. Dar la carma corabiei
este Cristos Domnul! El trimite in Patmos pe ingerul siu si ii porunceste lui Ioan s
scrie: ,,Bu sunt alfa si omega, inceputul si sfarsitul... steaua stralucitoare a diminetii”, sa
stie toti ,,ingerii” (episcopii) Bisericilor cd ,,vin curand...”, si stie crestinii c¢i nu sunt
singuri in confruntarea cu persecutorii proaspat infiripatei Biserici crestine.

Dar dugmanii cei mai periculosi nu erau cei dinafari, ,,care ucid trupul”, ci aceea
care au atentat la sufletul Bisericii, la doctring, la invatitura mantuitoare. Intemeindu-
se comunititi crestine in tot cuprinsul marelui Imperiu roman ,,credinta crestin... s-a
ciocnit cu invititura pdgind si cu cabala iudaicd, adicd cu totalitatea opiniilor ce
formau stiinta oamenilor invatati ai acelui timp. Aceastd piedicd era mai de temut decat
persecutiile. Persecutiile ucideau numai corpul, pe cand filosofia omeneasca putea
schimonosi credinta si invatatura lui Isus. Intre crestinii convertiti dintre pagani, multi
erau plini de aceastd pretinsi intelepciune.

invégéturﬂe care formau atunci atmosfera intelectuald, religioasd i morald, au
luat putin mai in urmd, numele de gnosticism — un fel de amesteciturd de monism,
panteism, dualism, fatalism, teurgie si ascetism ciudat — o amestecaturd de teorii despre
inceputul lucrurilor si despre univers. Domneau doud curente: unul pleca din
monismul extern, care magulea Invititura unitard a evreilor, iar altul se inspira din
dualism.

Cei care urmau curentul prim reprezentau pe Dumnezeu ca unitate mai presus
de lume si abstractd, liber de orice legaturd cu lumea si ascuns in sine insusi. Universul
este rezultatul puterilor mijlocitoare si impersonale care emand dintr-un principiu tacut
si necunoscut. Una din acele puteri, unul din acei eonz, dupa cum ii numeau, este
Logosul sau Cristos cel superior. El s-a unit vremelnic cu Isus. Ridscumpirarea, dupi
pérerea lor, se reduce la urmitoarele: Isus a anuntat Adevérul, sau pe Dumnezeul cel
necunoscut, a invins puterile cosmice, care domnesc asupra lumii §i paralizeaza
aspiratia fiintei pnevmatice sau spirituale citre Fiinta primitivd. Oamenii nu se
mantuiesc prin credinta in Isus si meritele divinului Rascumparator, ci prin grnozd, sau
cunoasterea lui Dumnezeu, a spiritelor sau eonilor, a omenirii si raporturilor lor.
Omului ii este suficient sa fie initiat in gnoza si aceasta initiere il face fiinta
pnevmaticd. Gnosticiii neaga divinitatea lui Cristos, reducandu-l la rolul eonului sau al
puterii inferioare a lui Dumnezeu. Fi nu admit raportul esential si real care-1 leagi pe
Isus cu Tatal sau; ei se scandalizeazi de natura lui omeneasci, care-1 pune in atingere
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cu materia, principiul rdului, cum zic ei, si reduc natura lui omeneascd la o desdvarsitd
iluzie.

Dualistii, care reinnoiau doctrina persilor, invitau ci lumea se afld sub influenta
a doud puteri opuse, emanate din lumind si intuneric. Lumea materiald emand din
Intuneric; ea este rea in sine; insd lumina va birui §i la urma-urmei va elibera pirtile
intunecoase, captivate in corpuri. Pentru acesti eretici, Isus este cu adevirat Cristos
Fiul lui Dumnezeu ca persoand, dar nu admiteau realitatea intrupdrii lui.

Tudeii convertiti la crestinism, cunoscuti sub numele de iudaizanti, impartaseau
unele din aceste raticiri, care injosind pe Cristos atentau cu aceasta si la insisi opera
lui. Ebionitii si dochetii incheie alianta, cei dintai negand realitatea umanititii in Isus,
ceilalti neadmitand divinitatea lui, $i deci amenintand crestinismul in temelia lui.

E lesne de inteles ce mare pericol a intalnit cuvantul apostolic din cauza acestor
spirite eretice, care se gandeau numai la aceea cum sa-l talcuiasca potrivit cu opiniile
lor™*.

In aceasti lume bezmetici trebuia intervenit. Biserica trebuia aparata de erezii,
crestinii trebuiau intdriti in credintd. Acesta este momentul in care batranul mitropolit
din Efes, Ioan apostolul ridica glas inalt si spune rispicat ceea ce Spiritul Sfant ii
dicteazd: O Teos agapy estin — Dumnezeu este iubire!

In mod sigur in celelalte religii, sau conceptii filosofice, nu existi aceasta
sintagma. ,,Afirmatia Dumnezen este inbire este o propozitie nemaiauzita, revolutionara.
Aceasta este insd o cunoastere si o marturisire coplesitoare a credintei: Dumnezeu este
iubire. St aceasta iubire ne elibereazd. Ne elibereaza din iubire... ne elibereaza de frici...
Zeii religiilor sunt observatori, judecdtori, inaccesibili, fricosi etc. Dumnezeul Bibliei
este iubire, iubire care a luat chip de om in Isus Cristos. Dumnezeu defineste ce este
iubirea: nu este un sentiment nedefinit, ci loialitate jertfitoare, mantuitoare si vointa
hotidrati de salvare. Dumnezeu iubeste inseamna Dumnezeu mantuieste. Suntem
cautati: El merge dupid noi, asa cum isi cautd parintii copiii. Suntem gasiti, in Isus
suntem luati de mana. Dumnezeu nu este indiferent fata de pacatul nostru; insa El nu
devine un Dumnezeu manios, ci este intristat. Isus plange pentru Israelul nepasator. El
vrea sd ne vindece, sd ne ajute. Dragostea alungi frica din inima noastrd. Cand existd
pacat in viata ta, primesti din nou bucurie din iertarea sa’>.

Asadar, in zorii crestinismului primar, adevirul rostit prin ucenicul iubit, loan,
este raza de soare care risipeste negura uneltirilor incalcite ale amintitilor eretici $i
imbarbateaza pe cei ce cred in adevir cu certitudinea: o Teos agapy estin!

3) De ce a reafirmat, acum, papa Benedict al XVI-lea cd Deus caritas est?

Se spune ci toate veacurile §i toate civilizatiile se aseamand; ca omul niciodata
nu poate scipa de influenta mediului sau; cd se supune invataturilor si obiceiurilor lui,
adesea fara sa judece gi fard sa le inteleaga.

4 R.P. Didon, Jesus Christ, trad. dupd I.A. Scrobotov, de C. Chiriceasu si C. Nazarie, Bucuresti
1900, tom I, p. XIX-XXI.
5> Krimmer Heiko, Epistolele fui Ioan, Ed. Lumina lumii 1996, p. 125-126

120



CATEVA EXPRIMARI APOFATICE DESPRE CARITATE
IN ENCICLICA DEUS CARITAS EST

Indreptandu-se spre Eshaton, lumea de astizi triieste vremuri apocaliptice, in
care Satana parcd nu mai ,,umbli ca un leu ricnind” (1Pt 5,8), ci ,,asemenea unui miel”
(Ap 13,11), el, avand o mare capacitate mimetici, se ascunde in religiile si filosofiile
sincretiste, ereziile si sectele de toatd mana, ideologiile care-si revendicd asemaniri sau
inrudiri cu Biserica, cu crestinismul. Tocmai de aceea lumea este astdzi in mare pericol,
pentru cd Balaurul apocaliptic si-a luat nume inocente, de parc-ar fi ,slujitorul
credincios”, desi este adversarul perfid, In plan religios, intelectual si moral, al
,Mielului lui Dumnezeu”.

Consecintele nefaste, concrete, ce se pot vedea in starea natiunilor la acest
inceput de mileniu, sunt cel putin urmatoarele:

1) Raspandirea materialismului practic, sustinut de un liberalism fara reguli si
fird oprelisti, care duce la secularizare si la reducerea dimensiunii religioase la privat.

2) Cultura mortii: razboaiele, avortul, eutanasia, procrearea asistata etc., prin
care este atacata viata si drepturile umane.

3) Atentatul la conceptul de familie: distrugerea acestuia prin legislatii care
permit casitoria de probd, convietuirea legald a cuplurilor necdsatorite etc.

4) Globalizarea agresivi, care produce lirgirea diferentelor intre tirile bogate si
sarace, prin pauperizarea celor din urma.

5) Slaba apirare si supraveghere ecologici a naturii, pusd In pericol de
schimbdrile climaterice, de avansarea pustiurilor, de incilzirea planetei etc.

6) Proliferarea fundamentalismelor, care pericliteazd libertatea religioasd si
reconcilierea. Si lista ar putea continua...

Iatd de ce era imperios necesar, acum, ca autoritatea, suprema si credibild, s iasd
la malul marii inviforate, sd urce in Barca lui Petru, sd o maie in larg (duc in altum — Lc
5,4), ca un amvon plutitor pe toate meridianele, si si reafirme raspicat si convingitor
imaginea crestind a lui Dumnegen i, in consecinta, imaginea omului §5i a drumului siu; sa
reafirme cd sensul existentei este cel excprimat in numele §i in natura lni Dumnezen si, deci, in
destinul persoanei umane.

Aceasta este ratiunea pentru care sfantul parinte papa Benedict al XVl-lea, prin
enciclica Deus caritas est, din contemplarea inimii sfasiate a lui Cristos cel ristignit de
patimile acestui veac, afirma cuvantul Bisericii pentru lumea noastra, vestea noii
evanghelizdri post-moderne, enciclicd sistematizatd in doud parti; prima: Unitatea iubirii
in creatie si in istoria omenirii $i a doua parte: Caritas. Exercitarea inbirii din partea Bisericii in
calitate de ,,comunitate de inbire”.

I1. Cateva exprimari apofatice despre caritate

Nu mi-am propus sa conspectez documentul pontifical sau si cataloghez
intregul continut, ci sa punctez lapidar, din partea a doua a enciclicii, doar acele locuri
in care limbajul sfintului pdrinte, surprinzitor de direct si de natural, utilizeazid
modalitatea de exprimare apofaticd. Caci, din punct de vedere didactic, putem constata
cd, aga cum la obtinerea unei imagini fotografice ne folosim de «negativuly pe care
distributia luminii si umbrei este inversa in raport cu cea reala, tot asa reflectia
apofaticd din enciclica Deus caritas est ne lumineazi umbrele din conceptia actuald
despre caritate si mai ales din practicarea caritatii crestine.
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1.Caritatea ca datorie a Bisericii

- ,In interiorul comunitatii celor credinciosi ## frebuie si existe acea forma de
sdrdcie (In care cei credinciosi au toate in comun §i ci intre ei nu mai existd diferentd
intre bogati si sdraci — cf si Fp Ap 4,32-37) care sa duca la refuzarea in cazul unora a
bunurilor necesare unei vieti demne” (20).

- In Biserica primari cind, pentru ,slujirea la mese” apostolii au ales pe cei
sapte diaconi, grupul ## trebuia si indeplineasca o simpla slujire tehnicd de distributie,ci
trebuiau sa fie barbati ,,plini de Spiritul Sfant si de intelepciune” (cf. Fp Ap 6,1-6); deci
pentru ei era o veritabild slujire spirituala, care realiza o datorie esentiald a Bisericii,
aceea a iubirii bine ordonate fata de aproapele (21).

- Caritatea nu este pentru Bisericd un fel de activitate de asistenta sociald, care ar
putea fi lasatd in seama altora, ci tine de natura sa, este o expresie a insesi esentei sale,
la care nu se poate renunta (25 a).

- Caritas-agape nu trebuie cantonatd Intre frontierele Bisericii; parabola bunului
samarinean ramane criteriul de evaluare, impune universalitatea iubirii ce se Indreapta
spre acela care este in nevoi intalnit ,,din intamplare” (cf Lc 10,31), oricare ar fi el (25
b).

2. Dreptate si caritate

- Biserica nu poate §i nici nu trebuie sd ia In mand batdlia politicd pentru a
construi o societate cat mai dreaptd posibil. Nu poate si nici nu trebuie sd inlocuiasca
statul. Dar nu poate si nici nu trebuie s rimand deoparte in lupta pentru dreptate; ci
sa se implice in mod profund in favoarea dreptatii, lucrand pentru deschiderea
inteligentei si a vointei la exigentele binelui (28 a).

- Credinciosii laici nu pot renunta la actiunea multiforma, economica, sociala,
legislativd, administrativd, culturald, cate urmireste promovarea, organizati si prin
institutii, a binelui comun (29).

- Biserica nu poate niciodata si se dispenseze de practicarea carititii sub forma
activitatii organizate de citre credinciosi si, pe de altd parte, nu va exista niciodata vreo
situatie In care si nu fie nevoie de caritatea fiecirui crestin, pentru ca omul, dincolo de
dreptate, are §i va avea nevoie intotdeauna de iubire (29)

3. Profilul specific al activitatii caritative a Bisericii

- Este foarte important ca activitatea caritativd a Bisericii si-si mentina intreaga
sa splendoare si si nu se dizolve intr-o organizare obisnuitd de asistentd, devenind una
din variantele acesteia (31).

- Persoanele care lucreazi in institutiile caritative ale Bisericii trebuie si se
remarce prin faptul ci nu se multumesc sa execute cu abilitate gestul potrivit la
momentul potrivit, ci se consacri altuia cu intentiile sugerate de inimd, in asa fel Incat
celalalt sa poatd simti bogatia umanitatii lor (31a).

- Activitatea caritativd crestind... nu este un mijloc pentru a schimba lumea Intr-
un mod ideologic si nu este in slujba strategiilor lumesti, ci este pusa in act aici si acum
de iubirea de care omul are mereu nevoie (31 b)

- Caritatea nu trebuie si fie un mijloc in slujba a ceea ce se numeste astazi
prozelitism. Iubirea este gratuitd. Nu se foloseste pentru a atinge alte scopuri... Acela
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care practici in numele Bisericii caritatea nu va cduta niciodata si impund altora
credinta Bisericii. El stie ca iubirea, in puritatea si gratuitatea ei, este cea mai buna
mirturie despre Dumnezeul in care credem noi si care ne face sd iubim. Crestinul stie
cind a venit timpul sd vorbeasci despre Dumnezeu si cand este potrivit sd nu-l
pomeneasci si sd lase sd vorbeascd doar iubirea. El stie ci Dumnezeu este iubire (cf
1In 4,8) si se face prezent tocmai in momentele in care nu s-a ficut altceva decat
iubire (31 ¢).
4. Responsabilii actiunilor caritative ale Bisericii

- Colaboratorii care implinesc concret lucrarea carittii in Bisericd nu trebuie sa
se inspire din ideologiile imbunatatirii lumii, ci s se lase calauziti de credinta care, in
iubire, devine actiune (cf. Gal 5,6)... Colaboratorul oricarei organizatii caritative
catolice vrea sd lucreze cu Biserica, si deci cu Episcopul, ca iubirea lui Dumnezeu s se
raspandeasci in lume (33).

- Deschiderea interioard spre dimensiunea catolici a Bisericii nu va putea si nu-I
predispuna pe colaborator sa triiasca in armonie cu celelalte organizatii pentru a
raspunde la diferitele forme de necesitati (34).

- Pentru ca darul sa nu-1 umileasci pe celalalt, trebuie sa-i dau nu doar ceva de la
mine, ci pe mine Insumi, trebuie si fiu prezent in dar in calitate de persoani((34).

- Faptul de a putea ajuta nu este nici meritul sdu, nici un titlu de mandrie.
Aceastd datorie este un har... Dumnezeu guverneazi lumea, si nu noi. Noi ii oferim
doar serviciile noastre, atit cat putem, si pand cand ne dd putere. Dar a face ceea ce
este posibil, cu forta de care dispunem, aceasta este datoria care il mentine pe bunul
slujitor al lui Cristos mereu In miscare: ,,Jubirea lui Cristos ne constrange” (2Cor 5,14).

III. incheiere

Asadar, la carmd cu noul papd, Benedict al XVI-lea, ,,barca lui Petru” a reluat
»inaintarea in larg”, avind in grija sa omenirea actuald cu cele 6.221.894.000 de
persoane, din care peste un miliard de catolici.

Ca 1n imaginile neo-testamentare, holdele sunt in parga si este iminent un
secerls enorm, o munci imensd, ce depiseste orice posibilitate umani. Ce se poate
face, intr-o situatie atat de vasta §i de complexd, pentru o maxima si eficientd angajare?
Prin enciclica Deus caritas est, sfantul pirinte oferd vectorul, liniile fundamentale ale
programului prin care lumea poate fi salvatd; lumineazd umbrele din conceptia actuala
despre caritate si mai ales din practicarea caritatii crestine; ofera Bisericii solutii prin
care, cu vocatii alese corespunzitor, dintre clerici §i laici, si Indrumate spre misiuni
esentiale de caritate, poate si primeascd o noua dezvoltare, cit mai corespunzatoare
provocirilor acestui bulversat Inceput de mileniu; vremuri in care, precum odinioard
cand Isus le spunea celor saptezeci de ucenici (Lc 10,2), pe calea spre Ierusalim,
»secerisul este mult, dar lucratorii sunt putini; asadar, rugati-l pe Domnul secerisului sd
scoatd lucritori la secerisul sau”.
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ABSTRACT. The Holy Saturday Liturgy. The most important part of the
Liturgical Year is the Lent and its core is the Holy Week. One of the few rites in
which the Holy Liturgy is celebrated on the Holy Saturday is the Bizantine rite.
The Liturgy celebrated on the Holy Saturday has some particularities that allow
the theologians to make connections with the Pascal Vigil form the Roman rite.
Also, there is a possibility that this Holy Liturgy might have been in the past the
first Pascal Liturgy. In this perspective, the Holy Saturday Liturgy is
combination of hope (presented in the hymnografical texts) and in the Gospel
read by the priest, but it is also the last liturgical act of the Lent. In this way the
spirit of the Lent and of the Holy Sunday of Ressurection co-exist and give us a
first celebration of Easter.

Bogitia imnografica a ritului bizantin isi are originea mai ales in primul mileniu
crestin, in epoca de unitate a Bisericii, epoca sfintilor parinti. Lucrarea de fata isi
propune si fie o prezentare si un studiu asupra liturghiei simbetei celei mari in lumina
tipicului actual si a materialului imnografic, precum §i o comparatie succinti cu
corespondentul ei in ritul roman — vigilia pascald.

In intregimea lui, postul mare bizantin are, ca si perioada corespondenti din
randuiala ritului roman, un anumit specific liturgic care constituie exceptie de la
randuielile obisnuite de peste an sau chiar si din celelalte posturi, siptimana patimilor
fiind punctul culminant al postului paresimilor. Spre deosebire de celelalte trei posturi
de peste an, postul Pastelui beneficiazi de o modificare importanta a programului
liturgic. In primul rind, primele zile ale postului mare sunt zile aliturgice!, existi si o
slujba specificd postului mare — liturghia darurilor mai inainte sfintite, o pseudo-
liturghie, fard epiclezd si fard prefacere, In fapt o vecernie extinsd, care cuprinde
impartisania clerului si a credinciosilor. Dupa randuielile clasice mandstiresti se
savarsea de luni pand vineri inclusiv, cu exceptia sirbdtorii Bunei-Vestiri, cand se face
liturghia sf. Ioan Hrisostom. Liturghia darurilor mai inainte sfintite a apdrut ca o
nevole legatd strict de impdrtdsanie si de practicarea acesteia si in zilele de peste
sdptimand. In practici ea se face miercurea si vinerea, uneori si lunea. De asemenea, in
timpul postului mare se savarseste numai pavecernita (dupacinarul) mare. In duminici
— cu exceptia Floriilor — se savarseste liturghia sfantului Vasile cel Mare. Postul mare

U Tipic bisericese, ed a 11-a Editura Arhiepiscopiei ortodoxe de Alba Iulia, Alba Tulia 2002, p. 105-
110
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consacrd zilele de simbitd ca zile de pomenire a celor raposati, cand se savarseste
liturghia sfantului Ioan Gura-de-Aur. Exceptiile nu se opresc aici — in saptamana a V-a
a postului mare se sivarsesc utrenii speciale in zilele de joi si de sambatd. Aceste
utrenii sunt primele denii ale postului mare, cea de joi este denia canonului celui mare
al sfantului Andrei al Cretei, iar cea de sambiti este denia acatistului Bunei Vestiri.
Aceste denii sunt de fapt utrenii ale zilei urmatoare, care prin celebrarea lor in seara
anterioard nu les din sfera timpului tipiconal de sdvarsire a utreniei ci capitd astfel
caracter de priveghere — asa cum se intampld si cu deniile sidptimanii patimilor sau
chiar si cu utrenia Invieri.

Centrul postului mare este sdptimana patimilor, deosebiti atat ca fond
imnografic (canoanele deniilor, troparele siptimanii mari, antifoanele, Prohodul
Domnului etc., toate fiind creatii ale marilor imnografi bizantini), dar si strict tipiconal.
Toate slujbele acestei saptamani constituie exceptie de la regulile tipiconale clasice:
liturghia darurilor mai inainte sfintite din zilele de luni, marti si miercuri beneficiaza de
lecturd din apostol si din evanghelie, deniile saptamanii patimilor, desi utrenii, difera
mult una de celalalti, iar exemplele pot continua. In acest context absolut exceptional
se Inscrie si Liturghia Sambetel celei mari.

Liturghia Sambetei celei mari prezintd o serie de particularititi care o fac unica
din punct de vedere tipiconal si imnografic. Timpul previzut de tipic pentru sivarsirea
ei este ceasul al zecelea din zi, respectiv ora 16.00%, si se uneste cu vecernia Pastelui
dupi o randuiala speciald:

—sc di binecuvintarea mare, ca pentru liturghie (Binecuvantatd este

Impadritia...)

— urmeaza psalmul vecerniei (Ps. 103) si ectenia mare

— nu se citeste catismd — ca la vecernia duminicilor sau a sirbatorilor

— iesire cu Evanghelia ca la vecernie, se canta ,,Lumina lind”

— se citesc paremiile

— dupi citirea ultimei paremii se rosteste ectenia micd cu ecfonisul ,,Ci sfant
esti Dumnezeul nostru si tie mdrire indltam” si se continuad sfanta liturghie
dupa tipicul obisnuit

De-a lungul anului liturgic mai existd trei cazuri in care liturghia se uneste cu

vecernia sirbatorii care se praznuieste a doua zi: in ajunul Criciunului, atunci cand
acesta cade de luni pani vineri inclusiv, in ajunul Bobotezei si in Joia mare. In toate
aceste situatii se celebreazd Liturghia sf. Vasile cel mare unitd cu vecernia praznicului
ca si in cazul liturghiei din Sambdata mare. Tipicul bisericesc de la Cernica aratd cd si in
cazul In care Buna Vestire cade de luni pand vineri — desi se utilizeazd formularul
liturgic al lui Hrisostom — liturghia praznicului se uneste cu vecernia zilei urmatoare.

Conform tipicului bisericesc greco-catolic’ romanesc preotul imbricat in toate

vesmintele dd binecuvantarea ca pentru liturghie dupa care urmeaza vecernia propriu-
zisd fard rugdciunile incepitoare asa cum se obisnuieste la vecernie acolo unde nu s-a

2 Tipic bisericesc, Blaj 1931, p. 298
3 Ibidem
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savarsit ora a IX-a. Conform tipicului ortodox, imediat dupa binecuvantare se inchid
usile Impdratesti* urmand ca ele s fie redeschise la iesirea cu Evanghelia.

Acelasi tipic ortodox face observatia ca proscomidia sd fie savarsitd la
,Doamne, strigat-am citre tine”. Indrumarea se regiseste si in tipicul greco-catolic,
insd nu si in Triod sau Strastnic’. La ,,Doamne, strigat-am” se pun opt stihiri din care
patru ale Invierii, din Octoih vers 1 si trei (cu repetarea primei) stihiri ale Simbetei
celei mari. Dacd primele patru stihiri nu sunt altele decit cele curente pentru vecernia
versului 1, celelalte trei vorbesc in mod explicit de invierea din morti a lui Cristos:
»Astdzi iadul strigd suspinand «Mai bine mi-ar fi fost de n-as fi primit pe cel ce s-a
nascut din Maria, cd venind asupra mea mi-a surpat puterea, portile cele de arama le-a
sfirimat. Sufletele cari le tineam iIntru mine mai dinainte, Dumnezeu fiind, le-ai
inviat» Marire, Doamne, crucii tale si invierii tale!”’® Tematica acestor stihiri este strict
legatd de pogorarea la iad a Mantuitorului, prevestind invierea lui biruitoare din morti.
La Mirire se cantd pe versul 6: ,,Ziua de astdzi cu taind marele Moisi mai ’nainte o a
inchipuit zicand: «§i a binecuvantat Dumnezeu ziua a saptea, cd aceasta este Sambita
cea binecuvantati, aceasta este ziua odihnii intru carea unul niscut Fiul lui Dumnezeu
s-a odihnit de toate lucrurile sale, prin randuiala mortii dupa trup odihnindu-se si la
ceea ce era iardsi intorcindu-se, prin Inviere ne-a daruit viata cea vesnicd ca un singur
bun si iubitor de oamenix»’’

Iesirea se face cu Evanghelia si se canta ,,Lumini lina”, ca la toate vecerniile cu
evanghelie de peste an. Nu existd prochimen, ci imediat dupid ,,Lumind lini” se
rosteste ,,irl'gelepciurlel”8 si se citesc cele cincisprezece paremii: Genezd 1,1-13; Isaia
60,1-16; Exod 12,1-11; lona cap. 1-4; losua 5, 10-15; Exod 13,20-15,1. La acest
moment este introdusi cantarea lui Moise de la Exod 15,1, intercalandu-se stihul ,,S3
cantim Domnului, cici cu mirire s-a preamirit”. Incepe apoi a doua serie de paremii
cu a Vll-a citire veterotestamentarid Sofonia 3, 8-15; 1 Regi 17.,8; Isaia 61,1- 63,5;
Genezd 22,1-18; Isaia 61,1-10; 2 Regi 4,8; Isaia 63,11; leremia 38, 31-34 si a
cincisprezecea paremie, Daniel 3,1-23 care se incheie cu rugiciunea celor trei tineri
(Cantarea celor trei tineri 1,1-65) intercalatd de refrenul ,,Pe Domnul laudati-l gi-1
preainaltati Intru toti vecii.” In cazul unei comparatii cu vigilia pascald din ritul roman,
este evidentd asemanarea in privinta numarului mare de lecturi veterotestamentare si a
continutului si structurii (cele doud cantdri intercalate de stihul — refren seaména foarte
mult cu psalmul responsorial din ritul roman). Prima lecturd din cartea Genezei este
aceeasi in ambele rituri, usor mai lungi in ritul roman. Cantarea lui Moise de la Exod
15,1 exista in ambele rituri sub aproape aceesi structurd, avand acelasi refren.® Aceastd
lecturd, trecerea Mirii Rosii, nu poate fi niciodatd omisd din cadrul celebririi vigiliei

4 Tipic bisericese, Editura Arhiepiscopiei ortodoxe de Alba Iulia, Alba Tulia 2002, p. 158

5 Strastnic, Tipografia seminatului, Blaj 1929

¢ Ibidem, p. 171

7 1bidem.

8 Ibidem, p. 172; Tipic bisericesc, Blaj 1931

9 Lectionar 1, Arhiepiscopia romano-catolici de Bucuresti 1998, p. 681-683 — Refrenul in ritul
roman este: ,,54 cantim Domnului, cici s-a preamdrit cu biruintd”
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pascale!V. Paremiile sunt atestate de Tzpzcul marii Biserici (secolul al X-lea) ele fiind citite
in timp ce patriarhul boteza in baptisteriu. Asadar, in secolul al X-lea se boteza la
aceastd liturghie, iar nu la cea de noapte, deci practica botezarii in simbita Pastilor este
anterioard acestui moment.

Dupi terminarea celor cincisprezece paremii, preotul rosteste ectenia micd cu
ecfonisul ,,Ca sfant esti, Dumnezeul nostru, §i tie marire inaltdim...” Se cantd ,,Cati in
Cristos v-ati botezat, in Cristos v-ati $i imbrécat...” ca in zi de praznic. Este interesantd
aparitia acestei cantdri care este rezervatd numai marilor praznice in amintirea
botezului catehumenilor care se ficea la aceste sarbitori. In postul mare numai in doua
zile se canta ,,Cati in Cristos” si anume in Sambata lui Lazar!! si Simbita sdptamanii
patimilor. Urmeazd lectura apostolului (Romani — 6,3). Dupid Incheierea citirii
pericopei din apostol si urarea de pace adresati lectorului nu se cantd ,,Aliluia”, ci
»ocoali-te, Dumnezeule, judecd pimantul, cd Tu vei mosteni toate neamurile”?
intercalat de stihuri.!’> Este singura liturghie din anul liturgic bizantin ciand lectura
evanghelicd nu este precedatd de intonarea lui ,,Aliluia”. In ritul roman, absenta lui
»Aliluia” la Evanghelie se remarcd in Intreg postul mare, inclusiv in duminici si
sarbatori, lucru care nu se Intampld in ritul bizantin decat in Sambata mare. Tzpzcul
sarbatorilor de peste an'* mentioneaza faptul cd inainte de citirea Evangheliei, preotii
schimbd vesmintele negre In culoate de sidrbitoare (aurie). Tjpicu/ de la Cernica
precizeaza ci in momentul de dupd lectura din apostol, preotul merge in bisericd si
»revarsi flori si merisor in bisericd” cantand el insusi ,,Scoali-te, Dumnezeule”!s.
Pericopa evanghelici este aceeasi care se citeste la utrenia Invierii, Matei 28,1-20.

Liturghia continui in mod obisnuit pana la heruvic, altul decat ,,Noi, cei cate pe
heruvimi...”: ,,S4 tacd tot trupul omenesc, $i sd stea cu fricd §i cu cutremur, $i nimica
pamantesc intru sine si nu gandeascal Ca Impiaratul impdratilor si Domnul domnilor
merge si se junghie, si sd dea spre mancare credinciosilor. $i merg Inaintea lui cetele
Ingeresti, cu toata capetenia, $i puterea. Heruvimii cei cu ochi multi, si serafimii cei cu
cite sase aripi, fetele acoperindu-si si cintind cantarea: Aliluia, Aliluia, Aliluia.” Acesta
este cel mai vechi heruvic cunoscut, pastrat inca in randuiala curenta a liturghiei sf.

10 Ibidem, p. 674

W Strastnic, p. 22

12 Ibidem, p. 193

13 Thidem
Stih 1: Dumnezeu a stitut intru adunarea Dumnezeilor, si in mijloc pre dumnezei va judeca.
Stih 2: Pand cind judecati nedreptate, si fetele pacitosilor le luati inainte?
Stih 3: Judecati orfanului si sdracului: pre cel smerit si pre cel sirac indreptati.
Stih 4: Scoateti pre cel sirac si pre cel misel din mana pacdtosului mantuiti-1.
Stih 5: N-au cunoscut, nici au priceput, intru intunerec umbli: cliteasci-se toate temeliile
pamantului.
Stih 6: Eu am zis: Dumnezei sunteti, si fiii celui Preainalt toti; iard voi ca niste oameni muriti
si ca unul din boieri cadeti.

14 Tipicul sdrbdtorilor de peste an, Ed. Trinitas, Iasi 2005

15 Tipic bisericese, Cernica 1925
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Tacob. Istoricii liturghiei consideri ci acesta este heruvicul utilizat cel mai frecvent in
primul mileniu crestin’®.

Randuiala liturghiei sf. Vasile cel mare continud neschimbati pani la axion,
cind se cantd irmosul cantdrii a IX-a de la canonul Simbetei celei mari (utrenia
sambetei celei mari, denia prohodului Domnului): ,,Nu te tingui pentru mine, Maici,
vizand in mormant pe Fiul (tdu), pe care fird de simanta l-ai luat in pantece: cd ma
voiu scula, si ma voiu preamdri, si voiu indlta intru marire, ca un Dumnezeu, pe cei ce
cu credintd §i cu dragoste pre tine neincetat te maresc.”!?

La impdrtisanie se cantd cuminecarul ,,Sculatu-s-a ca din somn Domnul si a
inviat mantuindu-ne pe noi” Dupid ,Mantuieste, Dumnezeule, poporul tiu si
binecuvanteaza mostenirea ta”, Tipicul orfodox mentioneaza cantarea ,,Pomeneste-ne pe
noi, Milostive, precum ai pomernt pe talharul intru Imparatla cerurilor”!8 Desi Tipicul
ortodox de la lagi mentioneaza utilizarea formulei de apolis mic ,,Cristos adevaratul
nostru Dumnezeu”, practica mandstireasci a introdus utilizarea formulei speciale de
apolis pentru Sambita mare: ,,Cel ce pentru noi, oamenii §i pentru a noastrd mantuire
patimile cele infricosdtoare, crucea cea de viatd facdtoare si moartea cu trupul a primit,
Cristos adeviratul nostru Dumnezeu.”1?

Liturghia Simbetei celei mari, in structura ei unitd cu vecernia, constituie o
exceptie de la randuiala tipiconala curentd, iar prin fondul imnografic si exceptiile
intalnite in cadrul cantdrilor ridicd mai multe probleme. Stihirile de la ,,Doamne,
strigat-am...” sunt cele ale vecerniei versului I, combinate cu stihiri speciale ale
Sambetei mari. Ambele randuri de stihiri vorbesc despre invierea minunati din morti.
Numairul mare de paremii induce ideea de priveghere, iar prin structura lor permite
comparatia cu vigilia pascald din ritul roman. O parte din lecturi si cantari fiind
prezente in ambele rituri. Prezenta lui ,,Cati in Cristos v-ati botezat...” ridica intrebarea
daci nu cumva aceasta era in vechime o prima liturghie de Pasti a Invierii. Absenta lui
»Aliluia” ne indicd faptul cd ne aflim intr-un moment foarte important, Cristos ﬁmd
pogoriat la iad. Heruvicul ,,Si tacd tot trupul...”, atestat ca fiind poate cel mai vechi
Heruvic bizantin indica faptul ca slujba de fata este una dintre putinele care si-a pastrat
de-a lungul timpului integritatea imnograficd din primul mileniu. Faptul ci liturghia
aceasta se sivarseste conform tipicului la orele 16, incheindu-se in primele ceasuri ale
noptii liturgice de Pasti, ca si precizarea ficutd de Tjpun/ de la Iagi 2005 cd dupd
paremii preotii trebuie si se schimbe in odajdii luminoase®” (ca la praznice mari) atesta
cd aceastd slujbd constituie prima liturghie pascald, atat din punct de vedere temporal,
cit si istoric. La aceastd concluzie contribuie si lectura evanghelicd care este aceeasi cu
cea ce se citeste afard din biserici la utrenia Invierii cind se vesteste Invierea lui

16 B, Braniste, Liturghierul explicat, Editura Institutului biblic si de misiunea al Bisericii ortodoxe
romane, p. 208-209

17 Strastnic, p. 167, 194

18 Tipic bisericese, p. 158

Y9 Dumnezeiestile si Sfintele liturghii, Roma-Blaj 1996, p. 177

20 Tipicn! de la Iasi a folosit surse slavone care nu se regisesc in Tipicul de la Cernica 1925 care
este de origine greceascid-constantinopolitand (n.a.)
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Cristos. Ritul bizantin este unul dintre putinele rituri liturgice care celebreaza Liturghie
in Sambita mare. Celebrarea Euharistiei in Simbita mare in alte rituri, cum ar fi cel
roman, este strict legati de vigilia pascald, de liturghia Invierii.

Foarte interesanti este si pericopa evanghelicd cititd la aceastd liturghie.
Prezenta aceluiasi fragment ca si in noaptea de Pasti, ca si schimbarea vesmintelor
mohorite cu cele luminoase chiar inainte de lectura evanghelicd, asa cum o cer
Tipicoancle de sursd slavd, poate propune intelegerea acestui moment ca o prima
vestire a Invierii.

Faptul cd in ritul bizantin existd o liturghie de seard unitd cu vecernia aduce
foarte mult cu vigilia pascald din ritul roman care este organizata pe aceeasi structura
cu liturghia bizantind a Simbetei mari. In ambele rituri, inainte de liturghia propriu-
zisd, se citesc lecturi veterotestamentare care in mod simbolic prefigureazd momentul
Invierii, dintre care cele mai importante sunt cap. 1 din Genezi si trecerea Marii Rosii
(Pesah, Pastele evreiesc). Spre deosebire de ritul bizantin care pastreazd doar cantarea
,»Cati In Cristos v-ati botezat...”, ritul roman, inclusiv dupa reforma liturgica de dupa
conciliul Vatican 1l pistreaza ritualul botezului. De asemenea, faptul ci doud slujbe
din douad rituri diferite, cu o istorie diferitd si care fac parte din familii liturgice diferite
au o structurd si sens asemdindtoare, poate duce la concluzia ci slujbele din noaptea
Invierii au avut un izvor comun in primul mileniu crestin si cd diferentele liturgice erau
atunci cu mult mai putin evidente decat in zilele noastre. in fapt, prin liturghia din
Simbita mare avem pand astdzi o celebrare foarte veche, cu origini in timpurile de
conturare a riturilor, din primul mileniu, care este foarte posibil sd se fi pastrat aproape
nealteratd pand in prezent ca fond imnografic si scripturistic.

Liturghia Simbetei celei mari constituie un important vestigiu liturgic atat din
punct de vedere imnografic, cat si istoric. Posibilitatea ca in ritul bizantin s fi existat
in vechime douad liturghii pascale nu poate fi demonstrati decat prin izvoare istorice si
prin cercetare ce va face obiectul unui alt studiu in cadrul aceluiasi subiect.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI THEOLOGIA CATHOLICA, LII 4, 2007

»OARE S-A IMPARTIT CRISTOS?”
DESPRE UNITATE $I COMUNIUNE iN BISERICA

Vincentiu CERNEA

RESUME. ,Est-ce que le Christ s’est-il divisé?” Sur Punité et la
communion dans I’Eglise. Nous nous proposons, dans ce qui suit, une bréve
réflexion sur les concepts d’unité et de communion dans I’Eg]ise, ainsi que sur le
niveau ecclésial auquel chacun se rapporte.

Par suite d’une douloureuse rupture a lintérieur du corps mystique — un et
indivisible — du Christ, de chaque c6té de celle-ci il est resté de vraies Eglises
particulieres, qui sont entre elles en communion réelle, bien qu’imparfaite.

La communion et I'unité s’interpénctrent si intimement, que certains auteurs
parlent du concept d’unité — communion des Eglises, ou mieux encore, d’unité
— communion de I'Eglise.

Dans ce sens, sans diminuer tant soit peu la richesse d’essence contenue dans
P'unité et dans la communion, nous pensons pouvoir affirmer qu’au niveau de
I’Eg]ise universelle et des Eglises particulieres, 'unité est en premier lieu une
caractéristique intra — ecclésiale (une relation entre parties qui, unies, forment le
tout), tandis que la communion est plut6t une relation inter — ecclésiale (c’est a
dire, une relation entre les parties qui incluent ou qui sont inclues dans le tout, se
trouvant dans une relation du type périchorétique avec le tout) entre des Eglises
particulieres distinctes.

L’unité de PEglise est — et surtout sera — manifestée par Punité de chacune des
Eg]jses particulieres, ainsi bien que par la pleine communion entre les différentes
Eglises particuliéres.

Nous pensons que le rétablissement de la pleine communion entre I’Eglise de
Rome et les Eglises orthodoxes conduira a la réunification du Patriarcat
d’Antioche, de celui d’Alexandrie ou de I’Eglise roumaine, Fglises particuliéres a
présent divisées. Les Fglises sceurs issues de ces divisions font partie des mémes
familles liturgiques et concernent un méme territoire canonique.

Nous pensons que, de cette manicre, I’Eglise patriarcale orthodoxe roumanie et
Eglise quasi — Patriarcale (’Archevéché majeur grec-catholique) de Roumanie,
membres de la méme famille liturgique byzantine et disposant du méme
territoire canonique, seront ré-unifiées en une unique Eglise — ayant un synode
unique, dirigé par un unique patriarche — en pleine communion avec I'Eglise de
Rome.

Motto:
,»Asa cum am Incurajat procesul de revizuire a modalitdtilor de exercitare
a slujirii petrine in sanul lumii crestine, pastrand neatinse exigentele ce deriva
din vointa lui Cristos, la fel indemn si se treaca la o actualizare si la o aprofundare
a vocatiei specifice Bisericilor orientale in comuniune cu Roma, in noul context,
facandu-se apel la contributia de studiu si de reflectie a tuturor Bisericilor.”
(papa loan Paul al II-lea )
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In cele ce urmeazi, ne propunem o scurti reflectie asupra conceptelor de
unitate $i comuniune In Bisericd si asupra nivelului eclezial la care se aplicd fiecare
dintre acestea.

Tinand cont de amploarea tematicii, de dimensiunile bibliografiei relevante in
domeniu, si, nu in ultimul rand, de importanta pe care o au aceste concepte pentru
identitatea §i vocatia Bisericilor risdritene in comuniune cu Roma, ar fi, desigur,
necesar un studiu mai aprofundat.

Randurile de fatd nu sunt decat o invitatie pentru un astfel de studiu.

Relatia de comuniune dintre Bisericile particulare in Biserica Una

Ce este Biserica locald? Gasim un prim raspuns in Noul Testament: ,,Biserica
din Ierusalim” (Fapte 11,22), ,,Biserica lui Dumnezeu care este in Corint” (cf. 1Cor
1,2; 2 Cor 1,1); ,,Biserica laodicenilor” (Col 4,16), ,,Biserica tesalonicenilot” (cf. 1Tes
1,1; 2Tes 1,2), ,,Bisericile Galatei” (cf. Gal 1,2) etc.

Documentele conciliului Vatican II folosesc o terminologie eterogend pentru a
desemna Biserica locald: ecclesia localis apare de 8 ori: in intelesul de diecezi/epatrhie —
de 4 ori, de dieceza in contextul sau cultural — o data, de grupari de dieceze — de 2 ori,
de parohie — o dati; eclesia particnlaris, care este intalnitd de 24 de ori, are intelesul de
dieceza — de 12 ori, de Biserici rdsiritene in comuniune cu Roma —de 5 ori!; etc.

Un apect important al ecleziologiei Conciliului Vatican II este tocmai aducerea
in prim plan a Bisericii particulare?, revalorizand figura si rolul episcopului, a
presbiteriului si a poporului lui Dumnezeu, puterea Cuvantului si a Sacramentelor, in
primul rand a Euharistiei, in comunitatea locala: ,,manifestarea principald a Bisericii
este participarea deplind si activd a Intregului popor sfant al lui Dumnezeu la aceleasi
celebriri liturgice, mai ales la aceeasi Euharistie, la aceleasi rugaciuni, la acelasi altar, la
care prezideazi Episcopul inconjurat de preoti si de ceilalti slujitori ai altarului.””3;
»icio comunitate crestind nu se poate zidi dacd nu are drept rdddcind §i centru de
greutate celebrarea Sfintei Buharistii’™; | liturgia e culmea spre care tinde actiunea
Bisericii §i izvorul din care emand toatd puterea ei”’; ,,Buharistia este centrul vietii
Bisericii particulare.

Prin Sacramentul Euharistiei ,,este semnificatd si infdptuitd unitatea Bisericii™’.
Binecunoscutul aforism ,,FEuharistia zideste Biserica, Biserica face Euharistia”, reluat

U Cf. Hervé Legrand, 1Eglise se réalise en un lieu, Initiation a la pratique de la théologie, 1es
Editions du Cetf, Paris 1983, tome I1I, Dogmatigue 11, p. 146.

2 CIC va tranga terminologic prin asimilarea Bisericii particulare cu dieceza (cf. Hervé Legrand,
op. cit. p 158). Este dealtfel terminologia din .G 23. Pentru a desemna Bisericile particulare
rasaritene supraeparhiale, CCEO foloseste conceptul de Ecclesia sui iuris, rezervand expresia
,,Bisericd particulara” pentru eparhie.

3SC 41.

4PO 6.

58C 10.

¢ CBC 893.

7UR 2, cf. LG 3, 7, 11, Can. 897 CIC, can. 698 CCEO.
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de Papa Toan Paul al II-lea®, sintetizeazi dimensiunea ecleziali a Euharistiei si
dimensiunea euharisticd a Bisericii.

Eminentul liturgist J. Jungmann a propus desemnarea Congreselor Euharistice
ca statio orbis, Buharistie a Bisericii universale, prezidatd de legatul Papei, in comparatie
cu Statio wrbis, Euharistia Bisericii patticulare a Romei, prezidati de episcopul siu;
propunerea a rimas o simpli consemnare istorica, fird real risunet teologic’.

Euharistia zideste Biserica intr-un anumit loc iar Biserica locald, aflati in
comuniune cu Biserica Rometi si cu celelalte Biserici locale, este prezentd si manifestare
deplini (catolicd) a Bisericii lui Cristos.

In cadrul Euharistiei, momentul liturgic privilegiat al zidirii Bisericii locale este
cel al epiclezei.

Formularul euchologic al epiclezei asupra celor ce se impartisesc cere Tatalui
trimiterea Spiritului Sfant asupra preotilor slujitori si a credinciogilor pentru
transformarea lor intr-un singur trup!® eclezial, prin participarea la acelasi trup
sacramental al lui Cristos. Cererea pentru transformarea intr-un singur trup este
cererea pentru constituirea Bisericii locale In comunitate cultuald pentru celebrarea
memortialului Domnului.

Dipticele sau ,,rugiciunile de mijlocire” ce urmeazd sunt o lirgire a cererii
fundamentale (,ca si devenim un singur Trup”) de la Biserica locald care hic et nunc
celebreazd Buharistia, la intreaga Bisericdll (sfintii, mortii si vii, ierarhia Bisericii,
conducidtorii Bisericilor in deplini comuniune). Amintim in acest sens aclamatia
epicleticd prevazutd dupi fiecare rugiciune de mijlocire in parte, la rugiciunea

8 Cf. Ioan Paul al II-lea, Sctisoarea enciclica Ecclesia de encharistia (17.1V.2003), 26.

2 N. Afanassieff respinge existenta unei euharistii universale, cf. Szazio orbis, Irenikon 35 (1962),
p. 65-75. Argumentul existentei unei euharistii universale nu a fost invocat de Congregatia
pentru doctrina credintei in favoarea afirmdrii priorititii Bisericii universale asupra celei
locale (ct. Communionis notio).

10 Tie ne rugim si de la tine cerem, Sfinte al sfintilor. .. si vini Duhul tdu cel Sfint peste noi...
iar pe noi toti care ne impirtisim dintr-o paine si dintr-un potir sa ne unesti unul cu altul prin
impdrtdsirea aceluiasi Sfant Duh...” (Anafora sfantului Vasile cel Mare in Liturghier
(ortodox), 1995). (,,ca sd devenim un singur trup si un singur suflef’ In recenzia alexandrini a
anaforei citatd de C. Giraudo, Ewucaristia per la Chiesa, Prospettive teologiche sull'encaristia a partire
dalla lex orandi, Gregorian University Press, Roma; Morcelliana, Brescia, 1989, p. 436- 439).
Cf C. Giraudo, incrucisarea celor doud componente epicletice (epicleza asupra darurilor si
epicleza asupra celor ce se impirtisesc) atinge aici o forma desidvarsiti rezultand o unicd
cerere indivizibila teologic; am evidentiat aici cea de-a doua componentd. Exemplificam si
prin epicleza asupra celor ce se impartdsesc a rugiciunii euharistice IIT a Liturghiernlui roman:
,Di-ne noud, celor care ne hrinim cu trupul si singele Fiului tau, ca, din plindtatea Duhului
Stant, sa devenim un singur trup si un singur suflet in Cristos”.

1 Cf. C. Giraudo, op. cit. p. 439- 442.
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euharisticd 11 pentru liturghiile pentru copii din ritul roman: Unum corpus sint ad gloriam
tuani!1?

Studiul comparativ al structurilor diferitelor anaforale stabileste nu numai o
interdependenti dinamica intre Trupul sacramental §i Trupul eclezial ci chiar o relatie
de subordonare!3, Euharistia fiind raportatd la Bisericd precum cauza la efect, mijlocul
la scop §i semnul la realitate!*. Pentru Bisericd a fost datd FEuharistia, ca sa putem
Inainta spre masura staturii Implinite a lui Cristos (Ef 4,12-13). Euharistia este pentru
Biserica, Biserica este ea insdsi pornind de la Euharistie.

Pentru Sfantul Ciprian, Biserica este: De unitate Patris et Filii et Spiritus Sancti plebs
adunata 15, formula reluata in Lumen gentinm 4: ,,Astfel Biserica intreagd se infitiseaza
ca «popor reunit in comuniunea Tatdlui, a Fiului si a Spiritului Sfant”.

Supremul model si principiu al misterului sacru al unitatii Bisericii este unitatea,
in Treimea Persoanelor, a unicului Dumnezeu, Tatil si Fiul in Duhul Sfant'¢. Dupa
cum Dumnezeu este unitate de Fiintd si comuniune de persoane, natura Bisericii una
este de a fi comuniune de Biserici. Arhetipul si masura unitatii Bisericii este unitatea in
Treime si Treimea in unitate!’, unitatea-comuniune a Tatdlui, Fiului §i Spiritului
Sfantl18.

Biserica universald este realmente prezenta in Biserica particulara si actioneaza
in ea: ,,Eparhia este o portiune din Poporul lui Dumnezeu, incredintatd pastoririi unui
Episcop ajutat de preotii sai, astfel incat, reunitd in jurul pastorului ei si unita de el in
Sfantul Spirit prin Evanghelie si euharistie, constituie o Bisericd particulard In care este
realmente prezentd si actioneazd Biserica lui Cristos, una, sfintd, catolicd si

12.Ct. C. Giraudo, Preghiere encharistiche per la Chiesa di oggi. Reflessioni in margine al commento del
canone svigzero-romano, Gregorian University Press, Roma; Morcelliana, Brescia 1993, p. 140,
nota 22; p. 348- 353.

13 Cf. C. Giraudo, Eucaristia..., p. 442.

14 Dans la pensée de toute antiquité chrétienne, eucharistie et Fglise sont liées. Chez saint
Augustin, sous l'influence de la controverse donatiste, cette liaison s'accentue avec une force
toute particuliere, et il en va de méme chez les écrivains latins des VII¢, VIII¢ et IX¢ siécles.
Pour eux comme pour Augustin, dont ils dépendent tous directement ou par intermédiaires,
et dont ils reproduisent incessamment les formules, I'Eucharistie est rapportée a I'Eglise
comme la cause a l'effet, comme le moyen 2 la fin, en méme temps que comme le signe a la
réalit¢”. Henri de Lubac, Corpus mysticum: I eucharistie et 'Eglise an Moyen dge, Aubier, Paris,
Editions Montaigne 1949, 2¢ édition revue et augmentée, p. 23.

15 S. Cyptianus, De oratione dominica, 23, PL 4, 553.

16 Cf. .G 17, LG 26,PO 1,CD 11, UR 2.

17 Cf. Walter Kasper, Comment arriver a I'unité? Conferintd tinutd la Moscova, la 20 februarie
2004, cu tema: [’Orthodoxie et I’Eglise catholique, 40 ans apres le Décret conciliaire sur
Vcecuménisme Unitatis redintegratio, http:/ | www.cardinalrating.com/ cardinal_ 45 __ article_ 294.
btm

18 Cf. Walter Kasper, Le rapport entre Fglise universelle et Eglise locale, h#p:/ /wmmw.catho-
theo.net/ Le-rapport-entre-Eglise (Stimmen der Zeit, decembrie 2000).
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apostolica”!. Mentiondm ca in acest important text conciliar, dupd aducerea mai
multor amendamente, substantivul initial pars = parte a fost inlocuit cu portio care
desemneaza o parte ce pastreaza calitatile si proprietatile intregului®’ (ca de exemplu, o
portie dintr-un aliment).

Natura relatiei dintre Biserica particulard si cea universald este definitd in mod
sintetic in Lumen gentinm 23: ,,Fiecare episcop, (la randul sdu,) este principiul vizibil si
fundamentul unititii in Biserica lui particulard, formatd dupid chipul Bisericii
universale; in aceste Biserici particulare si din ele (¢ guibus et ex quibus) este constituitd
Biserica catolica, una si unica”!. Biserica ce se realizeazd in Bisericile particulare este
Biserica una, sfantd, catolica si apostolicd ce se constituie pornind de la Bisericile
particulare aflate in comuniune.

Intre Biserica particulari si cea universali exist o relatie intim4 care nu se poate
reduce la relatia comuna dintre parte si intreg, relatie pe care unii teologi nu au ezitat
sd o numeascd ,,perihoreza”, prin analogie cu intelesul consacrat al acestei notiuni in
teologie si hristologie??. Expresia conciliara: ,,Biserica in si pornind de la Biserici”
(Ecclesia in et ex Ecclesiis), este inseparabild de formula ,,Bisericile in si pornind de la
Biserica” (Ecclesiae in et ex: Ecclesia)™.

Amintim doud texte conciliate fundamentale care trateazi despre Biserici
locale/particulare in sensul de Biserici formate din mai multe dieceze (Biserica latind)
sau eparhii (Bisericile rdsaritene s# iuris), structurate ierarhic §i bucurandu-se de
autonomie interna.

,»Prin providenta divind, diferite Biserici, intemeiate in diferite locuri de catre
Apostoli si urmasii lor, s-au constituit In decursul timpurilor in mai multe grupuri
legate in mod organic, care, pastrind unitatea credintei si unica structurd divina a
Bisericii universale, au o disciplind proprie, o uzanta liturgicd proprie, un patrimoniu
teologic si spiritual propriu. Unele dintre ele, mai ales vechile Biserici patriarhale, au
odrislit, ca niste trunchiuri, alte vlastare ale credintei, cu care au rimas unite pana
astazi printr-o legiturd mai stransa de iubire in viata sacramentala si in respectul
reciproc al drepturilor si indatoririlor. Aceasta varietate de Biserici locale ce converg in
unitate demonstreazd i mai limpede catolicitatea Bisericii nedespdrtite”?*

19 CD 11; definitia diecezei/eparhiei din CD 11 a fost preluatd ad ltteram in CIC (can. 369),
respectiv CCEO (can. 177 - § 1).

20 Cf. Hervé Legrand, gp. cit. p. 152.

211G 23.

22 Biserica universald se concentreazi si se realizeazi in fiecare diecezi. Astfel se instituie intre
intreg si parte o relatie originala de ,,perihorezd”, de intrepatrundere, fird amestecare, fira
contopire”, Jérome Hamer, La Chiesa ¢ una comunione, seconda edizione italiana riveduta con
postfazione dell’autore, Morcelliana, Brescia 1983, p. 230.

23 Cf. Communionis notio 9 care face referire la LG 23 si la Ioan Paul al -lea, Allocutio ad Curiam
Romanam, 20-X11-1990, n. 9, Osservatore romano, 21-X11-1990, p 5.

24 LG 23; facand parte din Constitutia dogmaticd despre Biserici, acest text are o importanti
doctrinara deosebita.
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»Diserica sfantd si catolicd, trupul mistic al lui Cristos, este alcituitd din
credinciosi uniti organic in Spiritul Sfint prin aceeasi credinta, aceleasi sacramente §i
aceeasi conducere si care, unindu-se in diferite comunititi a ciror coeziune e asiguratd
de ierarhie, formeazi Biserici particulare sau rituri. Intre ele existi o admirabild
comuniune astfel incat varietatea din Biserica nu dauneaza unitatii ci, mai degrabd, o
manifestd; intr-adevar Biserica catolicd voieste ca traditiile fiecarei Biserici particulare
sau rit sd fie pastrate In integritatea lor si In acelasi timp vrea si-si adapteze modul de
viatd la diferitele necesititi de timp si de loc. Aceste Biserici particulare, atat din Orient
cat si din Occident, desi difera partial intre ele prin aga numitele rituri, $i anume in
privinta liturgiei, a disciplinei bisericesti si a patrimoniului spiritual, sunt supuse in
egald mdsurd carmuirii pastorale a pontifului roman, care, prin hotirare divini, este
urmasul sfantului Petru in primatul asupra Bisericii universale. De aceea, ele se bucuri
de o demnitate egala®, astfel incat nici una dintre ele nu se afli deasupra celorlalte in
privinta ritului, se bucurd de aceleasi drepturi si sunt supuse acelorasi obligatii, chiar
referitor la vestirea Evangheliei In lumea intreagi (cf. Mc 16,15), sub conducerea
pontifului roman’26.

Schisma?’ gi comuniunea imperfecta dintre
Bisericile particulare rezultate

In anul 1378, corpul electoral al cardinalilor a ales In mod succesiv, la distantd
de doar cateva luni, doi episcopi pe scaunul roman, pentru ca in 1409 colegiul
cardinalilor sa ii depund pe cei doi pentru a-l alege pe un al treilea, crestinitatea
occidentald ajungand astfel intr-o stare de ,tridiviziune”. S-au creat astfel doud, iar
apoi trei serii paralele de succesori pe acelasi scaun episcopal. Jean-Philippe Goudot,
autorul unei teze despre conciliul de la Constantz (1414/1415-1418) la Universitatea
gregoriand, ajunge la concluzia cd marea schismi a occidentului din anii 1378-1417 a
fost o schismi internd a diecezei Romei, schismi care s-a repercutat de la nivelul
Bisericii particulare a Romei la intreaga Biserica latina (Patriarhia occidentului)?,

Un proces de sciziune asemandtor, ale carui consecinte se perpetucazd insa pana
astdzi, a avut loc in interiorul eparhiei Antiohiei, astfel incat, incepand din 1724,
Patriarhia Antiohiei cunoaste o dubld serie de titulari, unii ortodocsi iar ceilalti in
deplind comuniune cu Roma. i in interiorul patriarhiilor Alexandriei si Ierusalimului
s-au produs diviziuni similare, astfel Incat, incepand din 1838, patriarhul melkit greco-

2> Biserica latind este asimilatd Bisericilor particulare risdtitene su/ iuris iat praestantia ritus latini
este Inlocuitd cu aequalis praestantia ommnium ritunm, cf. Dimitri Salachas, Le novita del Codex
canonum Ecclesiarum orientalium a proposito del primato romano (Il rapporto romano pontefice
— patriarca), St. Athanasius Greek-Catholic Theological Institute, Folia canonica 1,
http:/] | www.kjpi.ppke.hn/ kiadva/ fe_ 01_ 06. him

% OE 2, 3.

27 Tn cele ce urmeazi nu ne vom referi la rupturile produse ca urmare a Reformei protestante,
din care au rezultat Comunititi ecleziale care, cf. Communionis notio 17, nu sunt Biserici
propriu-zise.

28 Cf. ].-Ph. Goudot, La restauration de I'unité visible de 'Eglise au concile de Constance
(1414/1415-1418), Nouvelle revue theologique 128 (2006) p. 594-612.
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catolic al Antiohiei poarta titlul de patriarth al Antiohiei si al Intregului orient, al
Alexandriei si Ierusalimului®.

In exemplele de mai sus, am vizut cum o schismi in interiorul unei Biserici
particulare, sediu patriarhal, este urmatd de o schismd la nivelul Intregii Biserici
locale/patriarhale respective. In felul acesta, majoritatea Bisericilor particulare din
rasdrit sunt astizi divizate in cate doud Biserici particulare surori*® apartinind aceleiagi
familii liturgice si avand acelasi tetitoriu canonic, una fiind, iar cealaltd nefiind in
deplind comuniune cu Biserica Romei.

In 105431, Biserica universald suferise un alt tip de rupturd, cea a comuniunii
dintre doud Biserici particulare, Biserica Romei si Biserica Constantinopolului, ruptura
ce a dus la desprinderea de Biserica romani a tuturor Bisericilor particulare patriarhale
rasdritene de traditie constantinopolitana.

Ca urmare a acestor ,rupturi dureroase In interiorul trupului mistic al lui
Cristos, unic si indivizibil’32, de ambele pirti ale liniei de fracturd au rimas adevirate
Biserici particulare’, in comuniune reald, desi imperfectd, unele cu altele. Titlul de
,»Bisericd particulard”, atribuit de conciliul Vatican II comunitatilor crestine care au
pastrat succesiunea apostolicd si au euharistia validd, este de naturd teologica si are
profunde implicatii ecleziologice.

Referindu-se la Bisericile rdsiritene neaflate in deplind comuniune cu Biserica
Romei, ,,conciliul aminteste cu bucurie tuturor, printre alte fapte de mare important,
cd in orient existd Biserici particulare sau locale infloritoare, printre care primul loc il
detin Bisericile patriarhale si dintre care multe se mandresc cd au fost intemeiate chiar
de citre apostoli. [...] Astfel, prin celebrarea euharistiei Domnului in fiecare dintre
aceste Biserici se zideste si creste Biserica lui Dumnezeu, iar prin celebrarea aceluiasi
mister se manifestd comuniunea dintre ele”.

Mentionam aici doud importante ludri de pozitie ale Congregatiei pentru
doctrina credintei: scrisoarea Communionis notio, din 1992, care afirmia cd aceste
comunitati ,,merita [...] titlul de Biserici particulare” si declaratia Dominus lesus, din

2 Neophytos Edelby (et Ignace Dick), Les Eglises orientales catholigues, Déoret Orientalium

ecclesiarum, Unam Sanctam 76, Les Editions du Cetf , Paris 1970, p. 313.

UR 14, Ut unum sint 56, Congregatia pentru doctrina credintei, Responsa ad quaestiones de

aliquibus sententiis ad doctrinam de Ecclesia pertinentibus (29 iunie 2007), raspuns la intrebarea a

patra.

31 Asocierea mitului marii schisme, proiectare in trecut a unor realititi contemporane, cu anul
1054, dateazi de la sfarsitul secolului XIX (cf. Ernst Christoph Suttner, Schismele: ceea ce separd
St ceea ce nu separd de Bisericd, Presa universitard clujeand, Cluj-Napoca 2006, p. 118-121).

32 Omilia papei Ioan Paul al II-lea la liturghia de la Parcul Izvor, Bucuresti, 9 mai 1999.

3 Bisericile particulare catolice §i ortodoxe surori recunosc reciproc in cealaltd existenta
aceleiagi structuri sacramentale date de Cristos Bisericii sale pentru mantuirea tuturor celor ce
cred in El: ,,De o parte si de alta se recunoaste ci ceea ce Cristos a incredintat Bisericii sale —
mirturisirea credintei apostolice, participarea la aceleasi taine, mai ales la preotia unici, ce
slujeste unica jertfi a lui Cristos, si succesiunea apostolici a episcopilor — nu pot fi

considerate ca proprietate exclusivd a uneia dintre Bisericile noastre” (Balamand, 13).
3 UR 14, 15.
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anul 2000, care afirmd ci ,,aceste Biserici care, desi nu sunt in comuniune desavarsitd
cu Biserica catolicd, totusi sunt unite cu ea prin legituri foarte stranse, cum ar fi
succesiunea apostolicd si euhatistia validd, sunt adevirate Biserici particulare”.

Am viazut cid In Orentalium ecclesiarum 2 $i in Lumen gentinm 23, Bisericile
rasdritene in comuniune deplind cu Roma sunt calificate drept Biserici particulare sau
rituri. In Unitatis redintegratio 14-15, Communionis notio sau Dominus lesus, acelasi titlu de
Biserici particulare este atribuit $i Bisericilor rasiritene despdrtite de Scaunul roman.

Astfel, in terminologia conciliard®®, Biserica latind sau ritul roman, Bisericile
ortodoxe autocefale sau autonome, sau Bisericile risdritene aflate in deplind
comuniune cu Biserica Romei, sunt toate Biserici particulare (sau rituri). Mai mult,
Bisericile risiritene din afara comuniunii cu Roma sunt ,,Biserici surori” ale Bisericilor
particulare aflate in comuniunea catolica®.

Amintim trei texte magisteriale care afirmid comuniunea reald, dar imperfectd,
existenta intre Bisericile ortodoxe si Biserica Romei:

,,intrucét aceste Biserici, desi despirtite, au sacramente adevirate i, mai ales, in
puterea succesiunii apostolice, au preotia si euharistia, prin care rdmén foarte strans
unite cu noi, o anumiti comunicare in cele sfinte este nu numai posibild, ci chiar de
dorit, atunci cand existd imprejuriri favorabile, si cu aprobarea autorititii bisericesti”.

,»Cu Bisericile ortodoxe, aceasta comuniune este atit de profundi, «incat
lipseste foarte putin ca ea sa-gi atinga plenitudinea care si permitd o celebrare comuna
a euharistiei»*® Domnului™?.

,Euharistia stabileste intr-un mod obiectiv o puternica legiturd de unitate intre
Biserica catolici si Bisericile ortodoxe, care au péstrat autenticd §i integrald natura
tainei euharistiei”.

Cu privire la responsabilitatea conducitorilor Bisericilor particulare aflate de o
parte si de alta a liniei de separatie, papa Paul al VI-lea a afirmat in discursul sau tinut
la Fanar (tulie 1967), ci ,,revine capilor Bisericilor, ierarhiei lor, sarcina de a conduce
Bisericile pe calea care duce la regisirea deplinei comuniuni. Ei trebuie sd facd acest
lucru, recunoscandu-se §i respectandu-se ca pdstori ai pirtii din turma lui Cristos
incredintate lor, avand grija coeziunii §i a cresterii poporului lui Dumnezeu si evitand
tot ceea ce ar putea si-l impristie sau si producd confuzie in randurile sale”!. in
consecintd, ,episcopii si preotii au datoria in fata lui Dumnezeu de a respecta

3 In terminologia canonicd post-conciliard lating, incepand cu CIC (1983), expresia ,,Biserica
particulard” va desemna in mod exclusiv Biserica diecezand. Vezi nota 4.

3 Congregatia pentru doctrina credintei, Responsa ad quaestiones de aliquibus sententiis ad doctrinam de
Ecclesia pertinentibus (29 iunie 2007), raspuns la intrebarea a patra.

STUR 15.

38 Paul al VI-lea, discursul din 14 dec. 1975; cf. UR 13-18.

3 CBC 838.

40 Benedict al XVI-lea, Adbortatio Apostolica postsynodalis, sacramentum caritatis, de encharistia — vitae
miissionisque Ecclesiae fonte et culmine (22 februarie 2007), 15.

4 Tomos Agapis, nr. 172.
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autoritatea pe care Spiritul Sfant a daruit-o episcopilor si preotilor celeilalte Biserici
[...]7*
Restabilirea deplinei comuniuni

Papa Benedict al XVI-lea a reamintit recent respingerea unui ,,ecumenism al
revenirii”’, , Riickkehr-Okumenismus”, in conceptia catolicd a restabilirii unitatii
crestinilor®. Restabilirea deplinei comuniuni a tuturor Bisericilor patticulare cu
Biserica Romei va duce la restabilirea unitatii vizibile a Bisericii lui Cristos, una, sfanta,
catolicd si apostolica*.

Trecerea de la comuniunea imperfectd la comuniunea deplind este obiectivul
acelui efort ecumenic care se reveleazd a fi o crestere in comuniune®. ,,Comuniunea
intre Biserici nu se poate considera niciodatd o tinta definitiv atinsa, darului unitatii
oferit de Domnul Isus odatd pentru totdeauna trebuie si-i corespundi o atitudine
constantd de Innoire, rod al convertirii interioare a fiecdruia”, scrie Papa loan Paul al
II-lea adresandu-se greco-catolicilor din Romania%.

In contextul ciutirii restabilirii unititii crestinilor, reamintim caracterul
tranzitoriu al legislatiei canonice si disciplinare a decretului Orientalinm ecclesiarnm, care
se referd la Bisericile rasiritene aflate in deplind comuniune cu Biserica Rometi, caracter
exprimat in chiar textul documentului conciliar: ,,toate aceste dispozitii juridice sunt
stabilite pentru conditiile prezente, pana cand Biserica catolicd si Bisericile orientale
despartite vor ajunge la plindtatea comuniunii”¥. Acest pasaj este reluat in textul
constitutiei apostolice Sacrz canones prin care papa loan Paul al I1-lea a promulgat Codul
canoanelor Bisericilor orientale.

Restabilirea deplinei comuniuni intre Biserica Romei si Bisericile ortodoxe*® se
va face pe baza autonomiei fiecireia dintre ele, dupa modelul relatiilor interecleziale
din primul mileniu®.

Din diviziunea diferitelor Biserici particulare, ca urmare a structurilor de
unitate™ dezvoltate in cel de al doilea mileniu, au rezultat pe acelasi teritoriu canonic

42 Cf. Balamand, 29.

4 Discurs la Intalnirea ecumenicd de la Palatul arhiepiscopal din Koln, 19 august 2005; cf. Ioan
Paul al II-lea, Scrisoarea enciclica Slavorum apostoli, 27; cf. Balamand 14.

4 Ct. Ut unum sint, 97.

4 Cf. Jérome Hamer, gp. cit. p. 220.

46 Scrisoarea apostolica a sfantnlui parinte papa loan Panl al Il-lea la al 111-lea centenar al Unirii Bisericii
greco-catolice din Romania cu Biserica Romei, 12.

47 OE 30.

4 Unitatea celor doud Biserici nu trebuie atat elaboratd, cat mai degrabi actualizati” scria
André Scrima, reprezentantul personal al patriarhului Athenagoras, observator la conciliul
Vatican II, intr-un studiu din 1967, publicat in traducere in volumul: André Scrima, Dubul
Sfant 5i unitatea Bisericit, jurnal de concilin, Editura Anastasia, Bucuresti 2004, p. 95.

4 UR 14, 16; Ioan Paul al II-lea, enciclicile Orientale lumen 20 si Ut unum sint 55, 56; Comisia
mixtd internationald pentru dialogul teologic dintre Biserica catolicd si Biserica ortodoxa
respinge metoda si modelul structurilor de unitate dezvoltate in al doilea mileniu crestin cf.
Uniatismul, metodd de unire a trecutului §i cantarea actuald a comuniunii depline, 12.

50 Terminologie folositi de Ioan Paul al II-lea in U unum sint, 56.
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perechi de Bisericile surori care fac parte din aceeasi familie liturgicd. Credem ci
restabilirea comuniunii depline intre Biserica Romei si Bisericile patriarhale rdsiritene
sau orientale va duce la re-unificarea acestor perechi de Biserici surori, intre altele si
pentru a impiedica proliferarea jurisdictiilor ecleziastice pe acelasi teritoriu’!, cel putin
la nivelul aceleiasi familii liturgice. Nu vrem s micsordm in nici un fel rolul eminent al
Bisericilor particulare surori de pe acelasi teritoriu canonic in restabilirea comuniunii
depline, asa cum se intampla la nivelul patriarhiei incid divizate a Antiohiei. Limitandu-
ne in exemplificare la familia liturgica constantinopolitana, ar urma ca patriarhia
Antiohiei, Patriarhia Alexandriei, Biserica din Ucraina sau Biserica din Romania,
Biserici particulare astdzi divizate, si isi regiseascd astfel unitatea. In felul acesta, la
nivel national, Biserica patriarhald ortodoxd romana si Biserica cvasi-patriarhala
(arhiepiscopald majord) greco-catolicd din Romania, Biserici surori apartinand aceleiasi
familii liturgice si avand acelasi teritoriu canonic, ar urma si se re-unifice intr-o unica
Biserica in deplind comuniune cu Roma, avand In frunte un unic Sinod condus de un
patriarh.

Unitatea Bisericii este, si mai ales va fi manifestatd>? de unitatea fiecirei Biserici
particulare in parte si de comuniunea deplini a diferitelor Biserici particulare intre ele.
Concluzii: unitatea-comuniune a Bisericii

Comuniunea §i unitatea sunt atit de intim Intrepatrunse Incat unii autori
folosesc conceptul de ,,unitatea-comuniune a Bisericilor sau, mai bine zis, unitatea-
comuniune a Bisericii”.

In sensul celor de mai sus, fird a micsora bogitia de intelesuri pe care unitatea
si comuniunea le au, am spune cd, la nivelul Bisericii universale si al Bisericilor
particulare, unitatea este in primul rind o caracteristica intraecleziald (relatie intre parti
care, unite, formeaza intregul), pe cand comuniunea este in primul rand o relatie
interecleziald (relatie intre portiuni care includ §i sunt incluse in intreg, fiind in relatii
de tip perihoretic cu intregul; relatie intre persoane>) intre Biserici particulare
distincte.

Daci ,,prin celebrarea euharistiei Domnului” in fiecare dintre Bisericile aflate de
o parte si de alta a liniei de rupturd ,;se zideste si creste Biserica lui Dumnezeu™,

51 Cf. Can. 8 al primului conciliu ecumenic de la Niceea: ,,sd nu fie doi episcopi intr-o cetate”.

52 Divizarea cregtinilor este un obstacol in deplina realizare istoricd a plenitudinii catolicitatii,
proprie Bisericii carmuite de succesorul lui Petru si episcopii in comuniune cu el (cf.
Congregatia pentru doctrina credintei, Responsa ad quaestiones de aliquibus sententiis ad doctrinam
de Ecclesia pertinentibus (29 iunie 2007), rispuns la Intrebarea a patra).

5 Walter Kasper, gp. cit; pentru Jérome Hamer ,forma proprie a unititii Bisericii este
Comuniunea” (gp. ct. p. 217) iar pentru loan Zizioulas ,,comunitatea/comuniunea si
unicitatea coincid in ecleziologie” (Duhul Sfant si Biserica, in Fiinta ecleziald, Bucuresti,
Editura bizantind 1996, p. 149).

5 Propunand tema Bisericii locale, teologia actuald se Intreabd: ,,cine” este Biserica (nu ,,ce” este
Biserica), cf. L. Sartori, Chiesa, Nuovo dizionario di teologia, Edizioni San Paolo, Torino 1988, p.
163.

% UR 15.
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trebuie sa admitem, Impreund cu papa loan Paul al II-ea®, cd ruptura este o problema
internd a Bisericii una, sfanta, catolicd si apostolica.

In incheiere, reamintim chemarea papei loan Paul al II-lea ,,Ja o actualizare si la
o aprofundare a vocatiei specifice Bisericilor orientale in comuniune cu Roma, in noul
context, facandu-se apel la contributia de studiu si de reflectie a tuturor Bisericilor”,
chemare adresatd Bisericii greco-catolice din Romania cu ocazia tricentenarului
restabilirii comuniunii depline cu Biserica Romei. Ioan Paul al Il-lea situeazd acest
indemn in legaturid directd cu punerea in discutie a modului de exercitare a primatului
petrin: ,[...] asa cum am incurajat procesul de revizuire a modalititilor de exercitare a
serviciului petrin in sanul lumii crestine, pastrand neatinse exigentele ce deriva din
vointa lui Cristos®””.

Prin indemnul sdu, Ioan Paul al II-lea situeazd Bisericile risiritene aflate in
deplind comuniune cu Biserica Romei in general, si Biserica greco-catolica din
Romania In particular, in chiar inima procesului de restabilire a unitatii Bisericii una,
sfantd, catolica §i apostolica, in chiar epicentrul rugiciunii lui Isus: ,,Ca toti si fie una,
dupd cum Tu, Pirinte, intru mine i Eu Intru tine, asa si acestia in Noi si fie una, ca
lumea si creada ca Tu m-ai trimis” (In 17,21-23).

Papa ne cere sd contribuim la revizuirea modalitatilor de exercitare a primatului
petrin si, In acest context, sd actualizdm si sd aprofundam identitatea si vocatia Bisericii
noastre greco-catolice. Care este raspunsul nostru la aceasta chemare?

Credem ca acest rispuns trebuie si contina o contributie la dezvoltarea unei
ecleziologii de comuniune, cu o profundi inrdddcinare epicleticd si euharisticd si, in
particular, a unei ecleziologii a Bisericii locale. Pe de altd parte, Biserica noastri fiind o
Biserica sinodald, va putea contribui in timp la dezvoltarea ecleziologiei si teologiei
sinodalititii. Totul pornind de la traditia patristica a Bisericii nedespartite, in vederea
restabilirii comuniunii depline intre Biserica Romei si Bisericile rasaritene in ansamblul
lor.

5 _[-..] uneori s-au produs neintelegeri si, din pdcate, rupturi dureroase in interiorul Trupului
mistic al lui Cristos, unic si indivizibil [...]”, omilia papei Ioan Paul al II-lea la liturghia de la
Parcul Izvor, Bucuresti, 9 mai 1999.

51 CE. Ut unum sint, 95
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EPISCOPALE MUNUS. CONSIDERATII CANONICE
ASUPRA MINISTERULUI EPISCOPAL

William BLEIZIFFER

RIASSUNTO. Episcopale munus. Prospettiva canonica sul ministero
episcopale. La realta ecclesiastica della Chiesa romena unita a Roma, greco-
cattolica, una realta profondamente mutata dalla volonta esplicita dell’attuale
pontefice, papa Benedetto XVI, ci offre la possibilita di soffermarci brevemente
su qualche idea riguardante I'argomento che ci proponiamo di trattare.
L’erezione di una sede eparchiale, che si tratti di eparchia o di diocesi — a
seconda della terminologia otientale o latina adoperata — rappresenta in sé un
atto giuridico di estrema importanza per la buona attuazione delle attivita della
Chiesa, vista in duplice prospettiva: quella di societa divina ed umana,
organizzata altrettanto secondo le leggi di Dio e del legislatore umano. In questa
prospettiva, la figura giuridica del vescovo, legato e vicario di Cristo
nell’eparchia a lui affidata, occupa il luogo centrale nel governo dell’eparchia,
essendo allo stesso tempo la figura giuridica di massima importanza allinterno
dell’eparchia. Nel presente studio, 'autore, docente di diritto canonico orientale,
si propone un’analisi dei canoni del titolo VII (177-310) De eparchiis et de episcopis,
del Codex canonum ecclesiarium orientalinm, insistendo su quei canoni che meglio
mettono in evidenza il carattere ministeriale di un vescovo eparchiale. Sono poi
palesati i diritti e gli obblighi del vescovo, cosi come risultano dai canoni, per
presentare, alla fine una rassegna di tutti i canoni che fanno riferimento al
vescovo in generale, ed al vescovo eparchiale in particolare.

Realitatea ecleziastica a Bisericii romane unite cu Roma, greco-catolicd, realitate
mult modificati de vointa actualului papd, Benedict al XVI-lea!, ne oferd posibilitatea
de a ne opri in cateva idei asupra unui subiect ca acela propus de acest articol.
Infiintarea unei episcopii, fie ea diecezi sau eparhie, este intotdeauna un act juridic de
o extremd importantd pentru buna desfasurare a activitatii Bisericii, vazutd ca societate

! Hste desigur vorba de schimbarea gradului ierarhic al Bisericii romane unite cu Roma, greco-
catolicd, din Biserici mitropolitand su iuris, in Bisericd arhiepiscopald majotd sui iuris. La
data de 14.12.2005, prin bula pontificald Ad fotinus Dominici gregis, papa Benedict XVI-lea
apreciind rolul istoric al Bisericii romédne unite cu Roma, greco-catolici, a considerat
potrivitd ridicarea acesteia la rangul de de Bisericd arhiepiscopald majord, iar prin bula
Magna cum animi affectione, arhiepiscopul mitropolit Lucian Muresan a fost ridicat la rangul de
arhiepiscop major. In aceasti noua configuratie canonicd, Biserica noastrd are asadar un
nou statut juridic, fiind reglementati In organizarea internd de normele Codului canoanelor
Bisericilor orientale referitoare la Bisericile patriarhale. Acest fapt implici o schimbare in
statutul, organizarea si titulatura Bisericii noastre si a Intaistititorului ei, schimbare care
trebuie recunoscuti si reglementatd inclusiv de Statul roman.
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divino-umani, organizati deopotrivi dupi legi divine si umane? In aceasta
perspectiva, figura episcopului, legat si vicar al lui Cristos in eparhia Incredingatd lui
spre pastorire, ocupd locul central in administrarea eparhiei fiind in acelasi timp si
figura juridicd de maxima importantd din cadrul eparhiei. Ne propunem in materialul
ce urmeazd o analiza a canoanelor titlului VII (177-310) De eparchiis et de Episcopis, din
Codex canonum Ecclesiarium orientalium?, insistand pe acele canoane care pun mai
bine in evidenta caracterul ministerial al unui episcop eparhial. Vom evidentia mai apoi
drepturile si obligatiile episcopului, asa cum rezultd ele din canoanele titlului VII,
pentru ca in cele din urmai sd prezentdm In esenti toate canoanele care au ca subiect
episcopul in general si episcopul eparhial in special.
1. Eparhie ecleziastica si episcop eparhial

Chiar dacd Biserica nu este obligatd si-si modeleze limitele teritoriale in
conformitate cu cele statale, ea a considerat intotdeauna ca fiind oportund adoptarea
delimitirilor civile pentru a rezolva mai usor problemele legate de teritoriu. Astfel,
matile agezari au determinat intotdeauna nasterile mitropoliilor. impérgirea teritoriala a
Imperiului roman realizatd de Diocletian in anul 292, prin infiintarea a 12 dieceze cu
mai multe provincii (eparhii) fiecare, a fost canonizati de Biserica la Conciliul de la
Niceea (325), care prin canoanele 4-74 consacri drepturile mitropolitilor asupra
celorlalti episcopi ai eparhiei. Este astfel amintitd eparhia ca diviziune ecleziastica aflata
sub autoritatea unui mitropolit, expresia fiind mai apoi utilizatd pentru a indica acea
circumscriptie ecleziastica, Biserica locala, aflata sub autoritatea unui episcop.

Canoanele 177 si 178 se referd in mod direct la eparhie si, definind termenul,
clarificd si unele aspecte teologice si juridice. Eparhia® (énapyio) este asadar o parte a

2 Tn aceastd perspectivi este evident rolul pe care il poate asuma Sinodul episcopilor Bisericii
arhiepiscopale majore, In exercitarea prerogativelor sale stabilite de can. 85 al CCEO (vezi
infra nota 3) care subliniazd: can. 85 — § 1. ,,Arhiepiscopul major, pentru o cauzi gravi, cu
consimtimantul sinodului episcopilor Bisericii arhiepiscopale majore si dupd consultarea
scaunului apostolic, poate intemeia, circumscrie diferit, uni, diviza, suptima provincii si
eparhii, schimba gradul ierarhic si transfera sediul eparhial”.

3 Pontificium consilium de legum textibus interpretandis, Codex canonum Ecclesiarum orientalium
auctoritate Ioannis Paulli PP. II promulgatus — Fontium annotatione auctus, Libreria
editrice vaticana 1995; Codex canonum Ecclesiarum orientalium, AAS 82 (1990); Enchiridion
Vaticanum 12/695-887 (EV); ngu/ canoanelor Bisericilor orientale, editie pro manuscripto, Presa
universitarad clujeand, Cluj 2001. In continuare, CCEO.

4 Istituto per le Scienze religiose (a cura di) Conciliorum oecumenicorum decreta, Edizione
dehoniane, Bologna 1991, p. 7-9 (in continuare COD); Pontificia commissione per la
redazione del Codice di diritto canonico orientale, P.P. loannou, Discipline générale antique
(IV-IX's.) Les canons des conciles oecumeénique (II-IX s.), fascicolo I, t. I, Grottaferata-Roma
1962, 119.

> Can. 177 — § 1. (= 369) Eparhia este o parte din poporul lui Dumnezeu, incredintati grijii
pastorale a Episcopului, In cooperare cu preotii sii, astfel incat, atasati de pistorul sau si
unitd de el In Sfantul Spirit, prin evanghelie si euharistie, si constituie o Bisericd particulari,
in care este cu adevirat prezentd si lucreazd Biserica lui Cristos, una, sfintd, catolicd si
apostolica.
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poporului lui Dumnezeu incredintatd grijii pastorale a episcopului, in cooperare cu
preotii sai. Definitia este preluatd textual din decretul Christus Dominus 11: ,,Dieceza
(eparhia) este o parte din poporul lui Dumnezeu, incredintata pastoririi unui episcop
ajutat de preotii sai, astfel incat, adunatd in jurul pastorului ei si unita de el prin
evanghelie si euharistie in Duhul Sfant, constituie o Biserica particulard in care este
realmente prezentd si actioneazd Biserica lui Cristos, una, sfintd, catolicd si
apostolica”.6

Conform acestei definitii, trei sunt elementele constitutive ale unei eparhii: parte
a poporului lui Dumnezeu, episcopul si preotii sii. Constituitd ca societate, Biserica
reprezintd comunitatea vizibild §i spirituald a credinciogilor crestini ,,care, fiind
incorporati lui Cristos prin botez, sunt constituiti ca popor al lui Dumnezeu si de
aceea, participand in modul specific lor la functia sacerdotala, profetica si regala a lui
Cristos, sunt chemati si exercite fiecare misiunea pe care Dumnezeu a incredintat-o
Bisericii spre a o indeplini in lume, conform conditiei proprii” (can. 7). lar aceasta
comunitate, organic constituita, este incredintatd grijii episcopului; acest lucru nu
Inseamnd cd respectiva portio apartine episcopului, ci asa cum clarificd si mai bine can.
178, eparhia este incredintatd péstoririi episcopului, imaginea biblica a pastorului si a
turmei fiind bine evidentiata aici.

Eparhia nu este, asa cum am putea crede la o primi analizd a termenului grec,
un district administrativ al Bisericii universale, ci o portio, adici o comunitate de
credinciosi botezati care manifestd aceeasi credintd catolicd, stransi uniti in legatura
vizibila cu pastorul lor. in al doilea rand, episcopul, ca principiu si temelie a unittii sau
comuninnii creatd in sanul acestei portio, o face pe aceasta si devind un subiect ecleziastic
in care teritoriul are numai o functie determinanti, mult diferiti de acea functie
specifici pe care o are propoviduirea cuvantului si trdirea euharistiei, elementele
primare ale comunitatii insasi. In al treilea si ultimul rand, pentru propovaduirea

§ 2. La intemeierea, schimbarea si suprimarea eparhiilor, in limitele teritoriului Bisericii
patriarhale, se va respecta can. 85, § 1; In celelalte cazuri, intemeierea, schimbarea si
suprimarea eparhiilor este doar de competenta scaunului apostolic.
Can. 178 — (cf 381) Episcopul eparhial, adicd cel caruia ii este incredintati eparhia spre
péstorire in nume propriu, o guverneaza ca vicar si trimis al lui Cristos; puterea pe cate o
exercitd acesta personal in numele lui Cristos, este proprie, ordinari si imediatd, chiar daci
in ultimd instantd exercitarea aceleiagi puteri este guvernati de autoritatea supremid a
Bisericii si poate fi circumscrisi in anumite limite, pentru utilitatea Bisericii sau a
credinciosilor crestini.
Can. 179 = (cf 376) Episcopii carora nu le-a fost incredintati o eparhie de guvernat, in
nume propriu, orice alta functie exercitd sau au exercitat in Biserica, se numesc episcopi
titulari.

6 CD 11, EV 1/593; Pentru textul tradus in limba romana vezi Conciliul ecumenic Vatican 11,
(prescurtat CV 1I) traducerea Arhiepiscopiei romano-catolice de Bucuresti, Nyiregyhaza
1990.
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evangheliei i trdirea sacramentelor, in special euharistia’, episcopul are, din punct de
vedere structural, nevoie de un prezbiteriu. Acesta este de fapt elementul
constitutional al Bisericii particulare care permite observarea unei anumite analogii cu
structura constitutionald a Bisericii universale.? In aceastd populi Dei portio este intr-
adevir prezentd si opereazd Biserica lui Cristos, una, sfantd catolicd si apostolici:
eparhia nu este asadar izolatd de restul Bisericii ci, fiind in comuniune cu propriul
episcop, este In acelasi timp in comuniune cu intreaga Bisericd.?

Functia specificd a episcopului este agadar strict legatd de reunirea turmei prin
propoviduirea evangheliei si celebrarea euharistiei. Unitatea euharistici implicd in
aceasta ecclesia particnlaris'® comuniunea dintre cel care prezideazi in caritate §i cei care
se hrianesc cu cuvantul mantuirii si cu darurile transformate in ecuharistie. Odatid
asumatd functia, episcopul eparhial devine garantul apostolicititi si al comuniunii
dintre Bisericile care impirtisesc aceeasi euharistie, comemorarea lui la sfanta liturghie
si In cadrul recitdrii orelor liturgice fiind nu numai o obligatie canonica (can. 209), ci si
un semn vizibil de comuniune, din care transpare tocmai catolicitatea, adicd
universalitatea Bisericii.

7 ,La comunione ecclesiale dell’assemblea eucaristica ¢ comunione col proprio vescovo e col
romano pontefice. Il vescovo, in effetti, ¢ il principio visibile e il fondamento dell’'unita
nella sua Chiesa particolare”, Lettera enciclica Ecclesia de eucharistia del sommo pontefice
Giovanni Paolo 11, ai vescovi, ai presbiteri e ai diaconi, alle persone consacrate, e a tutti i
fedeli laici, sull’eucatistia nel suo rapporto con la Chiesa, nr. 39, bitp:/ [ www.vatican.va/ holy_
Sfather/ jobn_ paul_ i/ encyclicals/ documents/ bf_ jp-ii_ enc_ 17042003_ ecclesia-de-encharistia_
it.html

8 Cf. E. Cotecco, L. Gerosa, I/ diritto della Chiesa, sezione quinta, La Chiesa, vol. 12, Jaka Book,
Milano 1995, 234-235.

9 Mult simplificate, prezentim in continuare patru principii teologice elaborate de canonistul
Luigi Chiapetta in lucrarea Prontuario di diritto canonico e concordatario, Roma 1994, 215-216 si
care reugesc in mod minunat si clarifice raporturile dintre Biserica particulard si Biserica
universala:

1. Biserica universali si Biserica particulard nu reprezinta doui realitati diverse si distincte,
ci o singuri realitate;

2. Biserica universala nu reprezinti suma Bisericilor particulare: acestea formeazi impreuna
unicul Corp al lui Cristos;

3. Biserica particulari nu este o sectiune a Bisericii universale, ci o populorum Dei portio intr-
un determinat teritoriu;

4. Biserica particulard este manifestarea concretd a Bisericii universale intr-o determinati
realitate spatio-temporara.

10 Prin aceastd expresie, documentul conciliar Christus Dominus, folosind o terminologie latind
indicd in permanentd Dieceza, ca portio populorum Der. Indiferent daca se foloseste termenul
diecezd sau eparhie, termenul face referinta la aceeasi realitate juridicd. Pentru o mai mare
coerentd cu traditia orientald din care isi trage seva, CCEO utilizeazd mereu termenul
eparhie. Asupra termenului vezi P. Colombo, La teologia della Chiesa locale, in Iz Chiesa
locale, a cura di A. Tessarolo, Bologna 1970, p. 17-38; G. Nedungatt, Ecclesia universalis,
particularis, singnlaris, in NUNTIA 2, 75-87.
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Fiind, aga cum mai spus, vorba de un act de majord importanta pentru Biseric,
infiintarea, modificarea limitelor teritoriale sau suprimarea eparhiilor, depind de cele
mai inalte foruri ierarhice ale Bisericii: in cazul concret al Bisericii de traditie
constantinopolitana si organizata in structurd arhiepiscopald majora sui iuris cu patru
episcopii sufragane,!! respectiv Biserica romana unitd cu Roma (greco-catolicd), unica
autoritate competenta in realizarea acestor proceduri este numai Sinodul episcopilor
(can. 85 § 1). Norma este bine justificatd de practica milenard a Bisericii'?, §i este bine
subliniatd si de textul decretului conciliar Orientalium Ecclesiarum, 9.

Recunoscutd la nivel institutional ca persoand juridicd (can. 921), eparhia este
reprezentatd in toate afacerile juridice de episcop (can. 190), care 1si exercitd
autoritatea $i ministerul episcopal numai in limitele clar stabilite de granitele respectivei
eparhii, $i numai asupra acelei populi Dei portio, care In baza domiciliului stabil (can.
912) se regasesc in interiorul eparhiei.! Jurisdictia care rezultd din numirea in functia
de episcop este in acest sens o jurisdictie personald, In sensul cd se manifestd si isi
giseste aplicabilitate numai asupra acelei determinate portio, si nu teritoriald, cum am fi
inclinati sa credem daca vedem eparhia doar ca pe un teritoriu delimitat de granite bine
stabilite. Jurisdictia se manifestd agadar asupra persoanelor care isi au domiciliul stabil
in limitele granitelor eparhiei si este o jurisdictie atat de personala incat se manifesta si
atunci cand unul dintre proprii supusi nu se afld in interiorul limitelor eparhiei (can.
1491).

Canonul 178 defineste figura episcopului eparhial, adicd a acelui ciruia 1i este
incredintata eparhia spre pastorire in nume propriu, ca sa o guverneze ca vicar si trimis
al lui Cristos. Elementul care il distinge deci pe episcopul eparhial de ceilalti Episcopil'4
este tocmai faptul cd guverneazd in nume propriu, iar aceastd expresie se cere a fi
clarificati. De fapt la baza canonului, ca prim izvor de inspiratie sta textul conciliar
Christus Dominus 11 care stabileste:'> | Fiecare episcop ciruia ii este incredintatd grija
unei Biserici particulare 1si paste turma in numele Domnului, ca péstor propriu si
nemijlocit al ei, cu putere legatd de consacrare (ordinarins), sub autoritatea supremului
pontif, exercitindu-si fatd de aceastd turma indatorirea de a invita, de a sfinti si de a

1 Conform Annuario pontificio 2007, Citta del Vaticano, Libreria Editrice Vaticana, 2007, p.
1167-1171, structura Bisericii romane unite este urmaitoarea: Romania: Mitropolie — Alba
Tulia §i Fagiras; Episcopii — Cluj-Gherla, Lugoj, Maramures, Oradea Mare. S.U.A.
Episcopie — Saint George’s in Canton.

12 Vezi can. 12 Calcedonia, COD, 93; can. 17, 55 Cartagina, in Pontificia commissione per la
redazione del Codice di diritto canonico orientale, P.P. loannou, Discipline générale antigne (IV-1X s.)
Les canons des synodes particuliers, t. 1, 2, Grottaferata — Roma 1962, p. 231-232, 280-283; in
traducere romaneasci vezi I.N. Floca, Canoanele Bisericii ortodoxe, Sibiu 1992,

13 Cf. D. Salachas, Istituzioni di diritto canonico delle Chiese catoliche orientali, Edizioni dehoniane
Bologna, 208-215.

14 CCEO prezintd din punct de vedere al misiunii asumate sase figuri de episcopi: eparhiali (can.
178), coadiutori (can. 85, 149), auxiliari (can. 85, 149), emeriti (can. 211, 218), titulari (can.
179), episcopi ai curiei arhiepiscopale (can. 87).

15CD 11, EV 1/593.
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conduce. El trebuie sa recunoascd insa drepturile legitime ale patriarhilor sau ale altor
autoritati ierarhice”.

Deci, episcopul eparhial guverneazi o Bisericd particulard in nume propriu, nu
ca delegat al romanului pontif, ci ca vicar si delegat imediat al lui Cristos. Cu toate
acestea, cele trei functii pe care le are, aceea de a sfinti, invata si guverna, nu sunt
izolate, ci se exercitd deplin numai In comuniunea ierarhicd cu romanul pontif: ,,Din
traditia atestatd mai ales in ceremoniile liturgice i in obiceiurile Bisericii atit din rasarit
cit si din apus rezultd clar cd impunerea mainilor si cuvintele consacririi conferd harul
Duhului Sfant si imprima un caracter sacru, astfel Incat episcopii, in mod eminent si
vizibil, tin locul lui Cristos invatitor, pastor si mare preot §i actioneaza in persona
Christi, in numele i ca reprezentanti ai lui”.16

Consacrarea episcopald conferd noului hirotonit cele trei munera: santificands,
docendz, regendz, ministere care prin natura lor pot fi exercitate numai in comuniune cu
capul si cu membtii colegiului episcopal (LG 21; CD 3-5). ,In ultimai instanta,
exercitarea puterii episcopului eparhial este guvernatd de suprema autoritate a Bisericii
sau poate fi circumscrisa In interiorul anumitor limite in vederea utilititii Bisericii sau a
credinciosilor crestini (LG 27; CD 8). Din acest motiv, exercitarea acestor puteri poate
fi limitatd ori de citre autoritatea supremd, ori de citre Insusi dreptul”.!?

2. Puterea episcopului eparhial

Din formularea can. 178 si a textelor conciliare mai sus amintite, rezultd clar ¢
puterea de guvern pe care o exercitd episcopul este personald si exercitatd numai in
numele lui Cristos; este ordinara, proprie $i imediata.

Puterea este proprie deoarece episcopul eparhial o exercitd personal, ca vicar sau
legat al lui Cristos. Aceasta putere nu se exercitd In virtutea dreptului sau datorita
oficiului asumat, ci se manifestd §i ca actiune personald: se cheamid proprie tocmai
pentru faptul ca apartine persoanei principale, in cazul nostru episcopul eparhial.!8

Putetea este ordinard (can. 981) tocmai datoritd anexdrii acesteia la un oficiu
ecleziastic, anexare stabilita prin drept, fie el divin sau uman. Este vorba de acea
putere care rezultd din insdsi configuratia oficiului episcopal; numai datoritd acestui
oficiu sunt exercitate mai apoi drepturile si obligatiile care sunt definite prin drept, in
cazul episcopilor eparhiali, sau prin decretul de numire si scrisoarea de provisio canonica,
in cazul episcopilor care nu sunt eparhiali. Oficiul este exercitat in termenii stabiliti de
can. 936, adica este constituit atit din dreptul divin cat si din cel uman §i este exercitat
pentru un scop spiritual. Anexarea de cdtre drept a acestei puteri la oficiul episcopului
eparhial este antecedentd stabilirii oficiului prin decretul de prevedere canonici eliberat
de autoritatea competentd, deoarece este inerentd si constitutiva pentru oficiul insusi.

Datorita intimei legituri dintre oficiu §i puterea ordinard, aceasta din urma nu
Inceteazd decat odatd cu incetarea oficiului (can. 991): un episcop eparhial isi va pierde

16 T simen gentinm 21, EV 1/335.

17 Cf. Studinm Romanae Rotae, Mons. Pio Vito Pinto (a cura di), Commento al Codice dei canoni delle
Chiese orientali, Libreria editrice vaticana, Citta del Vaticano 2001, 163-166.

18 Cf. Julio G. Martin, e norme generali del Codex iuris canonici, Ediurcla, Roma 1995, 439.
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oficiul prin implinirea varstei definite de drept, prin renuntare, prin transfer, prin
indepartare sau prin privare (can. 965). Odati pierduti aceastd functie prin implinirea
varstei prevazute de drept sau prin renuntare, episcopul devine emerit. (can. 211, 218,
965§ 4).10

Puterea este imediati in sensul cid poate fi exercitatdi in absenta oricirui
intermediar. Pe de altd parte, in sensul can. 191, aceastd putere este exercitatd pe mai
multe planuri?’ Puterea legislativa, executivd si judecdatoreascd reprezinta, de fapt, trei functii
ale aceleiasi puteri de guvern, aceasta distinctie evidentiind de fapt consecinta claritatii
cu care legislatorul a dorit sd tuteleze drepturile subiective. Aceastd necesitate rezultd
din faptul ci nu toti superiorii ecleziastici se bucura de aceste trei functii ale puterii,
motiv pentru care s-a simtit nevoia stabilirii competentelor clare fiecirui organism in
parte.?!

Puterea legislativa (can. 985), ca aspect al puterii de guvern, este acea putere prin
care cel care o detine poate emana in Bisericd legi care determind, fundamenteaza si
tuteleaza drepturile credinciosilor crestini, indicind in acelasi timp si modalititile de
aplicare si de indeplinire a obligatiilor acestora, putind in anumite cazuri si dispuna si
aplicarea unor sanctiuni penale. Puterea legislativi reprezintd functia principald a
puterii de guvern deoarece de aceasta depind mai apoi celelalte doud functii ale puterii,
respectiv executivd si judecitoreasci. Intr-adevir, aceste doui functii nu pot fi
exercitate decat in cadrul strict al unei realititi legislative, in caz contrar actionandu-se
arbitrar i discretional. Puterea, in ceea ce priveste episcopul eparhial, este exercitatd
numai personal, chiar dacd in linie de principiu nu este exclusd delegarea acesteia. Pe
de alta parte, aceastd putere poate fi exercitata numai ,,conform prescriptiilor
dreptului”, in sensul ca un episcop legislator nu poate emana valid o lege care si fie
contrard dreptului supetior.?2

Puterea executivd, reclami, asa cum am subliniat deja, existenta legii, chiar dacd in
practica aceastd dimensiune a puterii se manifestd concret prin punerea In practicd a
prescriptiilor legii. Sfera de exercitare a acestei puteri se defineste numai in relatie cu
beneficiarii ei: toti credinciosii proprii, fie ca se gasesc in interiorul limitelor teritoriului
eparhiei, fie cd se gisesc in afara acesteia (can. 9106); si strdinii (can. 986) Aceastd putere
poate fi exercitatd atat personal, cat si prin intermediul unor colaboratori care pot
beneficia de putere ordinard vicard sau delegatd (can. 985, 986-995) cum ar fi:

19 C.C. Salvador, V. De Paolis, G. Ghirlanda (a cura di), Nuovo dizionario di diritto canonico,
Edizioni San Paolo, Milano 1993, p. 732, 1114-1115; Julio G. Mattin, op. cit., 437-438.

20 Can. 191 — § 1. (= 391) Episcopul eparhial este cel care conduce eparhia care ii este
incredintatd, cu putere legislativa, executiva si judecitoreasca.
§ 2. Episcopul eparhial exerciti puterea legislativa prin el insusi; exerciti puterea executivi
fie prin el, fie prin protosincel sau sinceli, iar puterea judecitoreasca fie prin el, fie prin
vicarul judecitoresc si judecitori.

2L Cf. Julio G. Martin, gp. cit., 445.

22 Cf. C.C. Salvador, V. De Paolis, G. Ghirlanda (a cura di), Potesta legislativa, in gp. cit., 636-
637; Julio G. Martin, gp. cit., 445-447.
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protosincelul si sincelii (can. 248), cancelarul eparhial (can. 252), economul eparhial
(can. 262).23

Puterea judecdtoreascd este acea putere care se exercitd in rezolvarea controverselor
si a conflictelor tinand cont de existenta legii. Cel care o detine, in cazul nostru
episcopul eparhial (acesta, prin insusi dreptul, este judecitor ecleziastic, can. 1066),
poate emite in sfera ecleziasticA sentinte asupra controverselor referitoare la acea
materie In care Biserica este competentd. Puterea este exercitatd In for contencios sau
penal, fie personal, fie prin intermediul vicarului judecitoresc sau a altor judecitori
(can. 1086, 1087), care in faza pregititoare a unui decret sau a unei sentinte pot avea
putere judecdtoreasca vicard sau delegatd.?

3. Tria munera episcopului eparhial

Aminteam initial cd motivul pentru care se constituie un oficiu in Biserica este
cel spiritual. Cele trei munera despre care am vorbit mai sus, respectiv docends, santificandi
si regendi, sunt exercitate numai in vederea realizdrii acestui scop.

Conciliul Vatican 11, vorbind despre aceste trei munera, giseste diferite formule
pentru a acorda unuia sau altuia dintre aceste trei oficii intaietatea. In orice caz, asa
cum rezultd dintr-o analizd mai profundi a textelor conciliare, dimensiunea pastorala a
invatdrii poporului lui Dumnezeu pare sd aiba intaietate asupra oficiilor de sfintire si
guvernare. Documentul LG 25 afirma cd ,printre principalele indatoriri ale
episcopilor, prima este predicarea evangheliei”,?> indicand prin aceastd expresie o
imagine globala a episcopale munus, asa cum este ea inteleasd in tripartitia pe care am
vazut-o. De fapt, nu de putine ori documentele conciliului prezinta episcopale niunus
intr-o viziune de ansamblu: asa de exemplu textele din LG 19-21 unde sunt prezente
diferitele functii episcopale. $i chiar daca fiecare dintre acestea isi gaseste In paragrafele
succesive (LG 25-27)% o tratare aparte, imediat un alt text, LG 32, revine asupra unei
viziuni de ansamblu: ,,Dupa cum, din bunavointa diving, laicii il au frate pe Cristos,
care, desi este stipanul a toate, «n-a venit ca s fie slujit, ci s slujeasca» (Mt 20,28), tot
astfel 1i au frati pe aceia care, randuiti in slujirea sacrd, Znvdtind §i sfintind si conducind
familia lui Dumnezeu cu autoritatea lui Cristos, o pastoresc in asa fel ca noua porunci
a iubirii sa fie indeplinitd de toti”.?’

Se poate observa si din acest text ordinea pe care parintii conciliari o preferd in
enumeratrea celor trei oficii episcopale. Trebuie insd remarcat si textul de la LG 21,
care reprezintd in sine o exceptie. Intr-adevir, acesta este unicul text in care oficiul de
sfintire precede celelalte doud oficii, de invitare si de conducere: ,,Consacrarea

23 Cf. C.C. Salvador, V. De Paolis, G. Ghirlanda (a cura di), Potesta esecutiva, in op. ¢it., 463-
464; Julio G. Martin, gp. cit., 448-449.

24 Cf. C.C. Salvador, V. De Paolis, G. Ghirlanda (a cura di), Potesta giudiziale, in p. ci., 542-
543; Julio G. Martin, gp. cit., 447-448.

2 Constitutia dogmaticd despre Bisericd Lumen gentium 25, EV 1/344.

2% Referitor la aceste fria munera vezi Cosmin Ciprian Betea, Commento alla Costituzione
dogmatica Lumen gentinm nr. 26-27, in Cultura crestind, Setie noud, anul VIII, nr. 1-2, 2005,
204-218.

27 Thidem, EN 1/367.

152



EPISCOPALE MUNUS. CONSIDERATII CANONICE ASUPRA MINISTERULUI EPISCOPAL

episcopald, odata cu misiunea de a sfinti, le conferd si pe acelea de a invita si a
conduce, misiuni care insid, prin natura lor, nu pot fi exercitate decat in comuniune
ierarhicd cu capul $i membrii colegiului”.?® Din aceste texte, dar si din altele?’ rezultd
cu claritate faptul ca in gandirea conciliara prioritate a avut oficiul magisterial.3* Acest
lucru nu diminueaza Insa importanta celorlalte doud oficii, acestea manifestindu-se ca
o unicd si singurd slujire. Chiar daca munus docendi 151 giseste un loc bine stabilit in
tratarea problemelor de citre CCEO,! interpretarea globald a canoanelor ne lasd si
intelegem intima legaturid dintre diversele competente si oficii ale episcopului, si
imposibilitatea tratirii acestora in mod separat, diacronic.

Se pare insd ca in CCEO viziunea asupra acestor #ia munera este putin diferita
decat cea a conciliului: dupd ce in primele doud canoane (can. 190-191) ale art. II din
titlul VII Despre eparbii 5i episcopi se vorbeste despre chestiuni generice, can. 192 pune in
evidenta functia pastorald a episcopului, fird a lasa si se inteleagd foarte clar daca este
vorba de invatare, sfintire sau conducere. Aceasta grija pastorala se manifestd fatd de
toti: credinciosi crestini incredintati pastoririi sale sau nu, nebotezatilor, propriilor
clerici. In orice caz, din acest articol IT (can. 190-211), rezultd ca fiind dificila
elaborarea unei liste exhaustive de obligatii si drepturi ce revin episcopului, si asta cu
atat mai mult cu cat linia de demarcatie dintre ceea ce reprezinta un drept si o obligatie
este foarte find. Fdrd a mai vorbi de faptul cd pe langd aceste drepturi si obligatii
specifice ministerului episcopal, episcopii fiind clerici, sunt marcati de caracterul
preotiei ministeriale, deci in mod firesc acestora li se vor aplica si acele canoane care se
referd la clerici in general®. Pe de altd parte, multe din prerogativele episcopului ca
figurd ecleziasticd rezultd din canoane care nu trateazd neapdrat sau in mod direct
despre ei. Amintim In acest sens numai atributiile pe care le are un episcop in
organizarea scolilor, mai ales catolice ale eparhiei (can. 633 si urm.), sau tutela pe care
o acordi dreptul acestora in momentul in care ei sunt supusi violentelor verbale sau
fizice (can. 1445).

4. Despre drepturile si indatoririle episcopilor eparhiali

Titlul VII al CCEO trateazd in canoanele 190-210, articolul 11, despre drepturile si

obligatiile specifice ale episcopilor eparhiali. Aceste canoane nu epuizeazd Insi — asa

28 Ibidem, EV 1/335.

2 Vezi de exemplu Christus Dominus 11 unde avem din nou aceeasi ordine a celor trei munus
docends, sanctificandi et regendi, si Unitatis redintegratio 2 unde din nou munus regendi le precede pe
celelalte doud.

30 Brunero Gherardini, Il vescovo, maestro e difensore della fede, in Episcopale Munus, reczeil
d’études sur le ministre épiscopal offertes en homage a son excellence mgr. J. Gijsen, Van Gorcum,
Assen, MCMLXXXII, 32-33.

31 Este vorba de titlul XV, De magistero eccelsiastico, can. 595-666. Un studiu asupra acestui
argument in William Bleiziffer, Magisterul in CCEO, in Studia Universitatis Babes-Bolyai,
Theologia Catholica Varadiensis, an XLVII, nr. 1, 2002, 61-72

32 Este vorba despre titlul X, CCEO, De clericis, can. 323-398; vezi mai ales cap. 111, Drepturile
si obligatiile clericilor, can. 267-393.
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cum de fapt am mai amintit — toate prerogativele unui episcop eparhial, ci le subliniaza
pe cele care sunt strict legate de aceastd functie in Biserica.

Propunandu-ne sia prezentim la sfarsitul acestui material o listd completi a
canoanelor care vorbesc in mod direct sau indirect despre episcop, vom prezenta
conform canoanelor din acest articol II, ministerul episcopului in tripla sa functie, de
invitator, ministru al sacramentelor si pastor al propriei turme. Va fi dificild o
distinctie intre drepturi si indatoriri, linia de demarcare dintre acestea fiind foarte
subtili: de aceea vom prezenta global prerogativele episcopului eparhial asa cum
rezultd ele din aceste canoane. Acestea pot fi sintetizate astfel:

- grija pastorald fatd de toti credinciosii crestini incredintati grijii sale, fie ca
acestia locuiesc In interiorul eparhiei, fie ci se gisesc doar temporar in aceasta; o grija
particulard va acorda celor care s-au Indepirtat de practica religioasi (can. 192 §1);

- atentie pentru ca credinciosii crestini si promoveze unitatea crestind, in
respect deplin fatd de convingerile religioase ale altora (can. 192 §2);

- considerandu-i pe toti incredintati griji sale pastorale, episcopul se va preocupa
ca persoanelor nebotezate s le fie prezentatd caritatea lui Cristos; aceasta este de fapt
si porunca misionard: Ewuntes docete omnes gentes (can. 192 §3. Vezi st LG 27 si 23; CD
16);

- va acorda o atentie deosebita raporturilor pe care le va avea cu preotii; ii va
asculta pe acestia in calitate de consilieri si ajutoare directe; va apara drepturile lor si se
va ingriji de alimentarea vietii lor spirituale si intelectuale, dar se va ingriji si de
asigurarea unei subzistente corespunzitoare, de prevederea si siguranta sociald
corespunzatoare, precum si de asistenta sanitard a clericilor si a familiilor lor, daca sunt
casatoriti (can. 192 §4-5);

- are grava obligatie de a se Ingriji ca toti credinciosii catolici care provin din alte
Biserici suz iuris sa-si pastreze propriile rituri, sa le cultive si sd le observe cu fidelitate;
va avea grija de necesitdtile spirituale ale acestor credinciosi prin constituirea unor
parohi personali sau chiar a unui sincel (can. 193);

- poate acorda propriilor clerici demnititi ecleziale conform normelor dreptului
particular (can. 194);

- se ingrijeste de promovarea vocatiilor la preotie §i la viata consacrata (can.
195);

- se Ingrijeste de pregatirea religioasa a propriilor credinciosi, explicandu-le
acestora adevirurile de credintd, apdrand cu fermitate integritatea si unitatea credingei
prin predicare personald si frecventa (can. 196);

- obligat fiind s ofere un exemplu de sfintenie in caritate, umilinta §i simplitate
de viati, se va ocupa de promovarea sfinteniei in randul credinciosilor, conform
vocatiei proprii a fiecdruia; se va stradui astfel incat credinciosii crestini incredintati
grijii sale sd creascd in har prin frecventarea sacramentelor si mai ales prin participarea
la divina liturghie (can. 197);

- trebuie sd celebreze frecvent sfanta liturghie pentru poporul incredintat spre
pastorire, mai ales in zilele stabilite de dreptul particular (can. 198);
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- in calitate de promotor si aparator al vietii liturgice, se va ingriji ca aceasta sa
fie sprijinitd conform cu prescrierile cirtilor proprii de cult; In propria Bisericd
catedrald se va ingriji ca micar o parte din orele canonice sd fie celebrate conform
obiceiurilor legitime ale propriei Biserici, la fel ca §i in fiecare parohie; el insusi va
celebra o parte din aceste ore canonice, mai ales in zile de sarbatoare sau la solemnitati
si in ajunul acestora (can. 199); va celebra in propria eparhie functiunile sacre conform
prescriptiilor cartilor liturgice, in mod solemn si Imbrdcat cu toate insemnele
pontificale; aceasta datorie inceteaza in afara limitelor propriei eparhii (can. 200);

- ca apdritor al unitdtii Bisericii universale, promoveazd disciplina ecleziasticd
comund, avand grija sd nu fie introduse abuzuri In ceea ce priveste ministerul
cuvantului lui Dumnezeu, celebrarea sacramentelor, cultul divin si indeplinirea
vointelor pioase can. 201 {1).

- favorizeaza unitatea de actiune in cadrul Bisericii catolice prin intalniri
frecvente cu ierarhii celotlalte Biserici s#/ zuris din tetitoriu (can. 202);

- iIndemnandu-i pe credinciosi sd participe la diferitele forme de apostolat si sd
le sustind, favorizeaza si coordoneazd aceste activititi $i promoveazi asociatiile
credinciosilor crestini care direct sau indirect urmaresc un scop spiritual, infiintandu-le
sau aprobiandu-le conform normelor de drept (can. 203);

- este obligat si locuiascd in propria eparhie, chiar dacd este ajutat de un episcop
coadjutor, si poate absenta di propria eparhie pentru motive intemeiate nu mai mult de
o lund, intreruptd sau continud, cu conditia ca eparhia si nu sufere vreo dauna din
cauza acestei absente; nu va lipsi din propria eparhie in zile de solemnitate decat
pentru un motiv foarte grav (can. 204);

- cu scopul de a verifica, personal sau prin delegat, buna functionare canonica a
eparhiei episcopul eparhial are obligatia sa viziteze canonic intreaga eparhie, astfel ca
pe durata a cinci ani intreaga eparhie si fie vizitata. Vizita canonicd va avea ca obiect
persoanele, institutiile catolice, lucrurile §i locurile, structurile care se regisesc in
limitele eparhiei. In ceea ce priveste membrii institutelor de viatd consacratd de drept
pontifical, vizita canonici se efectueaza numai in cazurile expres previzute de citre
drept (can. 205);

- in sensul comuniunii vizibile, si cu scopul unei mai profunde comuniciri in
sanul Bisericii catolice, episcopul eparhial o datid la cinci ani trebuie sd prezinte
scaunului apostolic o dare de seama despre starea eparhiei incredintate lui; o copie a
respectivului document va fi comunicati si mitropolitului Bisericii s#/ iuris (can. 206);

- in aceastd relatio quinguennalem, episcopul eparhial va informa scaunul apostolic
si asupra stdrii acelor credinciosi catolici care, chiar dacd nu sunt Inscrisi In propria
eparhie, sunt totusi incredintati grijii sale pastorale. Scopul normei este acela de a evita
asa-zisele , migratii” de la un rit la altul, prin acordarea unei asistente liturgice si
spirituale conforme traditiei proprii a respectivilor credinciosi, episcopul eparhial fiind
obligat s se ingrijeascd, aga cum am mai amintit, ca credinciosii crestini sd pastreze, sa
stimeze §i sa practice ritul propriei Biserici s# suris (can. 193, 207);

- episcopul eparhial va trebui si realizeze tot la cinci ani, personal sau prin
delegat, o viziti la Roma pentru a venera mormintele sfintilor apostoli Petru si Pavel si
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pentru a se prezenta succesorului sfantului Petru In primatul Bisericii universale; din
aceastd vizitd transpare si mai mult sensul unitdtii din sanul Bisericii catolice (can. 208);

- In semn de comuniune deplind cu pontiful roman, in divina liturghie si in
laudele divine, conform prescrierilor cartilor liturgice, episcopul eparhial trebuie sa-1
pomeneasca Inaintea tuturor pe acesta, si se va ingriji ca si ceilalti clerici ai eparhiei sa o
faca cu fidelitate. La rindul sdu, si episcopul eparhial va fi pomenit in aceleasi oficii §i
in aceleasi conditii de catre toti clericii din eparhie (can. 209);

- datoritd implinirii varstei de saptezeci i cinci de ani, a sdnatatii precare sau a
altui motiv grav, episcopul eparhial este invitat si prezinte romanului pontif
renuntarea la functie (can. 210);

- odatid acceptatd aceastd renuntare, episcopul eparhial obtine titlul de episcop
emerit al eparhiei pe care a condus-o §i trebuie si beneficieze din partea consiliului
ierarhilor de o intretinere demna si corespunzitoare (can. 211).

5. Index analyticus Codicis canonum ecclesiarum orientaliun:

Episcopus et episcopus eparchialis

Daci am incercat In materialul pand acum propus si prezentim succint
drepturile si obligatiile specifice episcopilor eparhiali, aga cum rezultd ele din titlul VII
al CCEO in canoanele 190-210, atrticolul Il, Despre drepturile si obligatiile episcopilor
¢parhiali, in cele ce urmeaza vom prezenta in esentd toate canoanele CCEO care in
mod direct sau indirect fac referintd la ministerul episcopal sau la figura episcopului
eparhial 3

Episcopus

- succesor al apostolilor, 42; comuniunea cu romanul pontif, 45 § 2; cooperator al
romanului pontif, 46 § 1; membru al colegiului episcopilor, 49; doctor si invititor al
credintei autentice, 596, 600, 605; ministru si predicator al cuvantului lui, 608, 610 § 1;
poate fi chemat episcop eparhial sau episcop titular 178, 179; in care grad al clericilor se
gaseste, 325, 3206; delicte impotriva acestora, 1445 § 1; Inmormantarea in biserici, 874 §
3;

- calitatile candidatilor 180; alegere sau numire, 85 § 2, 149, 168, 181-186, 102 § 2,
110 § 3; prevederea canonica, 86 § 1 n 10 si § 3, 187 § 1; profesiunea de credinta si
promisiunea de ascultare, 187 § 2; hirotonire si Inscdunare, 75,133 § 1 n 19, 159 n 19, 187
§ 2, 188 § 1, 745, 7406; cilugirul care devine episcop, 431 § 2-3; emerit, 211 § 2, 218, 431
§2n20

- raportul dintre ei in: conciliul ecumenic, 52 § 1; sinodul episcopilor Bisericii
patriarhale, 102 § 1-2, 104, 105, 150 § 1; adunarea patriarhald, 143 § 1 nn 19-20 si § 2;
consiliul ierarhilor, 164-166 § 1; sinodul permanent, 115, 116 § 1-2, 121, 127;

3 Cf. Episcopus si Episcopus eparchialis, in Ivan Zuzek, Index analiticus Codicis canonum
Ecclesiarum orientalium, KANONIKA 2, Pontificium istitutum otientalium studiorum,
Roma 1992, 119-126. Multumesc pe aceastd cale autorului care cu bunavointd a pus la
dispozitia noastrd formatul electronic al Indicelui, si editorului George Nedungatt S.J., care
ne-a acordat cu interes si amabilitate dreptul de autor pentru traducerea romaneasci a
acestei lucrari.
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- obligatii i drepturi. comemorarea in divina liturghie a romanului pontif, a
patriarhului, a mitropolitului, a episcopului eparhial, 91, 135, 161, 209 § 2; raporturile cu
patriarhul, 56, 78 § 1, 82 § 2, 88; raporturile cu mitropolitul Bisericii mitropolitane su
nris, 157 § 1, 159 n 10, 161-163; daca este protosincel sau sincel nu inceteazd din functie
in cazul scaunului eparhial vacant, 224 § 1 n 19; are dreptul de a predica oriunde In lume,
610 § 1; oferd solutii crestine problemelor vietii, 601; confectioneaza sfantul mir, 693;
referitor la divina euharistie, 699 § 1, 700 § 2, 701; poate sd administreze sacramentul
penitentei oriunde in lume, 722 § 2; referitor la sfanta hirotonire, 743, 744-747, 749, 752,
770, 774; delicte referitoare la sfinta hirotonire, 1459; referitor la consacrarea bisericilor,
871 § 2; trebuie sa fie anuntat despre vacanta scaunului patriarhal, 128 n 19

- referitor la primirea acatolicilor in Biserica catolicd, 898 § 1, 899;

-1n cauzele penale este judecat de romanul pontif, 1060 § 1 n 2% in cauzele
contencioase vor fi judecati de un tribunal desemnat de acesta, 1060 § 2, 1062 § 3; vor fi
audiati in sediul tribunalului ales de ei, 1239 § 2; se vor stradui sa evite litigiile si sd caute
o solutie pacifica, 1103, § 1.

Episcopus eparchialis

- cine sunt, 177 § 1, 178; alegere sau numire, 149, 168, 181-186, 102 § 2, 110 § 3;
hirotonire, insciunare si luarea in posesie a oficiului, 86 § 1 n 20si § 2-3, 133 § 1 n 10,
159 n 19, 188, 189; este ierarh, 984 § 1; este ierarh al locului, 984 § 2; ceea ce tine strict
de competenta sa, conform dreptului, poate fi acordat si protosincelui si sincelilor,
987; primeste recursul impotriva decretelor protosincelilor sau sincelilor, 997 § 2, 999 §
2; ceea ce se spune despre ei este valabil si pentru exarhi, 313; scaun eparhial
impiedicat, 233, 271 § 5, 286; cand scaunul eparhial este Impeticat, 129, 132 § 2, 173 § 3,
181 § 1, 219-232,237 § 2,251 § 2,260 § 2, 262 § 5, 270 § 2, 271 § 5, 274 § 2, 2806, 537 §
2; referitor la mutarea intr-un alt scaun, 85 § 2 n 2°, 219, 223; privarea din oficiu, 219;
renuntarea la oficiu, 210-211, 219; emerit, 211; referitor la moartea sa, 219; castigurile
care i se cuvin in cazul scaunului eparhial vacant, 230 n 29 patriarhul ca si episcop
eparhial, 101, 129, 132 § 2, 1037; mitropolitul Bisericii mitropolitane s# zuris ca $i episcop
eparhial, 155 § 1, 158 § 2, 173 § 2;

- guverneaza eparhia cu putere proprie, ordinard si imediata, 45 § 1, 178, 191, 987,
pastoreste eparhia in cooperare cu preotii sdi, 177 § 1; relatiile sale cu episcopul
coadjutor, 212-217; poate si ceard un episcop auxiliar, 212 § 1; relatiile sale cu episcopul
auxiliar, 213 § 3, 214-217; raportul cu protopopii si districtele eparhiei, 276-278;
reprezintd eparhia, 190; referitor la prevederea canonici a oficiilor in eparhie, 133 § 1 n
60,138,139, 159 n 7 , 175, 244 § 1, 246, 247 § 1, 252, 253, 255, 262 § 1-2, 277, 284, 285,
297, 298, 301, 303, 305, 371 § 1-2, 1388-1400; obligatia de a locui in eparhie, 204;
referitor la vizitarea canonici a eparhiei, 83, 133 § 1 n 69, 138, 139, 159 n 79, 175, 205;
referitor la referatul cincinal, 206-207; referitor la vizita ad limina, 208; cand trebuie si
celebreze divina liturghie pentru popor, 198; cand patriarhul isi poate rezerva unele
putett ale episcopului, 90; care episcop eparhial guverneazi Biserica patriarhald In cazul
scaunului patriarhal impiedicat, 132 § 1; referitor la relatiile cu patriarhul, 81, 83, 89 § 2-3,
90, 95, 100, 114 § 2, 139, 143 § 1 n 6°, 148 § 2, 438 § 1, 486 § 1, 506 § 1 et 3, 507 § 2,
509, 1383 § 3; cand trebuie si-1 consulte pe patriarh, 89 § 2, 90, 100, 114 § 2, 438 § 1,
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486 § 1, 506 § 3, 507 § 2; cand trebuie patriathul sd ii ceard consensul, 89 § 3; cand
trebuie si il consulte pe patriath, 139, 506 § 1; raportul sdu cu mitropolitul, 133 § 1 nn 1°
si 49-6Y, 135, 138, 139, 175; referitor la relatiile cu mitropolitul Bisericii mitropolitane s#
auris, 157 § 1, 159 nn 10 et 40-80, 160-162: cand devine administrator al Bisericii
mitropolitane sui iuris, 173 § 1 n 19 cine va guverna Biserica mitropolitand su# iuris cand
scaunul acestei Biserici este impiedicat, 173 § 2, 132 § 1; in care cazuri mitropolitul
trebuie sd consulte doi episcopi eparhiali, 575 § 1 n 20,583 § 2 n 10,1084 § 3, 1087 § 2;

- este ajutat de curia eparhiald, 243 § 1; numeste membrii curiei eparhiale, 244 § 1;
poate constitui oficii in curia eparhiald, 243 § 3; membrii admisi in cutia eparhiald trebuie
sa facd promisiunea cd isi vor indeplini misiunea si vor respecta secretul conform
modului stabilit de acesta, 244 § 2;

- va constitui protosincelul, 215 § 1-2, 245, 247 § 1 et 3-4; v. protosyncellus,

- poate s constituie sinceli, 215 § 2, 246, 247 § 1 et 3-4; v. syncellus,

- va constitui cancelarul, 252 § 1; poate sd constituie vicecancelarul si notarii, 252
§ 2, 253 § 1; poate inlatura in mod liber cancelarul i ceilalti notari, 255; ». cancellarius,
notarius,

- va constitui arhiva curiei eparhiale si se va ingriji de aceasta, 256 § 1, 261; ».
archivuns,

- numeste economul, 133 § 1 n 69, 138, 139, 159 n 79, 175, 262 § 1-2; v. oeconomus;

- privind administrarea, poate si ceard administratorului eparhiei o dare de seami,
231 § 4; economul eparhial va da socoteald de administratia sa noului Episcop eparhial,
232§ 4;

- infiinteazd consiliul pentru probleme economice, 263 § 1; ». consilinm a rebus
06conomicis;

- stabileste modalitatea de desemnare a membrilor in adunarea eparhiald, 143 § 1
n 6%

- este ajutat de adunarea eparhiald, 235-242; v. conventus eparchialis,

- trebuie sd constituie consiliul preotesc, care il ajuta, 264-270; . consilinm
presbyterale;

- trebuie sa constituie colegiul consultorilor eparhiali, 271; v. colleginm consultornm
eparchialinm,

- dacd circumstantele o sugereazd, va constitui consiliul pastoral, 272-274; ».
consilinm pastorale.

- raportul dintre ei in: adunarea ierarhilor mai multor Bisetici swi iuris, 322 § 1,
sinodul episcopilor Bisericii patriarhale, 102 § 1-2; adunarea patriarhala, 143 § 1 n 1051 §
2; consiliul ierarhilor, 164-166 § 1;

- referitor la sinodul permanent, 100, 115 § 2, 121, 127,

- grija sa pastorald: fati de credinciosii crestini, 192 § 1; in trecerea la o alta
Biserica sui inris, 32 § 2; fatd de credinciosii crestini inscrisi intr-o altd Bisericd sui iuris,
148 § 2, 193, 207, 678 § 2, 916 § 4; fatd de clerici, 192 § 4-5; fatd de nebotezati, 192 § 3;
consensul siu in desemnarea parohului altei Biserici s iuris pentru grija propriilor
credinciosi, 916, § 4;

- drepturile si obligatiile sale daci apartine Bisericii latine, 207, 322 § 1, 916 § 5;

158



EPISCOPALE MUNUS. CONSIDERATII CANONICE ASUPRA MINISTERULUI EPISCOPAL

- favorizeaza si sustine unitatea, 84 § 1, 192 § 2, 196 § 2, 201 § 1, 202, 605;
promoveaza miscarea ecumenica, 904 § 3;

- promoveaza disciplina ecleziastici $i vegheazi sd nu fie introduse abuzuri, 201 §
1; se va ingriji de uniformitatea normelor referitoare la taxe, oferte si legi penale in
acelasi teritoriu, 1013 § 2, 1405 § 3; daca sunt constituiti in afara limitelor Bisericii
patriarhale, pot atribui In propriile eparhii valoare juridica legilor si deciziilor luate in
sinodul propriei, 150 § 3;

- care sunt persoanele juridice pe care le poate suprima, 928 n 20;

- poate constitui un tutore pentru minori, 910 § 2, 1137,

- referitor la dispensa: legilor, 1538 § 1; impedimentelor in primirea si exercitarea
ordinelor sacre, 767 § 1; impedimentelor in celebrarea casitoriei, 795-796;

- favorizeaza si coordoneazi operele de apostolat, 203 § 1-2;

- referitor la clerici: ascultarea si respectul care 1 se datoreazi de catre acestia, 370;
in ce fel poate acorda demnitati acestora, 194; referitor la obtinerea si indeplinirea unei
functii, slujiri sau sarcini, 371 § 1-2; judecata sa fata de activitatea clericilor in partidele
politice sau in asociatiile sindicale, 384 § 2; consultarea sa fatd de activitati de fideiusiune,
385 § 3; revine competentei sale a judeca daci o asociere a clericilor este
corespunzdtoare statutului acestora, 391; clericul care locuieste in afara eparhiei este
supus Episcopului eparhial al locului, 386 § 2; poate indemna sau acorda permisiunea
clericilor de a exercita activitati misionare, mai ales acolo un lipsesc clerici, 393; referitor
la inscrierea intr-o epathie, 358-3606, 494; v. dlerici, ascriptio clericorum alicui eparchiae;

- referitor la comemorarea romanului pontif, a patriarhului sau a mitropolitului in
sfanta liturghie sau in laudele divine, 209 § 1, 91, 135, 161; cand trebuie comemorat la
divina liturghie si in laudele divine, 209 § 2;

- favorizeaza vocatiile, 195, 329 § 1 n 39; referitor la pregitirea clericilor, 330 § 1;
referitor la seminarii, 332, 334, 337 § 3, 3506; v. seminarinm;

- functia sa de Invatitor: este invatitor si doctor al credintei, 196, 596, 600, 605;
slujeste cuvantului lui Dumnezeu, 196, 608; este moderator si predicator al cuvantului lui
Dumnezeu, 610 § 1, 615; promoveazi, conduce si reglementeaza invitamantul catehetic,
623 § 1; referitor la scoli, 632-638; referitor la instrumentele de comunicare sociald, 652 §
1,655§ 1, 661 § 3;

- functia sa de sfintire referitor la: 197; viata liturgica, 199 § 1, 668 § 2; laudele
divine, 199 § 2-3; functiunile sacre, celebrate cu toate insemnele pontificale, 200;
comunicare In cele sfinte, 670, 671 § 4-5; desemnarea ministrului botezului credinciosilor
crestini ce apartin altor Biserici s# iuris, 678 § 2; normele aplicabile preotilor straini in
ceea ce priveste sfanta liturghie, 703 § 2; introducerea practicii conform cireia sa se
primeascd numai ofertele pe care credinciosii le oferd spontan cu ocazia celebririi sfintei
liturghii sau a funeraliilor, 716, 878 § 2; existenta unei grave necesitati pentru acordarea
permisiunii de dezlegare simultand a mai multor credinciosi, 720 § 3; posibilitatea de a
administra sacramentul penitentei oriunde in lume, mai putin cazul cand, in ceea ce
priveste liceitatea, un alt episcop eparhial a interzis acest lucru in teritoriul siu, 722 § 2;
normele care trebuie respectate de citre totl preotii in administrarea sacramentului
penitentei, 722 § 4; rezervarea dezlegirii avortului procurat, 728 § 2; sfanta hirotonire,
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743-750; scrisorile de demitere, 750-753; interdictia facuta diaconului de a fi ridicat la
treapta preotiei, 755; interdictia facutd de acesta in cazul unui cleric care refuza si
primeascd o hirotonire sacrd superioard, 757; declaratia de primire liberd a ordinelor
sacre, 761; obligatia de a revela acestora impedimentele pentru primirea hirotonirii, 771 §
2; scrisorile de mdrturie, 769 § 1 n 6°% investigarea candidatilor la primirea sfintei
hirotoniti, 771 § 4; Inregistrarea pe care trebuie sd o facd despre sfanta hirotonire, 774,
775; normele de Inregistrare a casdtoriel, 841 § 1; insdndtosirea in raddcind a casatoriei,
852; licenta pentru intemeierea locurilor sacre, 868; consensul pentru construirea unei
biserici, 870; rezervarea consacririi bisericilor, 871 § 2; reducerea unei biserici la un uz
profan, 873;

- referitor la institutele religioase: scoase de sub autoritatea sa, 412 § 2, 486; care
sunt imediat supuse lui, 413, 505 § 2 n 3% competenta sa In institutele de drept eparhial,
414 § 1513, 418 § 2, 419 § 1; infiintarea institutelor de drept eparhial, 434, 435 § 1, 437,
506 § 1; consensul sdu in infiintarea manastirilor dependente sau a caselor religioase, 436
§ 2, 509 § 1; consensul sau pentru ca o scoald, o casd de oaspeti sau o manastire si fie
transformatd pentru un alt scop, 437 § 2-3, 509 § 2; sfatul sau consensul sau pentru
suprimarea unui institut sau casi religioasd, 438 § 1 et 3, 507 § 2, 510; sfatul sau
consensul sdu pentru confederarea unor manastiri, 439 § 1-2, 440 § 1-2; dreptul sdu de a
prezida Sinaxa de alegere, 443 § 1; sfatul sau consensul siu pentru admiterea licitd in
noviciat, 452 § 1, 517 § 1; scrisorile de demitere a membrilor mandstirii vor fi
comunicate lui, 472, 537 § 2; trebuie instiintat pentru modificarea limitelor clauzurii, 477
§ 3; consensul siu pentru ca un eremit si locuiascd In afara incintei mandstirii, 483;
consultarea sa pentru acordarea titlului de mandstire stavropighie, 486 § 1; consensul sdu
pentru trecerea de la un institut de viatd consacrati la altul, 487 § 2-3, 544 § 2; poate
acorda indultul de exclaustrare pe o perioada de trei ani, 489 § 2, 548; membrul
exclaustrat rimane supus episcopului eparhial al locului in care triieste, 491; parisirea
sau demiterea unui membru pe durata profesiunii temporare, 496 § 2, 499, 552 § 1;
parisirea ordinului de citre un membru cu voturi perpetue, 549 § 2 nn 10-20; demiterea
unui monah, 500 § 4, 552 § 1, 553; primirea de citre acestia a monahilor constituiti in
ordinul sacru care au parasit sau au fost demisi din manastire, 494, 502, 549 § 3, 553;
poate introduce norme referitoare la imbricimintea cdlugdrilor In afara caselor proprii,
540; referitor la parohii sau vicarii parohiali care sunt calugari, 282, 284 § 2-3 n 19, 286 n
19,301 § 3, 303, 480, 543, 1391 § 2;

- referitor la societétile de viata comund dupd modelul cdlugiresc, 554 § 2 [505 § 2
n 30,413,414 § 1 5i 3,418 § 2, 419 § 1], 556 [506 § 1, 507 § 2, 509, 510], 560 § 1 [537 §
2],562 § 3 [500 § 4, 502, 494, 552 § 1];

- referitor la institutele seculare, 563 § 2 [505 § 2], 566 [414 § 1 et 3, 506 § 1, 509,
510], 568 [450];

- referitor la noile forme de viatd consacrata, 571;

- referitor la asociatii: promovarea acestora, 203 § 3; supravegherea acestora in
eparhie, 577; infiintarea sau aprobarea asociatiilor eparhiale, 575 § 1 n 19 consensul siu
pentru infiintarea unei sectiuni a oricdrei asociatii care nu este eparhiala, 575 § 2;
suprimarea asociatiilor infiintate sau aprobate de citre episcopul eparhial, 583 § 2 n 2¢;
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- referitor la  bunurile temporale ale Bisericii: poate impune contributii
persoanelor juridice supuse lui, 1012; referitor la taxe, oferte sau milostenii, 1013-1016;
constituie fondul comun al eparhiei, 1021 § 3, 1047 § 2; supravegheaza administrarea
bunurilor bisericesti din eparhie, 1022 § 1; consensul sau sfatul cui se cere pentru
instrainarea bunurilor, 1036, 1039; infiinteaza fundatiile autonome de pietate, 1048 § 1;
referitor la reducerea obligatiilor ce revin din celebrarea sfintei liturghii, 1052 § 3-4 et 6;

- referitor la puterea judiciard: 191 § 1, 1066, 1107 § 2; tribunalul sdu de apel,
1064; tribunalul de gradul intai pentru mai multe eparhii, 1067; tribunal de gradul intai
comun pentru mai multe eparhii din diferite Biserici s#7 suris, 1068; pentru anumite cauze
poate rezerva judecata unui colegiu format din trei judecitori, 1084 § 2; cand poate
incredinta o cauza rezervatd colegiului de trei judecatori unui singur judeciator cleric,
1084 § 3; referitor la constituirea si Inldturarea vicarului judecdtoresc si a ajutoarelor lui,
1086 § 1-2, 1088 § 2-3; referitor la numirea si inlaturarea judecitorilor, 1087 § 1-2, 1088,
1102 § 1; poate modifica ordinea de desemnare a judecitorilor, 1090 § 1; admite in
functia de auditori, 1093 § 1-2; numeste si inlatura din functie promotorul dreptatii si
aparatorul legiturii, 1099 § 1, 1100 § 2; aproba statutul tribunalului eparhial, 1070; judeci
In care cazuri este pus in pericol binele public, 1095 § 1; se cere consensul siu pentru ca
proprii supusi sd poatd fi numiti ca judecitori sau functionari in tribunalul altei eparhii,
1102 § 1; se va stradui ca litigiile si fie evitate si sd fie rezolvate cat mai repede pacific,
1103 § 1; judecatorul care judeca in afara propriului teritoriu trebuie si-1 instiinteze pe
episcopul eparhial al locului, 1128 § 1; licenta sa pentru ca judecitorul unei alte eparhii sd
culeagd probe in teritoriul siu, 1128 § 2; trebuie audiat pentru admiterea tutorelui sau
curatorului constituit de autoritatea civild, 1137; poate constitui tutorele pentru un
minor, 910 § 2; aprobarea procuratorilor si a avocatilor, 1141; referitor la destituirea
avocatilor, 1146 § 1; cui trebuie sa fie trimisa spre executie sentinta, 1184 § 2, 1340 § 1-2;
votul sau referitor la cererea sotilor de obtinere a dezlegirii cdsitoriei neconsumate,
1367; referitor la cauzele de separare a sotilor, 1378; referitor la procesul de moarte
presupusa a sotului, 1383 § 1-3;

- referitor la indepartarea sau transferul parohilor, 1389-1400;

- referitor la recursul impotriva decretelor administrative, 997 § 2, 999 § 2;

- cand poate aplica o pedeapsa prin decret, 1402 § 3;

- referitor la pedepse impotriva minorilor, 1413 § 2.

Concluzii

Figura episcopului eparhial, asa cum rezultd ea din analiza canoanelor titlului
VII (177-310) De eparchiis et de episcopis din Codex canonum Ecclesiarium orientalium —
canoane pe cate ni le-am propus spre analizd -, este foarte bine reflectatd in ceea ce
priveste caracterul ministerial al acestuia. La nivelul Bisericii locale, cel care
concretizeaza in cea mai mare masura participarea la cele trei munera ale Mantuitorului,
de sfintitor, invitator si conducator al poporului incredintat spre pastorire, este tocmai
episcopul eparhial; exercitindu-si aceste prerogative numai in numele lui Cristos, el
devine astfel figura centrald a Bisericii locale in fruntea cireia se afld spre slujire. Locul
privilegiat in care ministerul episcopului se desfisoard este, asadar, Biserica locald, in
centrul cireia se afld ca semn vizibil de unitate, chemat si vegheze asupra poporului lui
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Dumnezeu incredintat grijii sale pastorale, chemat sd judece si s reuneasca in unitate
diversitatea ministerelor, oficiillor sau carismelor, chemat sd apere comuniunea dintre
credinciosi.

In materialul prezentat am incercat si evidentiem caracterul special, si totodati
fundamental, pe care aceastd slujire il ocupd in mijlocul poporului lui Dumnezeu, iar
acest caracter rezultd fara echivoc din consideratiile pe care le-am ficut pe marginea
figurii episcopului.
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ETICA PENTRU AZI

LE REGARD ET LE CORPS

Cilin SAPLACAN

REZUMAT. Privirea si corpul. Privirea std la baza legiturii intersubiective.
Daci subiectul se ofera celuilalt prin imaginea corpului lui (fabricand-o sau nu),
el nu se poate vedea pe el insusi. Pentru a se cunoaste, trebuie si treacd prin
privirea celuilalt. Dar aceastd privire isi insugeste imaginea corpului lui pentru a-i
da o valoare pozitivd sau negativd, pentru a-l confirma sau nu in identitatea lui.
Subiectul pierde imaginea corpului lui (si cu ea se pierde el insusi) in privirea
celuilalt, pentru a o regdsi in schimbul de priviri, prin perceptia reciproci a
chipurilor. In acest schimb, dimensiunea erotic nu este absenti. Corpul risca si
fie prins intr-o imagine care satureaza privirea celuilalt, iar privirea risci liberatea
ei fiind prinsa In jocul unei imagini care-1 fascineaza.

,»Visible par les autres, 'homme est surtout celui que I'Autre regarde sans
controle. ,,Chute” dans la multiplicité du visible qui en fait 'expression de la toute-
puissance du Regard.” Porter le regard sur le corps de lautre, c’est I’exercice d’une
puissance qui touche le sujet entier. Le regard peut avoir sur 'autre des répercussions
physiques (il rougit, son pouls s’accélere, etc.), psychologiques (angoisses, peut,
tendresse, etc.?), mais aussi spirituelles (ne parle-t-on pas ,,d’étre sous le regard de
Dieu”, avec tout ce que cela implique?) Le regard n’est jamais anodin. 1l s’empare de
I'image du corps de l'autre, pour le meilleur ou pour le pire, comme le montre cette
citation de D. Le Breton: ,,On caresse, fusille, fouille du regard, on force le regard
d’autrui; le regard est pénétrant, aigu, tranchant, acéré, cruel, indécent, caressant,
tendre, mielleux; il transperce, il cloue sur place; les yeux glacent, effraient ou bien on
lit en eux la trahison, etc. maintes expressions traduisent la tension du face-a-face
exposant la nudité mutuelle des visages: se regarder en chiens de faience, de travers,
d’un bon ceil, d’un sale ceil, en coin, etc. De méme, les amants se font des yeux doux,
se couvent du regard, se dévorent des yeux, etc. L’énumération serait longue des
qualificatifs donnant au regard une tactilité faisant de lui, selon les circonstances, une
arme ou une caresse visant ’homme au plus intime et au plus vulnérable de lui-
méme.”

UP. -L. Assoun, Le regard et la voix, Vol. 1, Ed. Economica, Paris 1995, p. 9.

2 D. Le Breton, Les passions ordinaires. Anthropologie des émotions, Armand Colin, Paris 1998, p.
177.

3 Ibidem, p. 177-178.
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Tant d’expressions pour dire combien le partage des regards est structurel dans
les relations intersubjectives. Il s’agit d’une maniére de communiquer entre deux sujets
qui s’intéressent réciproquement I'un a lautre.

1. Le regard et la naissance du lien intersubjectif

Daniel Marcelli* s’est employé a discerner la naissance de I'intersubjectivité dans
la relation mere-enfant, a travers 'échange des regards qui envisagent, des regards qui
dévisagent ou des regards qui in-envisagent. Il note: ,,Dans la relation meére-bébé, ce
premier regard conditionne souvent la qualité émotionnelle, la tonalité dans laquelle la
relation va se déployer’ tout au long de la vie.

Un regard qui envisage. Quand on parle de la visibilit¢ du corps, lattitude
habituelle est de le percevoir a partir du visage. Envisager du regard, c’est-a-dire le
viser a partir du regard, ouvre le sujet vers la relation et vers la conversion du regard.

Se trouver devant un visage veut dire se trouver devant une présence, qui
m’invite dans une relation. D. Marcelli se demande: ,,Pourquoi, sinon, serait-il si
difficile de se taire en face de quelqu’un? Le visage appelle la parole.”¢ Le visage est
aussi une maniére d’étre. A la différence de la figure (nez, yeux, bouche), il est une
découpe dans la continuité de I’étre. Entre obscur et lumineux, évident et mystérieux,
le visage nous introduit dans une quatrieme dimension: la profondeur, une ouverture
vers le mystére de Iétre qui joue entre le visible et Iinvisible. A travers les regards qui
s’échangent, ce sont les sujets eux-mémes qui s’échangent, qui se livrent: ,,Croiser le
regard d’un autre implique aussi d’accepter de livrer une partie de soi, pensées,
émotions, sentiments, etc.””’

Un regard qui envisage maintient une certaine distance vis-a-vis du corps de
Pautre: les yeux glissent sur la surface du corps, en explorant les formes, les rondeurs
du corps et en faisant du corps de l'autre un spectacle. Le corps est regardé dans son
ensemble. Ce sont des regards qui enrobent le corps, sans s’arréter sur un détail précis,
ils entourent le corps, le protégent, le respectent, ’honorent ou I'adorent.

Ainsi, la nudité d’un corps peut étre regardée d’une maniere pudique; alors elle
n’est pas réduite a la nudité érotique, comme en témoigne Chantal Jaquet dans son
analyse® de la nudité naturiste. Si la nudité du nudiste est une nudité tranquille, la
nudité érotique trouble et séduit. La premiere est enveloppée du respect de l'autre, la
deuxiéme est destinée a attirer 'autre. Dans la nudité du nudiste, l'autre est appelé a
baisser les yeux, alors que dans la nudité érotique le regard de I'autre est attisé dans le
jeu du voilement et du dévoilement. La nudité est une alliance de force et de
vulnérabilité. Elle agit sur les autres en les fascinant, ou en les séduisant, mais en
méme temps elle est ressentie comme une dépossession de soi. En focalisant sur une
partie ou l'autre du corps qui devient fascinante, le regard peut humilier, car ce regard
se substitue au corps entier. Pour que le regard soit chaste, dit Xavier Lacroix, il doit

4 D. Marcelli, Les yeusc dans les yenx. 1. énigme du regard, Albin-Michel, Paris 2000, p. 38-42.
> Lbidem, p. 42.

¢ X. Lacroix, Le corps et esprit, Ed. Vie chrétienne, Paris, nr. 398, p. 18.

7 D. Marcelli, gp. cit., p. 108.

8 C. Jaquet, Le corps, PUF, Paris 2001, p. 280-281.
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partir du visage et non pas du corps. Le corps doit devenir une prolongation des
visages, il doit devenir un visage... expressif, qui exprime le sujet. ’étymologie du mot
visage nous envoie au verbe viser. Le regard devient un regard qui vise ou par lequel
nous sommes visés. C’est pourquoi le corps nu peut étre honoré avec le regard, il peut
étre ,,habillé par la qualité de ce regard, habillé de beauté, si 'on entend par celle-ci ,,la
forme que 'amour donne aux choses” expression du pocte Ernest Hello.””

Un regard qui dévisage. 11 y a des regards qui abolissent cette distance, des regards
qui habitent le corps de Pautre. Les yeux fouillent, s’arrétent sur les traits, les stigmates
ou les détails. Un tel regard posé sur quelqu’un lui fait perdre, pour le moment, la
malitrise de son existence: il se sent investigué, jugé ou plus encore dépossédé de lui-
méme et de son identité. Ce regard cerne, capture et possede le corps de l'autre et le
dévore. Cest un regard qui pénétre par effraction, parfois avec une certaine violence.
Il isole du contexte et rompt les liens entre les personnes. En un mot, il déshumanise.
,»un tel regard, dit Daniel Marcelli, est transpercant et douloureux...”10

Se trouver devant un visage est une invitation a la conversion du regard. Cette
orientation aborde le corps humain en partant du visage, en particulier du regard, pour
éviter de le réduire a un objet. Selon un regard dévalorisant, impersonnel, qui peut
réduire la chair de l'autre au statut d’objet, ou au contraire un regard aimant,
personnalisant, ,lieu d’affleurement de la subjectivité”!!; on touche a la vérité méme
de ’'homme. Une confiance trahie peut étre le lieu d’une grande blessure.

Un regard qui in-envisage. Entre un regard qui envisage et un regard qui dévisage,
Pauteur trouve une autre sorte de regard, celui qui ,in-envisage”. Cest un regard
absent, vide, ou lautre ne se retrouve pas visé, c’est un regard qui ,,manque
d’arrimage”. C’est souvent, nous dit 'auteur, le regard des personnes déprimées.

Porter le regard sur 'autre n’est pas neutre. En effet, malgré 'immatérialité du
regard, ce dernier agit et le corps de l'autre prend chair. Le regard est appel a 'autre et
en ce sens tout regard est imploration ou demande de reconnaissance. Si la
reconnaissance était avant acquise a travers I'appartenance (sociale), aujourd’hui, elle
doit se mériter a travers I’échange des regards, qui peut échouer dans un ,,commerce
des regards”, selon 'expression de Marie-José Mondzain.

Dans ce ,,commerce des regards”, I'image, chargée de valeur, au lieu de s’ouvrir
au corps, se substitue a lui. La valeur d’échange se substitue a ’échange symbolique.
Marx avait distingué la valeur d’usage et la valeur d’échange, une distinction qui n’est
pas simplement liée aux sciences économiques, mais aussi a 'anthropologie. 11 s’agit
du rapport de ’homme avec son corps. Ce qui caractérise la distinction entre valeur
d’usage et valeur d’échange concernant le rapport corps-image, c’est la réduction du
corps naturel et originel a son équivalent qu’est I'image (considérée comme étant un
bien). Marx introduit ici une catégorie morale a I'intérieur du systeme économique: il
ne s’agit plus de renoncer aux biens qui excedent, comme dans le polfach, mais

9 X. Lacroix, gp. ¢it., p. 19.

10D. Marcelli, gp. cit., p. 40.

11 Texpression appartient 2 H. Van Lier, cité par X. Lacroix, Le corps de chair. Les dimensions
éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, Cerf, Paris 1992, p. 65.
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renoncer a la vie du corps en vue de 'accumulation des biens. Marx visait la morale
religieuse, comme renoncements, mortification du corps, qui permet "accumulation
»des biens dans le ciel”. Dans notre cas, le renoncement a la jouissance du corps (a
travers les cures d’amaigrissement par exemple), permet 'accumulation des biens dans
I'image. 1’aliénation originelle dont parlait Marx vise dans notre cas le processus par
lequel I'image devient une valeur en soi. L’image devient une valeur d’échange a
travers le regard. La reconnaissance se négocie dans ce ,,commerce” avec lautre.
L’image du corps devient 'enjeu du regard, et le regard devient I'enjeu de notre
identité. Dans cet entre-deux, de Iimage du corps qui s’offre et du regard qui le
percoit, Pérotisme trouve toute sa place.
2. L’entre-deux ou la perspective érotique

Comment s’exprime ’érotisme au niveau des images? L’érotisme des images
»i'est pas autre chose que leur disponibilité a étre prises, touchées des yeux, des
mains, du ventre ou de la raison, et pénétrées.”’'2 L’image du corps est touchée par le
regard de l'autre. L’instant du regard donne un acces direct a I'intimité de I'autre. Clest
un échange dont personne ne sort indemne, comme le montre ce témoignage,
rapporté par C. Juillet: ,,Elle avait la téte baissée et mes yeux I'appelaient. Elle a alors
levé les siens et c’est littéralement empalée sur mon regard. Nous sommes restés ainsi
pendant dix a quinze longues secondes, nous donnant, nous fouillant, nous mélant
I'un a Pautre. Puis elle a repris son souffle, la tension est tombée, et elle a détourné les
yeux. Il n’y eut pas une seule parole prononcée, mais je pense n’avoir jamais
communiqué aussi intimement avec quelqu’un, ni pénétré aussi complétement une
femme jusqu’a cet instant-la. Aprés, nous n’osions plus nous regarder, et je sentais
quelle était bouleversée, que nous étions tous deux comme si nous venions de faire
I'amour.”’3 Un rapprochement peut étre fait entre le toucher et le voir, car on peut
parler d’une tactilité du voir, de méme qu’on peut parler aussi d’'une vision du
toucher comme le dit Goethe: ,,Les mains veulent voir, les yeux veulent caresser.”!* 11
est étonnant de voir comment la signification des gestes dans l'union charnelle,
analysée par Xavier Lacroix, est semblable a celle des regards portés sur l'autre.

Un regard qui caresse. 11 y a une ressemblance entre le regard et le toucher, a
travers la caresse. Les deux jouent entre I'exploration et 'appropriation du corps de
lautre, en portant dans leur intentionnalité le langage du désir, désir d’incarnation de
Pautre et de soi-méme. Plus encore, on trouve une certaine tactilité du regard et méme
une palpation des yeux au sens ou le regard, comme le toucher, se promene sur le
corps — paysage de lautre, un paysage prolongé par un visage, un paysage qui est
habité par quelqu’un que j’essaie d’atteindre par sa chair visible. Dans 'amour, la
réciprocité, la proximité et la durée sont essentielles en ce qui concerne le regard. Mais
plus profondément, le regard comme le toucher relevent d’une certaine gratuité, d’'une

127, -L. Nancy, Axu fond des images, Galilée, Paris 2003, p. 26.

13 C. Juillet, Journal I (1957-1964), Hachette, Paris 1978, p. 259 cité par D. Le Breton, op. ¢it., p.
71.

14 Goethe, cité par D. Le Breton, La savenr du Monde. Une anthropologie des sens, Paris, Métailié
2000, p. 66.
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célébration du corps de 'autre, faconnement de celui-ci, ce qui lui confére une parenté
avec lesthétique. Plus que promenade, les deux peuvent devenir une célébration de la
présence de lautre, de son incarnation et de la mienne. La caresse des mains et des
yeux, devient une mise en ceuvte du désir. Elle est attente, car I'autre est toujours
éprouvé comme insaisissable, comme a-venir. La caresse rime avec tendresse ou
encore avec promesse. Malgré un décentrement du regard qui joue entre ,,regarder” et
»se regarder”, entre ,,pour autrui”’ et ,pour soi’, le mouvement qui mene du soia
pour autrui est essentiel.

S’il y a une objectivité du voit, par la perception immeédiate du corps de lautre
dans sa totalité, quand elle appréhende la réalité du corps a travers le regard, la vue
reste handicapée sans le toucher des mains. Car le toucher des mains comble ’espace
vide, cette distance entre les corps, pour saisir la profondeur, la douceur, la rugosité du
corps et sa matérialité. La vue requiert les autres sens, car sur cette frontiere du corps
les sens se rencontrent, se complétent ou se combattent.

Un regard qui pénétre. Pénétrer, c’est d’abord un acte d’hospitalité de la part de
deux amants, qui s’exprime a la fois dans le fait d’accueillir et d’étre accueilli dans les
parties les plus intimes de leur corps. L’intime vient du latin zutimus, qui renvoie au
supetlatif intérieur.!> L’intimité est ce désir de connaitre la vie intérieure de autre et la
possibilité de partager la sienne. Elle releve de la communication et de la
communion.'® [’une renvoie a lautre, car au sens étymologique, communiquer veut
dire mettre en commun, c’est-a-dire étre relié par un passage commun. Mais avec le
passage de la communication a la communion, s’opére un passage de la relation au
lien, de ce qui nous relie a ce qui nous unit ou encore de la communication 2 la
communion.

Communication. L’image ne tire-t-elle au corps son intimité? Avec Jean-Luc
Nancy, on peut affirmer que toute image engage I'intimité, elle touche ,,d’une intimité
qui se porte a la surface”.’” Ce faisant 'image opere une ouverture sur lintimité du
corps, en mettant de la distinction, en jetant devant nous et en dévoilant ses stigmates:
un trait, une marque, une cicatrice ou une ligne. Mais plus encore, c’est se livrer soi
méme 2 travers les émotions et les sentiments. Ne dit-on que les yeux sont des
fenétres vers 'ame?

Communion. L’intimité se révele le lieu d’une confiance. D’une part, 'intimité a
quelque chose de rassurant, car en écartant 'aspect public de notre image du corps, on
peut confier sans crainte le co6té caché de notre image du corps, qui ne sera pas utilisée
contre nous. De l'autre part, elle a aussi quelque chose d’angoissant dans I'image
propre qui nous est renvoyée, ,,en se mettant a nu” devant I'autre. Mais, une confiance
trahie peut étre le lieu d’une grande blessure. Cela est pressenti dans le pudique!® et

15 Cf. Nouvean Petit Larousse en couleurs, édition 1968.

16 X, Lacroix, Le corps de chair. .., p. 63.

17]. -L. Nancy, gp. cit., p. 16.

18 Sous le nom de pudeur, on décrit généralement deux phénomenes de conscience. D’abord
une émotion, qui s’exprime le plus souvent par la rougeur, en dépit de la volonté de la
personne. Dans ce cas, ’émotion est liée a un événement qui perturbe et séme le désordre.
Ensuite la pudeur est liée au sentiment dans la maniere ou la pudeur engage au plus
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Pimpudique, le sublime et Pobscéne, le beau et le laid, selon la qualité du regard. Cest
a la frontiere de ces extrémes que se situe I’érotisme. Mais qui peut établir une telle
frontiere? La réponse semble étre culturelle, car si les interdits posés pat la société
ouvrent un espace pour lintimité, ils permettent aussi de codifier cette dernicre.
Comment comprendre autrement le dévoilement du corps sur les plages? D’ou le
paradoxe d’un sens social de I'intimité.

Certes, on retrouve ici 'ambiguité de l'acte pénétrer: un acte de réponse et
d’hospitalité ou bien un acte de violence et d’effraction. L’échange des regards peut
mener a la communion ou a la violence, si cet échange se fait avec ou sans le
consentement de lautre. Le regard porte en lui cette intentionnalité. D’une part, il
peut s’exprimer dans la fine pointe de 'amour, c’est-a-dire dans la tendresse et la
communion, ol ,,... la faiblesse est accueillie comme précieuse. L’autre devient cher en
devenant chair, de méme qu’il devient chair en devenant cher.”!” D’autre part, il peut
susciter une recherche égoiste de plaisir qui ne se soucie point de l'autre et qui peut
dégénérer en violence.

La jonissance des yeux, s’insctit dans un mouvement de volupté qui bouleverse
toute intention. Le sens est bouleversé par la sensation. Si le regard peut étre sollicité
ou redouté par lautre a cause du jugement qu’il porte sur moi, il peut aussi étre
fortement désiré.

Le regard peut-étre aussi cause de plaisir érogene. L’ceil tient la place de organe
sexuel. Cette remarque teprend ce que Freud a appelé a propos des sources de la
sexualité infantile, la ,,pulsion de voir”? dans sa dimension active et passive: regarder
et étre regardé.?! Toucher du regard, tel sera le travail d’approche de 'objet sexuel qui
éveillera I’excitation libidinale scopique. La pulsion de voir, se trouve déconstruite par
Freud dans un couple pulsionnel: regarder et se montrer. Le schéma dynamique
consiste a contempler soi-méme un membre sexuel, qui va engendrer le plaisir de voir
actif, c’est-a-dire contempler soi-méme un objet étranger, et le plaisir de montrer,
C’est-a-dire étre contemplé comme objet propre pat une personne étrangere.

Certes, une perspective pathologique nous est offerte inévitablement dans le
rapport exhibitionnisme-voyeurisme ou la question du regard croise la perversion.
Cette perspective est caractérisée par le désir de voir et d’étre vu. Pour le voyeur, il
s’agit en fait d’accéder a image de 'autre, a sa maitrise sans s’exposer au regard de
Pautre. Ainsi il accéde a ce qu’habituellement personne n’aurait le droit de voir. La
dimension sexuelle est fortement présente.

Nous nous sommes arrétés seulement sur la question de I’érotisme, sans nous
attarder sur la pornographie. La différence entre les deux est de I'ordre de I'exposition

profond de I’étre celui qui I'éprouve. La pudeur protége I'intimité du sujet face au regard de
lautre.

19X, Lacroix, Le corps de chair. .., p. 66.

20 S, Freud, Trois essais sur la théorie sexuelle, Folio/Essais, Paris 1989.

2l Certes, cette pulsion se situe au milieu d’un cocktail sensoriel: sentir, voir, toucher. Freud
n’isole pas la pulsion partielle scopique spécifique. Mais la pulsion peut avoir un certain
destin qui peut se dessiner dans une expérience pulsionnelle propre au registre scopique.
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dans le premier cas et de la surexposition dans le deuxiéme cas. La représentation
sexuelle est implicite pour Iérotisme, alors qu’elle est explicite pour la pornographie®2
»lndistinction du corps et du visage dans une culture totale des apparences —
distinction du corps et du visage dans une culture des sens (le corps y devient
monstrueusement visible, il devient le monstre dun signe appelé désir) — puis
triomphe total, dans le porno, de ce corps obsceéne, jusqu’a 'effacement du visage: les
modeles érotiques ou les acteurs porno sont sans visage, ils ne sauraient étre beaux, ou
laids, ou expressifs, ceci est incompatible, la nudité fonctionnelle efface tout dans la
seule spectacularité du sexe.”?3
3. Conclusion

Le regard est essentiel dans la recherche narcissique d’une identification avec les
autres. 'image en général et 'image du corps en particulier font appel a origine de
notre structuration en étant en méme temps un moyen de s’en échapper, aussi ce qui
la caractérise c’est le transfert.?* L’image du corps fait appel a la mémoire et aux
petrceptions, en nous investissant et en nous impliquant. Lacan 'a montré dans
I'analyse du ,,stade du miroir”. Les yeux des autres sont des miroirs dont notre corps
se mire. Schilder, nous rappelle qu’,,il y 2 une communauté profonde entre I'image du
corps de 'un et 'image du corps de tous les autres. [...] Nous désirons connaitre notre
image du corps et que les autres la connaissent.”? En fait Schilder souligne que le
désir d’étre vu est aussi primitif que le désir de voir. Cette perspective nous permet
d’affirmer qu’en dehors des cas pathologiques, le désir d’étre regardé et de regarder
caractérise nos comportements quotidiens. Ainsi, le choix de se présenter aux autres a
travers les apparences — vétements ou maquillage — est une conséquence de ce désir.?

Le regard est important aussi, dans la structuration d’une relation. On trouve
une convergence des significations a travers le regard, qui vont dans le sens: de
Iapprivoisement réciproque a travers les significations issues du monde sensible; de
Pouverture a lautre a travers le désir des sujets; d’une co-naissance a travers 'horizon
commun des sujets et du contexte social: les émotions et les sensations. Ces
significations sont I'expression d’une relation de réciprocité: don et accueil. Une telle
convergence de significations nous mene sur le chemin du lien, de la relation.

Mais, le regard n’est jamais innocent. Pour sortir d’une économie des regards, il
faut se situer dans la perspective de la construction commune d’un regard qui ne peut
pas se faire a partir de la vision, car chacun voit différemment. Partager un regard est
de lordre de la parole. Voir une image du corps, c’est partager sa visibilité par la

22 On conviendra que lintention et la finalité de I'acte médical en rapport avec I'image du
corps, y sont pour quelque chose.

23 J. Baudrillard, De /a séduction, Galilée, Paris 1979, p. 53.

24 Cf. D. Sibony, Entre-denx. 1.’origine en partage, Seuil, Paris 1991, p. 283.

25 P. Schilder, L%mage du corps, Gallimard, Paris 1968, p. 233.

20 11 est intéressant de remarquer avec M. Bernard, Le corps, Essai/Points, Paris 1995, p. 120-
121, que ce désir peut motiver inconsciemment le choix d’un métier: c’est 'exposition du
comédien complice avec son corps dans le jeu de scene, I'intérét du psychologue clinicien a
Pexpressivité du corps du patient, ou encore lintérét du médecin quant aux aspects
anatomiques et physiologiques du malade, etc.
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parole. Et cette parole dite-entre (inter-dite) constitue le fondement de I’Alliance, qui
permet de passer d’un ne pas tuer a un je veux que tu vives, de la passivité a I'action!
Elle va permettre aux sujets de s’engager l'un face a l'autre, dans la liberté et la
responsabilité.
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SACRAMENTUL SPOVEZII
O PROVOCARE PENTRU CRESTINUL DE AZI

Mircea MANU

RESUME. Le sacrement de la confession, un défi pour le chrétien actuel.
Ce travail fait une incursion dans le temps pour découvrir les éléments
spécifiques de la célébration du sacrement de la pénitence, a commencer avec la
période apostolique jusqu’a présent. Nous avons constaté le maintient des
éléments essentiels spécifiques a ce sacrement, a travers toutes les étapes, avec
certaines particularités, ze. la pénitence publique des premiers siccles.
Actuellement, le sacrement de la pénitence traverse une certaine crise, en
différentes parties du monde. Parmi les causes de ce phénomene, nous citons: le
manque de I’éducation religicuse, beaucoup de préjuges et surtout la
sécularisation de la société. L’Eglise, par son magistére, a élaboré plusieurs
documents pour revigorer la vie spirituelle grace a l'acces plus fréquent au
sacrement de la pénitence.

Introducere

Biserica este sfantd, dar trebuie sa recunoagtem ca din cauza prezentei pacatului
este nevoie de o reinnoire continud si convertire in sanul poporului lui Dumnezeu.
Biserica de pe pimant este ,impodobiti cu o sfintenie adeviratd” care insd este
»imperfecta”, se spune in constitutia dogmatica despre Biserical, iar in Sermones citim:
,,in totalitatea ei Biserica spune: larti-ne noua greselile noastre! Prin urmare, ea are
pete si riduri. Insd prin spovada ridurile dispar, prin spovadi petele sunt spalate.
Biserica std In rugdciune pentru a fi purificatd prin mdrturisire, si ea va sta pand cand
vor trii oamenii pe pimant”2 De asemenea sfantul Toma de Aquino precizeaza faptul
cd plinatatea sfinteniei apartine timpului eshatologic, in timp ce Biserica peregrina nu
se poate ingela si afirme cd este fara de pacat. Plinatatea sfinteniei ,,va fi numai in
patria vesnicd, si nicidecum in pelerinajul sau; aici [...] ne-am Insela dacd am spune ci
nu avem niciun pacat’>.

Acest lucru se intamplad pentru cd omul este pécitos, desi este invesmantat cu
haina botezului el nu inceteazd sd pacituiascd si sd se indepirteze de Dumnezeu. Prin
cererea ,,iarta-ne noud greselile noastre” ne intoarcem la Dumnezeu ca Fiul risipitor cf
Lc 15,11-32, si ne recunoastem pdicatosi in fata lui. ,,Cererea noastrd incepe prin

.G 48

2 Sf. Augustin, Sermo, 25,8, PL 46,938 apund Comisie teologica internationald, Memorie si reconcilere.
Biserica si greselile din trecut, Editura presa bund, Iasi 2000, p. 46-47

3 Toma De Aquino, Summa theologiae, Sumptibus Andreae Blot, Paris 1932, I1I, q. 8 2 3 ad. 2
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»,marturisirea” noastrd prin care mdrturisim in acelagi timp mizeria noastrd si
milostivirea lui”.

Biserica este mama noastrad de unde si dorinta si obligatia de a purta de grija
fillor ei. Sfantul Augustin referindu-se la vocatia de mama a Bisericii spune : aceasta
sfanta mama vrednica de veneratie, Biserica, este asemenea Mariei: ea naste si este
fecioard. Din ea ati fost ndscuti, si tot ea il naste pe Cristos: pentru ca sunteti
membrele lui Cristos™

Biserica ca mama nu poate sd nu fie rdnitd de pacatele fiilor ei astdzi ca si leri
luand asupra sa poverile produse de greselile fiilor. Astfel Biserica pentru sfintii parinti
este mama durerilor, nu numai din cauzga persecutiilor externe ¢ §i din canza tradarilor,
Sfalimentdrilor, contamindrilor fiilor sdi’®

Biserica se recunoaste existentialmente sfanta in sfintii sdi, insa ,,se marturiseste
nu mai putin pacatoasi nu intrucat ar fu subiectul picatului, ci Intrucat isi asuma cu
solidaritate maternd povara greselilor fiilor sdi pentru a coopera la invingerea lor pe
calea pociintei $i a noutitii vietii’”.

I. Privire istorica asupra sacramentului pocadintei
Perioada apostolica

Asa dupd cum afirma sf. pirinte papa loan Paul al Il-lea, ,practica acestui
Sacrament, in ce priveste celebrarea si forma lui, a cunoscut o evolutie indelungata,
dupd cum dau mirturie cele mai vechi ritualuri, acte ale concilillor si sinoadelor
episcopale, propovaduirea parintilor §i doctrina invatitorilor Bisericii”. Despre
radacinile acestui sacrament gasim informatii incd in Noul Testament in scrierile
apostolului Paul. Astfel sf. apostol Paul zice: ,jiard poruncim voud fratilor, intru
numele Domnului Isus Cristos, sa va feriti de tot fratele care umbla fara randuiala i
nu dupa invatitura care a luat-o de la noi” (2Tes 3,6). Aceasta este procedura prescrisa
de Cristos si de apostoli fatd de pacitosii aflati in Bisericd, care nu doresc si se
indrepte.

De altfel, aproape toate scrisorile pauline ne oferd un indrumar de convietuire si
trdite morald, adresindu-se diferitelor categorii de oameni si cerdndu-le si se
conformeze unor cerinte: ,,nevestelor, fiti supuse barbatilor vostri...; barbatilor iubiti-
va nevestele, si nu tineti necaz pe ele: copii, ascultati de parintii vostri in toate lucrurile,
cici lucrul acesta place lui Dumnezeu. Parintilor, nu intdratati pe copiii vostri, ca sd
nu-si piarda nadejdea. Robilor, ascultati in toate lucrurile de stapanii vostri pimantesti,
nu numai cand sunteti sub ochii lor.... Orice faceti, sa faceti din toatd inima, ca pentru
Domnul, nu ca pentru oameni, ca unii care stiti ca veti primi de la Domnul, risplata
mostenirii. Cici cine umbld cu strambatate, Isi va primi plata dupi strambitate”(Col
3,18-25);

4 Catebismul Bisericii catolice (CBC), Editura arhiepiscopiei romano-catolice, Bucuresti 1993 2839.

> Augustin, Sermo, 25,8, PL 46,938 apud Memorie i reconcilere..., p. 51.

¢ Memotie i reconcilere..., p. 51.

7 Ibidem, p. 52

8 Joan Paul al II-lea, Exortatie apostolici postsinodald Reconciliatio et paenitentia, AAS 77, Roma
1985
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Adresandu-se lui Tit spune: ,,tu Insid vorbeste lucruri care se potrivesc cu
invitdtura sindtoasi. Spune cd cei bdtrani trebuie sd fie treji, vrednici de cinste,
cumpidtati, staruitori in dragoste, in rdbdare. Spune ci femeile in varsti trebuie sd aibd
o purtare cuviincioasd, sa nu fie nici clevetitoare, nici dedate la vin; sd invete pe altii ce
este bine, ca si invete pe femeile tinere sd-si iubeascd barbatii si copiii; sd fie
cumpidtate, cu viata curatd, si-si vada de treburile casei, sa fie bune, supuse barbatilor
lor, pentru ca sd nu se vorbeascd de rdu cuvantul lui Dumnezeu. Sfatuieste pe tineri sd
fie cumpitati, si dd-te pe tine pildd de fapte bune in toate privintele.” (Tit 2,1-10);

In alta parte apostolul Paul insira o lista de vicii si virtuti ,,... curvie, viclenie,
licomie, rdutate, plin de pizmd, de ucidere, de ceartd, de Inseliciune, de porniri
rautacioase, sunt soptitori, barfitori, uratori de Dumnezeu, obraznici, trufasi, laudarosi,
nascocitori de rele, neascultitori de parinti, fira pricepere, calcitori de cuvant, fira
dragoste fireascd, neinduplecati, fird mila” (Rom 1,29-31;1 Cor 6,9-11; 2Cor 12,20);
,»lar faptele trupului sunt cunoscute ca unele ce sunt: preacurvia, curvia, necuratirea,
desfranarea, iInchinarea la idoli, vrdjitoria, vrdjbile, certurile, zavistile, maniile,
neintelegerile, dezbinarile, eresuri, pizmele, uciderile, betiile, imbuibarile si alte lucruri
aseminitoare. Cei ce fac astfel de lucruri nu vor mosteni Imparitia Cerurilor. Roada
Spiritului dimpotrivd este: dragostea, bucuria, pacea, Indelung rdbdatrea, bunitatea,
facerea de bine, credinciosia, blandetea, infranarea poftelor... Daca trdim in Spirit sa
umblim dupi Spirit”. (Gal 5,19-25; Col 3,5-15); Sunt stabilite si reguli privind
atitudinea crestinilor in raport cu autorititile ,,Oricine sa fie supus stapanirilor celor
mali inalte; cdci nu este stipanire care sa nu vind de la Dumnezeu” (Rom. 13,1-7; Tim.
2,1-2; Tit. 3,1; 1Pt. 2,13-17).

De altfel intreaga educatie religioasd pe care crestinii o primeau in primele
secole era bazati pe formarea morald i viza pocidinta de faptele cele rele. Epistola
citre Evrei de exemplu vorbeste de ,,pociinta de faptele moarte” ceea ce in limbajul
actual desemneaza a te converti, a face penitentd. Instruirea in planul moral foloseste
termeni specifici iudaici si anume ideea ,,celor doud cidi” prezentd In Didahia. Ea se
regaseste §i in textul Evangheliei dupa Matei. , Intrati pe poarta cea stramtd. Cici larga
este poarta si latd este calea care duce la pierzanie si multi sunt cei ce intrd pe ea. Dar
strimtd este poarta ce duce la viatd, si putini sunt cei ce o afla. (Mt 7,13-14). Referiri
similare se Intilnesc §i in Epistola a doua a lui Petru ,,cici pardsind calea cea dreapti,
au raticit si au apucat calea lui Balaam...”(2Pt 2,15); Ideea luminii si a intunericului este
prezentatd pe larg in documentele de la Qumran. Aceasta idee apare in permanenta si
in cateheza Sfantului Ioan si cea a lui Paul: ,,Noaptea aproape a trecut, se apropie ziua.
Sd ne dezbriacdm dar de faptele intunericului, si sd ne imbricim cu armele luminii.
Rom 13,12.

O altd linie de prezentare a catehezei morale sunt cataloagele cu pacate si virtuti,
puse chiar in gura lui Isus: ,, din inima oamenilor ies ganduri rele, preacurviile, curviile,
furtisagurile, uciderile, licomiile, faptele de rusine, hula, trufia, nebunia”. (Mc 7,21-22;
Gal 5,19-23). Atat Petru cat si Paul insereazd in prezentarea problemelor de morald
misterul lui Isus. ,,... si Cristos a suferit pentru voi, lasaindu-va pildd sa mergeti pe
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urmele Lui, Care n-a sdvarsit niciun pacat si in gura lui nu s-a gisit viclesug. (1Pt. 2,21;
Fil 2,1-11).
Practica sacramentului in primele veacuri

in primele secole ale crestinismului se ficea recurs la sacramentul spovezii numai
pentru pdcatele cele mai grave. Penitentii se prezentau in fata comunitatii reunite pentru a
cere sd se roage pentru ei §i sd obtina reconcilierea. Marii pdcdtosi isi pierdean dreptul de a
lna parte la agapele enharistice. Ei nu se puteau Impdrtdsi decat dupd ce au obtinut, de la
episcop, pociinta pentru picate si dezlegarea lor®. In acea perioads, se considera ca
ceva normal si specific vietii crestine evitarea pacatelor grave dupa ce crestinii s-au unit
cu Cristos prin botez. Din cele ardtate se vede cd putem identifica toate elementele sacramentulni
pocdingtei ce mai tarin an fost specificate de concilinl tridentin §i anume: mdrturisirea secretd a
pdcatelor care il opresc de la primirea sf. eubaristii in fata episcopului i dezlegarea conditionatd de
cdintd §i implinirea canonului. in comunititile de credinciosi unde nu exista inca un
reprezentant al Bisericii, pentru a acorda dezlegarea de picate acestia recurgeau direct
la obtinerea iertdrii din partea lui Dumnezeu pana isi ficea aparitia in mijlocul lor o
persoani investitd de Biserica cu ,,puterea cheilor”. Este ceea ce face si sfantul Paul
cand 1i scrie ucenicului sau Timotei: ,,pe care pacatuiesc, mustra-i in fata tuturor ca i
ceilalti sd prinda fricd... nu-ti pune prea repede mainile asupra cuiva si nu lua parte la
pacatele altcuiva. Pistreaza-te curat...” (1 Tim. 5.20-24). Din scrierile sfintilor parinti
aflim date pretioase despre felul cum se proceda cu pacatosii in acea vreme. Ei erau
obligati si se supund episcopului iar acesta, dupd randuiala existentd, ii indruma la
pocidinta. In ceea ce priveste parerea de riu si indreptarea vietii, penitentii trebuia sa si
le manifeste prin exercitii de cdinta.

In primele secole putem vorbi chiar despre un continut moral al intregi vieti
crestine'0. Continutul moral se inspira din invatatura rabinilor, cdruia i se imprima o
structura crestina.

Kerigma secolelor 1I si III pune accent pe faptul ci Dumnezeu 1i salveazd pe
oamenii In Cristos, care este centrul planului de mantuire al lui Dumnezeu. Cristos
este cel ce ne da viata sa In botez, trupul si sangele sau in euharistie, Cristos este i
inspiratorul continutului moral al catehezei, modelul pe care crestinii trebuie sa il tina
mereu viu in viata lor. Tocmai de aceea scopul instruirii in perioada catecumenatului
nu este i primul rand perfectionarea cunostintelor, cat formarea omnlui pentru viata crestind.
Justin reguma, la mijlocul secolului al doilea, continutul acestei formari, aratand ca: ,,cei care
cred in adevdrurile invdtdturii noastre promit mai intdi sa traiascd dupd aceastd doctrind. lar noi ii
Invitdm sa se roage si sd ceard de la Dummnezen, prin posturi, iertarea pacatelor”’. Continutul
moral era axat in principal pe doctrina ,,celor doua car”’. Domeniul moralei imbraca
atit aspectul vietii In conformitate cu doctrina cat si rugdciunea. Iubirea mantuitoare
pleacd de la Dumnezeu. Aceastd iubire nu numai cd se hotiriste sa il ierte pe om, dar
ajunge pana acolo ca s il ,,divinizeze”, adica sa-1 faca s participe la viata divind. Fita
de aceastd pozitie iubitoare a lui Dumnezeu, atitudinea omului nu poate fi decat un

9 Cf. M. Costa, R. Giordano, Credinta mea, Ed. Paoline, Bucuresti 2003, p. 59
10 A. Hamman, Naissance des lettres chretiennes, Editions de Paris, Paris 1975, p. 18
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raspuns de iubire cu tot ce presupune. Si Clement din Alexandria puncteaza in lucrarea
sa Pedagogul tocmai aceastd idee.

La mijlocul secolului al IIl-lea se dezvolta sacramentul pocdintei, mai ales din
cauza persecutiilor imparatului Decius din anul 249. Contributia cea mai mare o are
stantul Ciprian, care, in anul 251, convoaci la Cartagina un sinod la care se va hotari
cd cel cazuti in idolatrie §i sacrificii pagane si facd acte de cdintd, i, de abia spre
sfarsitul vietii, si fie reprimiti in comunitatea bisericeascd pentru ca, in lupta
urmitoare, impicati cu Dumnezeu si Biserica, sd se intireasca in marturisirea credintei.
Tot in aceasta perioada, referitor la practica pociintei, se adauga canoanele sfantului
Grigore Taumaturgul, episcopul Neo-Cezareei (240-270). Epistola canonicd a sa este
unul dintre cele mai vechi documente cu privire la disciplina practicd. Sf. Grigore
distinge patru categorii de penitenti: I) cei care si-si planga pécatele in afara portilor
Bisericii; 2) altii sa asculte in vestibul explicarea sf. Evanghelii si sa plece odatd cu
catehumenii; 3) altii, si se prostearnd in bisericd aldturi de catehumeni; 4) altii sd fie
admisi sa asculte serviciile divine si numai dupd ce vor face impicarea finald cu
Biserica sd se poatd Impdrtisi. Aceste reguli au fost acceptate mai tarziu si de sf. Vasile,
insd in Occident si In Orient nu peste tot au fost primite, ci s-au multumit sa se
asimileze penitentii cu catehumenii pand la impacarea lor definitiva.

In secolul TV, inmultindu-se felurile pacatelor care se marturiseaw, s-au fnmulfit §i
regulile si normele pentrn tratarea lor. Aceste reguli sau canoane au fost dezbatute si
aprobate 1n cadrul sinoadelor sau a conciliilor. Este vorba, de exemplu, de canoanele
de pociinta compuse in secolul IV de citre sfantul Petru, patriarhul Alexandriei,
sfantul Vasile cel Mare, sfantul Grigore de Nyssa apoi sinoadele de la Ancira, Neo-
Cezareea §i Niceea. Dupa tipicul acestor canoane, pacitosul se condamni la ciinta
publica numai pentru pécatele cele mai grele, iar pentru cele usoare trebuia sd se curete
prin rugiciune. Tot prin aceste canoane, penitentii erau clasificati in diferite clase sau
stadii. Acestea erau in numdr de patru: al plangerii, al ascultarii, al caderii, al
consistentei. La pocdinta bisericeascd erau obligati toti pacdtosii, iar mdrturisirea
publici a picatelor inaintea episcopului era in acea perioada obligatorie.

Aceastd mdrturisire publicd nu a durat mult timp din cauza ruginii si a
scandalului public ce se nistea in astfel de imprejurdri. De aceea se va renunta la
mdrturisirea publicd.

Rezumind cele spuse pana acum, vedem ci de la sfarsitul secolului al IV-lea,
marturisirea secretd a rimas in practica pocdintei si s-a renuntat la celelalte ,,clase sau
stadii”. De atunci si pand in prezent, penitentii isi marturisesc pacatele preotilor in
secret. lar preotii dadeau canoane corespunzitoare, cu prescriptiile generale ale
sfintilor périnti si apoi le dideau dezlegare.

Conciliul IV din Lateran (1215) stabileste principiul marturisirii anuale pentru
pregitire la Impdrtdsania pascali. Constatindu-se rezultatele benefice ale marturisirilor
repetate, Biserica Indruma credinciosii sd recurgd si sd beneficieze de mai multe ori pe
an de acest sacrament. Acestia Incep si apeleze la confesorul lor ca la un medic al
sufletelor §i sa-1 descopere mai ales in scaunul de marturisire, pe medicul divin Isus
Cristos cu care se vor uni apoi in sfanta euharistie.
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In ceea ce priveste esenta sacramentului, un lucru este cert si foarte important i
anume ca, in congtiinta Bisericii a rimas neschimbatd — de la inceputuri si pana azi —
convingerea cd iertarea pdcatelor este oferitd fiecirui picitos prin dezlegarea
sacramentald data de episcop si de preot; aceasta Invatitura este reafirmata de conciliul
tridentin (sec. XVI —  De sacrament Poetentiae) si de conciliul Vatican I: ,,Cei care se
apropie de sacramentul pociintei dobandesc de la indurarea lui Dumnezeu, iertarea
pacatelor si, in acelasi timp, se impaca cu Biserica, pe care au rinit-o prin pdcat si care
conlucreazi la convertirea lor prin caritate, exemplu si rugdciune”!!. Schimbdrile aduse
in practicarea sacramentului pocdintei sunt disciplinare (intru totul justificate). Biserica
avand puterea si dreptul de a le adapta in functie de necesitdtile in lupta contra
pacatului, pe toata perioada existentei sale, iar indulcirea penitentelor primitive a fost o
masurd foarte inteleaptd si oportund. Sfantul Toma a scris In acest sens: ,,Domnul
impune discipolilor sii... sa ierte pacatele fratilor lor foarte des... Dumnezeu insusi,
prin pocdintd, acordi celor care pdcidtuiesc o iertare deseori repetatd cu atdt mai mult
cd ne Invatd si facem aceastd rugiciune: ,jarti-ne pacatele, precum §i noi iertim
gresitilor nostri”12,

Este, deci, necesarid o mare Incredere in milostivirea lui Dumnezeu, bazatd pe
convingerea profundd ci Dumnezeu ne iubeste. Dar impicarea cu Dumnezeu in
Cristos este efortul personal al picitosului care, lisandu-se atras de Dumnezeu prin
harul sau, ia hotirirea de a-gi schimba viata, de a se pocdi, de a se marturisi, de a
realiza In fata Bisericii acel — actio poenitente.

I1. Cateva aspecte ale cercetarilor teologice in domeniul
sacramentului pocdintei
Excurs in timp

Fiind pocainta sacramentul vindecarii, dupa botez, tocmai de aceea pociinta a
stat in permanentd in centrul cercetarilor teologice, incepand chiar cu perioada Vechiul
Testament (in scrierile lui Moise, David etc.) iar apoi In Noul Testament prin predica
sf. loan Botezdtorul si culmindnd cu exemplu insusi al Mantuitorului. Primele
informatii despre doctrina acestei taine apar in perioada apostolicd, perioadd ciand a
aparut Didahia' sfintilor apostoli.

In secolele II si IIT amintim pe sf. Tustin martirul si filozoful de la care ne-au
ramas lucrari importante, ca de exemplu: Cuvdntari despre greci; Dialog cu iudenl Trifon in
care se afirma ca ,,apostatii credintei crestine, precum iudeii, daca nu se vor converti la
pociintd sunt pierduti!”

Dupi edictul de la Milano din anul 313, cultul crestin cunoaste o perioadd de
maxima inflorire. Sfantului Ioan Gurd de Aur ii apartin splendidele omilii care au ca
temd pocainta. Intre toti sfintii parinti, sf. Ioan Gurd de Aur are cea mai bogata

11 Conciliul tridentin, ses. XIV, De sacramento poetentiae, Conciliorum oecumenicorum decreta,
Bologna 1973, cap. I, can 1

12'Toma De Aquino, Summa Theologiae 111 q. a, 84

13 Lucrare comporziti ce apare in secolul II, scrisi de un necunoscut, probabil in Palestina.
Scrierea urmeazd indeaproape linia neotestamentara (din 522 de cuvinte 504 sunt identice cu
cele ale Noului Testament)
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invataturd despre pocdintd. Prin misiunea lui de patriarh, si mai ales, prin felul siu de
predicator si mobilizator a fost si rimane un mare invatator al pocaintei pentru
crestindtatea intreagd. Prin Cele noud omilii despre pocdintd $i prin Tratatul despre preotie
sfantul ne demonstreazi cd pocainta este unul dintre cele mai iubite subiecte ale sale.

Sfantul Augustin are despre pociinti o doctrind bogati si limpede. El distinge o
intreita forma de pocdinta: una continua, marturisirea publicd, si marturisirea secreta a
pacatelor. Augustin preferd marturisirea secretd in locul celei publice. Dupi el, regula
generald este cd pdcatele secrete si nu fie madrturisite public. Caracter public are
ispasirea prin pocdintd, nu marturisirea. Ritul marturisirii e un act secret sivarsit
confidential intre penitent si preot.

Secolul al XIII-lea este marcat de lucrarea sf. Toma d’Aquino Summa
Theologiae care este cea mai cuprinzitoare lucrare, pani la acea datd cu privire la taine.
Mai trebuie amintite si definitiile sinodale din sinodul al IV-lea Lateran si conciliul
tridentin. Doctrina tainei pocdintei a fost definita in conciliul de la Trident, in sesiunea
a 14-a din toamna anului 1551 luna noiembrie, cuprinsd intr-un prolog si noud capitole
despre pocdintd sunt punctul culminant, sinteza intregului sistem de teologie
penitentiala al catolicismului.

Prin lucririle prezentate mai sus, problemele de naturd dogmatici privind
definirea pocaintei au fost In mare masura clarificate. De aceea, in lucririle
specialistilor din secolele urmatoare, accentul cade pe valorificarea pociintei din
punctul de vedere al implicatiilor pe care le are in viata crestinilor. Pe aceastd linie se
inscriu lucrarea lui Thomas Kempis Imitatinnea lui Cristos (sec. XV) si cea a sfantului
Ignatiu de Loyola Exercitii spirituale.

Specialistii secolului XX, atit cei din apus cat si cei din rasarit, studiaza si
cerceteazd pocdinta dintr-o perspectivd modernd, aceea de a uni traditia sfintilor
parinti si cautarile apusului contemporan. Relevantd in acest sens este lucrarea papei
loan Paul al II-lea Reconciliatio et paenitentia.

De altfel pentru a actualiza dispozitiile conciliului Vatican II, care cerea ,,0
revizuire a ritului §i a formulelor de pociinta, pentru ca si exprime mai clar natura si
eficacitatea sacramentului”, Biserica a fixat In trei documente continuturile si
orientarile relnnoirii penitentiale:

Ritul penitenter, ritual roman revizuit, dupi norma conciliului Vatican II, 2
decembrie 1973.

Reconcilierea si penitenta in misiunea Bisericii, document de lucru pentru Sinodul
episcopilor, 1983.

Catehismul Bisericii catolice, 11 octombrie 1992. Argumentul a fost tratat in partea
I1, sectiunea I, capitolul 2: ,,Sacramentele de vindecare: de la numarul 1420 la numarul
1884”. Acest document exprima in mod oficial i actual gandul Bisericii. La aceste se
mai adauga o serie de documente care indruma pe preoti in viata lor ministeriala si de
slujire.

Un aport important asupra pocdintei si-au adus teologii romani, ca de exemplu:
Vasile Suciu In lucrarea Teologia dogmatici speciald; Nicolae Fluieras Ugul sacramentelor,
llarion V. Felea Pocdinta.
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Dimensiuinea pacatului si a reconcilierii

Un aspect esential in abordarea problematicii pacatului il constituie delimitarea
clard intre notiunea greselii si cea a pdcatului. Este important sd nu se confunde
greseala morald cu piacatul deoarece prima poate constitui un adevarat alibi pentru a
evita discutiile despre al doilea aspect!'4. De obicei greseala este acceptata si inteleasa cu
usurintd deoarece este perceputd ca o simpld lipsd a unei reguli sau conventii. Vorbim
astfel despre ,,un gust gresit”, despre ,,0 greseald in concursul masinii”’, sau mai grav
despre o greseald de neiertat atunci cand este vorba de un incest. Gregeala se afld in
relatie cu o conventie sociald ce a fost agegatd §i ea poate fi inexistentd pentru acei care nu an vaut-o
(spunem adesea ,,nu l-am vézut, nu l-am prins”). In acest caz greseala poate fi o formd
a orgoliului, un semn de slibiciune, neexistand o adevirata culpabilizare.

Din contrd, pidcatul este o notiune ce are o dimensiune religioasd!>. Picatul
inseamna o rupturd cu Dumnezeu, o negare a iubirii lui, a vointei divine. Catehismul
Bisericii catolice defineste pdcatul ca o lipsd impotriva ratiunii, adevirului, dreptei
congtiinte. Picatul este o incilcare in ordinea iubirii adevirate fata de Dumnezeu gi
fata de aproapele si este o ofensd adusa lui Dumnezeu, o razvratire si o neascultare
fata de El intr-un cuvant, o dorintd contrara legii vesnice. Picatul reprezintd un refuz
de colaborare si de dragoste care priveste direct persoana insdsi a lui Dumnezeu.
Refuzand pe Dumnezeu si prietenia sa, omul refuzd propriul bine. $i pacatul este deci
ceea ce dduneaza in mod profund omului. Pierderea sensului pacatului ar insemna
negarea sensului mdrturisirii. Tocmai de aceea vom Incerca in cele ce urmeazi si
tratdm redescoperirea sensului pacatului si necesitatea marturisirii.

Sensul pdcatului gi necesitatea marturisirii

Adesea reprezentarea moderna a lui Dumnezeu se reduce la un raport stapan-
sclav, un fel de concurenta intre om si Dumnezeu. Aceasta perceptie alieneaza
adeviratul raport care existd de fapt intre om creat dupd chipul §i asemanarea lui cu
Dumnezeu. Iar daca omul este imaginea lui Dumnezeu si fiu al lui Dumnezeu In Isus
Cristos, respectul fatdi de Dumnezeu presupune respectul fata de om si incepe chiar
prin aceasta. Prin urmare, orice cucerire a fiului nu poate decat si-1 glorifice pe Tatl si
nu si-i facd o concurenta.

Intregul efort al Bisericii contemporane, simbolizat elocvent prin Vatican I,
incearca si vorbeasca de pacat ca un atentat la vointa lui Dumnezeu't, faptul ci el
lezeaza omul in profunzimea lui. Aceastd relatie om-Dumnezeu oferd vietii umane
intreaga sa demnitate si sensul ei deplin. Picatul impottiva lui Dumnezeu este asadar
pacat Impotriva sensului vietii, pdcat Impotriva demnitdtii umane. Picatul il
indeparteazd pe om de modelul Tatilui sau si il degradeaza. Cand vorbim de pacatul
impotriva omului intelegem omul care pariseste legea lui Dumnezeu si iese din iubirea
si harul divin. Omul redevine ,,omul carnal” despre care vorbea sfantul Paul, supus
instinctelor. El se afld in imperiul viciilor. Gal 5,19-21; Rom 1,29; 1Cor 5,10; 6,9-10;

141 M. Aubert, Abregé de la morale catholique, Desclée, Pars 1987, p. 129.

15 Despre pacat gisim informatii pretioase §i in Sfinta taind a spovedaniei, de S. Alexiev, p. 17-25

16 Vointa lui Dumnezeu asupra omului este ca omul si se realizeze in plenitudinea sa, si-si
giseascd bucutia si fericirea. Cf. J.M. Aubert, gp. ¢it., p. 33-55
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1Tim 1,9-10; Tim 3,2-4. Pentru Paul pécatul coincide cu aceste deregliri care injosesc
omul'” si sunt refuzuri ale vietii divine. Pacatul inseamna moarte spirituald, ruptura cu
singura viatd valabild pentru om, cea In Cristos: Rom 6,1-2. ,,Deci ce vom zice? S
continudm si pacatuim ca sa se inmulteascd harul? Nicidecum! Noi, care am murit fata
de pidcat, cum sd mai triim in pdcat’? Aceastd invitdturd o intilnim de altfel si la
stantul lacob: Iac 1-15 ,,Apoi pofta, cand a conceput, di nastere pacatului; si pacatul,
odati faptuit, aduce moartea”.

Plecind de la aceste considerente in care pacatul este un refuz al vietii, divine, el
este si o degradare a solidaritdtii umane, o pastorald actuald a acestui sacrament,
trebuie sd aibd in vedere redescoperirea sensului pdcatului si faptul cd omul este lezat
prin pdcat.

Aceastd pastorald implicd o convertire veritabild a mentalititii. Redescoperirea
sensului pacatului nu inseamni numai a degaja prezentarea catolicd a contextului
legalist, ci mai ales a mentiona cd notiunea pacatului desemneazd numeroase rele de
care suferd societatea noastrd. Perspectiva propusid nu presupune doar schimbarea
vocabularului, ci a evidentia radacinile profunde ale acestor probleme. Picatul trebuie
vizut nu numai ca un fapt individual, dar mai ales ca o convertire a grupurilor sau a
colectivitatii dominand sau suprimand pe altii. Mantuirea omului §i convertirea
inimilor se transpune in practica intr-o mai mare grija fatd de aproapele si fatd de
justitia sociald. Astfel, notiunea pacatului isi regdseste adevaratul sens si redevine
actuala.

Sacramentul pocaintei — prin care credinciosii primesc de la iubirea si indurarea
lui Dumnezeu iertarea picatelor, reconcilierea cu Biserica si cu aproapele — este prin
excelenta locul de intalnire cu Cristos medicul, restauratorul si sfintitorul sufletelor.
Adevirata convertire nu se limiteazd numai la cuvinte sau gesturi externe, ci trebuie sd
se concretizeze in corectarea vietii, in repararea daunelor produse, in ispasire, in
transformarea vietii. Acesta nu este o schimbarea magici, ci este rodul harului i al
efortului pe care crestinul il depune pentru a se elibera de lincezeala spirituald, de
mediocritate, de slabiciuni, de mentalitati.

Efectele principale ale sacramentului sunt:

- reconcilierea cu Dumnezeu, invierea spirituald, redind demnitatea si bunurile
vietii de fii ai lui Dumnezeu, bunuri dintre care cel mai pretios este prietenia cu
Dumnezeu;

- impdcarea cu Biserica. In felul acesta nu se insdnitoseste numai cel ce intrat in
comuniune cu Biserica, ci are un efect de inviorare asupra Intregii Bisericii cate a
suferit din cauza bolii unui madular al sau.

- Impdcarea cu noi Insine. Sacramentul produce o autenticd inviere spirituald
dobandind pacea i linistea propriei congtiinte.

17 Ihidem, p. 139
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- anticipeazd judecata la care fiecare om va fi supus la sfarsitul acestei vieti
pamantesti. Prin credintd si pocidinta pacdtosul trece de la moarte la viatd ,,si la
judecatd nu va veni’!8

Noi aspecte ale reflectiei teologie fatd de sacramentul penitentei

Specificul sacramentului penitentei In haina sa actuald il constituie marturisirea
personald si concretd a pacatelor din partea penitentului, urmatd de absolvirea din
partea ministrului autorizat. Acesteia ii corespunde continutul siu propriu zis, alcituit
din judecati si reconciliere, legate Intre ele. Sacramentul penitentei este un semn realizant al
Judecdtii afectuoase a lui Dumnezen pentru reconcilierea pdacatosnlui in comunitatea Bisericii.

Judecata. Sacramentul penitente poate fi numit , judecatd” intrucat il aseagd pe penitent in
fata adevirului vietii sale. in Biserica antic aceasta era exprimati cu o mai mare vigoare
in perioada penitentei: prin excluderea din comunitate si de la comuniune, pacatosul isi
didea seama de ,,pozitia” sa reald; prin propria sa vina grava el s-a situat deja, de a
lungul timpului, in afara comuniunii ecleziale $i excomunicarea arati numai starea reald
a lucrurilor. Azi, confruntarea cu adevidrul are loc prin confesiune: vina este
manifestatd ca atare cu cuvantul, cu scopul de a lua distanta fatd de ea.

Sacramentul penitentei ecleziale se deosebeste, de fapt, in puncte esentiale, de
un proces penal. In ea acelasi acuzat (cel putin in practica penitentei secrete) este si
acuzatorul. Prin urmare nici ro/ul sacerdotului in sacramentul penitentei nu poate fi comparat cu
acela al judecatornlui. Bl nu trebuie sa verifice adevarul sau falsitatea acuzatiilor, ci se
bazeazd pe mirturia penitentului. Depinde, desigur, de facultatea sa decizionald de a
Imparti sau a refuza absolvirea, dar in acest mod e/ gjutd numai penitentul si-si confrunte
propria situatie §i propria convingere cu poruncile lni Dummnezen. Si in acest sens penitentul
poate experimenta sacramentul ca o judecatd. In al doilea rand, sacramentul penitentei nn
urmdreste justifia, ci vindecarea §i mantuirea acordatd de Dumnezen. Scopul nu e acela de a
pedepsi in mod just sau de a absolvi, pentru ci cineva s-a dovedit inocent, ci acela de a
elibera ¢ toate cd cineva ,,s-a dovedit” vinovat, de a elibera de vind.'®.

Reconcilierea. Scopul sacramentului penitentei este reconcilierea §i anume, in
cele trei sensuri indicate?: reconcilierea cu Dumnezen, care inseamnd, in acelasi timp si
inlaturarea indepartarii de Dumnezev; reconcilierea cu aproapele, care depiseste prapastia
deschisa de lipsa de iubire; si reconcilierea omului cu sine insugi, care depdseste instrdinarea
de sine ca urmare a pécatului. Planul ,,teologic” si cel ,,social” sunt strans legate intre
ele: reconcilierea cu Dummnezen se petrece prin reconcilierea cu Biserica. Aceastd formuld clasicd a
teologiei penitentiale evidentiazd structura fundamentald a tuturor sacramentelor: Dumnezen se
apropie de noi §i ne transformd in sanul comunitdtii omenests.

Vindecarea. Conceptia biblicdi despre riscumpdrare nu cuprinde numai
depdsirea izolatdi a pdcatului, ci eliberarea omului de toate puterile alienante;
rascumpararea nu e numai iertare, ci si vindecare?!. Evident, in sacramentul penitentei
indepdrtarea vinovitiei este pe primul plan; dar §i aspectul vindecdrii face parte din

18 [ iturgia §i viata sacramentald, Editura presa bund, Iagi 2003, p. 36-37.

19 Cf. Th. Scneider (ed), Nuovo corso di dogmatica, Queriniana 1995, p. 392.
20 Tbidem p. 386.

2V 1bidem, p. 336.
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teologia penitentiala. Cu privire la aceasta trebuie si amintim ceea ce teologia
traditionald numea stergerea pedepsei pdcatului. Eliberarea de obiceiurile rele, generate
de pdcat in om era, de fapt, unul din motivele principale ale penitentei Bisericii vechi
(cum subliniazd in mod special practica si teologia orientald a caracterului mai mult
terapeutic). Ulterior, cand s-a trecut la iertarea pacatului inainte ca sd fi fost Implinitd
penitenta, teologia penitentiald a facut deosebire intre picat si pedeapsa datorata
pacatului; si fata de aceasta din urma opereaza sacramentul penitentei. Dar | pedeapsa
pdcatnln?”’ nu este vazuta (cel putin in teologia actuald), numai in analogie cu procedeul
juridic, in cursul cdruia pedeapsa este impusd din exterior, ci este vazutd mai degrabi
incepand de la natura intoxicanta si pervertitd a pacatului, adica ca #z venin care igvordste
din pdcat, care-1 contamineazd pe pdcatos si atmosfera influentatd de el si-l tulburd atat din interior
cat §i din exterior. ,,Stergerea pedepsei pacatulni’ este, deci, un eveniment care-l elibereazi pe
om de consecintele dureroase ale comportamentului siu deviat?,

. Interventii magisteriale privind sacramentul pocdintei

Intr-o lume in care simtul pacatului lipseste in mare masura®, trebuie amintit cu
insistentd ca tocmai lipsa iubirii fatd de Dumnezeu este cea care impiedicd perceperea
realitatii pacatului in intreaga sa rautate.

In felul acesta, pocidinta se afla ca patrimoniu stabil in viata eccleziala a celor
botezati, insd marcata de speranta iertarii (cf. 1Pt 2,10).

Noua evanghelizare cere un angajament reinnoit in a-i apropia pe credinciosi de
sacramentul pocaintei*.

Intr-un prim moment se cere sd-i determinim pe credinciosi, cu ajutorul
Spiritului Sfant, la o convertire profundi care si provoace recunoagterea sincerd si
cditd a dezordinii morale prezente in viata fieciruia; apoi va fi nevoie si aritim
importanta marturisirii individuale frecvente pania si se ajunga, la o directiune
spirituala personala.

Preotii trebuie sa stie sd culeagd incepand de la celebrarea sacramentului
oportunitatea Inceperii colocviului de directiune spirituald si aceasta pentru cd
»Redescoperirea §i raspandirea acestei practici chiar in diferitele momente ale
administririi pocdintei este un mare beneficiu pentru Biserica din timpul nostru?.

Directiunea spirituald personald permite formarea adevaratilor apostoli, capabili
sa raspandeasci noua evanghelizare in societatea civild. Pentru a fi eficientd
evanghelizarea trebuie si fie ficuta foarte bine instruirea celor aproape din Biserica
pentru a se ajunge la cei Indepartati.

Si raspunsurile pozitive la vocatie apar tot gratie directiunii spirituale, alaturi de
exemplul de viata al preotilor. Este o cerinta sine gua non a dragostei pastorale ca fiecare

22 Ibidem, p. 394.

2 Pius al Xll-lea, Mesaj radiofonic la Congresul catehetic national al SUA, Boston (26
octombrie 1946): Discorsi e radiomessaggi, VIII(1946), 288; cf. Ioan Paul al Il-lea, Exortatia
postsinodald Reconciliatio et paenitentia, nr 18, Roma 2 dec 1984, in editia din limba romana p. 49

24 Idem, Catehezd la Audienta generald 22 sept. 1993.

25 Tdem, Reconciliatio et paenitentia, nr. 31; Indrumar pentru ministerul si viata preotilor, p. 54
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preot si se preocupe de trezirea cel putin a unei vocatii preotesti care si-1 poatd
continua ministerul.?6

Pentru a da posibilitatea reald credinciosilor de a se indrepta spre marturisire se
recere diruire de mult timp.?’

Congregatia pentru cler putand de grija pentru sufletele credinciosilor stabileste
un document, un ghid de slujire pentru preoti in vederea insufletirii activitatii pastorale
in vederea redesteptdrii simgului sacru si al trdirii crestine.

Astfel preotul, desi omul si-a pierdut in buna parte sensul pacatului, ,,trebuie sa-
si implineasca cu bucurie §i generozitate misiunea de formare a constiintelor, de iertare
si de pace”?8

Preotul trebuie ,sd se identifice intr-un anumit fel cu acest sacrament”
asumandu-si atitudinea lui Cristos si se aplece cu milostivire ca bunul samaritean. Se
va avea griji ,,sd apard noutatea crestind a dimensiunii medicinale a pociintei, care
slujeste la vindecare si la iertare”?

Din punct de vedere practic, preotul atit in temeiul functiei sale, cat si in
temeiul hirotonirii sacramentale, va trebui si-si dedice timpul si energia pentru a
asculta marturisirile credinciosilor care, asa cum aratd experienta se duc bucurosi sa
primeascd acest sacrament acolo unde gisesc preoti disponibili. Acest lucru este valabil
mai ales pentru bisericile din zonele cele mai frecventate si din zona sanctuarelor unde
se impune a se lua mdsuri de colaborare pentru a satisface nevoile spirituale ale
credinciosilor.

Se cere ca fiecare preot sa promoveze ,,valoarea spovezii individuale si acuzarea
personali si integrald a picatelor proprii, intr-u dialog direct cu confesorul®

Confesorul sa lumineze constiinta penitentului cu citeva cuvinte care oricit de
scurte ar fi sa fie apropiate situatiei concrete ,,spre a favoriza o orientare personald
reinnoita spre convertire §i a-i influenta in profunzime drumul lui spiritual, si prin
impunerea unei pocainte adecvate”!

Pentru a da sensul adecvat sacramentului se va celebra in locul adecvat, adici in
scaunul de spovada.

Preotul ca si orice bun credincios are nevoie si-si spovedeascd pacatele. El este
primul care trebuie sia stie cd practicarea acestui sacrament intdreste credinta si
dragostea fatd de Dumnezeu si aproapele. Preotul trebuie sa dea marturie personala,
precedandu-i pe ceilalti credinciosi in experienta iertirii. Aceasta este prima conditie
pentru revalorizarea pastorald a sacramentului impacirii. Pentru aceasta este bine ca

26 Ihidem.

27PO, nr. 13

28 Directorin pentru stujirea §i viata preotilor, text apdrut la 22 martie 1994, Editura arhiepiscopiei
romano-catolice Bucuresti (EARCB), p. 47

2 Joan Paul al II-lea, Discurs la Tribunalul ecleziastic apostolic, 27 martie 1993 apud
Congregatia pentru Cler, Directorin..., p. 47

30 Joan Paul al 1l-lea, Redemptor honinis, 20 apud Directorin..., p. 48

31 Cf. CIC can. 978 pr. 1, 981.
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credinciosii sd vada ca si preotii lor se spovedesc in mod regulat®?. Pentru ca faptul ca
un preot care nu s-ar spovedi sau s-ar spovedi prost ar fi repede resimtit in actiunea sa
preoteasca.
III. Actualitati
Sacramentul pocaintei in criza?

O privire statisticd asupra modului in care este frecventat sacramentul pociintei
scoate in evidentd o criza tot mai profunda, care merge in anumite locuri si la anumite
persoane pand a fuga de confesional. Aceastd crizd este mai evidentd In Biserica din
Occident, dar si la noi frecventa lui Incepe sd scadd mai ales in randurile tinerilor. Mai
putem vorbi de o crizd a sacramentului prin faptul cd nu are loc o trdire acestui
sacrament concretizatd printr-o viatd autentic crestina.

Incercand si enumerim citeva dintre cauze, putem aminti:

O primi cauzi este pierderea sensului lui Dumnezeu, Dumnezeu nu mai este
perceput ca o realitate vie care actioneaza in istorie si viata omului. in raportul om si
Dumnezeu in locul lui Dumnezeu este absolutizat omul care se pune pe sine in centrul
tuturor.

O a doua cauzi ar fi pierderea sensului pacatului. Omul modern care triieste
intr-o societate desacralizatd considerd cd poate sd trdiascd, si se realizeze fird nicio
normd de morald, bazandu-se pe instincte si pe propriile pareri arbitrare. Considera ca
totul se permite si pacatul nu este pacat.

O alta cauza cu mai putina influentd, dar nu de neglijat, ar fi experienta unor
credinciosi in sacramentul pocdintei in care au avut parte de o severitate excesivd sau
de intrebdri care au facut ca sacramentul si le devina odios.

Motivele pe care le invocd omul pentru a nu se marturisi

Este rusinos a spune picate grele.

La aceastd indoiala si ne amintim de multele suflete care suferd in iad din cauza
cd nu s-au spovedit sau s-au spovedit riu, lisind picate grave nemdrturisite. Sunt
atatea pilde din vietile sfintilor care confirma acest adevar.

Preotul va spune picatele mele la altii sau isi va schimba pérerea bund despre
mine. Legat de acesta trebuie si amintim faptul cd preotul este legat de secretul
pécatelor marturisite in sacramentul penitentei de aga numitul sigiliu sacramental, pe
care n-are voie sd-1 dezviluie chiar dacd ar fi amenintat cu moartea.

Stie Dumnezeu picatele, de ce trebuie sa le mai spovedim? E foarte adevirat ca
Dumnezeu le cunoaste pe toate chiar mai bine decat noi, dar tot El a voit ca si ne ierte
pacatele marturisindu-le in fata acelora cirora El a poruncit, adica a preotilor (cf In
20,23).

Desi se spovedesc nu se fac mai buni.

32 Cf. PO, 18b
3 Vezi: Spovedeste-te binel, Serafica, Sibdoani-Roman 1940; Ioan Ploscaru, Iertare si iubire, Helicon
Timisoara; Simion Chigiu, Pocdinta, Editura Asociatiei sfantul Nichita, Cluj 1943.
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Spovedania este sacramentul prin care se iartd pacatele marturisite si de care ne
cdim si suntem hotarati si nu le mai facem. De asemenea, Dumnezeu ne da si haruri
prin care sd luptam impotriva ispitelor.

Nu ne spovedim preotilor ci si ei sunt rdi. Trebuie stiut un lucru foarte
important: conferirea gratiei prin sacramente nu este determinata de sfintenia
preotului, ci se confera in virtutea celebrarii sacramentului prin care Cristos confera
gratia si sfinteste in Spiritul Sfant.

Piacatele care azi nu se marturisesc

Afirmidm acest lucru pentru a arita superficializarea practicirii sacramentului
pociintei din partea unora in zilele noastre.

Existd pdcate grave §i pe plan social, ddunitoare, care in mod curent nu se
marturisesc3*:

- incompetentd profesionald: este un delict a exercita activitate medicald si sd nu fi
competent, a invita i a nu sti, a ocupa un loc de responsabilitate si si nu fi
competent, a fi preot si a nu trdi ca preotul;

- speculd edilitard, comerciald, politicd, religioass;

- sprijin direct san indirect al imoralitatii in diferitele expresii sau participand la
spectacole imorale, acceptind pasiv tipdrirea pornografici, programele TV care
dezorienteazi si otrivesc sufletele tinerilot;

- exploatare de orice tip: de la cea a muncitorului pand la cea a informatiei sau de
ordin comercial sau politic;

- conformismul care conduce la a ,,vinde propriul cap”, a ceda in toate celui mai
tare si care stapaneste, a nu lua nicio pozitie in imprejuriri in care ar trebui sa o facem.
Un exemplu in acest sens ar fi si acceptarea a tot ce spune Consiliul Europei, chiar
daci este impotriva credintei crestine si a lui Dumnezeu;

- risipirea de mancare, de energie, de timp, luxul fird masurd si care favorizeaza
saracia altuia.

Trebuie si retinem c4 astizi sfera responsabilitdtii morale s-a extins din campul
strict personal la cel familial, social si comunitar.

Concluzie

Sacramentul pocaintei este sacramentul de vindecare spirituald de care Biserica
trebuie si se foloseasci din plin, tocmai pentru a vindeca pe cei bolnavi.

Din cele spuse si stiute, sunt multe semne care aratd minusuri vizavi de modul
celebririi sau a folositii de citre credinciosi a acestui sacrament.

Documentele magisteriale sunt multiple §i care indicd multiple modalititi de
revigorare a vietii spirituale unde sacramentul pociintei sa joace un rol important.

in acest sens preotii trebuie cu grija si faca educatie si si asigure asistenta
spirituald mai intai celor practicanti ca prin ei sd atraga si pe altii.

3 Cf. Novello Pederzini, Sacramentul iertdrii, Roman, Serafica 2003, p. 71.
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BIOETICA — O PROBLEMA ACTUALA A ETICII
TEOLOGICE

Ioan MITROFAN

RESUME. La bioéthique — un probléme actuel de Péthique théologique.
Les derniers décénies ont vu naitre des nouvelles disciplines scientifiques, parmi
lesquels la bioéthique, définie par V.R. Potter aux années *70 comme ,,étude
systhématique du comportement humain dans le domaine des sciences de la vie
et de la défense de la santé, conduite destinée a developper les valeurs et les
principes moraux”. Il est vrai que les racines de la bioéthique peuvent étre
discernées déja dans le jugement d’Hypocrate, les préocupation continuelles de
la morale a défendre la vie, la déontologie médicale, dans la Déclaration
universelle des droits de ’homme, etc. La naissance de la bioéthique en tant que
discipline autonome intervient pourtant dans un contexte culturel complexe,
dont le relativisme morale est partie constitutive. Vu cela, la bioéthique se voit
dans la situation de devoir établir un équilibre entre les divers opinions éthiques
subjectives, dans la dimension du dialogue, mais sans dédain pour la vérité,
fondament essentiel de toute morale. L.a bioéthique essaie continuellement a
rendre la sagesse a la médicine, en défendant la dignité humaine, parfois état
accusée pour cela de s’opposer au progres scientifique. La bioéthique catholique
ne peut que soutenir les gens a redécouvrir le sens chrétien de P'existence, la
seule véritable chance de ’humanité: 'humilité de la sience ne signifie guére son
humiliation, mais son véritable achévement par le soutenement de la vie, selon
le projet divin.

Preliminarii

Domeniul stiintelor s-a imbogitit si diversificat in ultimele decenii de la sfargitul
mileniului doi. In acest timp si-a primit numele si bioetica, asa cum o identifica
dictionarele! mai noi, reluand definirea datd de V.R. Potter in anii 1970 in Encyclopedia
of Bioetics (New York 1978) fiind definitd ca ,,studiu sistematic al comportamentului
uman in domeniul stiintelor vietii si apdrarii sinatatii, conduita menitd si puna in
lumina valorile si principiile morale”.

Aceastd problematicd a fost cuprinsd anterior si intr-un document cu spectru
mai larg: Declaratia universald a drepturilor omului, adoptati de O.N.U 1n 1948, care
proclamid ca fundamentale si intangibile drepturile privitoare la apirarea vietii, a
integritatii fizice si a sanatatii. Aceste principii au fost apoi preluate de organizatii si
asociatii medicale nationale §i chiar de un organism comun, suprastatal Asociatia
mondiald a medicilor.

! Mondin, Battista, Digionario enciclopedico di filosofia, teologia e morale, Massimo, Milano 1989 v.
Bioetica, p. 90-91.
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Bioetica se configureaza, si dupa numele siu, ca apartinand la doud domenii: cel
al vietii (bios) si cel al moralititii conduitei (e#hos). Este un pod peste prapastia ce se
casca intre lumea stiintei si cea a valorilor, incercand sa priveasca in mod critic
interventiile ficute asupra vietii, si orienteze si sd dea sens progresului stiintelor,
restabilind vechea alianti intre omenire si planeta pe care omenirea o ocupa.

Trebuie si recunoastem ci ,,noutatea” s-a regasit in preocupdrile anterioare pe
care le-a studiat si impartasit celor interesati efica medicald, ale cirei raddcini ar trebui
identificate inca de la Jurdmantul lui Hipocrate (cca. 460-377 i. Chr.)? — medic si
filozof grec. Putem afla despre ea de asemenea in reflexia Zeologiei morale privitoare la
grija fatd de viatd si integritatea trupeascd, sau in deontologia medicald conturati la
sfarsitul sec. XVIII-lea.

Cu toate inruditile sale cu medicina pastorald sau etica medicald aplicativd, bioetica se
doreste o stiintd de sine stititoare §i nu o evoluatd prezentare a problematicii deja
abordatd de sus-mentionatele discipline medico-aplicative; o face chiar si raportandu-
se la disciplinele din domeniul nou al suginerie: genetice de care vrea s se diferentieze.

Pluralitate culturala

Este ceea ce putem spune despre mediul in care a luat nastere bioetica, mediu
zdruncinat de filozofiile cu pretentii atotcunoscitoare si a ideologiilor totalitare cu
istoria lor falimentari; toate conduc la ideea unei lumi a confuziilor morale. Aceasta o
dovedeste si imposibilitatea elaboririi unei etici comune, toate incercrile fiind partiale,
partizane unei epoci sau ideologii sau unui domeniu profesional (ex.: Codul eticii si
echititii socialiste, Manualul consilierului..., Indrumitorul... etc.). Este o slibiciune a
firii de a nu putea ajunge la un adevir univoc, de a nu avea sansa unor absoluturi morale,
datoritd faptului cd suntem mereu la intersectia sau intrepatrunderea diferitelor culturi
si sisteme axiologice (legate de valori) pe terenul lumii de azi pe drept cuvant denumit
satul global. Aceasta stare Ingreuneazi coexistenta, inmulteste opiniile contradictorii fata
de valorile fundamentale ale vietii si omenirii, destrimate de opinii i interese si ele la
randul lor contradictorii.

Dezvoltarea culturald si pasii succesivi de la Renastere la Iluminism si pan in
timpul de fati, secularizarea, independenta si chiar indiferenta fata de criteriile etice
traditionale regasite in legea naturald, au dus omenirea la eliminarea sau negarea vre-
unui absolut moral, invocandu-se in cele mai simpliste explicatii lipsa unei justificari
rationale a criteriilor de stabilire a acestor absoluturi; poate nu individualismul, dar, in

2 Dictionar enciclopedic, Editura enciclopedicd, Bucuresti 1999, vol. III. V. Hypocrat din Kos.
Jurdmantul lui Hipocrat ,,Jurati solemn, fiecare pe ce are mai sfant: cd veti fi loiali profesiunii
de medic, drepti si generosi cu toti cei care o practicd; ca va veti conduce vietile si v veti
practica stiinta cu cinste si corectitudine; cd indiferent in ce casid veti intra, va fi pentru a v
stridui din toate puterile sd-i timaduiti pe cei bolnavi, ferindu-va de a da gres, de a vi lisa
corupti sau de a-i ispiti pe altii in fapte rele; cd va veti folosi cunostintele numai pentru a va
vindeca pacientii, si ¢ nu veti da medicamente si nu veti face operatii in scopuri criminale,
chiar dacd vi se cere sau vi se sugereazi acest lucru; ci veti pastra secretul inviolabil a orice
veti vedea sau auzi legat de vietile pacientilor, ce nu poate fi povestit. Jurati ci veti indeplini
toate aceste lucruri. Fiecare candidat si ridice mana dreaptd in semn de acceptare”.
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mod sigur, individul riméane elementul de referintd pentru masura lucrurilor. Trecand
metafizica pe un plan secundar si neinteresant, subiectivisnul $i individualismnl antropologic
devin criterii de judecatd iar acestea la randul lor genereazd un relativism etic si un
interpretabil wmanism laic.

Dezvoltarea unei politici sanitare si acceptarea progreselor stiintifico-tehnice din
domeniu se loveste azi de grave limite intelectuale si morale. O apatie morali care se
intrevede este generatd in parte de o sldbiciune ontologicd, de o insuficientd
patrundere a sensurilor existentiale.

Pe fondul acestei stiri de lipsa unor criterii etice sigure, bioeticii 1i revine sarcina
de a se pune in echilibru intre diferite opinii etice subiective. Ea trebuie si tind seama
de actorii confruntirilor: omul, Cosmosul si Dumnezeu si de la criteriul general al
conduitei (mai ales crestine): ,,s4 faci binele si s eviti a face rdu aproapelui”. Aceasta
Inseamna sa accepte — pentru a ajunge la o consistenta eticd actuald — o eficd dialogicd,
asa cum au preconizat unii ganditori contemporani’.

Poate fi o etica lipsita de adevar?

Aceasta intrebare aduce in discutie nevoia operativa a Comitetelor de eticd*, intr-o
societate pluralistd si complicati. Se pare cd ele sunt tinute sa rezolve o ,,cazuistica
modernd”, care sd ducd la o practici rezultat al unor decizii care si rezolve de la caz la
caz urgentele care apar in domeniu. In aceastd stare de fapt, bioetica se dezvolta pe
baza unor cazuri paradigmatice in jurul cdrora judecata morald este evidentd si
imediata pentru cei mai multi sau pentru toti agentii morali. Asemenea judeciti devin
apoi ilustrative pentru alte situatii similare sau chiar mai complexe.

Privita din acest punct de vedere bioetica nu poate fi consideratdi o eticd
aplicatd; existd insd convingerea cid presupunerile teoretice nu sunt irelevante pentru
scoputile practice, ci bunul simt comun poate contribui mai ales la realizarea unei medieri
care sd depaseascd orizonturi la inceput de neimpicat.

Cu toate acestea rdman fapte care demonstreazd, in ciuda bunului simt comun,
luarea unor decizii practice contradictorii fatd de acordurile generale si de morala

3 J. Habermas, K.O. Apel, V. Faggioni, Maurizio, Bioetica. Un’etica per il nostro tempo in
Vivens Homo, anno IX, 9/1, EDB 1998, p. 41.

4 Conseil pontifical pour la pastorale des services de la sante, Charte des personels de la santé, Cité

du Vatican 1995 (vezi edifia romaneascd), pct. 9: ,,Constituirea comitetelor de etica.
Personalul sanitar, mai ales medicii, nu trebuiec si fie ldsafi singuri si Insdrcinati cu
responsabilititi insurmontabile, In fata unor cazuri clinice, mereu mai complexe si
problematice, devenite astfel, datoritd posibilititilor biotehnologice de care dispune medicina
de azi — si care sunt In mare parte in faza experimentald — cat si datoritd importantei socio-
sanitare a anumitor probleme”.
Tettamanzi, Dionigio, Dizionario di bivetica, a cura di Marco Doldi, Docente di teologia morale
e bioetica, Piemme 2002, p. 108: ,,Se pare ci opinia comund asupra comitetelor etice ar
trebui sd constituie punctul de vedere fundamental si decisiv: acela al eticii. Se identificd Insa
si pdrerea ci nu ar fi tocmai asa si de aceea este necesar si fie consideratd cu extremd
precizie: altfel s-ar ivi pericolul de a rimane blocati in generalitati, care la randul lor creeazi
confuzia: ce fel de eticd std la baza comitetelor etice? Cum este implicatd aici eticar”
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comund, exprimate de diaspora eticd actuald. Fata de aceste diferentieri bioetica rimane
promotoarea unor principii exprimate astfel: principiul de a face binele, principiul de a
nu face rau, principiul respectrii autonomiei, principiul dreptitii s.a. Aceste patru
puncte specifice mai multor traditii etice si culturale apartin bioeticii; in ele se regasesc
atat conceptii medicale sinatoase cat si cele specifice unei traditii juridice si chiar a
conceptiei politice de dreptate.

Deontologia timpurilor noastre nu se poate insa ridica la principiile riguroase
ale teologiei morale de odinioard. Ea se loveste de modificirile sensului valorilor,
printr-un utilitarism al normelor dupi catre se conduce actul individual, care pune in
valoare consecintele nu doar pe cele legate de actul in sine, ci si pe cele raportate la un
cod general (sistem de reguli) de mare utilitate sociala.

Suntem In fata unei constiinte moderne sensibile, iar problemele pe care le-a
infruntat bioetica in ultima vreme sunt probleme situate la graniti cu tehnologiile bio-
medicale §i ca atare rezolvarea lor nu se poate baza doar pe experientd, intuitie sau
sensibilitate morald; se cere impartialitate pentru ca judecata morald si fie lucida i
dreapti si, totodatd opozabild altor cazuri similare.

In elaborarea judecatilor de valoare se mai cere si un echilibru si mai ales o
ierarhizare a factorilor care contribuie la formularea si aplicarea concluziilor, adicd un
model antropologic care sd exercite in raport cu principiile formale o functie
interpretativd corelatd cu o viziune crestind asupra omului si a vietii care si fie in
consonanti cu cele patru principii ale bioeticii.

in timp ce o atitudine bazati doar pe principii se sustine cd ar risca sd devina
pasivistd, scutitd de o responsabilitate directd, propunerile de tip cazuistic par a fi la
randul lor unilaterale; astfel, principiile constituie o ,,gramaticd” a exprimarii.

Calitatea vietii

Orice etici are la bazd un tip uman, un model, care — intr-o societate
diferentiatd — nu este unic. Chiar antropologia se diferentiaza de la un loc la altul in
functie de baza de sustinere filozoficd sau experimentald. O antropologie moderna
aduce in discutie stiinta si tehnica; nu mai suntem in fata unei centralitati si ierarhii
avand omul In fruntea creatiei, conceptie care l-a ficut pe acesta putin cam egocentric.
Descoperirile stiintifice — in cosmologie Niccolo Copernic (1473-1543) care a
revolutionat conceptia despre sistemul solar; in ontologie si biologie Charles Darwin
(1809-1882) care a adus argumente privind inrudirea dintre organismul uman si
creaturile subumane sau in stiintele psihologice Sigmund Freud (1856-1939) si adeptii
sai care au pus In discutie subconstientul uman §i ,,universul” interior al omului — l-au
scos Intr-un fel pe om dintr-un cadru restrians spre o ordine universald, si l-a pus in
coordonatele interpretative ale comportamentismului sau al socio-biologiei. Totodata
l-a considerat persoand Incd din stadiul embrionar dezvoltand o realitate utilitaristd a
fiintei biologice. Nu trebuie insa uitata nici dimensiunea sa spirituald care aduce cu sine
ideea sacralitatii vietii umane i in functie de circumstante pe cea de calitate a vietii.

5 Cf. C. Viafora, Vent'anni di bivetica. Idee, protagonisti, istituzioni, Padova 1990 p. 39, apud M.
Faggioni, loc. cit..
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Erori se pot comite dacd nu se pistreazd echilibrul conceptelor, deoarece
interpretirile extreme legate de calitatea vietii se pot produce in situatiile de avort
eugenetic sau eutanasie neo-natald eugenetica.

Noi nuante de abordare bioetica depasesc etica utilitarista si orienteaza reflectia
lor spre justitie, putand si ea suferi interpretari subiective.

Denaturarea sensurilor

Omul, odatid cu desacralizarea vietii sale prin diferite interpretari devine in
Insusi trupul siu golit de semnificatia sa ca persoana $i considerat un simplu
instrument; devine un obiect brut, neprelucrat si predispus la prelucrare dupi vointa
subiectivd: nimic din acesta nu mai este demn de respect in comparatie cu lumea
animala asa incat poate fi oricand obiectul unor interventii manipulatorii. El poate
asadar sa fie modificat si transformat dupa propriile dorinte. in fata acestei interpretari
depreciative asupra corpului persoanei umane, bivetica catolicd sustine relevanta etica a
naturii create de Dumnezeu, avand in sine o anume ordine datoritd cireia orice
interventie asupra vietii este limitatd la doar acele actiuni care ajutd sau corecteazd
natura. Pe de altd parte, bioetica laica restringe sau chiar anuleaza diferenta intre
natural si artificial, acoperind sfera interventiilor la intreaga viatd, infrangiand natura
dorintelor si competentelor asumate de om. Dezvoltarea ingineriei genetice nu se va
opri agadar doar la interventia asupra celulelor somatice, ea se va extinde si asupra
celor germinale §i prin urmare se asuma posibilitatea de a ,,crea” fiinte umane dupa
chipul si aseminarea doriti de noi. In acest mod se trece la o noud abordare a
conceptiei privind sacralitatea sau lipsa sacralitatii fiintei umane®.

Socotind omul ca o entitate care creste si se dezvolta pe baza legilor biologice si
culturale, el este rodul naturii si participd la aceastd infinitd posibilitate de
transformare; ideea tine viu visul imemorial de a inventa viata, de a o re-crea. Si
progresul stiintelor bioetice din sec. al XX-lea §i pana acum a avansat gradat in
cunoagtere si tehnologie, schimband omului imaginea pe care o avea despre sine insusi
si despre posibilitatile de a dispune si a interveni asupra propriului sau corp.

Ca sa dam cateva exemple, mentionim dezvoltarea tehnicilor de reanimare care
din 1954 si pani azi s-au perfectionat enorm, punand in discutie granita dintre viata si
moarte si introducand noi notiuni sensibil de interpretat, cum ar fi cea a mortii
cerebrale. Tot din acea vreme dateazd si prima incercare de transplant de rinichi,
pentru ca dupa cca. un deceniu (1967) si se realizeze primul transplant de cord, care a
reusit. S-a deschis era ,,inlocuirilor” unor parti din trupul uman si, ... nu doar omolog
ci §i xeno-transplant sau transplant eterolog, care foloseste tesuturi sau organe de la
alte fiinte decat de la omul viu sau decedat. Cu progresele studiului asupra
cromozomilor, aprofundat sistematic din 1956, s-a ajuns la concluzia ci acestia sunt
purtdtorii patrimoniului genetic si apoi, cunoasterea structurii ADN i-a deschis stiintei
posibilitati de a interveni asupra radacinilor identitatilor sale biologice. Cu pasi
spectaculari s-a initiat din 1959 experimentarea fecundarii animale 7z vitro incoronata in
1978 cu prima nagtere umand prin tehnica FIVET. Aceastd realizare i-a dat omului

¢ Cf. H.T. Engelhardt apud M. Faggioni, gp. cit. p. 50.
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indrazneala cd poate interveni In misteriosul proces al procredrii si il poate domina.
Trebuie amintit si pasul ficut de Pincus in domeniul manipuldrii sansei de viati, prin
experimentare in anii 1960 a pilulei anticonceptionale, care a revolutionat conceptia
despre sexualitate, separand functia procreativa de placere si in felul acesta liberalizand
practicile sexuale lipsite de fertilitate a modificat astfel viziunea asupra conduitei
sexuale umane.

Prin toate aceste exemple ne putem considera in fata unei rispantii pe care au
creat-o tehnologiile biomedicale inovatoare, creind o confuzie in societatea
contemporana: pe de o parte, omul este stapanit de betia grandioaselor sale descoperiri
in controlul vietii si a secretelor acesteia. Ea are la baza betia puterii, o putere fira
limite de a se face stdpanul sdu si a devenirii sale. Ea continud in prezent prin tehnicile
de clonare, care constituie noi pasi ai ,,iesirii din sine” a omului contemporan, ispitit de
stralucirea interpretabild a progresului stiintific. Si se continua cu nonsalanta — in ciuda
atator avertismente asupra moralititii si normalitatii pe care le invoca Biserica.
Asezarea dorintelor de acest fel pune modelul in fata miracolului creatiei si volens-nolens
confectioneaza un obiect al dorintei, nu procreeazd o persoand a colaboririi Tubirii
institutionalizate.

Prin aceasta atitudine ultra-revolutionara fatd de conceptia morala, etica este
marginalizatd, sugerandu-i-se cd nu trebuie sa infraneze nici progresul stiintei si nici
dorinta umana. Insdsi granitele morale ale bioeticii incep in acest fel si lunece intre
practicile acceptabile, cum ar fi fecundatia 7z vitro si o extindere a reproducerii animale
artificiald, transferati la om. In felul acesta ceea ce este posibil de realizat din punct de
vedere tehnic pare a forta nota de a fi acceptat si acceptabil din punct de vedere moral.

Daci ne gandim ca tehnocratia fusese oarecand apreciatid de ganditori precum
Saint Simon (1760-1825) ca beneficd, acum, sub necunoscuta extensie a domeniului
tehnic in sfera vietii, sunt destule voci care sa-si manifeste retinerea sau chiar teama in
raport cu efectele necunoscute si necontrolate ale acestor noi manipuldri tehnice ale
vietii. Suntem in fata unei apdsari sufocante a individului, in fata unei aplatizdri si
uniformizari a identitatii sale unice in fapt §i care tinde sa intre in sfera cantitativului
nediferentiat si instrumentabil de asemenea prin valentele sale culturale si economice.
Se preconizeazi astfel discursul despre o ,apocalipsd a tehnicii”, cum o defineste P.
Gomez’. $i, dacd intuim, din aproape in aproape, tehnica aplicatd astfel va face din
medicina de masd nu un sustindtor al vietii, ¢ci un sector mai putin uman.

Bioetica face si va trebui si continue efortul de a umaniza medicina, in toate
directiile tehnologizirii sale, urmarind respectarea demnitatii persoanei umane prin
limite logice si morale impuse experimentarilor §i interventiilor biomedicale aplicate pe
om. Aceasti demnitate a omului Inscrisd in Insisi structura persoanei pune bioetica la
un loc de cumpina intre pretentiile indreptatite sau nu ale stiintei si drepturile omului,
ca si cum stiinta n-ar trebui sd aibd de la sine limite ale propriului exercitiu.

Cum trebuie s prefigurdm noua fagi a lumii? In fata acestor radicale progrese
transformatoare si implicate in insdsi devenirea vietii umane si nu numai, avem

7 Apud Faggioni, op. cit., p. 53.
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impresia ¢d omul se intronizeaza ca stipan si coordonator al vietii si totodatd dornic
sa-1 adapteze bundstirii personale. O astfel de tentativd a subliniat Francisc Bacon
(1596-1650) in lucrarea sa Regnum hominis, in care omul era descris ca un fervent
combatant cu natura ale cirei forte se straduieste sa le infranga, in scopurile personale
ale bunidstarii, dezvoltdrii stiintei si perfectionarilor tehnice. Si, la sfarsitul sec. XX,
efectele dezastruoase ale luptei de subordonare a naturii nu au intirziat si se faca
vazute in toate distrugerile savarsite asupra calitatii apei, a solului, aerului si pe cale de
consecinta chiar asupra omului insugi.

Rezultatele nocive au fost astfel receptate de o contraofensiva numitd ecologie
si care cauta solutie contra solutiei, implicand astfel bioetica vazuta ca o stiinta a vietii
sa gaseasca solutii acomodate si si dea raspunsuri la provocirile contemporane, fie la
nivel global, fie sectorizat in punctele fierbinti ale vietii planetare. Se trece astfel de la
un antropocentrism exagerat sau cel putin clasic, la un biocentrism sau ecocentrism
acomodat stdrii de azi a terrei, care il obligd pe om sd-si orienteze atentia spre lumea
care-] inconjoard, acum si aici, fird o deldsare sau nejustificatd intarziere. Orientarea
selectivi spre realititile vietii il pune pe om s reconsidere si relatia sa cu regnul animal
care, chiar dacd este lipsit de sensibilitatea fiintarii, are dreptul de a fi respectat in sine.
Pastrarea ecosistemului are riddcini in Insdsi creatia care a dat omului libertatea de a
stipani pamantul cu tot ce este pe el, dar nu si dreptul de a dispune liber de acesta.
Lucrul este contrazis prin depasirile limitelor acestei misiuni de citre omenire, in
numele culturii si dezvoltarii sale intelectuale si rationale.

Sa facem asadar deosebire intre dezvoltarea naturald si artificiul interventiei
umane in natura, asupra liceittii caruia este de discutat; aceasta deoarece nu numai
asupra naturii sale, ci chiar si asupra regnului natural, omul nu este pus sa guverneze in
mod nelimitat.

in loc de concluzie

In loc de concluzie vom spune c4, fata de atitudinea umani trecuta (sub diferite
aspecte) in revista timpul de fatd pretinde o eticd acomodatd lui si negresit ca bioetica
are in miezul siu elementul central al eticii: existenta, viata, premisele §i prerogativele
sale. Se cere umanititii intregi $i nu doar unor sectoare de cercetare activa ci omenirii
diferentiate cultural, teritorial, economic sau politic, si se concentreze spre
reconditionarea ratiunii de a fi ca o ratiune eticd. Prin toate luminile si umbrele care
caracterizeaza bioetica In stadiul siu actual de dezvoltare, ea reprezintd in fapt etica
timpurilor noastre, cu toate antecedentele sale evolutive.

Lumea de azi trebuie si re-invete si comunice: stiinta cu politica, umanul cu
aspectul cultural, puterea cu ratiunea de a fi §i semetia umana cu umilinta firii fata de
Cel ce este, a fost si va fi. In felul acesta cuvinte ca viatd, persoana, naturd, demnitate,
libertate, nu vor iesi din mediul etic spre o secituire semnatici preconizati de
secularizare ci vor domina o lume a regisirii idealurilor perene concentrate in
sentimentul fiintirii ancorat in transcendental.

O bioeticd de sorginte catolici nu poate decat sd ajute omenirii sd-si
redescopere dimensiunile umane si demnitatea persoanei adeseori raticita in stufdrisul
speculatiilor si indriznelilor exagerate ale stiintei contemporane. Trebuie recucerit
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sensul crestin al existentei, colac de salvare a umanului existential in care umilinta
stiintei nu Inseamnd umilirea sa, ci redimensionarea domeniului siu la ceea ce sustine
viata nu doar hic et nunc ci intr-o perspectiva aproape imprevizibila in care nu limitele
marginirii umane si determine ,,un cer nou si un pamant nou”, ci planul vesnic al lui
Dumnezeu, la dimensiunile si dupa modelul prefigurat de El la creatie.

Si noud sa ne daruiasca viata vesnicd dobanditd prin asumarea dimensiunilor
etice promise: ,,Cine asculti cuvantul meu si crede in cel ce m-a trimis, are viata
vesnica i la judecatd nu va intra, ci a trecut din moarte la viata”.
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EUTANASIA — INTRE IMORALITATE SI LEGALIZARE

Andrei-Claudiu HRISMAN

RESUME. L’euthanasie — entre imoralité et légalisation. I.’euthanasie pose
des problemes de morale et de conscience professionnelle, les docteurs, les
clercs, les psychologues et les juristes étant entrainés dans des entretiens
controversées, si 'on met en discussion de mettre fin aux jours d’un malade
étant dans un coma avancée, d'un malade de cancer étant en agonie ou dans le
cas du calvaire d’un paralytique.

Il y a beaucoup de méthodes d’euthanasie: I'injection létale, le gaz, la suspension
du support vital, I'interruption de I'alimentation, méthode considerée cruelle, car
elle peut causer la sensation de vomissement, des problemes cardiaques, un état
dépressif, le séchage des téguments, la dyspnée.

On peut diviser les types de I'euthanasie en trois grandes groupes, en fonction
du critere de la volonté personnelle du malade, en fonction du critére de I'action
choisie par le docteur, auxquels on ajoute les types spéciaux: I'euthanasie
volontaire, involontaire et non-volontaire; I'euthanasie active et passive; les
formes spéciales d’euthanasie.

Méme si aujourd’hui Peuthanasie est un phénomene complexe, tout a fait
différent de la pratique romaine ou spartiate, on ne peut pas nier I'existence de
I’euthansie depuis I’ Antiquité.

Le docteur n’est pas destiné a mettre fin a la vie du patient ou a l'aider de se
mettre lui seul fin a sa vie, mais il ne doit pas non plus ,,cultiver des légumes”
dans les chambres de 'hopital. 11 doit étre le protecteur de la vie, en se résignant
devant la mort naturelle.

La douleur et la souffrance ne peuvent pas étre controlées par 'euthanasie, par
son légalisation et par sa pratique, mais nous devons faire beaucoup plus pour
prévenir les cas désespérés pour lesquels la seule sollution semble étre
I’euthanasie. Pour que cela soit possible, il est necessaire d’anticiper le début des
certaines affections pour pouvoir faire tarder leur évolution, mettant en méme
temps a la disposition des patients toutes les méthodes d’atténuation de la
souffrance, et aussi, en servant des thérapies alternatives pour équilibrer I’énergie
du corps et pour écarter les effets négatifs de la douleur.

Les discussions relatifs a la légalisation de I’euthanasie sont essentielles pour une
société en pleine réforme, car les sollutions simples qui soient rapidement
introduites et acceptés facilemnt, n’existent pas.

L’euthanasie suscite beaucoup de controverses qui peuvent étre justifiées par
Pexistence des droits de ’'homme qui offrent le droit a la vie, a la santé et a
l'autonomie et 'autodétermination.

Dans un monde ou la mort est un sujet tabou, ou plus que 70% des déces ont
lieu dans les hoépitaux, quelques fois sans que les désirs des patients soient
compris, nous devons tenir compte que pour un croyant la mort est en fait
Poffrande de sa vie a Dieu, dans un acte de totale abandon, et ’euthanasie et le
suicide ne sont qu’un pacte avec la séculatisation incapable de donner un sens a
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la douleur et a la mort, parce que la mort a un sens seulement alors quand elle
ouvre I'espoir d’une vie parfaite.

Au-dela de tous les types d’euthanasie, de toute méthode utilisée, de la pratique
de I'euthanasie en illégalité et de tous les aspects que ce probleme actuel souleve,
nous devons comprendre qu’il ne faut pas lutter pour le droit de mourir, mais
pour le droit que tout homme vive en dignité: lorsque la souffrance, la maladie,
I'impuissance, le handicap peuvent lui étre fatales, soutenons-le pour qu’il puisse
se séparer de son corps avec joie, résigné, ayant compris qu’on a fait tout ce qui
pouvait étre entrepris du point de vue humain.

La promotion des pratiques hédonistes et athropocentriques qui appartiennent a
I’Antiquité greco-romaine, des pratique combattues et stigmatisés par les saints
peres, constituent en fait un retour dans le temps, qui nous font oublier le
processus technologique, philosophique, moral et social du monde du troisieme
millénaire.

I. Introducere
I.1. Definirea eutanasiei

Eutanasia este ,,uciderea din mild a cuiva pentru a-i suprima in mod radical niste
suferinte extreme sau pentru a-i cruta pe copiii anormali, pe bolnavii incurabili sau pe
bolnavii psihici lipsiti de angrenarea in realitate, de prelungirea unei vieti de suferintd
(uneori pentru multi ani), care reprezinti pe deasupra o povara grea pentru familie si
societate”!.

In zilele noastre eutanasia nu se mai referd doar la bolnavul grav si terminal, ci si
la nou-niscutii cu defecte grave, unii sugerand abandonul prin eliminarea alimentatiei
pentru evitarea suferintei subiectului i a poverii pe care el ar constitui-o pentru
societate. Astfel alegerea nu mai este ficuta de un individ, ci de societate?.

Chiar dacd unii vorbesc de eutanasie si atunci cand natura este ldsatd sd-si
urmeze cursul, in momentul In care pacientul se aproprie de moarte, fara sa se
utilizeze vreun tratament inutil sau ineficient, care de fapt l-ar Impovira, este
indubitabil ca lipsind intentia deliberatd de a intrerupe viata este vorba de tributul pe
care fiecare dintre noi il plateste, mai devreme sau mai tarziu, mortii®.

Eutanasia ridicd probleme de morala si constiinta profesionald, medicii, clericii,
psihologii si juristii fiind angrenati in discutii controversate, indiferent daci se pune in
discutie scurtarea vietii la o comd depdsitd, a agoniei unui canceros sau a calvarului
unui paralitic*.

Existd numeroase metode de a duce la indeplinire eutanasia: prin injectia letald,
gaz, sistarea suportului vital, intreruperea alimentatiei sau a medicatiei, insa cea mai
frecventa este intreruperea alimentatiei, metodad consideratd ca fiind crudd, deoarece

! Eutanasia 2002, p. 71
2 Bioeticd 2001, p. 284
3 Eutanasia 2002, p. 86
4 Eutanasia 2002, p. 15
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poate cauza greatad, vomid, probleme cardiace, depresie, uscarea tegumentelor,
dispnee’.
I.2. Tipuri de eutanasie

Putem Imparti tipurile de eutanasie in trei grupe mari in functie de criteriul
vointei personale a bolnavului, in functie de criteriul actiunii medicului, la care
adaugam tipurile speciale, dupd cum urmeaza:

I1.2.1. Eutanasia voluntard

Vorbim de eutanasie voluntard atunci cind bolnavul aflat in stadiu terminal este
lucid, nefiindu-i afectat discerndmantul datoritd bolii, nefiind depresiv, si solicitd in
mod repetat medicului curant scurtarea suferintelor, din cauza durerilor intratabile si/
sau a pierderii demnititii, insa fiind constient cd nu mai existd nici un fel de solutie
terapeutica pentru salvarea sa. Acest tip de eutanasie este cel pus in discutie atunci
cind se discutd legalizarea eutanasiei.

1.2.2. Eutanasia involuntard

In cazul in care pacientul are capacitatea de a decide si, in ciuda libertatii sale,
incdlcandu-i-se dreptul fundamental la viatd, este eutanasiat fird sd fie consultat, sau a
declarat anterior cd nu doreste sd i1 se facd eutanasie, ne confruntim cu un caz de
eutanasie involuntara.

Existd voci care afirmd ci unele practici medicale larg acceptate, cum ar fi
administrarea unor doze tot mai mari de analgezice care pot produce moartea
pacientului sau eliminarea fard consimtimantul acestuia a unui tratament care il
mentine in viat, reprezinti de fapt tot o forma eutanasie involuntara.

1.2.3. Eutanasia non-voluntard

Atunci cand este intreruptd viata unui bolnav care nu poate alege el Insusi sa
trdiascd sau nu, pentru cid starea lui mintald sau fizicd nu permite obtinerea
consimtimantului, ne confruntim cu eutanasia non-voluntard. Ea se intilneste in
cazurile de fetusi, nou-nascuti malformati, bolnavi inconstienti, bolnavi in stare
vegetativd persistentd, in cazurile pacientilor cu boli mintale severe sau care datoritd
unor boli sau unor accidente nu sunt autonomi (au pierdut capacitatea de actiona in
mod responsabil), fird insd ca inainte de boald sau accident sd fi mentionat daci intr-o
asemenea situatie ar dori sau nu eutanasia. Daca consimtamantul pentru intreruperea
vietil este dat de familie sau este obtinut printr-o hotdrire judecdtoreascd, vorbim tot
de eutanasie non-voluntara.

1.2.4. Eutanasia activd

Eutanasia activd este un omor din mild fiind produs in mod deliberat si activ,
folosind mijloace pozitive si se realizeazi ori de cite ori se efectueaza actiuni care
determind moartea, moartea nesurvenind fard acele actiuni. Ea presupune interventia
unei persoane, nu neapirat a medicului, care utilizeazd diferite mijloace pentru a
provoca moartea. In cele mai multe cazuri medicul, constient ci lupta pentru viatd este
inutild §i avand consimtdmantul bolnavului, i provoacd o moarte rapida si fara dureri.

5 Eutanasia
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1.2.5. Eutanasia pasivd

Eutanasia pasivd este de fapt ldsarea ,,in mila lui Dumnezeu”, adicd moartea
este produsd in mod deliberat prin abtinerea sau intreruperea unor masuri obisnuite de
nutritie sau tratament. Asadar ea gribeste moartea persoanei prin indepirtarea
echipamentului de sustinere a vietii, Intreruperea oricdrui tratament intensiv,
intreruperea administrarii de apa §i hrana — persoana fiind lisata si se deshidrateze sau
sa moard de foame, sau acordarea unor Ingtijiri minime. FEa se aplicd doar persoanelor
aflate in stadii terminale la care moartea ar surveni oricum curand, precum si
persoanelor aflate in stare vegetativad persistentd — care au leziuni cerebrale importante,
aflindu-se intr-o coma din care nu isi vor mai reveni. Chiar dacd majoritatea medicilor
sunt impotriva eutanasiei active, unii medici admit sd practice eutanasia pasiva.

De asemenea pot exista tipuri mixte de eutanasie pe care doar le vom aminti:
eutanasia activa voluntard — medicul administreazi medicamentul mortal la cererea sau
cu consimtamantul pacientului care isi cunoaste diagnosticul si evolutia bolii; eutanasia
activa involuntard — medicul are rolul activ in determinarea momentului mortii, fird a
avea consimtamantul pacientului; eutanasia pasivd voluntara — la cererea pacientului
medicul Intrerupe tratamentul, acordand ingrijiri minime acestuia; eutanasia pasivi
involuntard — medicul intrerupe tratamentul cu exceptia Ingrijirilor minime si de
terapie a durerii fird a avea consimtdmantul bolnavului.

1.2.5. Forme speciale de eutanasie

Chiar dacd aceste forme de eutanasie sunt pomenite de unii autori, ele nu sunt
acceptate de majoritatea cercetitorilor.

Cripto-tanasia este o forma subtild, la limitd cu moartea naturald, care nu poate
fi recunoscutd ca act violent. Exemplu: moartea provocatd printr-o supradoza
terapeutica de morfina la un bolnav cu insuficienta respiratorie.

Medico-tanasia sau automat-tanasia este un fel de eutanasie pasivd prin
suprimarea aparaturii de mentinere a vietii sau a unor ,,reziduuri de viata”.

Dis-tanasia este inteleasa ca o moarte penibild, chinuita, orientatd fie spre
eutanasia activd, fie spre cea pasivd. Ea apare in situatiile in care se abuzeaza de
sistemele de sustinere a vietii, in mod nejustificat. Exemplu: oameni foarte bogati
cheltuiesc averi enorme pentru mentinerea in viatd prin ,mijloace eroice” a unor
persoane dragi, chiar acasi la ei.

Cryo-tanasia — este eutanasia voluntard activd care presupune congelarea la
minus 200 grade Celsius (temperatura azotului lichid) a bolnavilor comatosi, sau in
primele secunde dupi oprirea inimii unui muribund. Este un mod de a muri solicitat
tot mai mult, fara a exista insd siguranta cd tehnologia viitorului va asigura vindecarea
sau ca aceasta tehnologie va fi accesibild tuturor. ,,Pacientii” sunt conservati intr-o
capsula si depozitati intr-un frigider mausoleu agteptand reanimarea. Cheltuielile sunt
mari, familiile celor congelati suportand facturile.

Eutanasia economicid apare ca un refuz de tratament al celor In varstd din
ratiuni economice.
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Eutanasia eugenica reprezinti un adevirat genocid ce presupune eliminarea prin

eutanasie a handicapatilor genetic sau a celor cu diverse afectiuni patologice®.
I1. Eutanasia — intre imoralitate gi legalizare
I1.1. Eutanasia ieri

Chiar dacd astizi eutanasia este un fenomen complex cu totul altfel decat il
practicau romanii sau spartanii, nu putem nega existenta ecutanasiei incd din
Antichitate.

Astfel, in Roma antica exista o lege (~ 450 a. Chr.) care condamna copiii nascuti
cu malformatii si fie jertfiti zeilor. De asemenea, in Sparta, copiii bolnavi sau fard
vigoare erau aruncati de pe o stanca a unui munte. Popoarele nomade isi abandonau
batranii precum si pe cei foarte bolnavi care nu mai puteau redeveni activi, deoarece
erau o povari pentru intregul trib ce avea nevoie de mobilitate maxima. $i mai crude
erau triburile barbare germane care-si ingropau de vii batranii neputinciosi, iar cei din
insula Sumatra isi urcau batranii intr-un copac pe care il scuturau puternic si doar cei
care reuseau sd rimand in copac isi puteau continua viata in colectivitate, restul fiind
folositi ca hrand. Bolnavii incurabili din India erau sufocati cu mal de propria familie
dupd care erau aruncati in fluviul Gange. in Birmania toti bolnavii dependenti de cei
din jur sau cei incapabili de muncd se considerau obligati si se sinucidd prin
spanzurare. Eschimosii americani isi ldsau batranii sau cei grav bolnavi sd moard de
foame si de sete atunci cind nu-si mai puteau procura singuri hrana. Intr-un sat din
Ungaria batranii se sinucideau intrand Intr-o pesterd cu bioxid de carbon (mofetd),
pentru ca familia lor infometatd si supravietuiascd, insa nu inainte se a se imbrica cu
hainele de sirbatoare si de a lua ultima cind in familie, iar pe drumul lor macabru erau
Insotiti cu cantece populare alese.

Totusi, medicina anticd se resemna inteleaptd In fata mortii cind nu se mai
putea face nimic pentru bolnav; el era lisat si moari, consideraindu-se cd lupta cu
destinul este pierduti.

In Evul mediu este introdusi in mentalitatea societatii notiunea de sacralitate a
vietii, intrucat crestinismul, iudaismul si islamul sustin ca viata este de origine divina,
insd unele societiti practicau eutanasia in secret, netinind cont de imoralitatea si
ilegalitatea actului pentru care puteau fi pedepsiti. Eutanasia era aplicatd pentru rabie,
tuberculoza si alte boli contagioase’.

Un caz celebru de eutanasie este acela al lui Sigmung Freud, intemeietorul
psihanalizei, care in exilul sdu britanic este eutanasiat la varsta de 81 de ani de un bun
prieten (Max Schur), medic. Freud suferise peste 20 de operatii pentru a fi tratat de un
carcinom recurent al palatului moale avand dureri intratabile, iar dupa ani de discutii
cu prietenul sau, il convinge sa-i injecteze o doza mortala de morfinas.

¢ Eutanasia 2002, p. 76-92
7 Eutanasia 2002, p. 1-5
8 Eutanasia 2002, p. 78
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I1.2. Eutanasia azi

Un sondaj de opinie din Marea Britanie (2004), realizat de Universitatea Brunel,
estimeazd cd aproximativ 2000 de oameni au fost ucisi de medici care au realizat acte
de ,eutanasie involuntari”, iar un raport BBC arati cd 936 de pacienti au fost
eutanasiati voluntar®.

In anul 2005 in Belgia au avut loc 400 de cazuri de eutanasie!”, iar in Olanda
anului 2006 se incerca legalizarea eutanasierii nou-niscutilor cu dizabilitdti, proiect
aspru criticat de ministrul italian Carlo Giovanardi, ministru pentru afaceri cu
parlamentul, care afirma: ,,Legislatia nazistd si ideile lui Hitler reapar in Europa prin
legile eutanasiei olandeze si prin dezbaterile asupra modului cum sd omori copiii”™!!.

Diversi lideri religiosi din Cehia au emis o declaratie comuna in 2005 impotriva
unui proiect de reformd a legii penale care propunea micsorarea pedepsei pentru
eutanasie, proiect respins in cele din urma. Rabinul Karel Sidon declara: ,,Evreii au
propria lor experientd privind eutanasia in perioada nazistd... A inceput cu bolnavii §i a
terminat cu 6 milioane de victime ale Holocaustului”!2,

Organizatia ,,Societatea pentru eutanasie activa” a dat publicitatii un sondaj de
opinie conform ciruia 62% din medicii britanici administreaza medicamente de
ugurare a duretii, cu toate ci aceste medicamente pot gribi moartea, lucru cunoscut de
medici. Aceastd organizatie, bazandu-se pe rezultatele sondajului, sugereazi legalizarea
eutanasiel pentru evitarea urmaririi penale a medicilor!3. Consider insa ca acest
argument nu poate fi invocat in masura in care administrarea acelor medicamente este
ficutd cu permisiunea pacientilor §i are ca scop neutralizarea durerii, ameliorarea starii
pacientului.

American Hospital Association estimeazd cd in SUA multe din cele 6.000 de
decese zilnice care au loc in spital sunt oarecum planificate de pacienti si familiile lor in
colaborare cu medicii'4.

La sfarsitul anilor 80 eutanasierea copiilor nascuti cu dizabilititi, cum ar fi cei cu
sindromul Down, era o practicd obisnuitd.

Raportul Institutului de Asistenta medicala si sociala din Rotterdam a afirmat ca
jumdtate din bolnavii care mor pe parcursul unui an se folosesc de sprijinul medicului
si ca doar 5% din bolnavii cronici intratabili au cerut sprijin activ medicului curant, iar
400 dintre ei s-au sinucis asistati de medic!>.

I1.3. Cand un om este mort 100%?

Moartea reprezintd ceva diferit de procesul de a muti, ea este un punct limitd in
care sufletul se desprinde de corpul pe care il va reintalni la invierea mortilor.

Conceptia despre moarte diferd in functie de epoca, culturi, traditie.

9 BBC News

10 Evening Echo

11'The Daily Standard

12 LifeNews.com

13 The Guardian

14 Eutanasia 2002, p. 79
15 Eutanasia 2002, p. 110
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Moartea somaticd este moartea organismului ca intreg, precedatd de obicei de
moartea unor organe, tesuturi si a organitelor celulare. In acest tip de moarte inima
Inceteazd sa mai bati, organismul nu mai respird, nu se mai miscd, nu mai are reflexe si
nici activitate cerebrald. Momentul exact al acestei morti este greu de precizat.

In contemporaneitate se considerd ci moartea survine atunci cnd inceteazi
functiile vitale: respiratia §i circulatia singelui, insd datoritd tehnologiei de astizi, acest
punct de vedere este contrazis pentru ca aceste doud functii pot fi sustinute in mod
artificial prin mijloace mecanice. in aceste conditii a fost adoptati notiunea de ,,moarte
cerebrald”, pierderea ireversibild a activitatii creierului fiind semnul instalarii mortii'6.

Conform cunostintelor neurologice din prezent si datorita tehnicilor de
diagnosticare, se recunoaste aproape in unanimitate c¢d moartea clinicd a unui individ
poate fi declaratdi dupd constatarea mortii cerebrale!’, moarte stabilitd prin trei
investigatii succesive la diferenta de ore, din care si rezulte absenta irigatiei cerebrale!®,

Daci unui bolnav ii este afectat sistemul nervos central, tehnologia medicala
poate substitui toate functiile de sustinere a vietii care ii reveneau pana atunci: este
hranit artificial prin tuburi sau intravenos, mictiunea este reglatd artificial, respira cu
ajutorul unui respirator artificial, iar daca cordul i se opreste existd diferite instrumente
electronice care pot prelua stimularea activititii cardiace pentru mult timp. Daci
aceastd persoand nu mai este hrinitd, ea moare In aproximativ 40 de zile, iar dacd nu
mai este hidratatd moare in 3 — 10 zile, moartea survenind prin insuficienta organelor
care se instaleazd in functie de afectarea precedentd. Totusi, existd cazuri in care
hrinirea artificiald poate cauza doar durere si poate grabi moarteal!?.

In aceste conditii ne intrebdm: cat de mult trebuie si mentinem aceste actiuni
eroice pentru a mentine artificial in viati o persoand draga sau un om al strizii?

Conform unor statistici, in SUA pand in 1990 existau aproximativ 10000 de
pacienti In stare vegetativa persistentd fara posibilitatea de a-§i reveni, corpurile lor
fiind ,,conservate” cu ajutorul tehnologiilor de mentinere a vietii?.

Daci pentru pacientii aflati in comi reversibild trebuie folosite toate mijloacele
existente, in cazul pacientilor aflati In coma ireversibila riman obligatorii tratamentele
obisnuite — intre care amintesc hidratarea si hrdnirea parenterald — Insi nu sunt
obligatorii mijloacele deosebit de epuizante §i costisitoare pentru pacient,
condamnandu-l la o agonie trditd in conditii lipsite de posibilitatea de recuperare.
Prelungirea vietii, doar aparentd si complet artificiald, dupd Incetarea totald si
ireversibild a functiilor cerebrale, constituie o ofensd adusd muribundului si mortii, iar
rudele sunt amdgite cu o falsd speranti?!.

16 Eutanasia 2002, p. 39
17 Bioeticd 2001, p. 293
18 Eutanasia 2002, p. 90
19 Eutanasia 2002, p. 42
20 Butanasia 2002, p. 45
2l Bioetica 2001, p. 293
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I1.4. Argumente pro-eutanasie
II.4.1. Argumentul compasiunii

Un prim argument pentru care este cerutd legalizarea eutanasiei este argumentul
compasiunii conform caruia atunci cand suferinta unui pacient cu o boald incurabila
este de nesuportat, ar fi mai ,,bland” sa-l ajuti sa-si sfarseasca viaga®.

Calitatea vietii poate fi un argument ce trebuie luat in calcul pentru a vedea daca
viata meritd sa mai fie trditd, insi nu trebuie sa confundim calitate vietii unui om
constient sau inconstient datorita unei boli psihice si calitatea vietii unei persoane care
se afld in stare vegetativi persistenti si a cdrei existentd depinde iIn totalitate de
aparatele de sustinere a vietii?>.

»Mama iubitului meu are scleroza in plici de aproape 20 de ani si e practic o
legumi in momentul dsta — poate doar si vorbeascd (dar articuleaza greu), isi miscid
doar antebratul si mana stangi si putin capul, are sondd de alimentare si una urinari,
etc. ... Sper cd dacd voi avea un ghinion de genul astd vreodata, cineva si ma ajute si-
mi scurtez chinul sau sa aiba curajul si posibilitatea s-o faci in locul meu...””?4,

»ouft pentru eutanasiere pentru cd e greu sd vezi cum cel de langi tine suferd ca
un caine... iar cind este vorba de mine, cu atat mai mult. Daca pot si curm suferinta
sau sd-mi fie curmatd (fereascdi Dumnezeu de situatii limital) as accepta, chiar dacd m-
ar urmdri (In cazul in care trebuie s-o aplic pentru cineva apropiat). Trebuie sd privesti
putin dincolo de tine”?>.

11.4.2. Argumentul dreptului de a muri

Daci o persoana are o boald incurabild, iar durerea si suferinta nu pot fi
controlate prin mijloacele disponibile, el are dreptul sd ceard si fie omorat. Acest drept
este de multe ori corelat cu dreptul autonomiei pacientului care poate decide daca
accepta sau nu tratamentul propus de medicul sau°.

,,Cu parere de riu, la noi, oamenii sunt invatati din frageda copilarie s aiba frica
de libertate. Cu cat mai putine drepturi exista, cu atit acestia se simt mai in siguranta.
E mai bine, nu-i aga, ca in privinta drepturilor, a libertatilor umane, deciziile finale sa
fie luate de fiarele moraliste: preotii, samanii, pedagogii, procurorii, politistii, gardienii,
psihologii, psihiatrii, bioeticienii si alte cadre abilitate (cer scuze de la cei pe care am
uitat sd-i nominalizez). Acestia proclama in cor caracterul infam al eutanasiei, si nu
numai al acesteia, desi, personal, cred cd in aceastd privintd ar trebui chestionate in
primul rind persoanele grav bolnave. Nu fac parte dintre aceste persoane, dar, totusi,
as vrea si pot decide de sine stitdtor In cazul in care m-ag pomeni intr-o situatie
similara”?’.

22 Eutanasia 2002, p. 92
23 Eutanasia 2002, p. 83
24 Forum

% Forum

26 Butanasia 2002, p. 93
27 Lupusoru
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11.4.3. Argumentul progresului social

Societatea doreste sd-si aloce dreptul de a elimina din cadrul ei pe cei care nu
fac fatd din punct de vedere fizic i mintal. Aceasta teorie a fost sustinuta in anii *20 cu
inflicarare, dar dupa consecintele politicii sociale si rasiale din Germania si-a pierdut
sustindtorii. Astdzi ea mai este folositd pentru a argumenta eutanasierea copiilor cu
dizabilitati severe si a adultilor cu dementa severa sau stare vegetativa persistentd?s,

Reprezentantii Colegiului regal al obstetricienilor si ginecologilor din Marea
Britanie comenteazi in cadrul unei anchete de bioetica: ,,Un copil foarte handicapat
poate insemna o familie handicapata... Dacid scurtarea vietii acestuia si interventiile
deliberate de a omorti copiii cu handicap ar fi disponibile, ele ar putea avea un impact
asupra deciziilor de naturd obstetricd, chiar ar impiedica anumite avorturi tardive, caci
parintii ar deveni mai increzdtori In continuarea sarcinii si si-ar asuma riscul
rezultatelor”?.

11.4.4. Argumentul necesitdtii economice

Datoritd cazurilor numeroase de stare vegetativa persistentd din ultimii ani se
iau In considerare costurile mari pentru ingtijirea medicald si sociald a celor care ar
putea fi ,candidati pentru eutanasie”. Legalizarea eutanasiei ar putea micsora aceste
sume pe care le-ar redistribui altor sectoare din sistemul medical’.

Platon, in opera sa Republica, afirma: ,Fiecare cetdtean are o datorie de Implinit
intr-un stat bine condus, nimeni nu are dreptul si-si petreacd viata In boli si
tratamente. Vei stabili, o, Glaucom, in stat, o disciplind si o jurisprudentd asa cum o
intelegem noi, limitandu-se si dea Ingrijiri cetitenilor bine formati la trup si suflet. in
ce-i priveste pe aceia care nu sunt sinatosi trupeste, sa fie lasati si moara™3!,

I1.5. Argumente contra-eutanasie

Cicero scria intr-una din cele 931 de Serisors: ,,Tu, Publius si toti cei drepti,
trebuie sd va tineti in viatd, si sa nu dispuneti de ea fird porunca celui care v-a dat-o,
dovedind ci nu va sustrageti de la misiunea umani pe care v-au incredintat-o zeii”32,

Viata umand este prin Insdsi natura ei sfintd, deci este bunia si meritd
intotdeauna respect i ocrotire. Valoarea ei nu depinde de conditiile sau atributele ce ar
putea-o caracteriza, ci toate vietile umane au aceeasi valoare de la zdmislire pani la
moarte33,

I1.5.1. Eutanasia este o practicd radicald

Eutanasia nu rezolva problema, ci o distruge, iar sfarsindu-i pacientului viata ii
distruge acestuia orice speranta, regretele sau posibilitatea razgandirii fiind imposibile
pentru cel eutanasiat. De asemenea, in cazul pacientilor cu dureri intolerabile,
eutanasia distruge intregul sistem nervos, in loc si distrugd doar locul de perceptie a
durerii.

28 Eutanasia 2002, p. 93
2 Times

3 Eutanasia 2002, p. 93
31 Eutanasia 2002, p. 3

32 Eutanasia 2002, p. 4

3 Breck 2001, p. 262-263
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11.5.2. Eutanasia nu poate fi justificatd etic

Cu toate cd existd un principiu etic care ingiduie sacrificarea unei parti de dragul
intregului, nu existd niciun principiu care si ingiduie sacrificarea intregului de dragul
unei parti.

11.5.3. Eutanasia nu poate fi admisa legal

Posibilitatea abuzurilor a ficut ca majoritatea tarilor si nu legalizeze eutanasia
pentru ca exista riscul ca odati legalizatd eutanasia s nu mai poatd fi tinut in frau acest
fenomen al crimei comandate, iar atunci cand eutanasia si suicidul asistat vor fi acce-
sibile, unele persoane vor fi supuse presiunilor, chiar de citre familiile lor, sa ceard
asistentd pentru a muri**,

11.5.4. Eutanasia este greu de pus in practicd

Majoritatea propunetrilor de legalizare a eutanasiei prevedeau ca ea s fie dusi la
indeplinire de medici, insa medicii sunt pregatiti si pastreze viata, motiv pentru care
existd posibilitatea ca prea putini medici sd accepte si fie cildii propriilor pacient,
deoarece acest lucru ar submina relatia medic-pacient.

In acelagi timp noi nu putem fi niciodati siguri ci pacientul isi doreste cu
adevdrat si moara sau mai degrabd sd-i fie alinatd durerea care devine insuportabild.

11.5.5. Eutanasia devine tot mai putin necesard

La inceputul promovirii ideii de sustinere a eutanasiei nu erau cunoscute
conceptul si practica medicinii paliative, iar medicii nu aveau experientd in algeziologie
si nici nu aveau indrumitoare practice®.

Chiar §i iIn Romania (Brasov) existd o organizatie de caritate romano-britanica —
Fundatia medicala ,,Casa sperantei”, precum si un Centru de studii pentru medicina
paliativa. Acestea organizeaza Cursuri de Ingrijire paliativa in colaborare cu Asociatia
nationald de Ingrijire paliativi, la prelegeri participand specialisti britanici®.

Directorul Centrului de bioeticd al Universitatii catolice ,,Sacro Cuore” din
Italia, prof. Adriano Pessina, declard referindu-se la problema eutanasiei: ,,Eutanasia
este un rdspuns gresit la o problemd serioasi, cea a formelor acute de durere la
sfarsitul vietii. Nu existd nici un drept de a muri pentru ca moartea nu este un drept, ci
un fapt: existd, In schimb, necesitatea de a promova dreptul si accesul la ingtijire si la
asistentd pand la moartea naturald. Astdzi trebuie Incurajata §i implementata o cultura
de asistenta fatd de muribund care si ia in calcul toate formele de atenuare a durerii si
de sprijin existential, uman si religios fata de persoana umana” 37,

11.5.6. Valoarea suferintei — calea spre desavirgire

La baza eutanasiei se afld suferinta — durerea fizica si psihica — un concept care
pentru crestinism are o valoare deosebita pentru ca:

— suferinta ne invata cd suntem fragili, deci nu suntem Dumnezei atotputernici;

— suferinta ne poate apropia de Dumnezeu, dar ne poate si indeparta;

3 Eutanasia 2002, p. 75
% Butanasia 2002, p. 95
3 Eutanasia 2002, p. 100
37 Pessina
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— suferinta ne invata sa fim milostivi cu altii;

— suferinta ne arata ci nu suntem locuitori pe pimant pentru eternitate;

— suferinta poate intensifica abilitatea noastra pentru rugaciune;

— suferinta tempereaza sufletul si-1 ajutd s se pregateascd pentru eternitates,

Dalai Lama afirma: ,,Suferinta si durerea sunt fapte de viata inalienabile. O
fiingd simtitoare este, in acceptiunea mea, o fiinta care are capacitatea de a simti
durerea si de a suferi”™.

Unii considerd durerea ca fiind o pedeapsd, un rdu incontestabil ce ne perturbi
existenta linistita, insa, in realitate, dupd cum constatd marii sfinti, suferinta este biletul
de avion spre paradis, este modalitatea prin care ei se sustrag chiar si focului vremelnic
al purgatoriului.

Suferinta vine singurd, iar atunci cind intensitatea ei nu atinge cote alarmante,
nici macar nu o sesizdm, o confunddm cu intimplarile inerente vietii omenesti, insa
trebuie sd constientizam ca acceptarea suferintelor ne transforma, ne purifica.

I1.6. Oponentii eutanasiei

Principalii oponenti ai eutanasiei sunt:

— grupurile religioase conservatoare;

— asociatiile medicale care se dedicd salvarii si prelungirii vietii;

— grupurile care se ocupi de persoanele cu diverse handicapuri, deoarece
acestia se tem cd eutanasia este primul pas cdtre o societate care ii va omori
pe cei cu dizabilitati impotriva vointei lor#.

IL.7. Suicidul asistat — un fenomen macabru

Suicidul asistat este suicidul care se realizeazd cu ajutorul unei alte persoane catre
pune la dispozitia sinucigasului informatii si mijloace de provocare a mortii si poate fi
definit ca un tip de eutanasie voluntard mixta (activd si pasiva)?l.

Epicur, in tratatul siu Despre naturd afirmid: ,,Noi suntem stipanii durerilor;
stapani in a le suporta dacd sunt suportabile si stapani in a pardsi viata cu sufletul
Impicat, asa cum pirdsim teatrul dacd piesa nu ne place, dacd nu le putem suporta”,
iar Seneca, in lucrarea sa Asupra scurtimii vietii declara: ,,Daca batranetea imi va tulbura
judecata, daca ceea ce imi ramane nu va fi viatd adevaratd ci doar subzistentd, voi
parisi acest ldcas ruinat si aducator de ruina”, cuvinte ce le pune in aplicare atunci
cand fostul sdu elev, imparatul Nero, acuzandu-l de conspiratie, 1i porunceste si se
sinucida — isi tdie venele fara s clipeascd®.

Conform unui studiu britanic din 1974 asupra supravietuitorilor unor tentative
suicidale erau bolnavi mintali la momentul gestului, iar un alt studiu ficut la St. Louis
in 1984 aratd cd 94% din cel cu tentative de suicid aveau tulburdri mintale. Se poate
trage concluzia cd majoritatea sinucigasilor procedeazd asa ca Intr-un strigit

% Eutanasia... durerea

3 Damai Lama, p. 157-158
40 Butanasia 2002, p. 76

4 Butanasia 2002, p. 125
4 Butanasia 2002, p. 3
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subconstient pentru ajutor, $i nu dupd o deliberare calculatd ca moartea ar fi de
preferat vietii®.

Multi oameni ilugtrii se opun acestei modalitati de a-ti incheia calitoria pe
pamant.

Medicul olandez Pieter Admiral, liderul miscdrii pentru legalizarea eutanasiei in
Olanda, se opune sinuciderii pentru a scdpa de durere, afirmand cd existd suficiente
tehnici medicale prin care durerea si fie controlatd*.

Pentru Ludovic al XIV-lea (1638-1715) sinuciderea era un act de lezmaiestate,
motiv pentru care refuza iInmormantarea sinucigasilor, iar Biserica catolicd, pand nu de
mult, interzicea cu desdvarsire inmormantarea rituald a sinucigasilor, interzicind
ajutorarea materiald si morald a rudelor acestuia. Totusi, moralistii secolului XX au
disociat suicidul de ideea de vini, el fiind perceput ca o drami psihologicd si ca o
tragedie intima*.

In contemporaneitate, Societatea scotiand pentru eutanasie voluntard a publicat
in anul 1980 primul Ghid pentru sinucidere — Cum sd mori cu demnitate, carte ce se
distribuia numai prin comandi personald la posta sau la televiziune®, iar in 1982 a fost
infiintata Societatea Elvetiana pentru a muri uman — EXIT#.

Daci majoritatea religiilor se opun eutanasiei §i suicidului asistat — de la suicid
asistat la eutanasie nu este decdt un pas foarte mic — unele religii orientale — hindu si
sikh dharma din India — accepta suicidul in anumite circumstante, lasind constiinta
individului si hotdrasci, iar jainismul, care protejeazd toate animalele din naturd,
accepta eutanasia voluntari in cadrul sinuciderii prin infometare.*

I1.8. Medicul, eutanasia si suicidul asistat

In trecut, dar si in prezent, societitile medicale acordau o importanti deosebiti
»jurdmintelor”, | legimintelor profesionale” sau ,,angajamentelor” semnate sau rostite
de medic la ceremonia de investiturd si acordarea titlului. Din toate formulirile, cu
formad mai mult sau mai putin rituald, se intelegea clar ca principala obligatie a
medicului era slujirea vietii omului.*?

Juramantul de investiturd a medicilor, jurimantul lui Hippocrate, spune: ,,Le voi
indruma ingrijirea bolnavilor spre folosul lor, pe cat mi vor ajuta puterile si mintea, si
ma voi feri sa le fac orice rau i orice nedreptate. Nu voi incredinta nimanui otravuri,
dacd imi va cere, si nu voi indemna la asa ceva, tot astfel nu voi incredinga niciunei
femei leacuri care si o ajute si lepede. Imi voi petrece viata §i voi indeplini mestesugul
in nevinovitie si curatie”.

In 1815, atunci cind Napoleon Bonaparte ii cere medicului siu personal ,,un
medicament fatal” pentru a-l avea in cazul in care este luat prizonier, acesta il refuza cu

4 Eutanasia 2002, p. 45

4 Eutanasia 2002, p. 120

4 Eutanasia 2002, p. 121-122
46 Eutanasia 2002, p. 124

4 Butanasia 2002, p. 165

4 Butanasia 2002, p. 201

4 Butanasia 2002, p. 5

204



EUTANASIA — INTRE IMORALITATE SI LEGALIZARE

demnitate si curaj. In istorie se mai cunosc si alte cazuri asemindtoare, cum este si
cazul lui John Keats (1795-1821), poet romantic englez, muribund de tuberculozi,
care nu l-a putut convinge pe medicul sau si-i administreze o dozd mare de laudanum
(extract de opium), iar Hector Berlioz (1803-1869), compozitor romantic francez, s-a
plans ci: ,,nu s-a gisit niciun doctor cate si aibd umanitatea de a pune capdt martiriului
surorii mele dupd sase luni de suferintd oribild, ficand-o si inhaleze o sticld cu
cloroform”.

In contrast cu cei amintiti anterior, Karl Brandt, medicul personal al lui Hitler,
la procesul de la Nirenberg, spunea: ,,Motivul principal a fost dorinta de a-i ajuta pe
cel care nu se pot ajuta singuri si continud si trdiascd in chinuri... A face apel la
Jurdmantul lui Hippocrate astizi, inseamna sa proclami ci invalizilor si persoanelor cu
dureri mari nu trebuie sd le dai otravd. Dar orice medic modern care face atit de
retoric o asemenea declaratie incalificabild este ori mincinos, ori ipocrit... Niciodatd nu
am avut o altd intentie si nu am facut altceva decat sd scurtez existenta torturatd a
acestor nefericite creaturi”, iar ca o reactie a procesului de la Niirenberg, Asociatia
medicald mondiald condamnd (in 1950) practicarea eutanasiei’!.

Toti eticienii traditiilor morale §i religioase sunt de acord cd deciziile medicale
de astazi implici consideratii despre calitatea vietii. Cei mai multi medici nu sunt
inclinati sa mentind functionarea fiziologica minimald intr-un caz evident fird sanse
doar pentru ci existd aparatura necesard. Totusi, aceastd decizie trebuie luata in lumina
intereselor proprii si a binelui pacientului, nu bazandu-se pe povara ce revine familiei,
sau sistemului de ingrijire medicald, cu consideratiile sale economice privitoare la
resursele limitate de care dispune2.

Putem concluziona cd medicul nu este menit si ia viata sau si ajute pacientul
sa-si ia singur viata, dar nici sa ,,cultive legume” in saloanele spitalelor. El trebuie sa fie
ocrotitorul vietii, resemnandu-se in fata mortii naturale.

III. Exista solutii umane gi morale?

Dalai Lama face distinctia clard intre suferintd si acceptarea ei, spunand:
»Atitudinea noastra fundamentala fatd de suferintd conteaza foarte mult pentru modul
in care suportim suferinta. Imaginati-va, de exemplu, doi oameni care sufera de
aceeasi forma terminald de cancer. Singura diferentd dintre cei doi este conceptia lor.
Unul dintre ei vede suferinta ca pe ceva care trebuie acceptat si, dacd este posibil,
transformat intr-o ocazie de a amplifica tiria interioard. Celalalt reactioneazi la aceasta
situatie cu teamd, amardciune si neliniste in privinta viitorului. Cu toate cd in
simptomele fizice s-ar putea si nu fie nicio diferenta intre cei doi, de fapt este o
diferenta profunda in modul in care ei triiesc suferinta. In cazul celui din urmi, la
suferinta fizica se adaugi durerea suferintei interioare. Acest fapt arata ca gradul in
care ne afecteazi suferinta depinde In mare masurd de noi. Prin urmare, este esential
s ne mentinem o perspectiva adecvatd asupra experientei noastre a suferintei.

50 Eutanasia 2002, p. 8
5! Eutanasia 2002, p. 13-14
52 Breck 2001, p. 265
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Dimpotrivi, cand reusim si ne privim propria suferintd in raport cu suferinta altora,
Incepem si recunoastem ci, relativ vorbind, ea nu este atdt de insuportabild. Aceasta
ne face sa ne pastram pacea mintii mult mai usor decat daca ne-am concentra exclusiv
asupra problemelor noastre, ignorand orice altceva”>3.
IIL.1. Alternative la eutanasie
II1.1.1. Controlul durerii si al bolii

Durerea si suferinta nu pot fi controlate prin eutanasie, prin legalizarea si
practicarea ei, ci trebuie sa facem mult mai mult pentru a preintampina cazurile
disperate pentru care singura solutie pare a fi eutanasia. Pentru ca acest lucru si fie
posibil e nevoie si anticipam debutul anumitor afectiuni cu scopul de a intarzia
evolutia lor, punind in acelasi timp la dispozitia pacientilor toate metodele de usurare
a suferintei, folosindu-ne chiar si de terapii alternative pentru a echilibra energia
corpului si a inldtura efectele negative ale durerii.

In acelasi timp trebuie incurajati si promovati cercetarea ce are ca scop
perfectionarea metodelor de indepirtare a suferintei, pentru ca noi metode si fie
descoperite, iar cele vechi si devind mai eficiente.

Durerea emotionald nu trebuie neglijatd, iar Ingrijirea pacientilor sub toate
aspectele este o datorie morald, dupid cum afirmi si dr. Ira Byok, medic de ospiciu in
Montana si fost presedinte al Academiei americane de medicind paliativa si de ospiciu:
»Moartea e grea, dar nu trebuie s fie si oribila. Nu faceti greseli in aceasta privinta —
modul cum 1i tratim pe muribunzii nostri este problema morald principald cu care se
confrunti marea noastrd natiune’’*.

In cazul pacientilor credinciosi este necesard facilitarea legdturii dintre acesta si
conducitorul sdu spiritual, indiferent dacd este un preot catolic, protestant sau un
guru.

II1.1.2. Dreptul pacientului de a refiiza tratamentul

Daci un pacient este in deplinatatea facultdtilor mintale, el poate refuza orice
tratament, chiar daca acest lucru il va conduce spre moarte. Totusi, parintii nu pot
refuza tratamentul potential de sustinere a vietii pentru copiii lor. ,,Daca ei doresc, din
motive religioase, sd devind martiri, sunt liberi si o facid, dar nu au dreptul si-si
martirizeze copiii”’. Ei au obligatia sd le acorde copiilor ingrijirea medicald necesari, ei
putind doar sd aleagi, atunci cand este posibil, tratamentul ce ii va fi administrat, iar
atunci cand singura alternativd este non-tratamentul, ei pot alege aceasta optiune legal,
numai daci este conformi cu cele mai bune interese ale copilului®.

Constiinta fiecaruia trebuie sa decidd dacd refuzand tratamentul incalca sau nu
dreptul sau de a trdi, pentru cd nu existd niciun drept de a muri decat atunci cand, in
mod natural, moartea este cea care eclibereazd sufletul pentru a se indrepta spre
Creatorul sau.

53 Dalai Lama 2000, p. 162-163
5% Eutanasia 2002, p. 97
5 Hutanasia 2002, p. 49-50
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ITL.2. Legalizim eutanasia?
III.2.1. Tentative de a legaliza eutanasia

Discutiile referitoare la oportunitatea legalizarii eutanasiei sunt vitale pentru o
societate aflata in plind reforma, iar solutiile simple care sa fie introduse rapid si
acceptate cu usurinta nu exista’s,

Inca de la inceputul secolului al XX-lea statul a intervenit uneori in problema
eutanasiei.

in 1903, Asociatia medicala americand autoriza eutanasierea copiilor cu
malformatii si a bolnavilor incurabili®”.

In Germania nazistd, in anul 1936, acolo unde exista conceptul de sub-om,
eutanasia era un subiect la ordinea zilei, iar eutanasia practicatd aici a fost si continua
sa fie condamnatid din punct de vedere teologic, moral, filosofic, medical si juridic de
toatd lumea.

Suedia autorizeaza in 1964, prin Ordinul medicilor, scurtarea vietii bolnavilor
incurabili, iar in 1970 papa Paul al VI-lea se opune reanimirii bolnavilor aflati in faza
terminald de boald, pentru ca in 1984 curtea supremd a Olandei s aprobe eutanasia
voluntari in anumite circumstante.

Prima lege publicd care admite ajutorul medicului pentru a muri este datd de
Baroul Statului California in 1987, pentru ca un an mai tarziu, in 1988, Asociatia de
congregatii unitarian universale sa emita o rezolutie nationala care sustinea ajutorul ce
trebuie dat bolnavilor terminali, fiind astfel primul grup religios care afirma dreptul la a
muri.

Acelasi Barou din California aprobad suicidul asistat in anul 1994, permitand
medicilor sd prescrie medicatii care grabesc moartea pacientilor adulti, competenti,
aflati in stare terminald de boala, pacientii fiind cei care urmau sa-si administreze doza
mortalad>.

In luna mai a anului 1995, Teritoriul de nord din Australia a emis prima lege din
lume care permitea eutanasia, iar la 1 ianuarie 1996 legea a intrat in vigoare, Insd in
anul 1997 legea este abrogati de o lege federala.

In 1997 (20 mai) Curtea Constitutionald din Cambogia a legalizat eutanasia
pentru persoanele In stadii terminale de boald, Insi fiecare caz trebuie analizat de un
judecitor care decide solutia pentru fiecare pacient in parte. In acelasi an Columbia
aprobi eutanasia voluntard pentru bolnavii terminali®.

In 1997, 26 iunie, Curtea suprema de justitie a Statelor Unite, in unanimitate,
suspenda hotdrarile emise de Curtea de apel care anulaserd legile care interziceau
suicidul asistat in statele Washington si New York, declarand totodata ci dreptul la suicid
asistat nu poate fi inclus printre drepturile din Constitutia americand. Motivind aceastd
decizie, unul dintre judecitori declara ci legile statelor care interzic suicidul asistat sunt

% Eutanasia 2002, p. 248
57 Eutanasia 2002, p. 8

58 Eutanasia 2002, p. 10-14
5 Eutanasia 2002, p. 16-28
%0 Eutanasia 2002, p. 36-37
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»expresia angajarii statelor in protectia si apdrarea oricirei vieti omenesti”, iar
»interzicerea suicidului asistat de citre stat reflectd si intdreste politica acestuia asupra
faptului cd persoanele varstnice nu trebuie sa fie considerate inferioare fiintelor tinere si
sdndtoase, si cd impulsurile spre suicid a unei persoane grav bolnave ar trebui si fie
interpretate si tratate la fel cu cele ale oricirei alte persoane”. Astdzi peste 30 de state
federale din SUA consideri suicidul asistat un delict criminal.

Totusi, In statul Oregon a fost aprobati legea care recunostea dreptul la suicid
asistat, impunand insd niste conditii foarte restrictive (se interzice ca bolnavii sa fie
ajutati si moard prin injectii, desi se stie cd pastile sunt ineficiente in multe cazuri)®!.

Parlamentul Olandei aprobi si el Legea practicirii eutanasiei si a suicidului
asistat in 2001, pe cand In Danemarca este acceptati doar eutanasia pasivd prin
suprimarea folosirii aparaturii de sustinere a vietii in stdrile de coma depdsitd, iar In
Germania medicii au dreptul si procure pacientilor in deplindtatea facultitilor mintale
substante mortale, la cerea expresd a pacientilor care-si doresc moartea, Societatea
germana pentru o moarte umana editand chiar §i o brosurd care contine informatii
pentru administrarea de doze mortale de medicamente recomandate pe retetd, usor de
procurat®?,

In Japonia au fost emise patru conditii in care este permis omorul din mili:
pacientul si sufere de dureri fizice insuportabile, moartea lui si fie inevitabild si
iminentd, toate mdsurile posibile pentru indepirtarea durerii au fost folosite si
pacientul si-a exprimat clar vointa de a aproba scurtarea vietii lui®.

»Parlamentul european recunoagte dreptul bolnavului de a muri demn, in pace
si daca este posibil in confort, in doua rezolutii, atrigand atentia ca asistenta medicala
cu cat este mai tehnicd este mai inumana. Bolnavul trebuie si fie insa informat
complet despre starea bolii pentru a se putea pregiti de moarte. In cazurile de moarte
cerebrali se admite dreptul familiei de a cere intreruperea reanimirii. in Comisia
europeana pentru drepturile omului, deputatii ar putea rispunde solicitarilor venite din
diferite state si sd adopte un proiect de lege autorizand eutanasia pentru bolnavii care o
solicitdi motivat, dar Parlamentul European se abtine de la votarea unei legi asupra
cireia existd incd pdreri foarte diferite”64.

in Franta Academia stiintelor morale afirmd cd medicul trebuie si slujeasca
viata indiferent dacd boala este incurabild, iar Asociatia medicala mondiald, prin
Declaratia de 1a Madrid din 1987, afirma cd eutanasia este contrara eticii medicale, insa
respectand vointa pacientului, cind acesta se afld Intr-o fazd terminald, boala poate fi
lasatd sd-si urmeze cursul.

in Romania prin Codul deontologic se interzice practicarea eutanasiei in mod
implicit in articolul 23: ,,medicul trebuie si incerce reducerea suferintei bolnavului
incurabil, asigurand demnitatea muribundului, dar In niciun caz nu are dreptul sa-i
provoace moartea in mod deliberat, act ce constituie o crimd, chiar daci a fost cerut

61 Bioeticd 2001, 297-298
2 Eutanasia 2002, p. 32-34
3 Eutanasia 2002, p. 37

4 Eutanasia 2002, p. 35
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insistent de un bolnav perfect constient” si In mod explicit In articolul 27: ,,se interzice
cu desdvarsire eutanasia, adicd utilizarea unor substante sau mijloace apte de a provoca
decesul unui bolnav, indiferent de gravitatea sau prognosticul bolii”¢5.

II1.2.2. Puncte de vedere juridice privind eutanasia

Eutanasia ridicd multe controverse juridice care pot fi motivate de existenta
drepturilor omului care ofera dreptul la viati, la sanatate §i la autonomie si
autodeterminare:

,Orice om are dreptul la viatd, libertate §i inviolabilitatea persoanei” —
Declaratia universala a drepturilor omului, articolul 3.

»Dreptul la viata este inerent persoanei umane. Acest drept trebuie ocrotit prin
lege. Nimeni nu poate fi privat de viata sa in mod arbitrar” — Pactul privitor la
Drepturile civile si politice, articolul 6, punctul 1.

,»Privilegiul corpului medical este de a practica medicina in serviciile umanitatii:
de a pistra si reface starea de sindtate fizicd si psihicd, fard discrimindri, de a usura
suferinta oricarui pacient. Respectul fata de viata umani este suveran si nu se pot pune
In practica atitudini terapeutice contrare legilor umanitatii. Dreptul fiecirei fiinte
umane este aparat prin lege. Cu exceptia executiei unei pedepse cu moartea, nu poate
fi comisa o omucidere voluntara” — Declaratia de la Tokio (1975).

Legile statelor tin cont de legile internationale, iar potrivit articolelor de lege
internationale, a refuza dreptul la viata al fiecarui om, indiferent de starea acestuia de
sandtate fizicd sau psihici si indiferent de varsta sa, Inseamna crimas.

Dupi cum am aratat si adineauri, dreptul de a cere sa fii salvat de chinurile
mortii si ale suferintei, apeland la eutanasie sau sinucid asistat, nu este prevazut decat
de legislatiile urmatoarelor tiri: SUA — Oregon, Teritoriul de nord al Australiei —
abrogat printr-o lege federald, Olanda, Japonia, Cambogia si Columbia.

Totusi, situatia din Olanda este una speciald intrucat standardul de ingrijire
medicald este foarte mare, peste 95% dintre cetiteni avand asigurare medicald privatd
care garanteazd chiar si Ingrijirea paliativd pe termen lung, astfel nu existd niciun
interes financiar pentru spitale, medici sau familiile pacientilor sd intrerupa ingrijirea
acestora®’.

Legiuitorii sunt prudenti atunci cand se pune problema suprimarii vietii la
cerere, eutanasia fiind interzisd In majoritatea tarilorss,

in Romania legislatia penald pedepseste eutanasia, pand si Codul penal din 1936
incrimina eutanasia, chiar daci nu era asimilatd cu omorul sau asasinatul®®,

in Legea sanitard din Romania se arati cd medicul trebuie ,,s4 evite orice
atitudine care poate influenta negativ evolutia bolii; si acorde primul ajutor si sa
acorde asistentd medicald bolnavului pana la disparitia stirii de pericol pentru sanatatea
sau viata acestuia” (articolul 71), Ministerul sinatatii reglementand situatiile care nu

5 Eutanasia 2002, p. 38

% Eutanasia 2002, p. 101
7 Eutanasia 2002, p. 108
9 Hutanasia 2002, p. 102
% HEutanasia 2002, p. 105
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cad sub incidenta codului penal, care prevede intreruperea reanimarii in cazul comelor
depidsite cu viatd vegetativd sau supravietuire artificiald, intreruperea reanimdrii fiind
legald dacd traseul electro-encefalo-grafic este plat pentru o duratid de minimum 60 de
ore, exceptie facand cei intoxicati, cei hipotermici, copiii si gravidele™.

II1.3. Eutanasia — un drept fundamental moral?

La aceastd problemi spinoasa Biserica reformatd olandeza, in 1972, prin
publicarea unei pastorale afirma ci eutanasia trebuie acceptatd ca un mod uman de a
muri, iar preotii reformati sunt prezenti la efectuarea cazurilor de eutanasie. Trebuie sa
tinem cont cd unele formatiuni religioase cu toate ci se opun eutanasiei voluntare,
acceptd eutanasia pasiva’l,

Biserica catolica afirma clar cd eutanasia este ilicitd, fiind ,,0 grava violare a legii
lui Dumnezeu”, Scriptura excluzand clar orice formd de autodispunere de existenta
umani, autodispunere necesara in practicarea eutanasiei’.

Intr-o scrisoare adresati batranilor, papa Ioan Paul al II-lea atrigea atentia ,,Se
ajunge chiar sa se propuna din ce in ce mai insistent eutanasia, ca o solutie pentru
situatiile dificile. Din pécate, pentru multe persoane, In acesti ani, conceptul despre
eutanasie a pierdut acea conotatie de oroare pe care in mod normal o trezeste in
sufletele sensibile respectul fatd de viatd. Desigur, se poate intdmpla ca, in cazurile de
boli grave cu suferinte insuportabile, persoanele incercate si fie ispitite la disperare, iar
cei dragi ai lor sau cei care se ingrijesc de ei se pot simti determinati de o prost
inteleasd compasiune sa considere rationala solutia unei ,,morti placute”. In aceastd
privinta, trebuie si amintim cd legea morald permite renuntarea la aga-numita
»indatjire terapeuticd”, si pretinde numai acele ingrijiri care intrd in sfera datoriilor
normale ale asistentei medicale. Dar cu totul altceva este eutanasia inteleasi ca
provocarea directd a mortiil In ciuda intentiilor §i circumstantelor, ea rimane un act
intrinsec rau, o violare a legii divine, o ofensa adusa demnititii persoanei umane’’3,

IPS Lucian Muresan, cu ocazia Sdptamanii de rugiciune pentru unitatea
crestinilor din anul 2002, ne invata ca ,,binecuvantati de citre viata insdsi, suntem
chemati si ocrotim viata pentru ci El, Domnul, ne-a indumnezeit prin venirea sa in
lume, iar prin patima, moartea $i Invierea sa, ne-a riscumpdrat pentru a deveni
«asemenea icoanei Fiului sdu» (Rom 8,29). In societatea in care triim, «cultura mortii»
did impresia cd are intdietate: avortul, crima, rizboiul, eutanasia sunt la loc de cinste.
Biserica are datoria si promoveze o «culturd a vieti» prin propoviaduirea cu vreme i
fird de vreme a Evangheliei, a Invierii, a cuvantului, a valorilor crestine, a binelui, a
dragostei, a vietii”74.

Biserica catolicid va recunoastere caracterul sacru al vietii omului si primatul
persoanei asupra societatii intotdeauna’.

70 Eutanasia 2002, p. 106
! Eutanasia 2002, p. 201
72 Ad tuendam fidem

73 Scrisoare citre batrani
4 www.catholica.ro

75 Bioeticd 2001, p. 288
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Conciliul Vatican II ne invatd cd ,,tot ce se opune vietii insesi, cum ar fi omorul
de orice fel, genocidul, avortul, eutanasia, si chiar sinuciderea voluntari; tot ce violeaza
integritatea persoanei umane, ca mutildrile, tortura fizicd sau psihicd, Incercirile de a
constrange insugi sufletul; tot ce insultdi demnitatea umand, cum ar fi conditiile
neomenesti de viata, detentia arbitrard, deportarea, sclavia, prostitutia, traficul de femei
si tineri; de asemenea conditiile injositoare de munci in care muncitorii sunt socotiti
simple unelte de profit si nu persoane libere si responsabile; toate acestea si altele de
acest fel sunt o rusine. Ele otravesc civilizatia umana si pangaresc mai mult pe cei ce le
comit decat pe aceia care le Indurd; mai mult, ele constituie o gravi jignire adusd
onoarei Creatorului”?.

IV. Concluzii

Intr-o lume in care moartea este un subiect tabu, in conditiile in care mai mult
de 70% din decese au loc la spital, uncori firi ca dorintele pacientilor si fie
intotdeauna intelese”, trebuie sd tinem cont ci moartea pentru credincios este de fapt
asezarea vietii in mainile lui Dumnezeu intr-un act de totald supunere, iar eutanasia si
suicidul fac pact cu secularizarea incapabila si dea un sens durerii si mortii, pentru ca
moartea are sens doar atunci cand ea deschide speranta catre o viatd perfecta’.

Dincolo de toate tipurile de eutanasie, de toate metodele folosite, de practicarea
eutanasiei in ilegalitate si de toate aspectele pe care le ridica aceastd problema actuald a
societdtii moderne, trebuie sd intelegem cd nu trebuie sd luptim pentru dreptul de a
muri, ci trebuie si luptdm pentru dreptul ca orice om si triiasca cu demnitate, iar
atunci cand suferinta, boala, neputinta, handicapul ii pot fi fatale, si-1 sprijinim pentru
a se desparti de trup cu bucurie, resemnat, intelegand ca orice este uman posibil a fost
ficut.

Promovarea practicilor hedonico-antropocentrice ce apartin Antichititii greco-
romane, practici combdtute si stigmatizate de sfintii parinti,”” conduc de fapt spre o
reintoarcere in timp, uitand de progresul tehnologic, filosofic, moral si social al lumii
mileniului al ITI-lea.

Concluzia este de fapt una singura:

»Recunoasterea demnititii inalienabile a fiecdrei fiinte umane trebuie si fie un
imbold de a promova, chiar si la capatul vietii, cea mai inalta calitate a vietii cu putinta.
Aceasta este sfidarea care sti in fata societatii noastre si in fata unei reinnoite
congtiinte a responsabilitatii care revine artei medicale”- prof. Adriano Pessina,
directorul centrului de bioeticd a Universitdtii catolice Sacro Cuore®.

V. Prescurtari bibliografice si bibliografie

Ad tuendam fidemr — Papa loan Paul al 1l-lea, Scrisoarea apostolica Ad tuendam

Sfidem, www.catholica.ro

76 GS 27

77 Butanasia 2002, p. 219
78 Bioeticd 2001, p. 285
79 Dabu Nicolae

80 Pessina
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2000
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vita-x_4321.html
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Andrei MARGA

Ceremonia de astizi este consacrata decernarii titlului de Doctor Honoris Causa
al Universititii Babes-Bolyai. Conform Cartei universititii noastre (2003), cel mai inalt
titlu academic al Universitatii Babes-Bolyai se acorda unor personalitdti cu realizdri de
varf In stiinta, tehnologia, filosofia, arta si teologia mondiald, care au sprijinit activitati
din institutia noastra.

Ca urmare a acestui standard Inalt, Universitatea Babes-Bolyai a acordat acest
titlu unor personalitdti de prim rang, Incit ne mandrim si putem spune ci clubul
doctorilor honoris cansa al universitatii noastre este select. Suntem onorati si-i putem
astdzi socoti membrii ai corpului academic al Alwei Mater Napocensis $i patte a istoriei
acestei universitati: pe cardinalul Joseph Ratzinger, actualul papa Benedict al XVI-lea,
pe Walter cardinal Kasper, Thomas cardinal Spidlik, Peter cardinal Erd6, Joseph
cardinal Konig, pe patriathul ecumenic al Constantinopolului Bartolomeu 1, pe René-
Samuel Sirat, mare rabin al Frantei si mare rabin al Consistoriului de Paris, si pe alti
teologi de inalt prestigiu; pe laureatii premiului Nobel, Richard Ernst (Zirich), George
Palade (San Diego), Giinter Blobel (New York) si Ahmed Zewail (California Institute
of Technology); pe biologi ca Raymond A. Dwek (Oxford) si Franco Pedrotti
(Camerino), pe matematicieni precum Willy Jager (Heidelberg); pe cei mai mari istorici
ai evului Mediu Jacques Le Goff (Paris) si Harald Zimmermann (Tubingen), pe
creatorul psihologiei cognitive Ulrich Neisser (Atlanta), pe chimistul prestigios Achim
Miller (Bielefeld), pe filosofii de mare anvergurd Paul Ricoeur (Paris), Richard Rorty
(Stanford), Manfred Riedel (Etlangen), Manfred Frank (Ttbingen), Gianni Vattimo
(Torino), pe sociologii de primid marime Raymond Boudon (Paris) si Georg Weber
(Minster), economisti ca Attila Chikan (Budapesta), istorici precum Keith Hitchins
(Champaign Urbana) si Glatz Ferenc (Budapesta), pe teoreticienii literaturii Jean
Starobinski (Geneva), Virgil Nemoianu (Washington DC), Nicolae Balotd (Nisa), pe
geografi de referintd precum Jean Claude Gall (Strasburg) si Mario Panizza (Padova),
pe politologi de anvergurdi mondiald ca Shlomo Avineri (Ierusalim) si Bronislaw
Gyremeck (Varsovia), Hans Gert Péttering (Osnabriick) pe principali specialisti de
astdzi in istoria religiilor precum Moshe Idel (lerusalim), personalititi ale istoriei
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postbelice, lideri academici internationali precum Theodor Berchem (DAAD-Bonn),
Hans van Ginkel (Utrecht), Joseph Bricall (Barcelona), Georg Winckler (Viena), Jan
Sadlak (Paris), David Ward (Washington D.C.), personalitdti istorice precum regele
Mihai I al Romaniei si rabinul Moshe Carmilly-Weinberg (New York), personalititi
transilvane aga cum sunt arhiepiscopul ortodox Bartolomeu Anania, arhiepiscopul
catolic Gyorgy Jakubinyi, pastorul protestant Paul Philippi si multi altii.

Se stie cd Universitatea Babes-Bolyai se particulatizeazd sub aspecte cruciale.
Este vorba de universitatea cu cea mai lungi traditie academica din Romania, recent
comemorandu-se 425 de ani de la infiintarea Colegiului iezuit, de citre o misiune in
timpul lui Stefan Bathory, din 1581, trimisa de papa Grigore al X1II-lea.

Este vorba, acum de cea mai mare si mai comprehensiva universitate de
Romania, aici pregitindu-se — ca ingineri, economisti, juristi, profesori, filosofi,
teologi, artisti, antrenori sportivi — peste 50.000 de tineri, la nivelele bachelor, master,
doctorat, studii avansate. Este vorba de o universitate plurilinguald si multiculturald, in
care — pe baza alegerii individuale a studentilor — se studiazd complet in romani,
complet In maghiara, complet in germana, in specializari legate in istoria si cultura
evreilor, precum si in limbile moderne: engleza, franceza, italiand, norvegiana etc.
Programele cu baza linguald, facultatile, colegiile si departamentele functioneaza in
regimul autonomiei universitare.

Este vorba de universitatea cu cea mai complexa structura de studii teologice de
pe continent. In cele patru facultiti de teologie — Teologie ortodoxa, Teologie greco-
catolicd, Teologie romano-catolica si Teologie reformati — sunt reprezentate sapte
biserici istorice din Transilvania: ortodoxd, greco-catolic, romano-catolicd, reformata,
unitariand, evanghelicd si calvinisti. La acestea se adaugd performantul Institut de
studii iudaice ,,Moshe Carmilly”. Aceste institutii oferd posibilititi unice de abordare a
fundamentelor iudeo-crestine ale civilizatiei in care traim.

Dar aceastd universitate a fost §i trebuie si rimana competitiva in gtiintele
experimentale si in tehnologii. Dogma sanitoasd, pe care o impartisim, este aceea ci
nu este universitate relevantd acolo unde cercetarea experimentald nu este extinsd si
continud, ci forta unei universitati se masoara — cum spunea veneratul rector Iuliu
Hatieganu — in teoremele, teoriile, descoperirile, solutiile ce vin din laboratoarele
proprii. De aceea, Universitatea Babes-Bolyai a infiintat, doar in ultimul mai bine de
un deceniu, Laboratorul de cercetare In domeniul informaticii (1994); Muzeul de
gemologie (1996); Laboratorul de cercetare in matematica aplicatd (1998); Laboratorul
de cercetare in sintezd organica si biotransformari (1998); Laboratorul de topografie,
cartografie si cadastru (1998); Laboratorul de cercetiri electrochimice (1999); Centrul
national de rezonantid magnetica nucleara (2000); Centrul de excelenta academica in
fizica corpului solid — Laboratorul de cercetiri aprofundate asupra materialelor de
interes tehnic la temperaturi joase (2000); Laboratorul de spectroscopie Raman si
nonstructuri fonice (2000); Laboratorul de rezonanti magnetici nucleara (2000);
Institutul de economie rurald si politici agrare (2000); Centrul regional de topografie,
cartografie, teledetectie si sisteme informatice geografice (2000); Laboratorul de
glicobiologie moleculard (2001); Laboratorul de geneticd moleculard (2001); Institutul
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de cercetdri experimentale interdisciplinare (2001); Laboratorul de restaurari si
conservare a patrimoniului cultural (2002) si Programul nanostiintelor (2006). O
cuprinzdtoare reorganizare a programelor se impune, in continuare, spre a mari
competitivitatea studiilor si a cercetdrilor stiintifice, si este in curs.

Stiintele sociale si umaniste au inregistrat un evident progres in ceea ce priveste
premisele institutionale. Crearea in ultimul deceniu a unor unitati ca Institutul de pre-
si protoistorie (1995), Institutul de studii iudaice (1995), Institutul de studii clasice
(1997), Institutul de antropologie culturala (1997), Institutul de studii internationale
(1998), Institutul de studii germane (1998), Centrul Lingua (1999), Institutul de studii
central europene (1999), Centrul Alpha (2001), Institutul de cercetari europene (2002),
Institutul italo-roman (2002), Centrul de cercetari ale imaginarului (2002), Centrul de
studii biblice (2003), Centrul de studii demografice (2004), Institutul de studii avansate
in psihoterapie si sandtate mentald (2004), reprezinti tot atatea momente de dezvoltare
a cercetarilor si crestere a relevantei lor in cadrul stiintelor sociale si umaniste.

In 1995, Universitatea Babes-Bolyai a luat decizia istorici de reorganizare pe
trei linii de studiu cu bazi linguald — romana, maghiard, germand — pentru a reflecta
prin chiar structura ei culturile profilate istoriceste in Transilvania. Charta Universitatii
Babes-Bolyai (1995-2003) a consacrat mereu aceasta structura multicultural.

Fiind in mijlocul vietii transilvane, Universitatea noastrd a dezvoltat din vreme o
abordare paneuropeani. Dupi 1989, din aceastd universitate au plecat initiative
majore, care au creat premise pentru integrarea Romaniei in Uniunea europeand. De
pilda, reformele educatiei din Romania sunt de nedespartit de actiunea unor
responsabili ai acestei universitati, din 1990-2000, care au lucrat la elaborarea legislatiei
invatdmantului din Romania si care au ficut ca — dupd invitarea Romaniei, in
decembrie 1989, sd deschidi negocierile de aderare la Uniunea europeand, de la
Bruxelles — Romania si incheie, in mai 2000, negocierile pe capitolul educatie. in 1994,
Universitatea Babes-Bolyai a creat Casa FEuropei si a intrat in reteaua europeana a
acestor institutii. In 1995 Universitatea Babes-Bolyai a creat Facultatea de studii
europene, prima de acest profil din Europa risdriteand si, alaturi de Facultatea din
Natolin (Polonia), printre primele astfel de facultiti din Europa.

Dezvoltirile din Universitatea Babes-Bolyai, din ultimul deceniu, nu ar fi fost
posibile fard sprijinul constant al autoritatilor Uniunii europene. Programele TEMPUS
au fost exploatate cu mare eficientd In aceasta universitate. Ca rezultat s-au creat doua
facultiti: Facultatea de studii europene si Facultatea de business, numeroase
departamente precum: Departamentul de limbi moderne aplicate; Departamentul de
analiza mediului; Departamentul de asistentad sociald etc., numeroase specializri
indispensabile pregitirii tehnologiei, economiei, administratiei Romaniei pentru
integrarea in Uniunea Europeana. Programele SOCRATES sunt puternic reprezentate.

Unul din argumentele preocuparii noastre pentru performanti este traditia
academicd ce se afld in spatele Universititii Babes-Bolyai (care este universitatea din
Romania cu cea mai lunga traditie in urma ei) — o traditie de contributii efective la
cultura universald, care ii obligd mereu pe cei ulterior nascuti. Care sunt insa
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performantele intelectuale de nivel universal recunoscute ca atare in traditia pe care sta
principala universitate din Transilvania?

Harald Zimmermann a ardtat, in cartea sa Siebenbiirgen und seine hospites teutonici
(Bohlau 1996, p. 5), ci Transilvania a castigat profil in cadrul european odatd cu
venirea sagilor. In orice caz, in 1581 papa Grigore al XIII-lea a trimis misiunea care a
infiintat Colegiul iezuit la Cluj, prima institutie de invatamant superior in regiune (vezi
Doru Radosav, Ionut Costea, Scientia et Pietas. Colegium Claudiopolitanum Societatis
Jesu, 1581, Presa universitara clujeana 2005). Istoria academicd ulterioard avea si fie
complexd, corespunzitor dinamicii confesionale, etnice, culturale, dar a generat mereu
initiative intelectuale de relevanta internationala.

Astfel, istorii recente franceze mentioneaza Transilvania (1571-1572) drept loc
al primelor (alaturi de Polonia) proclamatii ale tolerantei religioase in Europa, cu doua
decenii inainte de Edictul din Nantes (1598). In 1630, Alsted, care a activat in
Transilvania, publicd Archeologia, scriere ce avea sa stea la baza emergentei filosofiei
pe coasta de est a Americii (cum a ardtat Frederic Copleston, .4 History of Philosophy,
New York 1994, p. 254). Dupi datele care existd, grupul de profesori adusi de Gabriel
Bethlen in Transilvania a jucat un rol precis In geneza filosofiei lui Leibniz. Martin
Opitz, cu care incepe poezia germani elaborati dupd o tehnicd definitd, a petrecut
cativa ani pe meleaguri ardelene. Janos Bolyai, cu celebrul ,,Apendix” Scientia spatii
absolute veran exhibens (1832) si cu scrierea neterminata Raumlehre (1850), a izbutit nu
numai si se apropie de personalitati de varf ale matematicii mondiale (Gauss,
Riemann), dar §i sa propuni o solutie de concepere a spatiului ce a rimas. La Viena
mediesanul  Paul T. Meissner, propusese inventia caloriferului cu aburi
(HeiBluftheizung) (dupd cum aratd H. Barth, [on Honterus zu Oberth..., Bukarest 1980).
Hugo Meltzl si Samuel Brassai au publicat Acta comparationis litterarum universarum
(1877), care avea sa fie recunoscutd drept prima revisti de literaturd comparatd din
lume, de citre cercetitori americani. Fizicianul Gyula Farkas a formulat lema privind
inegalitatile liniare, care a rdmas in disciplind. Hermann Oberth, cu disertatia Die
Rakete zu den Planetenrdumen (Oldenburg, Munchen 1923), ce oferea primul calcul
pentru zborurile spatiale, a obtinut doctoratul la Cluj cu Augustin Maior. Acesta avea
sd capete, la randul sau, recunoastere ca descoperitor al telefoniei multiple. D.D. Rosca
a propus o noud interpretare a filosofiei lui Taine, intr-un doctorat vestit. Emil
Racovita a publicat la Cluj conceptia asupra biospeologiei (dupa ce a inceput sa o
expuna in 1907 la Banyuls sur-mer si a adus revista Biospeologica din Franta in orasul
de pe Somes) si a consacrat-o apoi cu Ewolutia si problemele ei (Cluj 1929). Petru
Sergescu avea si contribuie la profilarea istoriei stiintei ca disciplin, la Paris, dupa ce
publicase Gdandirea matematica (Ardealul, Cluj 1928). Eugeniu Sperantia a prezentat, la
congresul din capitala Frantei, Remarques sur le propositions interrogatives. Projet d'une logiqne
du probleme (1930), prin care s-a pus in miscare elaborarea logicii interogatiilor.

Foarte probabil ci, la o analizd istoricd riguroasd (din picate preocuparile de
istoria stiintei nu sunt Incd atrigdtoare la noi, chiar si noua Catedri de istoria stiingei,
infiintata la Universitatea Babes-Bolyai in 2003, avind de luptat incid cu reluctantele
mentalitatii dominante), pot fi scoase in relief §i alte performante intelectuale de nivel
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international, recunoscute ca atare, ce formeaza traditia pe umerii careia sta
Universitatea Babes-Bolyai. Investigatia istorica riguroasd are inca, de fapt, abia a se
apropia de multe perioade din istoria academicd clujeand (Academia claudiopolitana,
Liceul infiintat de losif al II-lea etc.), inclusiv de perioada postbelica si de cea de dupa
1989.

Suntem astazi, ca ulterior nascuti, beneficiarii unor profunde schimbiri in
pozitia si rolul religiei in lume, dar si in constiinta de sine a lumii crestine, a bisericilor.
Conciliul Vatican II este, in multe privinte, o piatra de hotar, iar evolutiile ulterioare
ale teologiei si Bisericilor se resimt benefic de pe urma unor profunde innoiri de
orizont. Dati-mi voie sa ma opresc asupra celei mai recente astfel de innoiri — cea
cuprinsd in cartea sfantului pirinte, papa Benedict al XVl-lea, Jesus von Nazareth
(Herder, Freiburg, Basel, Wien 2007), ce se afld de cateva saptimani in librériile lumii.

Lsus din Nazareth se profileazi, de la inceput, ca savanti cercetare a unei teme
capitale pentru cultura lumii civilizate — relatia dintre ,Isus istoric” si ,Isus al
eschatologiei Evangheliilot” — si, In acelagi timp, ca una dintre cele mai profunde
asumari ale dilemelor actuale ale vietii §i societdtii. Nu numai discursul teologiei, ci
discursul cultural in sensul cuprinzdtor castigd, prin cartea lui Joseph Ratzinger, un
moment de cotitura.

Nu voi evoca aici ramificatiile extrem de bogate ale cercetarii din Isus din
Nazareth. Citind Intinsa monografie a lui Joseph Ratzinger, se dobandeste, de pildi, o
imagine despre asumarea actualului pontificat, chiar dacd autorul marturiseste ca
»aceastd carte nu este in niciun fel un act oficial (lehramtlicher), ci doar expresia
cutarii mele personale” (p. 22), ce lasd loc argumentirilor diferite. Inceputa in 2003,
cartea a fost elaboratd ,in fiecare moment liber” de dupi alegerea noului pontif, la
conclavul din aprilie 2005. Lamurirea unicitatii mesajului salvific al lui Isus, pe fondul
conotdrii mai exacte a religiei (,,nici religiile nu sunt subordonate numai intrebarii de
unde; toate religiile Incearcd oarecum si ridice vilul ce acoperd viitorul... De aceea
toate religiile au dezvoltat practic forme de privire a viitorului”, p. 26) — mesaj axat pe
»fiintarea ca Dumnezeu a lui Dumnezeu” (,,das Gottseins Gottes-Gott als das wahre
Gut des Menschen”, p. 74), pe universalitate (,,Isus a adus Dumnezeul lui Israel
popoarelor... El a daruit universalitatea, care este o mareata si impunatoare fagaduinta
adresatd Israelului §i lumii”, p. 149), pe Isus ca mantuitor (,,Der lehrende Jesus ist
zugleich der heilende Jesus”, p. 94), pe ,,iubire” ca morald (,,numai pe calea iubirii... se
deschide bogatia vietii, maretia chemarii umane”, p. 130) si pe respingerea
»amestecului credintei si puterii politice” (,,cdci pretul pentru amestec... constd in cele
din urmi, totdeauna, in aceea ca credinta intra in serviciul puterii si se inclind in fata
criteriilor acesteia”, p. 69) — este linia ce inainteazd mereu in profunzime a cirtii Jesus
von Nagzareth. Relatia dintre crestinism §i iudaism, apartenenta lui Isus la traditia
Vechiului Testament capitd, de asemenea, contururi improspatate (,,Isus a trdit din
intregul legii si profetilor, asa cum el a spus mereu discipolilor. El si-a privit esenta si
actiunea ca unificare §i semnificare a acestui intreg”, p. 383). Isus nu a negat iudaismul,
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nu l-a depdsit (aufgehoben), ci, ca ,,adevirat Israelit”, a trecut dincoace (Giberschritten),
»in sensul dinamicii lduntrice a fagaduintelor sale” (p. 87, p. 95).

Societatea contemporani are, la randul ei, in Jesus von Nazareth, una din
diagnozele de referintd. Hste vorba acum, se argumenteazi in carte, de o lume
dominatd de ,,mentalitate tehnicistd”, ce se aplicd ,,in gol” din moment ce valorile de
bazi ale vietii sunt ,inliturate” (p. 62). ,,Dumnezeu a disparut, este vorba acum doar
de om. Respectul pentru «traditiile» religioase este numai aparent... Credinta, religiile
sunt instrumentate in scopuri politice” (p. 84). Solutiile de iesire din crizd cunosc o
reevaluare prin cartea Papei Benedict al XVI-lea, care scrie: ,,Karl Marx a descris
drastic «nstrainarea» omului; chiar dacia nu a dat seama de adancimea propriu-zisa a
instrdinarii, cdci a gandit numai in termeni materiali, el a oferit, totusi, un tablou
intuitiv pentru oameni, ce a cdzut sub uzurpatori (Rauber)” (p. 240). O noui filosofie
articulatd a istoriei se inaltd din paginile lui Joseph Ratzinger (,,Istoria nu poate fi
reglatd fird Dumnezeu, doar prin structuri materiale. Daci inima omului nu este buni,
nimic nu poate fi ficut bun”, p. 62). in fata crestinatatii, suveranul pontif pune
intrebarea cruciald ,,il cunoastem noi pe Isus?” (p. 70), recomandand, in acelasi timp,
reafirmarea credintei in Dumnezeu — in conditiile in care ,impletirea dintre Vechiul si
Noul Testament a fost si este constitutivd pentru Biserica” (p. 154) — si centralitatea lui
Isus in viata crestinului.

Nu starui, insd, asupra acestor ramificatii, ce riman de acum sa fie exploatate de
oficianti, teologi, filosofi, oameni de stiinta, istorici, de oricare cititor. M4 opresc aici
doar asupra metodologiei concepute de Joseph Ratzinger.

Dupi anii saptezeci metodologia a cazut in umbrd, in stiinte si in filosofie.
Teologii au dat §i ei putind importanta explicitdi domeniului. Intrat insa, cu o culturd
solidd, in cautdrile de Innoire a Bisericii catolice, ce au culminat cu declaratiile
conciliului Vatican II (1965), angajat pe directia unei opere teologico-filosofice de cea
mai mare anvergurd, in mediul problemelor puse de expansiunea firi precedent a
cercetdrii ui ,,Isus istoric” si de scientizarea mentalititii contemporane, avand peste
doud decenii rispunderea doctrinei la Vatican, Joseph Ratzinger a contribuit major
(impreund cu Habermas, Topitsch a profilat, de fapt, un moment nou in istoria
disciplinei, in linia majora a lui Dilthey si Max Weber) la reconstructia metodologiei. in
Introducere in crestinism (1968), tandrul profesor de teologie fundamentald vedea in
»metoda istorico-critica”, ce-si ficuse loc in teologie, o sansi, dar atrigea atentia ca
aceastd metodd permite preluarea lui Isus istoric, dar esueazd In a da seama de
Cristosul din el. Argumentul avea si fie dezvoltat pe larg in Biblical Interpretation in Crisis
(1988), celebra conferinta sustinutd in fata lutheranilor din New York, in care Joseph
Ratzinger argumenta, de asemenea, cd ,,metoda istorico-criticd”, ca orice metodd
stiintificd, nu poate da seama decat de regularitati ale istoriei, nu §i de exceptia, de
,minunea”, ce poate interveni in ordinea lumii. In Jesus von Nagareth avem, inainte de
orice, o fundamentald lamurire metodologici, de data aceasta in raport cu
metodologiile contemporane, mai cu seamd in raport cu ,,metoda istorico-critici”
originatd In scrierile lui Adolf von Harnack si Rudolf Bultmann, rimasi Induntrul
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curentului hegeliano-maxweberian al ,,desfermecarii lumii” prin extinderea abordarilor
stiintifice consacrate.

Prin Jesus von Nazareth nu se adauga o noud exegezd istorica multimii celor care
au fost elaborate de la David Strauss si Ernst Renan, trecand prin Schillebeeckx, David
Flusser si Klaus Berger, incoace. Pe buni dreptate, Joseph Ratzinger 1si asuma sd dea o
noud interpretare rezultatelor innoitoare ale cercetarii istorice, pe care, la randul sdu, le
cunoagte profund. Interpretarea vine in linia scrierilor sale anterioare, dar este
articulatd intr-o situatie noud: tot mai mult, prin cercetarea istoricd, autorii isi
promoveazi pand la urmd, in monografii jesusologice, propriile ,fotografii” si
»idealuri”, incat s-a produs ,,neincrederea fati de aceste imagini ale lui Isus, iar figura
lui Isus Insusi doar s-a Indepartat mai departe de noi” (p. 11). Relativismul a inundat si
aceastd imagine. Joseph Ratzinger a observat cd, dupi cercetarea entuziastd a lui Isus
pe baza Evangheliilor, ce a mai marcat anii de dinaintea celui de al doilea rdzboi
mondial (cu Katl Adam, Romano Guardini, de pildd), au urmat anii cincizeci, cand
,»Isus istoric” a fost profilat prin delimitarea ,,straturilor traditier”. Ca rezultat, legitura
cu Evangheliile a slibit, iar ,credinta” a intrat intr-o situatie ,,dramaticd”. Rudolf
Schnackenburg, c# Die Person Jesus Christi im Spiegel der vier Evangelien (1993), si-a dat
seama de ruptura care s-a produs intre redarea istorici si credintd si a deschis
intrebarea: in ce masurd ,temeiul istoric” ajunge pentru a sustine credinta? Joseph
Ratzinger ancoreazi cercetarea din Jesus von Nazareth In acest punct si pune intrebarea:
il cunoastem, in general, pe Tsus? 1l intelegem?” (p. 70).

Este de observat cia Joseph Ratzinger a fost mereu atasat ,,metodei istorico-
critice” si a participat in diferite momente la apdrarea ei. Si In Jesus von Nazareth
argumentarea sa este univoca: ,,metoda istorico-criticd — o repetdm — rimane, chiar in
raport cu structura credintei crestine, indispensabild” (p. 14-15). Aceasta metoda
constituie ,,una dintre dimensiunile fundamentale ale interpretarii (Auslegung)”, dar nu
o epuizeazd. Joseph Ratzinger formuleazd insd trei puternice argumente critice la
adresa ,,metodei istorico-critice”: ,metoda istorico-critici” cerceteazd trecutul dar,
impotriva tendintei de ,,actualizare”, imanentd metodei, trecutul trebuie preluat ca acel
trecut; aceastd metodd isi asumid cd evenimentele istoriei se supun anumitor
regularitati, incat cuvantul scripturilor este redus, prin procedeu, la un cuvant uman,
fird ceva in plus; in sfarsit, aceastd metodd nu poate da seama de ,unitatea”
scripturilor ca Biblie, chiar dacd lamureste constituirea , traditiilor”. Asa stand lucrurile,
,»metoda istorico-criticd” nu este de parasit, dar adeptii ei trebuie si accepte cd aceasta
metoda atrage ea insisi in discutie, prin limitele ei, alte ,,metode, intregitoare” (p. 10).

Joseph Ratzinger este unul dintre teologii cei mai reflexivi, ingrijiti sa expliciteze
metodologia pusi in lucru. Cu noua carte, eminentul teolog este si autorul celei mai
profunde critici a celebrei ,,metode istorico-critice”. In plus, Jesus von Nazareth este o
scriere monumentald inclusiv sub aspectul constructiei metodologice, nu numai sub
cel al cuprinderii materialelor si al interpretarii. De aceea, scrierea aceasta se citeste cu
profit enorm de orice teolog, de orice specialist in stiintele sociale si, in fapt, de orice
savant. Aici a§ vrea si rezum cat mai strans ce rezultd din metodd pentru stabilirea
,centrului” crestinismului.
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Joseph Ratzinger a aridtat, cu argumente covarsitoare, cd si cea mai riguroasa
wstiintificitate (Wissenschaftlichkeit)” poate gresi. Informatelor analize ale lui Rudolf
Bultmann, care voia si acrediteze teza caracterului gnostic al Evangheliei ioanice, Jesus
von Nazareth le opune argumentul cd nu exista la acea datd o abordare gnosticd a
mantuirii (p. 262). Joseph Ratzinger argumenteazi concludent, in peisajul cristologiei
dintotdeauna, pozitia dupi care Isus Cristos se intelege plecand de la ,intregul”
viziunii, actiunii $i personalitatii sale. ,,El triieste in raport cu Dumnezeu, nu doar ca
prieten, ci ca Fiu; el trdieste in cea mai intimd unitate cu Dumnezeu” (p. 31). Nu
rezistd nicidecum distinctia pe care unii cercetatori ai ,crestinismului initial” au
propus-o — cea dintre forme ,verbale” si forme ,substantiviste” de profesiune de
credinti, toate formele fiind, in fapt, in Evanghelii, ,substantiviste”. De aceea,
interpretarea Bibliei poate fi fird ezitare si in mod efectiv ,,ontologica”. Asa stind
lucrurile, isi pierde suportul, In viziunea lui Joseph Ratzinger, considerarea
Evangheliilor sinoptice in opozitie cu Evanghelia dupa Ioan. ,,Isus se intelege pe sine
ca Tora — drept cuvantul lui Dumnezeu in persoana. Energicul prolog al Evangheliei
dupi loan, «lLa Inceput era Cuvantul si Cuvantul era la Dumnezeu si Cuvantul era
Dumnezeu», nu spune altceva decat a spus Isus al Predicii de pe munte si Isus al
Evangheliilor sinoptice. Isus al Evangheliei a patra si Isus al Evangheliilor sinoptice
este unul si acelasi: adevirat Isus «storicy (p. 143). Acesta este In fapt miezul
interpretarii datorate lui Joseph Ratzinger, pe care cartea Jesus von Nazareth 1l etaleaza
cu enorma cultura, inconfundabila strilucire argumentativa si frumusete stilistica.

Il omagiem astizi pe eminenta sa Christoph cardinal Schénborn pentru
contributia sa teologica profilata la elaborarea marii sinteze care este Cazebisnul Bisericii
catolice (1992), in capitolele si articolele cdruia sunt condensate invétituri adanci de care
dispune crestinitatea, si la promovarea viziunii crestine. Il omagiem pe arhiepiscopul
Vienei pentru neslabitul angajament in favoarea unitatii Bisericilor si a punerii in
valoare a mostenirii iudeo-crestine in aceastd patrte a Europei in care trdim si In lumea
de azi. il omagiem pe eminenta sa Christoph cardinal Schénborn pentru prezenta sa
inspiratoare in mijlocul evolutiilor din Europa actuald si pentru rolul proeminent pe
care-1 Indeplineste pentru a da noi impulsuri actualelor procese pan-europene.
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Schliisselfrage: Ist die Welt Sinn-voll?

Nichts betrifft uns alle mehr, als die Urfrage des Menschen nach seinem Woher
und Wohin, nach dem Sinn des Lebens. Jeder Mensch muss sie sich stellen, soll sein
Leben ein wirklich menschliches sein.

Ist darauf keine Antwort zu finden? Woher kann Antwort kommen? Woher
sollen Maf3stibe genommen werden, um vorgeschlagene Antworten zu priifen? Wie
soll unterschieden werden, ob eine Antwort hilft, das eigene Leben und das der
Gemeinschaft richtig zu orientieren? Anders gesagt: Woher sollen wir etwa die
Kriterien nehmen, uns in der heil debattierten Frage der Gewinnung von
embryonalen Stammzellen (= Embryonen verbrauchende Forschung) einen ethisch
verantwortbaren Standpunkt zu gewinnen?

Die Schliisselfrage, an der die Antwort hingt, ist im Grunde das Thema der
ganzen Debatte um die Evolution: Ist die Welt, in der wir leben, ist unser Leben in
dieser Welt Sinn-voll? Sinnvoll ist nur, was ein Ziel hat. Ohne Vernunft keine
Orientierung, kein Plan, kein ,,design”.

Kardinal Ratzinger sagte in dem Interview-Buch Go# und die Welt (Freiburg/Br.
2000, S. 119): ,Das christliche Bild der Welt ist, dass die Welt in einem sehr
komplizierten Evolutionsprozess entstanden ist, dass sie aber im tiefsten eben doch
aus dem Logos kommt. Sie trigt insofern Vernunft in sich.”

Wissenschaft und Religion haben die Vernunft als Bindeglied

Es geht um die Vernunft, wider die Behauptung der reinen Zufilligkeit und
damit Sinn-losigkeit. Es geht um ein vertieftes Nachdenken tber das Verhiltnis von
Wissenschaft, Vernunft und Glauben. In allen Ausfithrungen, Beitrdgen von Papst
Benedikt/Kardinal Ratzinger geht es immer um die vermittelnde Rolle der Vernunft.
Hiufig wird der aktuelle Konflikt auf einen zwischen Wissenschaft und Religion
reduziert. In Wirklichkeit geht es ganz entscheidend um das ,,Bindeglied” beider, um
die Vernunft.

Es ist die Vernunft, die ,,design”, ,,purpose”, Zielgerichtetheit, Plan und Zweck
in der Natur erkennt und das in immer gré3erem Maf3. Je mehr wir wissen kénnen, je
umfassender, detaillierter die Kenntnisse tiber die Vorginge des Lebens werden, desto
grofler misste meines Erachtens das Staunen werden, desto fragwiirdiger wird die
Rede vom Zufall, desto unverniinftiger wird es, all das auf — wie ich in der New York
Times sagte — einem ,,unguided, unplanned process of random variations and natural
selection” (,einen ziellosen, ungeplanten Vorgang zufilliger Verinderungen und
natiirlicher Selektion”) zuriickzufithren.

Fr. Stanley Jaki, Benediktiner und Wissenschaftshistoriker, sagte einmal, es sei
schon eigenartig, dass es ,Darwinisten” gibt, die ihre ganze wissenschaftliche
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Laufbahn dem Zweck widmen, zu beweisen, dass es keinen Zweck gibt (The Road of
Science and the Ways to God, Edinbourgh 1978, 281).

Hat die Evolutionstheorie Finalitdt, Zielgerichtetheit widerlegt? Fr. Jaki sagt,
mit seinem scharfen, ironischen Ton: ,,Das grofite Problem mit dieser Behauptung ist
dieses: ein angeblich zielloser Evolutionsprozess kam in seinem Resultat zu einem
Wesen, dem Menschen, das alles mit einem Ziel tut. Selbst Evolutionisten leugnen
Ziel mit einem Ziel; Thr Ziel ist es, den Materialismus zu férdern, was sicher ganz und
gar keine Wissenschaft ist, sondern eine Gegenmethaphysik” (Non-Darwian
Darwinism, in: R. Pascual [ed.|, L'Evoluzione: Croce via di scienza, philosophia e teologia,
Rom 2005, S. 44). ,,Omne agens agit propter finem”, so lautet ein Grundsatz der
klassischen Metaphysik, von Aristoteles bis Thomas (vgl. STh 1I-11, 1,2; 1, 44,4).

Frage nach ,,intelligent design” ist véllig legitim

Nochmals: es ist legitim und methodisch zu rechtfertigen, aus einer bestimmten
Betrachtungsweise der Natur ,die Frage Wozu”, die Suche nach der Finalitit
auszuschlieBen. Es ist nicht legitim, ja es ist unverniinftig, daraus zu schlieB3en, es gebe
keine Finalitit.

Die Aggressivitit, mit der gegen die amerikanische Wissenschaftlergruppe
vorgegangen wird, die sich dem Thema , Intelligent design” widmet, hat nicht viel mit
Wissenschaft zu tun. Man mag ihren methodischen Ansatz kritisieren. Die Frage nach
der Herkunft des evidenten ,,intelligent design” im Lebendigen ist eine vollig legitime,
ja zum Menschen und seiner Vernunft gehorende Frage. Die Antwort auf diese Frage
ist nicht von der streng naturwissenschaftlich-methodisch arbeitenden Forschung zu
erwarten, aber sie ist dem Menschen als fragendem, staunendem, denkendem Wesen
aufgetragen!

Joachim Illies schreibt iiber diese Unterscheidung: ,,Weder ein ordnender Sinn
hinter den Dingen noch ein absichtloser Zufall lassen sich naturwissenschaftlich
beweisen. Die Biologie erkennt, je weiter sie voranschreitet, dass auf ihrem eigenen
Forschungsfeld die Antwort auf die Frage nach den letzten Ursachen der Evolution
nicht zu finden ist” (Biologie und Menschenbild, 1975, S. 191).

Wo ist sie dann zu finden? Davon soll vor allem dieser Vortrag handeln. Die
These, die ich hier vorschlage, méchte ich mit einer Metapher, einem Bild darstellen,
das ich bei Joachim Illies gefunden habe: das Bild von den zwei Leitern: der
Darwinsleiter und der Jakobsleiter (Schipfung oder Evolution. Ein Naturwissenschaftler zur
Menschwerdung, Zirich 1979, S. 104). Dieses Bild soll die aufsteigende Bewegung der
Evolution und die von Gott herabkommende Bewegung des Schopfergeistes
symbolisieren. Zwei Richtungen, zwei Bewegungen, die erst in ihrer Zusammenschau
so etwas wie einen Blick fiir das Ganze ermdglichen. Dass die beiden Bewegungen in
Christus ihre Mitte, ihren Sinn und ihr inneres Ziel finden, wird zum Schluss
nochmals Thema sein.

Zwei Betrachtungsweisen — Zwei Geschichten

Anfang der 70er Jahre gab es zwischen dem Verhaltensforscher und
Nobelpreistriger Konrad Lorenz und dem Schiler Sigmund Freuds, KZ-
Uberlebenden und Begriinder der Logotherapie, Viktor Frankl, ein Gesprich, iiber
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das Frankl folgendes berichtet: ,,Wenn so viele sagen, die ganze Evolution sei nichts
als Zufall, wir verdanken sie ausschlieBlich zufilligen Ereignissen ohne jeden
Sinnzusammenhang wie den Mutationen, da gibt es keinerlei Teleologie (Ausrichtung
auf ein Ziel), dann muss man sich doch fragen, ob diese Ebene der Biologie
notwendigerweise die einzige Ebene ist, in der ich die Wirklichkeit sehen darf. Ist es
denn nicht mdglich, dass diese Ebene der biologischen Betrachtungsweise eben nur
eine ist, und dass — etwa ‘senkrecht’ dazu — noch eine andere Ebene besteht? Und
koénnte es nicht sein, dass in dieser anderen Ebene, in diesem Koordinatensystem,
sehr wohl ein Gedanke existiert, eine Verbindungslinie zwischen jenen Punkten, die in
der rein horizontalen Ebene zusammenhanglos (eben zufillig) zu sein scheinen? So
betrachtet (unter Einbeziechung dieser vertikalen Ebene) kénnte auch hinter
Mutationen Teleologie (Sinnverbindung und Zielausrichtung) stehen.”

»lch erwarte nicht von Konrad Lorenz”, fuhr Frankl in seinem Vortrag fort,
»dass er jetzt eintaucht in diesen Bereich und dann sagt: Ja gewiss, es gibt diese
Zielausrichtung, diesen Sinn. Aber ich erwarte wohl, dass er nicht darauf besteht, es
gebe notwendigerweise nur die Betrachtungsweise der rein horizontalen Ebene.
Damals habe ich Konrad Lorenz gesagt: Wissen Sie, wenn Sie ganz einfach zugeben
wiirden, dass es grundsitzlich méglich ist, dass — in einer anderen Ebene als der
biologischen — doch eine Teleologie, ein Sinnzusammenhang, eine Sinnausrichtung
existiert, dann haben Sie einen zweiten Nobelpreis verdient: einen Nobelpreis fiir
Weisheit. Denn Weisheit ist Wissenschaft plus das Wissen um die eigenen Grenzen”
(Viktor E. Frankl, Altes Ethos — Neues Tabu, 1974). (Ich zitiere diesen Dialog aus einem
kleinen Buch, das ich allen wirmstens empfehlen kann, besonders jiingeren Lesern,
das in hervorragender Weise die meisten Fragen behandelt, die auch in diesen
Katechesen Thema waren: Peter Blank, Alles Zufall? Naive Fragen zur Ewvolution,
Augsburg 2000, S. 75f.)

Zwel Betrachtungsweisen — freilich de facto oft als sich gegenseitig
ausschlieBend gesehen, sich bekdmpfend, in den USA bis zu Prozessen mit riesigem
Medienecho. Vielleicht hilft es, um hier klarer zu sehen, nicht nur von zwei
Betrachtungsweisen zu sprechen, sondern auch von zwei Geschichten, die sehr oft in
sich ausschlieSender Konkurrenz erzahlt werden.

Darwinismus wurde alternative Schépfungsgeschichte

Jahrhunderte lang wurde die Schépfung als Schépfungs-geschichte erzihlt, wie
sie in der Bibel steht. Die Menschen verstanden sich als Teil einer groen Geschichte,
die mit Adam und Eva begann, die mit dem Sechs-Tagewerk des Schépfers
grundgelegt war. Vor ca. 6.000 Jahren wurde die Welt erschaffen. Noch heute zihlt
das judische Volk die Jahre ,,ab der Erschaffung der Welt”. Nach jidischem Kalender
sind wir heuer im Jahr 5767 seit der Grundlegung der Welt. Dass diese Geschichte mit
der Entdeckung der Weiten des Alls, des Alters der Erdgeschichte eine immer stirkere
Konkurrenz bekam, ist nicht verwunderlich. Die ,,wissenschaftliche” Weltgeschichte
16ste immer mehr die biblische ab, machte diese zur mythischen Erzihlung. Doch erst
mit dem Aufkommen der darwinschen Geschichte des Lebens kam es zur scharfen
Konkurrenzsituation. Der Darwinismus wurde zur alternativen Schépfungsgeschichte,
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die nun freilich keines Schépfers mehr bedurfte und gegeniiber der biblischen
Geschichte den ungeheuer anzichenden, alles verklirenden Nimbus der
Wissenschaftlichkeit hatte.

Wir missen uns im Klaren sein, dass Evolution als die giiltige Geschichte heute
uberall erzdhlt wird. Sie dominiert als Geschichte die Schulblcher, die Medien, die
offentliche Debatte, und das bis hinein in die Werbung, die Karikaturen etc. Und sie
wird mit dem Anspruch erzdhlt, zu sagen, wie es wirklich war. Der biblischen
Erzihlung bleibt im besten Fall der schmale Freiraum, etwas iiber den Sinn des
menschlichen Lebens zu sagen. Als Geschichte ist das, was in den ersten drei Kapiteln
der Bibel steht, ein Mythos. So sieht heute die geistige ,,Gro3wetterlage” aus: wer auf
ein wissenschaftliches Weltbild halt, fir den ist die Weltgeschichte, erzihlt nach
evolutionistischem Muster, die wirkliche Geschichte. Die andere, die biblische, ist
bestenfalls ein schéner Mythos.

Biblische und wissenschaftliche Geschichte werden weiter erzihlt

Aber beide Geschichten werden weiter erzihlt. Die biblische im Gottesdienst
(etwa in der Osternacht!), im Religionsunterricht (meist mit Bauchweh und vielen
Abschwichungen) oder im Konzertsaal, wenn Haydns Schopfung gespielt wird.
Uberall sonst wird die ,,wissenschaftliche” Geschichte erzihlt, ja sie wird vielfach auch
in den Religionsunterricht tibernommen, weil das eben ,,die Wissenschaft” so lehrt,
die Frage ist unvermeidlich, und vor allem junge Menschen stellen sie sich, wenn sie
tberhaupt Fragen stellen: welche der beiden Geschichten ist die wahre? Die Antwort
ist meist ganz klar: die wissenschaftliche! Wie sollte es anders sein? Sie wird ja auch als
,lingst wissenschaftlich bewiesen” dargestellt.

Wie erklirt es sich dann, dass seit der Verotfentlichung von Darwins Origin of
Species die wissenschaftliche Debatte nie nachgelassen hat? Es gibt nach wie vor
massive Anfragen an die ,Darwin-Geschichte” von Leuten, die nicht
fundamentalismus-verdichtig sind. Es bleiben so viele offene Fragen, dass man sich
immer wieder wundern kann, mit welcher Emphase, mit welcher Selbstsicherheit die
,Darwinsche Geschichte” erzahlt wird.

Die streng wissenschaftliche Evolutionsforschung, die ihre Schritte
nachvollziechbar protokollieren kann, ist als Forschungszweig hochst respektabel. Die
Ausweitung auf alle Bereiche der Wirklichkeit, nach dem Motto ,,alles ist Evolution”,
ist nicht mehr wissenschaftlich gedeckt. Hier betreten wir den Boden der
Weltanschauung, wenn nicht der Ideologie.

Die ,,Darwinsche Geschichte” prigt nicht nur die Vorstellungen vom Ursprung
des Lebens und seiner Entwicklung. Sie prigte und pridgt auch weiterhin das
gesellschaftliche Leben, die grofen sittlichen Orientierungen, in der Bioethik, in der
Pidagogik, in der Wissenschaft. Die Alternative zur ,Darwinschen Geschichte” ist
nicht der Kreationismus, wie das gerne dargestellt wird, sondern das Miteinander von
»Darwinsleiter” und ,,Jakobsleiter”.

Es spricht vieles dafiir, dass das Leben sich in einem langen, aufsteigenden
Prozess aus einfachsten Anfingen bis zur Komplexitit des Menschen aufsteigend
entwickelt hat. Es ist etwas Wunderschénes, immer tiefer in die gemeinsamen
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Bausteine und damit in die Verwandtschaft allen Lebens einzudringen. Es ist aber
nicht nur nicht notwendig, sondern geradezu unsinnig und jeder Vernunft
widersprechend, diesen grandiosen Weg des Lebens bis hin zum Menschen als blof3en
Zufallsprozess zu sehen. Wenn dann ein Astronom, der auch Priester und Theologe
ist, sich sogar dazu versteigt, zu sagen, dass selbst Gott nicht mit Sicherheit wissen
konnte, dass bei der Evolution der Mensch als Ergebnis herauskommen wiirde (so P.
George V. Coyne SJ im Spiegel 52/2000 vom 22.12.2000), dann ist vollends der
Unsinn eingezogen.

Die Alternative zu einem bloflen Zufallsprozess ist nicht der véllige Determi-
nismus, sondern die ,,Verschrinkung” von FEigenwirksamkeit der Geschépfe und
gottlichem Schopfergeist, der sie trigt und ermdéglicht. Am Anfang war das Wort und
nicht der Zufall. Es gibt den Zufall im Sinne des Ungeplanten, aber er ist nicht das
groBBe schopferische Prinzip, das der ideologische Darwinismus aus ihm machen
mochte. Zum Abschluss erlaube ich mir, wenigstens in Stichworten drei Bereiche zu
nennen, in denen besonders deutlich wird, wie sehr eine nur auf der ,,Darwinsleiter”
aufbauende ,,Weltanschauung” heute ganz direkt ihre problematische Folgen zeitigt.

Neodarwinismus und Neoliberalismus

In einem Interview in einer Osterreichischen Tageszeitung (Die Presse vom 30.
Juli 2005, S. VIII) sagte der radikale Darwinist und militante Atheist Richard Dawkins:
,»Kein anstindiger Mensch will in einer Gesellschaft leben, die nach darwinistischen
Gesetzen funktioniert... Fine darwinistische Gesellschaft wire ein faschistischer
Staat.” Einverstanden! Wie aber soll es eine andere, humanere Gesellschaft geben,
wenn alles Evolution ist? Woher kommt die Freiheit, sich gegen den ,,mdrderischen
darwinistischen Albtraum” zu wenden (wie Woody Allen das Leben nannte)?

Der Wiener Wirtschaftswissenschaftler Ewald Walterskirchen weist auf den
engen  Zusammenhang zwischen Neodarwinismus und  wirtschaftlichem
Neoliberalismus hin: ,,Beide Theorien gehen davon aus, dass nur zufillige
Verinderungen/Anpassungen  tber  Selektion — bzw.  Wettbewerb  den
Entwicklungsprozess bestimmen. Der US-Okonom Paul Krugmann schreibt zu
Recht, dass sich ein Lehrbuch der neoklassischen Mikro6konomie wie eine
Einfithrung in die Mikrobiologie liest. In der Okonomie zeigt sich die Nihe zur
Biologie besonders in den Arbeiten Hayeks, der als einer der Viter des
Neoliberalismus gilt. Friedrich von Hayek, der Spross einer Biologenfamilie, spricht
explizit von ‘Aussiebung’ durch den Markt. Hayek hilt eine hohe Arbeitslosenquote —
dhnlich wie einen Populationsiiberschuss in der Tierwelt — fiir Skonomisch
wiinschenswert, damit die natiirliche Selektion greifen kann. Die OECD, der Hort des
Neoliberalismus, interpretiert wiederum die wirtschaftliche Krise in Europa einfach als
mangelnde Anpassungsfihigkeit an Schocks — ganz dhnlich wie die Neodarwinisten
das Aussterben von Tierarten. Die wirtschaftspolitischen Schlussfolgerungen aus
diesen Uberlegungen sind klar: Die Wirtschaftspolitik braucht nur die richtigen
Rahmenbedingungen zu schaffen, damit der Selektionsmechanismus Markt richtig
greifen kann. Im Klartext lduft dies darauf hinaus, das europidische Sozialmodell
abzuschaffen.” (Der Standard, 16./17.7. 2005)
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Neodarwinismus und die Pddagogik der Fitness:

Als ,,Schulbischof” in der Osterreichischen Bischofskonferenz habe ich in den
vergangenen Jahren immer wieder zu Schul- und Bildungsfragen Stellung nehmen
kénnen. Die vorherrschende Sorge dabei ist die schon seit einigen Jahren im
deutlicher zu beobachtende ,,Okonomisierung” der Bildung. Dazu kurz einige
Stichworte:

Ein Grundparadigma von Bildung heute ist die Anpassung unter dem Aspekt
der Nitzlichkeit — vor allem fiir den Arbeitsmarkt. Schliisselkompetenzen wie
Mobilitit und Flexibilitit sind hoch im Kurs, vergessen die Grundlinien katholischer
Soziallehre: Die Wirtschaft ist fiir den Menschen da — nicht umgekehrt; vergessen zum
Teil die Grundaufgabe von Schule und Bildung, auch zu Widerstindigkeit zu erzichen
und zu bilden. Wit leben in einer Zeit, die — Gott sei Dank — keine Helden braucht,
aber die Frage stellt sich: Wer werden die groflen und fundierten Widersprechenden
sein, wenn jeder frithzeitig lernt, sein Fahnchen nach dem jeweiligen Wind zu richten?

Unbeachtet bleibt, was mit denen geschicht, die sich nicht anpassen kénnen: Sie
sind zu langsam, zu wenig schlau, zu wenig fiir Konkurrenzkimpfe geeignet,
schiichtern, scheu, unsicher... Sie ricken an den Rand, in der Mitte sind die
Angepassten, die Brauchbaren — sie sind zum Uberleben bestimmt und ausgewihlt.
Unbedacht aber auch das Faktum, dass gerade in Zeiten der vélligen Verdnderung die
an die bisherigen Verhiltnisse best Angepassten die ersten Opfer sind.

Der Widerstand gegen einen ideologischen Evolutionismus ist eine der
heutigen Formen, Freiheit und Verantwortung zu leben, auch wenn das seinen Preis
hat. In seinem berithmten Vortrag an der Sorbonne in Paris hat Kardinal Ratzinger
davon gesprochen, dass das Christentum ,,durch seine Option fiir den Primat der
Vernunft” heute ,,Aufklirung” bedeutet, d. h. Befreiung aus falschen Abhingigkeiten
(vgl. J. Kard. Ratzinger, Glanbe, Wabrbeit, Toleranz. Das Christentum und die Weltreligionen,
Freiburg 2003, S. 146).

Der Kampf um die Lebensethik

Die ideologische  Auseinandersetzung mit einer  materialistischen
Weltanschauung ist wohl heute nirgendwo akuter als im grof3en Bereich der Bioethik.
Das christliche Menschenbild und speziell die Lehre der Katholischen Kirche ist heute
oft auf weiter Flur alleine in der Verteidigung der unbedingten Wiirde des Menschen
von der Empfingnis bis zum natiitlichen Tod. Die Katholische Kirche hilt unbeirrt
von aller (oft massiven) Kritik daran fest, dass es so etwas wie die ,,Sprache des
Schopfers” in der Natur gibt, dass es deshalb eine sittlich verbindliche
Schopfungsordnung gibt, die auch in den bioethischen Fragen die Richtschnur bleibt.

Es ist schon eigenartig: die Evolutionsideologie lehnt einen ,,designer”-Gott ab.
Sie verwirft den Gedanken an ein erkennbares ,,intelligent design” in der Natur. Umso
mehr gibt es Projekte, in denen der Mensch sich selber zum ,,designer” der Evolution
erklirt. So etwa in dem neuen Buch von Simon Young, Designer Evolution: A
Transhumanist Manifest (Prometheus 2006, besprochen in First Things Nt.164/ June-
July 20006, pp. 48f), in dem ganz offen eine biologistische, eugenische Ethik vertreten
wird.
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Die Erfolgslosen sind die, die es nicht geschafft haben, sich biologisch zu
»upgraden”. Die besorgten Einspriiche der Katholischen Lehre gegen die In-Vitro-
Fertilisation und alle ihre Konsequenzen, so die jetzt zum Teil schon praktizierte
Priimplantationsdiagnose, die endlosen Folgen der ,,Uberproduktion” von
Embryonen, die Diskussion um deren Verwertung etwa zur Gewinnung von
embryonalen Stammzellen — all das fihrt in Probleme groflen Ausmalles, ethischen
Dammbriichen und, nicht zu vergessen, zu viel neuem menschlichen Leid, das man zu
beseitigen beansprucht hatte.

Das ,,intelligent design” dieser die Evolution selber in die Hand nehmenden
Biotechnologie ist alles eher als Vertrauen einflé3end. Gewiss, es wird fiir alle diese
ethischen Grenziiberschreitungen des ,,Bioingeneerings” immer auf die positiven
Einsatzmdglichkeiten verwiesen, welche Krankheiten geheilt, welche Kinderwiinsche
erfullt, welche sozialen Verbesserungen erreicht werden kénnten.

Doch Vorsicht: so manche dieser ,,Fortschritte” haben sich mit der Zeit als
problematisch erwiesen. Die riesigen wirtschaftlichen Interessen, die meist hinter den
biotechnologischen Abenteuern stehen, verhindern oft eine offene und ehtliche
Information tber die negativen Folgen dieser ,,Fortschritte” (ein Beispiel sind die
Forschungsresultate tiber die hohen Risiken bei In-Vitro-Fertilisation, Gber die kaum
gesprochen wird, obwohl sie vorliegen).

Schlusswort

Zwei Worte zum Schluss: Das erste ist und bleibt: staunende Dankbarkeit,
Anbetung und Lobpreis. ,,Mein Gott, wie grof3 bist dul” Nie soll dieses Staunen im
Herzen ersterben. Alles Wissen, das ich im Lauf der Jahre erwerben konnte, auch
wenn es nur Bruchteile von Bruchteilen des Wissbaren sind, alles hat mich nur tiefer
ins Staunen gefithrt, auch all das, was aus der exakten Evolutionsforschung zu
erfahren ist. Die ,,Darwinsleiter” hat, dank vor allem der Genetik, einen wunderbaren
Einblick in den Aufstieg des Lebens, in sein Werden und seine Ausgestaltung
ermoglicht. Die ,,Jakobsleiter”, die dieses Auf- und Niedersteigen des Lebens mit dem
Himmel verbindet, mit dem Wirken des lebendigen Gottes, seines Logos und seines
Schopfergeistes, ersetzt nicht die Muihen des ,Kletterns” der Forschung auf der
»Darwinsleiter”. Sie sagt uns nicht, wie der Schépfer sein Werk gemacht hat, erhilt
und leitet. Sie sagt uns aber mit absoluter Gewissheit, gewisser als alle
naturwissenschaftlichen Theorien, dass es Sein Wort, der Logos, Christus ist, durch
den und auf den hin alles geschaffen ist, und dass Sein Geist, der schon am Anfang
iber den Wassern schwebte (Gen 1,2), der die Liebe ist, alles Geschaffene durchwebt
und ithm Sinn und Ziel gibt. Logos und Agape, Vernunft und Liebe sind der Stoff, aus
dem die Welt wurde und besteht und vollendet wird. In dieser Gewissheit lohnt es
sich zu leben — und auch zu sterben. Denn was wire das fur eine Evolution, wenn
nicht die Auferstehung und das ewige Leben ihr letztes Ziel wiren.

In seiner ersten Osterpredigt hat Papst Benedikt gesagt: ,,Christi
Auferstehung... ist — wenn wir einmal die Sprache der Evolutionslehre benutzen
dirfen — die grofite Mutation, der absolut entscheidende Sprung in ein ganz Neues
hinein, der in der langen Geschichte des Lebens und seiner Entwicklungen geschehen
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ist: ein Sprung in eine ganz neue Ordnung, der uns angeht und die ganze Geschichte
betrifft... Es ist ein Durchbruch in der Geschichte ,der Evolution’ und des Lebens
tberhaupt zu einem neuen kiinftigen Leben; zu einer neuen Welt, die von Christus her
immerfort schon in diese unsere Welt eindringt, sie umgestaltet und an sich zieht”
(Predigt in der Osternachtsvigil, 15.4.2000).

Wenn die Auferstehung Christi sozusagen ,,die groite Mutation”, oder wie
Papst Benedikt in derselben Predigt sagt, die ,,Explosion der Liebe” ist, die das bislang
unauflosbare Geflecht von ,,Stitb und Werde” aufgelost hat, dann dirfen wir auch
sagen: hier ist der Zielpunkt ,,der Evolution”. Von ihrem Ende, ihrer Vollendung her
zeigt sich auch ihr Sinn. Mag sie in den einzelnen Schritten ziel- und richtungslos
erscheinen, von Ostern her hat der lange Weg einen Sinn gehabt. Nicht ,,der Weg ist
das Ziel”, sondern die Auferstehung ist der Sinn des Weges. Danke!
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CREATIE SI EVOLUTIE. O PRECIZARE DE POZITIE!

Christoph SCHONBORN

intrebare cheie: este lumea plini de sens?

Nimic nu ne priveste pe noi toti mai mult decat intrebarea originard a omului de
unde vine si incotro se indreaptd, deci referitoare la sensul vietii. Fiecare om trebuie sa
isi puna aceasta intrebare, daca vrea ca viata lui si fie intr-adevar una omeneasca.

Chiar nu se poate gasi un raspuns la aceastd Intrebare? De unde poate veni
raspunsul? De unde pot fi luate unititi de masurd pentru a examina rispunsurile
propuse? Cum se poate decide dacd un raspuns ne ajutd si ne orientim corect viata
proprie si pe cea a comunitatii? Altfel spus: De unde sd ludm de exemplu criteriile
pentru a obtine un punct de vedere etic responsabil in ceea ce priveste intrebarea aprig
discutata a obtinerii de celule stem embrionare (= o cercetare care consuma embrioni).

Intrebarea cheie, de care depinde raspunsul, este in fond tema intregii discutii in
jurul evolutiei: Oare are lumea in care trdiim si viata noastrd in aceastd lume un sens?
Numai ceea ce are un tel are un sens. Fara ratiune nu exista orientare, nu existi un
plan, nu existd un ,,design”.

Cardinalul Ratzinger a spus in cartea de interviuri Go#t und die Welt
(Freiburg/Br. 2000, p. 119): ,,Imaginea crestind a lumii este aceea cd lumea a luat
nagtere printr-un proces foarte complicat de evolutie, dar ci in fond si la urma urmei
ea provine totusi din /pgos. In acest sens ea contine in sine ratiune.”

Stiinta si religia au ca punte de legitura ratiunea

Este vorba de ratiune, impotriva afirmatiei purei intampliri §i deci a lipsei de
sens. Este vorba de o cugetare aprofundata in ceea ce priveste relatia dintre stiint,
ratiune si credinta. In toate articolele si exegezele papei Benedict, ale fostului cardinal
Ratzinger, este vorba mereu despre rolul de intermediere pe care il joacd ratiunea.
Adesea conflictul actual este redus la unul intre stiintd si religie. In realitate este vorba
in mod hotarator de ,,puntea de legaturd” dintre ele, deci de ratiune.

Ratiunea este cea care recunoagte in natura un ,,design”, un ,,purpose”, un tel,
un plan §i un scop, §i asta intr-o masurd tot mai mare. Cu cat putem sti mai mult, cu
cit devin mai cuprinzatoare si mai detaliate cunostintele despre procesele vietii, cu atit
mai mare ar trebui sa devind mirarea, dupa parerea mea, cu atat putin credibild devine
teoria intAmpldrii, cu atit mai irationald devine Incercarea unora de a reduce toate
acestea — cum am spus In New York Times — la un ,unguided, unplanned process of
random variations and natural selection” (adicd la un proces neplanificat al unor
transformari intdmplatoare si a selectiei naturale).

Fr. Stanley Jaki, un benedictin si istoric al stiintei, a spus odata ci este destul de
ciudat ca existd ,,darwinisti” care isi dedicd intreaga carierd stiintifici scopului de a

! Cuvintare la ceremonia de acordare a titlului de doctor honoris cansa al Universitatii Babes-Bolyai
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demonstra ca nu existd scop (The Road of Science and the Ways to God, Edinbourgh 1978,
p. 281).

A contrazis oare teoria evolutionisti finalitatea si orientarea citre un tel? Fr. Jaki
spune cu tonul lui tdios si ironic: ,,Cea mai mare problemad in ceea ce priveste aceasta
afirmatie este urmdtoarea: un proces despre care se presupune ci este fird scop, a avut
ca rezultat omul, o fiintd care face totul cu un scop. Chiar i evolutionistii neaga un tel
cu un alt tel; scopul lor este sd Incurajeze materialismusl, care nu este nicidecum o
stiintd ci o metafizicd opusa” (Non-Darwian Darwinism, in R. Pascual [ed.],
L ’Evolutione: Croce via di scienza, philosophia e teologia, Roma 2005, p. 44). ,,Omne agens agit
propter finens”’, aga sund un principiu al metafizicii clasice, de la Aristotel pand la Toma
(vezi SThII-IL, 1, 2; 1, 44, 4).

Intrebarea referitoare la ,intelligent design” este complet legitima

Inci o data: este legitim si justificat din punct de vedere metodologic ca dintr-
un anumit mod de a privi natura si excludem intrebarea ,,de ce” §i cautarea finalitatii.
Este nelegitim si chiar irational sa deducem de aici cd n-ar exista finalitate.

Agresivitatea la care se recurge Impotriva grupului de cecetdtori americani care
s-a dedicat cercetirii ,,intelligent designului”, nu are nimic in comun cu stiinta. Se
poate critica eventual metodologia aplicatd. Insi intrebarea referitoare la originea
evidentului ,,intelligent design” in tot ceea ce este viu, este una complet legitimd, ba
chiar una care apartine omului §i ratiunii sale. Nu ne putem astepta ca riaspunsul la
aceasta Intrebare si vina de la cercetarea care lucreaza dupa metode pur stiintifice, dar
ea cade in atributiile omului ca fiintd, care isi pune intrebari, care se mird §i care
gandeste!

Ioachim Illies scrie in legaturd cu aceasta diferentiere urmitoarele: ,Stiintele
exacte nu pot demonstra nici c¢i ar exista un scop ordonator in spatele lucrurilor si nici
cid totul nu ar fi decat o intamplare neintentionatd. Cu cat biologia progreseazi mai
mult, cu atat ea recunoaste ci in domeniul ei de cercetare nu se poate gisi rdspunsul la
intrebarea referitoare la cauza originara a evolutiei” (Biologie und Menschenbild, 1975, p.
19f1).

Atunci unde poate fi gasit? Despre acest lucru vrem sd ne ocupam in prelegerea
de fatd. Teza pe care o propun aici, vreau sa o ilustrez cu o metaford, cu o imagine pe
care am gasit-o la Joachim Illies: imaginea celor doud scari: scara lui Darwin si scara lui
lacob (Schipfung oder Evolution. Ein Naturwissenschaftler zur Menschwerdung, Zirich 1979, p.
104). Am ales aceastd imagine pentru a simboliza miscarea ascendenta a evolutiei si
miscarea spiritului creator care coboard de la Dumnezeu. Doua directii si doud miscari,
care numai privite simultan permit un fel de viziune de ansamblu. Faptul cd aceste
doud misciri isi gisesc mijlocul, sensul si scopul lor interior In Isus, va mai fi o data
tratat la sfarsit.

Doud moduri de abordare — Doua povesti

La inceputul anilor 70 a avut loc o discutie intre Konrad Lorenz, om de stiintd
si laureat al premiului Nobel, si Viktor Frankl, supravietuitor al lagirelor de
concentrare si intemeietor al logoterapiei, discutie despre care Frankl relateazad
urmitoarele: ,,Dacd atit de multi spun ca toatd evolutia nu este decat o intamplare, ca
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este In exclusivitate un rezultat al unor evenimente intamplatoare fara nicio legitura
logicd, cum ar fi mutatiile, ca nu este vorba de nicio teleologie (orientare spre un tel),
atunci totusi trebuie si ne intrebdm dacid acest nivel al biologiei este obligatoriu
singurul nivel la care avem voie si vedem realitatea. Nu este oare posibil ca acest nivel
al conceptiei biologice sd fie doar un nivel §i cd mai existd si un altul — de exemplu
,vertical’ fatd de acesta? Si n-ar fi oare posibil ca in acest al doilea nivel, in acest sistem
de coordonate sid existe foarte bine o idee, o linie unificatoare intre acele puncte care
in planul pur orizontal par a exista fird nici o legitura logicd (adica intamplitor)?
Astfel privit (prin includerea acestui nivel vertical) s-ar putea afla teleologie (conexiune
de sens si orientare spre un scop) si in spatele mutatiilor.”

St Frankl a continuat in discursul sau astfel: ,,Eu nu ma astept acuma din partea
lui Konrad Lorenz ca el si se scufunde imediat in acest domeniu si sd spund apoi: Da,
desigur, existd aceastd orientare spre un scop, existd acest sens. Dar md astept pe buni
dreptate ca el si nu mai afirme cu insistentd cd in mod obligatoriu existi doar punctul
de vedere al nivelului pur orizontal. La vremea aceea i-am spus lui Konrad Lorenz: Si
stiti cd daca ati recunoagte pur si simplu ca in principiu este posibil ca — intr-un alt plan
decat cel biologic — si existe totusi o teleologie, o conexiune de sens, o orientare spre
un scop, atunci ati meritat un al doilea premiu Nobel: premiul Nobel pentru
intelepciune. Cici intelepciunea este stiintd plus constientizarea propriilor granite”
(Viktor E. Frankl, Ales Ethos — Neues Tabu, 1974). (Am citat acest dialog dintr-o
cirticicd pe care o recomand cu cea mai mare cdldurd mai ales cititorilor tineri §i care
trateazd intr-un mod exceptional cele mai multe probleme care au constituit tema $i in
aceste cateheze: Peter Blank, Alles Zufall? Naive Fragen zur Evolution, Augsburg 20006, p.
75).

Douid moduri de abordare — vizute desigur de facto de multe oti ca excluzandu-
se unul pe altul si in luptd continud unul cu altul, ajungandu-se in SUA pand la procese
cu un ecou mediatic urias. Pentru a vedea mai clar, ar fi poate de ajutor si vorbim nu
numai de doud puncte de vedere ci si de doud povesti care sunt povestite foarte des in
concurenta si excluzandu-se una pe alta.

Darwinismul a devenit o poveste alternativa despre creatie

Secole de-a randul creatia a fost povestiti ca o poveste despre creatie, asa cum
este scrisd ea in Biblie. Oamenii intelegeau cd sunt o parte a unei povesti mari, care
incepea cu Adam si Eva, dupa ce Creatorul pusese bazele prin munca sa de sase zile.
Lumea a fost creatd in urmi cu aproximativ 6.000 de ani. Chiar si in zilele noastre
poporul evreu tine sirul anilor ”’de la zidirea lumii”. Conform calendarului evreiesc noi
ne aflim in prezent in anul 5767 de la facerea lumii. Nu este de mirare ci aceastd
poveste a primit o concurentd tot mai puternici o datd cu descoperirea Intinderii
spatiului extraterestru $i a vechimii istoriei pimantului. Istoria ,,stiintificd” a lumii a
luat tot mai mult locul celei biblice si a ficut ca aceasta si devini o poveste miticd. Dar
numai dupi elaborarea si rispadirea povestii darwinistice despre viatd s-a ajuns la
situatia de concurentd acerbd. Darwinismul a devenit o poveste alternativid despre
creatie care nu mai avea nevoie de niciun creator si care avea fata de povestea biblica
nimbul foarte atrigitor si orbitor al stiintificitatii.
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Trebuie si ne fie foarte clar ca evolutia este povestitd astdzi peste tot ca
povestea valabild. Ea domind ca poveste manualele, mediile, discutiile $i o gisim si in
reclame, In caricaturi si aga mai departe. Si ea este povestitd cu pretentia cd spune
adevirul despre ceea ce s-a petrecut in trecut. Povestirii biblice 1i rimane in cel mai
bun caz un spatiu ingust In care se poate misca liberd si poate spune ceva despre
sensul vietii omenesti. Ceea ce std scris in primele trei capitole ale Bibliei este, ca
poveste, un mit. latd cum se prezintd astdzi situatia spirituald de ansamblu: cine este
adeptul unei imagini stiintifice asupra lumii, pentru acela istoria adevarati este
povestea lumii povestitd conform modelului evolutionist. Povestea biblicd este in cel
mai bun caz un mit frumos.

_ Istoria biblica si cea gtiintifica sunt povestite in continuare

Insd ambele povesti sunt povestite In continuare. Cea biblicd la slujbd (de
exemplu In noaptea de Pasti), in orele de religie (de obicei cu dureri la stomac si cu
multe atenuir) sau in sala de concerte cind se cintd Creatia lui Haydn. In rest se
povesteste peste tot povestea ,,stiintifica”, chiar §i in orele de religie ea este adesea
preluatd, pentru ci asa spune ,,stiinta”. Se naste inevitabil intrebarea pe care si-o pun
mai ales oamenii tineri, in caz cd isi mai pun intrebari: care din cele doud povesti este
cea adevaratd? De obicei raspunsul este foarte clar: cea stiintifical S-ar putea si fie
altfel? Ca doar este prezentatd ca ,,demonstratd de mult in mod stiintific”.

Dar atunci cum se explica faptul ci de la publicarea operei lui Darwin Origin of
Species discutiile nu au contenit nici pana in ziua de azi? Oameni care nu pot fi
suspectati de fundamentalism au pus si continud si pund o grimadd de Intrebdri la
adresa ,,povestii lui Darwin”. Raman deschise atat de multe intrebdri, incat ne tot
mirdm cu ce emfazi §i cu cata siguranti de sine este povestita ,,povestea lui Darwin”.

Cercetarea evolutionistd strict stiintifici, care poate demonstra progresele
inregistrate de ea, este cat se poate de respectabild ca domeniu de cercetare. Extinderea
asupra tuturor domeniilor realitdtii, dupd formula ,totul este evolutie”, nu mai are
acoperire stiintifica. Aici pasim pe taramul conceptiei despre lume, dacid nu chiar pe cel
al ideologiei.

,Povestea lui Darwin” determind nu numai conceptia despre originea vietii si
evolutia acesteia. Ea a determinat si determind in continuare viata sociald, marile
orientari morale in bioetica, in pedagogie, in stiintd. Alternativa fata de ,,povestea lui
Darwin” nu este creationismul, asa cum se prezinta adesea, ci coexistenta dintre ,,scara
lui Darwin” si ,,scara lui lacob”.

Existd multe argumente care sustin faptul ci viata a evoluat in mod ascendent,
intr-un proces Indelungat, de la inceputurile cele mai simple pani la complexitatea
omului. Este ceva minunat patrunderea tot mai profunda in elementele comune de
constructie si prin urmare in inrudirea a tot ce inseamnd viatd. Dar nu numai ca nu
este necesar, ci este de-a dreptul aberant si impotriva oricarei ratiuni, si se considere ca
acest drum grandios al vietii pand la om ar fi un proces pur intamplator. Daci in fine
un astronom, care mai este si preot si teolog, isi permite sd spund ca nici macar
dumnezeu n-a putut sa stie cu siguranta ca omul va apdrea ca rezultat al evolutiei (vezi
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P. Grorge V. Coyne SJ in Der Spiege/ 52/2000 din 22.12.2000), atunci aberatia este
completa.

Alternativa la un proces al purei Intampliri nu este determinismul absolut, ci
»imbinarea” dintre autogenerarea fiintelor si spiritul creator care le sustine si le face
posibile. La Inceput a fost cuvantul si nu intimplarea. Existd intamplare in sensul
lucrului neplanificat, dar acesta nu este marele principiu creator pe care darwinismul
ideologic ar vrea si-l faca din el. In incheiere imi permit si prezint micar in citeva
cuvinte trei domenii in care iese foarte bine in evidentd ce urmari problematice rezulta
astazi in mod direct dintr-o ,,conceptie despre lume” bazatd exclusiv pe ,scara lui
Darwin”.

Neodarwinism gi neoliberalism

Intr-un interviu aparut intr-un ziar austriac (Dée Presse din 30 iulie 2005, p. 8)
darwinistul radical si ateistul militant Richard Dawkins spune: ,,Nici un om serios nu
vrea si traiasca intr-o societate care functioneaza dupi legile lui Darwin... O societate
darwinistd ar fi un stat fascist.”” De acord! Dar cum sd existe o altd societate mai
umand, dacd totul este evolutie? De unde vine libertatea de a se impotrivi ,,cosmarului
darwinist ucigator” (cum a numit Woody Allen viata)?

Omul de stiinta vienez Ewald Walterskirchen atrage atentia asupra stransei
legituri dintre neodarwinism si neoliberalismul economic: ,,Ambele teorii pornesc de
la premiza ci numai schimbiri/adaptiri intdimplitoare prin selectie, respectiv prin
concurenta, determina procesul de evolutie. Economistul Paul Krugman scrie pe buna
dreptate c¢d un manual de microeconomie neoclasicd seamidnd foarte mult cu o
introducere in microbiologie. in economie este evidentd apropierea fata de biologie
mai ales in lucrarile lui Hayek care este considerat ca unul din pdrintii
neoliberalismului. Friedrich von Hayek, descendentul unei familii de biologi, vorbeste
in mod explicit de , trierea” prin intermediul pietei. Hayek considera ca din punct de
vedere economic este de dorit sd existe o ratd mare a somajului — aseminitoare unui
excedent de populatie in regnul animal — pentru ca selectia naturala s poatd actiona.
OECD-ul, citadela neoliberalismului, interpreteaza la randul sdu criza economicd din
Europa pur si simplu ca lipsa de adaptabilitate la socuri — cam tot asa cum
neodarwinigtii explicd disparitia unor specii de animale. Concluziile de politicd
economicd din aceste rationamente sunt clare: Politica economica nu trebuie decat sd
creeze conditiile adecvate pentru ca mecanismul de selectie al pietii si poatd actiona.
In traducere liberd asta ar insemna desfiintarea modelului social european.” (Der
Standard, 16./17.7.2005).

Neodarwinismul si pedagogia fitnesului

In calitatea mea de ,,episcop scolar” in cadrul conferintei episcopilor austrieci
am putut si-mi exprim de mai multe ori in ultimii ani pozitia In legiturd cu scoala si
educatia. Grija principald constd de mai multi ani incoace in ,,rationalizarea” educatiei.
Iata cateva consideratii:

O paradigmi de baza a educatiei din zilele noastre este adaptarea din punct de
vedere al eficientei — mai ales in ceea ce priveste piata muncii. Competente cheie ca de
exemplu mobilitatea si flexibilitatea sunt foarte apreciate, in timp ce principiul de bazi
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al teoriei sociale catolice a fost uitat, si anume: economia existd pentru om — §i nu
invers; partial uitata a fost si datoria de bazd a scolii si educatiei, si anume de a educa si
a forma si in spiritul rezistentei. Trdim intr-o epoci in care — slavd Domnului — nu este
nevole de eroi, dar se pune problema: care vor fi marile voci care contrazic cu
argumente, dacd fiecare invatd de foarte devreme si-si orienteze cursul vietii in functie
de cum bate vantul?

Ridmane nerezolvatd problema celor care nu se pot adapta: ei sunt prea lent,
prea putin smecheri, prea putin apti pentru luptele concurentiale, timizi, speriosi,
nesiguri... Ei rimin pe margine, iar in mijloc se afli adaptatii, cei folositori — ei sunt
destinati §i alesi sd supravietuiascd. Nu se ia insd in considerare faptul ca chiar in
vremurile schimbdrii complete, cei care pana atunci au fost cel mai bine adaptati devin
primele victime.

Rezistenta fatd de un evolutionism ideologic este una din formele actuale de a
trai libertatea si responsabilitatea, chiar daci acest lucru are pretul siu. In renumita sa
prelegere tinutd la Sorbona in Paris cardinalul Ratzinger a vorbit despre faptul ci,
»prin optiunea sa pentru primatul ratiunii”, crestinitatea inseamna la ora actuala
»emancipare”, adicd eliberarea din false raporturi de subordonare (vezi card. J.
Ratzinger, Glaube, Wabrbeit, Toleranz. Das Christentum und die Weltreligionen, Freiburg
2003, p. 1406).

Lupta pentru etica vietii

Disputa ideologica cu o conceptie materialistd despre lume nu este astizi
nicdieri mai acutd ca In marele domeniu al bioeticii. Imaginea crestind asupra omului si
in special invitatura bisericii catolice se afld astizi adesea singura in lupta de aparare a
demnititii neconditionate a omului, de la concepere si piani la moartea naturala.
Biserica catolica persista neabatuta, in ciuda criticilor (uneori masive), in conceptia ca
in naturd existd ceva ce s-ar putea numi ,limba Creatorului”’, ci din aceastd cauzi
existd o ordine a creatiei cu o moralitate obligatorie, care rimane firul conducitor si in
problemele de bioetica.

Este destul de ciudat: ideologia evolutionista respinge ideea unui Dumnezeu
,designer”. Ea respinge ideea unui ,intelligent design” in naturd. Insi existi tot mai
multe proiecte in care omul se declard singur ca fiind ,,designerul” evolutiei. Ca, de
exemplu, In noua carte a lui Simon Young, Designer Evolution: A Transhumanist Manifest
(Prometheus 20006, discutat in First Things nt. 164/iunie-iulie 2006, p. 48 si urm.), in
care se sustine deschis o etica biologistico-eugenistica.

Cei fard de succes sunt cei care n-au reusit si se ,upgradeze” biologic.
Invititura catolica isi exprima ingrijoratd opozitia fatd de fertilizarea in vitro si toate
consecintele acesteia, cum ar fi diagnoza de preimplantare care se practici deja,
urmdrile infinite ale ,,supraproductiei” de embrioane, discutia in jurul folosirii acestora
pentru extragerea de celule stem, pentru ca toate aceste lucruri duc la probleme de
mari dimensiuni, la ruperea de zigazuri etice si, nu in ultimul rand, la noi suferinte
umane care se voiau a fi Inldturate.

»Intelligent designul” acestei biotehnologii, care ia in propriile ei maini evolutia,
nu poate si inspire incredere. Desigur ca pentru toate aceste depasiri ale granitelor
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,,bioingineriei” se face Intotdeauna referire la posibilititile pozitive de aplicare, cum ar
fi vindecarea unor boli, implinirea dorintei de a avea copii, posibilitatea de a face
imbunatatiri sociale.

Insa atentie: cu timpul, multe dintre aceste ,,progrese” s-au dovedit a fi
problematice. Interesele economice uriase, care de cele mai multe ori se afld in spatele
acestor aventuri biotehnologice, impiedici adesea o informare deschisd si cinstitd
asupra urmarilor negative ale acestor ,,progrese” (un exemplu il constituie rezultatele
cercetdrilor asupra marilor riscuri in cazul fertilizarii iz vitro, despre care nu se discuta
mai deloc, cu toate ci aceste rezultate sunt disponibile).

Cuvint de incheiere

Doua cuvinte in incheiere: Primul este si rdmane: recunostinta, adoratie si
proslavire. ,,Dumnezeul meu, cat de mare esti!” Nicicand sd nu dispara aceasta uimire.
Toatd stiinta pe care am dobandit-o in decursul anilor, chiar daci nu sunt decat
franturi din franturile stiintei, totul nu a facut decat si-mi sporeascd uimirea, chiar $i
lucrurile pe care le-am aflat din stiina exactd a evolutiei. ,,Scara lui Darwin” a ficut
posibild, mai ales datoritd geneticii, o privire minunata in evolutia vieii, in devenirea ei
si in formele ei de manifestare. ,,Scara lui lacob” care uneste aceste urcusuri si
coborasuri ale vietii cu cerul, cu actiunea Dumnezeului viu, a Logosului diu si a
Spiritului siu creator, nu inlocuieste eforturile ,,catiririi” cercetdrii de-a lungul ,,scirii
lui Darwin”. Ea nu ne spune cum a ficut, cum Intretine si cum conduce creatorul
opera sa. Ea ne spune insd cu precizie absolutd, deci cu o precizie mai mare decat
toate teoriile stiintelor exacte, cd totul a fost creat prin Cuvantul sdu, prin Logos, prin
Isus Cristos si pentru acesta din urmd si cd Spiritul sdu, care este iubirea si care plutea
deja de la bun Inceput deasupra apelor (Gen 1,2), strabate tot ceea ce a fost creat
dandu-i un sens si un tel. Logos si Agape, ratiunea si iubirea, sunt elementele din care
constd lumea, din care s-a nascut §i din care va fi desavarsita. Cu aceasta siguranta
merita sa traiesti — dar si sa mori. Cici ce fel de evolutie ar fi aceea daca n-ar fi invierea
si viata vesnica ultimul ei tel.

In prima sa predici de Pasti papa Benedict a spus: ,,Invierea lui Isus... este —
daci ne este permis si folosim limbajul teoriei evolutioniste — cea mai mare mutatie,
saritura absolut hotaratoare in ceva cu totul nou, care a avut loc in lunga istorie a vietii
si a evolutiei sale: o sdriturd Intr-o ordine complet noud care ne priveste pe noi si toatd
istoria... Este o stripungere in istoria «evolutiel» si a vietii in general spre o viata
viitoare noud; spre o noud lume care se impleteste cu a noastrd de la Isus incoace, o
transforma si o atrage” (Predica din noaptea invierii, 15.4.2000).

Daca invierea lui Isus este ,,cea mai mare mutatie”, sau cum spune papa
Benedict in predica sa, ,,explozia iubirii”, care a dizolvat impletitura indisolubild dintre
»moarte si devenire”, atunci putem si spunem si noi: aici este telul final al ,,evolutiei”.
Daci privim din directia capatului ei, a implinirii ei, atunci ni se dezviluie $i sensul ei.
Chiar dacd pagii evolutiei par a fi fard tel si fard directie, lungul drum privit din
perspectiva Pastelui a avut un sens. Nu ,,drumul este telul”, ci invierea este sensul
drumului. Vi multumesc!
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MEDALION COMEMORATIV

IN MEMORIAMIOAN VASILE SOPON

O astfel de evocare! — desigur
tristd din punct de vedere uman — ar
putea Incepe cu exprimarea regretului
treptatei stingeri a unei generatii de aur
a Bisericii romane unite. Dar cred ca
mai rodnic este si simtim in astfel de
momente impulsul de a pardsi starea
de epigoni si a ne face vrednici de
asemenea inaintasi. Fostul teolog — cu
o certa vocatie sacerdotald iremediabil
frantd (cel putin la nivel formal) de
instaurarea regimului comunist —
inginerul si dascilul a numeroase
generatii, Ioan Vasile Sopon, simplu
»domnul Sopon” pentru toatd lumea
sau ,,domnul profesor”  pentru

I Prezenta rememorare se fundamenteazi,
in ceea ce priveste aspectele biografice,
pe informatiile din numdrul 3/ 2004 al
revistei noastre, in care cel evocat a

semnat articolul O wiatd  schimbata:

teologul Toan Vasile Sopon

studenti, a parisit de curand Biserica
luptitoare (in care a combitut la
propriu in vremuri deloc usoare)
pentru a se integra in Biserica
triumfitoare. Cum niciun om, si cu
atdit mai putin vreo comunitate, nu-gi
poate uita trecutul, aceastd
comemorare se incadreaza in demersul
revistel noastre de a recupera
patrimoniul de suflet al Bisericii
romane unite, in speranta unei veridice
revigordri a membrilor sai.

Niscut in 12 septembrie 1926 la
Cluj, loan Vasile Sopon si-a ficut
studiile la liceul Baritiu, unde l-a avut
in anul terminal ca profesor de religie
pe parintele Nicolae Pura, fapt deloc
nesemnificativ, cati vreme intalnirea
cu acesta si mai ales exercitiile
spirituale coordonate de dansul la
Nicula (organizate pentru el si inca o
mani de colegi imediat dupa examenul
de bacalaureat) l-au facut si-si schimbe
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radical cursul vietii, alegind in locul
studiilor superioare tehnice teologia.
Intr-o evocare proprie, Toan Vasile
Sopon afirmd ca acesta a fost
momentul convertirii sale. In urma
acestei alegeri, a cerut episcopului Tuliu
Hossu permisiunea de a urma studiile
la Roma, acesta incuviintand insi o
specializare la Roma la absolvirea
cursurilor Academiei de teologie
greco-catolicd din Cluj, al carei student
a si fost intre 1945-1948. Desi dupi
acesti trel ani primise permisiunea
plecirii la Roma si obtinuse actele
necesare, pasaportul i-a fost furat si
aceasta a ficut si nu mai reuseascd sa
pardseasca tara.

Anul 1948 a insemnat o noud
cotiturd in viata tandrului Ioan Vasile
Sopon. In cursul acestuia — fird a se
sustrage pericolelor — a ficut legitura
intre episcopul Iuliu Hossu si confratii
intru episcopat de la Baia Mare si
Oradea, purtand mesaje privitoare la
atitudinea de urmat in Incercirile ce
aveau sa vind. Presiunile exercitate
asupra preotilor si studentilor teologi
pentru trecerea la ortodoxie l-au privit
si pe el, dar nu l-au determinat si
imbritiseze ideea finalizarii studiilor in
sanul Bisericii ortodoxe. Sfituit de
prof. dr. Alexandru Buia (decan al
Academiei agricole din Cluj dar si laic
angajat al BRU), titularul cursului de
apiculturd de la Academia teologicd
(un optional pentru viitorii preoti), a
decis sd meargi la studii la Craiova, la
o facultate recent infiintati, avind
drept profil mecanizarea si
electrificarea agriculturii, unde a fost
admis la studii prin interventia prof.
dr. Alexandru Buia si prof. Moraru,

rector la Craiova, desi se Incheiase
perioada de admitere.

Cei patru ani de studiu in
indepartata  Craiova,  reorientarea
profesionald si nefrecventarea Clujului
in afara vacantelor i-au asigurat pentru
o) vreme tanarului uitarea”
potentialilor urmaritori ai  fostului
teolog greco-catolic. Cu toate acestea,
nu au Insemnat sfarsitul vietii spirituale
si lepadarea aspiratiilor de odinioara.
La Craiova frecventa biserica romano-
catolicdi cu hramul sfantul Anton,
pastoritd de pr. Anton Bachmeier. Aici
l-a cunoscut pe pr. Mihai, odinioara
paroh greco-catolic in Craiova, ajuns
apol muncitor pe santier, dar
continuandu-si activitatea pastorald in
confesionalul bisericii de it latin. In
ultimii sdi doi ani de studiu a sosit la
Craiova in calitate de rector al
Institutului agronomic si prof. dr.
Alexandru Buia, protectorul tandrului
Sopon. Au dezvoltat si aici o relatie
apropiatd, bazatd pe afinititi spirituale.
Tanarul student il ajuta pe profesorul
sau sd participe in afard de pericol la
sfanta liturghie, cercetand biserica si
anuntandu-1 daci erau sau nu suspecti
in zona; cand terenul era ,curat”, ii
semnala discret cd poate sd vind sd-si
ocupe locul in cor, in spatele orgii.
Momente privilegiate erau i acelea in
care se intilneau in locuri linistite si,
sub pretextul plimbdrii, purtau discutii
cu subiecte religioase.

Dupi studii, loan Vasile Sopon
a activat o scurta perioadd ca mecanic
sef la I.A.S. Itcani (Suceava), dupa care
— in urma unei probleme de sinitate a
ajuns la Scoala de sefi de brigadi de
tractoare la Zortleni (langd Barlad). in
1953 s-a cdsatorit cu Eugenia Maria
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Perte, sacramentul cununiei fiind
celebrat clandestin de pr. Romul
Gorcea. Tot acest slalom prin tard nu
l-a scutit de vigilenta Securitatii, in
octombrie 1953 fiind pand la urmi
arestat de Securitatea din Barlad si
adus la Cluj; acuza: omisiunea de
denunt, motivul: intilnirile (din casa
judecdtorului Fircasu din Cluj, str.
Turzii) cu pr. Nicolae Pura si pr. Liviu
Pandrea in cursul vacantelor, acestia
fiind urmadriti. Ancheta desfdsuratd la
Securitatea din Cluj a durat trei
saptimani, urmate de alte patru
saptamani de detentie la penitenciarul
Tribunalului  Cluj. Detentia relativ
scurtd s-a datorat indepirtirii de Cluj,
care nu-i putea facilita o relatie stransa
cu fostii profesori. Cu toate aceste, 1 s-
a impus domiciliu obligatoriu la Cluj.

A urmat o revenire la Craiova,
unde sotilor Sopon li s-a propus
posturi de asistenti, la catedra de
chimie, respectiv cea de reparatii
tractoare din  cadrul  Institutului
agronomic, unde rector era In
continuare prof. dr. Alexandru Buia.
Familia Sopon s-a reintors in Cluj in
urma nagterii primului copil, datd fiind
absenta unei locuinte adecvate la
Craiova. In perioada 1956-1962, Toan
Vasile Sopon a lucrat la Transporturile
auto, nu fara dificultiti datorate
trecutului, in sensul studiilor teologice,
pe de o parte, si, pe de alta,
apartenentei familiei de provenienta la
lumea mic comerciald. Din 1962, datd
fiindu-i specializarea profesionald, i s-a
impus  revenitea in  domeniul
agriculturii, intai In sfera administrativa
si ulterior in cea didacticd; din aceasta
functie s-a pensionat in 1986, la saizeci
ani.

In  cursul  perioadei  de
clandestinitate a BRU si-a pus
abilititile tehnice in slujba pastoratiei,
multiplicand bunioara carti cu caracter
spiritual-teologic prin fotografiere, desi
o astfel de activitate era riscanta.

Imediat dupi evenimentele din
decembrie 1989, Ioan Vasile Sopon a
contribuit din plin la renagterea
Bisericii greco-catolice, activand de-a
lungul anilor ca bibliotecar al
Episcopiei romane unite de Cluj-
Gherla, ulterior al Facultatii de
teologie greco-catolica, al Institutului
teologic Sfantul Ioan Evanghelistul si
mai apoi al micii biblioteci AGRU. O
muncd umild, desfisuratd cu un bun
simt si o daruire desavarsite, in slujba
unei cauze mari, chiar daci deseori
nesocotiti: educarea noilor generatii.
Aceasta $i pentru ci aceste posturi au
reprezentat constant mai mult decit o
simpld activitate administrativd
(importantd si ea Intr-o perioadd nu
tocmai clard si fird Indoiald deloc
usoard pentru Biserica romand unitd).
Fidel vocatiei sale, frante brutal de
schimbdrile istorice ale anului 1948,
domnul Sopon a fost in primul rand si
pretutindeni o pregentd, un constant
mirturisitor al credintei, un atent
ascultiator (ceea ce este lucru rar in
zilele noastre) si, mai cu seamd, un
adevirat duhovnic. Cici, daci era
capabil si recomande o lecturi de
trebuinta oricui (pentru studiu sau din
dorinta de crestere spirituald), avea
mereu un zambet si o vorbd bund
pentru oricine cilca pragul bibliotecii
(si cati nu veneau sub pretextul lecturii
ca sa-i impartaseasca o suferintd sau
alta), un sfat intelept in domeniul
spiritual sau al valorilor umane pur si
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simplu (niciodatd arogant sau superior,
intotdeauna plin de iubire). In aceasta
perioadi s-a  dedicat deopotrivid
raspandirii presei catolice, mai cu
seamd revistelor de spiritualitate
mariana (avand o deosebitd devotiune
pentru Preasfanta Fecioard), dar si
traducerii unor articole §i chiar cirti
religioase  Inainte de  reinflorirea
editurilor in Biserica greco-catolica si
organizarea acestel activitdti; acestea au
circulat intre cititorii bibliotecilor pe
care le-a avut In grija dupad 1990.
Diruitrea sa a fost de folos multora si a
inspirat deopotriva ddruirea altora in
astfel de activititi. Din aceeasi dorintd
de daruire, In ultimii ani a activat
deopotrivd ca si cantor in parohia
romand unitd Ion Cidianu (Manastur,
Cluj). Isi punea in slujba celorlalti si
abilitatile tehnice, organizand vizionari
de casete video, auditii pe teme
spirituale, realizand fotografii in micul
sdu studio foto amenajat la sediul
episcopiei, acolo unde pand nu demult
a functionat ultima sa biblioteci-
biserici. Un om in varsti de pe acum,
dar nicidecum ,jinvechit’, domnul
Sopon exercita o atractie deosebitad
asupra tinerilor, impunand respectul,

trezind dragostea, insufletind diruirea.
Acest lucru este fird doar si poate
explicabil prin faptul ci era ceea ce
arata, traia ceea ce propoviduia,
constituia un veritabil reper moral, fapt
ce nu este de neglijat Intr-o lume a
aparentelor. Pentru toate acestea, cei
care l-au cunoscut se pot socoti mai
bogati si mai indreptatiti sa-l
socoteasca un model de viata.

Ioan Vasile Sopon a decedat pe
12 octombrie 2007, la Cluj, purtand cu
discretia-i  caracteristicdi ~ ultimele
suferinte, la varsta de optzeci si unu
ani, dupi o viata implinitd din punct de
vedere uman si spiritual. Dumnezeu
sa-1 ageze intre sfintii sai, neldsandu-ne
sa-1 ddm uitdrii pe noi, cei care l-am
avut la un moment dat cilduzal

Simona Stefana ZETEA
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PREZENTARE DE CARTE

MICHEL FEDOU, LA VOIE DU CHRIST. GENESES DE LA
CHRISTOLOGIE DANS LE CONTEXTE RELIGIEUX DE
L’ANTIQUITE DU II SIECLE AU DEBUT DU IVe SIECLE,
CEREF, PARIS 2006, coll. COGITATIO FIDEI 253, 553 p.

Specialitatea lui Michel Fédou este
patrologia, insi In aceastd lucrare el
piseste cu un picior si in zona dialogului
interreligios. Gestul sau e perfect licit
atdta timp cat o face cu mijloacele
academice ale cercetitorului antichitatii
tarzii, cu grija pentru detaliul istoric si
pentru contextualizarea ideilor teologice.

in'gelegerea cristologiei ca discurs
specific crestin in primele secole ale
Bisericii emerge, in viziunea autorului,
din cunoasterea mai ampld a peisajului
cultural al antichitatii tarzii, in multiplele
sale dimensiuni filosofice, religioase, de
cdutare  spirituald.  Lucrarea  este
structuratd nespectaculos In functie de
autori si perioade, urmand cronologic
dezvoltarea  doctrinelor  cristologice.
Astfel, de la primele scrieri crestine,
trecand prin  apologii si literaturd
omiletici sau monasticd, dar si poezie,
acte martirice sau textele deja teologice
ale unui Irineu de Lyon sau Tertulian,
Clement din Alexandria sau Origen,
autorul trece in revistd diferitele idei in
materie de cristologie demne de retinut
din  aceastd  perioadd.  Alegerea
fragmentelor citate este adesea inspirata,
dar si bine dozati in functie de scopul
general al cartii.

,»Calea lui Cristos” se desprinde pe
fundalul unei reconstructii istorice care
pune In luminid retrospectiv importanta

241

dialogului interreligios pentru
definirea de sine a comunititi de
credintd, in raportul dinamic dintre
identitatea si alteritatea spirituala.
Tratatele polemice si/sau apologetice,
plasate in cadrul mental al epocii
studiate, dar si revizitate cu ochiul
critic al istoricului teologiei, dau o
importantd dimensiune temei
contemporane a comunicirii Intre
religli. Proiectul lui Fédou este unul
ambitios si foarte actual dacd este
vizut  prin  prisma nevoi de
reconectare a domeniilor teologiei.
Criza parceldrii cunoasterii, prezenta
si in disciplinele umaniste, riscd si
aibd efecte negative maxime in zona
teologicului, care prin menirea sa ar
trebui sd ofere punti de legiturd intre
diferitele demersuri epistemologice.
Dosarul patristic alcatuit cu migald si
dupi o indelungati frecventare a
surselor vine si lumineze aici,
indirect, modernitatea temei
dialogului interreligios, chiar atunci
cand prezintd impasurile si aporiile
istorice ale cristologiilor analizate.

Si nu doar cd autorul este un
cunosciator de primd mirime al
literaturii patristice, dar el reuseste
prin aceasti carte si ofere atit o
ampld si documentatd introducere in
cristologia  primelor  secole in
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conversatie cu curentele religioase variate
ale perioadei, cit si sd incite publicul
cultivat la aprofundarea ulterioard a
subiectului prin vasta bibliografie adusa
la zi si prin utilele trimiteri ficute de-a
lungul cartii.

De asemenea, se cuvine remarcati
in incheiere calitatea stiintifica §i

242

editoriala  deosebitd a  colectiei
Cogitatio fidei care gizduieste volumul
in seria celor peste 250 de titluri de
teologie publicate pand acum.

Alin Sebastian TAT
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