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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LII 2, 2007

DOCUMENTUL JAHWIST, ORIGINEA,
DATAREA SI TEOLOGIA LUI

Marius Grigore FURTUNA

RESUME: Le document yahviste, son origine, sa datation et sa théologie.
Le canon hébraique et celui grec de la Sainte Fcriture s’ouvrent avec les méme
cinq livres: Bre'’sit, Elleh smot, Wayyiqra’, B'midbar, D'barim (Genése, Exode,
Lévitique, Nombres, Deutéronome), en se constituant en un groupe unitaire,
dont le noyau est la Loi. L'unité de ces livres dérive aussi du fait qu’ils sont
attribués tous au méme auteur: Moise. Le présent article vise a mettre en
discussion l'unité structurelle et narrative du Pentateuque et, implicitement,
identité de l'auteur. L’hypothese de Wellhausen la-dessus, appelée la ,,théorie
des documents”, consiste en 'idée que ce corpus de livres constitue le résultat
d’un travail de rédaction de quatre documents: le yahviste (J), I’élohiste (E), le
deutéronomique (D), le sacerdotal (P), dont le premier est le plus ancien. Clest
I’histoire de celui-ci et surtout sa théologie qui font le sujet du présent article. Le
document yahviste, élaboré en un contexte historique trés bien défini, présente
Dieu comme celui qui guide Ihistoire du peuple qui le considére son Créateur.
Le point de départ de sa théologie est la vocation d’Abraham et les promesses
que Dieu lui fait et développe I'idée de ’histoire de la rédemption.

1. Elemente introductive in critica literard a Pentateuhului

Canonul ebraic precum si cel grec al Sfintei Scripturi se deschid cu un grup
identic de scrieri, din punct de vedere al numdrului si cartilor ce-l constituie. Acest
grup este compus din primele cinci cirti ale Sfintei Scripturi:

Bere'sit (trad. din ebr.: ,,La Inceput”) repectiv Geneza,

‘Elleh smot (trad. din ebr.: ,,Acestea numele”), respectiv Exodul,

Wayyigra® (trad. din ebr.: ,,Si El a chemat”) respectiv Leviticul,

Bemidbar (trad. din ebr.: ,,In pustiu) respectiv Numerele (sau Numer)) si

Drbarim (trad. din ebr.: ,,Cuvinte”) respectiv Denteronomul.

Grupul acestor prime cinci carti este numit in canonul ebraic Thora (Lege)! iar
in cel grec Pentatenh (Cinci suluri) 2. Cele cinci carti ale grupului constituie o unitate3
exprimatd in mod deosebit prin titlul pe care-1 au in canonul ebraic: Legea. Expresia

! Denumire folositd in cadrul canonului ebraic si care impreund cu Nebi'im (Profetii) si Ketubin
(Scrierile) constituie TaNaKa (canonul ebraic al Sfintei Scripturi, sau ,,Cele doudzeci si patru
de cirti”).

2 Traducerea exactd a termenului penfatenh este de ,,cinci cutii”. Este vorba de cele cinci cutii in
care se pastrau cele cinci suluri de papirus pe care era scris textul actualelor prime cinci cirti
din Sfanta Scripturd.

3 Unitatea Pentateuhului poate fi inteleasd in sensul ci este o carte compusd din cinci parti. Este
posibild o alti viziune: cinci cirti ce constituie un grup denumit Pentateuhul. Prima variantd
pune in evidentd caracterul unitar, pe cand cea de-a doua cel fragmentar al Pentateuhului.
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MARIUS GRIGORE FURTUNA

aceleagi unitdti, din punctul de vedere al canonului grec, poate fi vazuta prin atribuirea
cirtilor Pentateuhului unui singur autor: Moise*.

O lectura atentd a textului Pentateuhului nu poate sd nu ducid la punerea unor
intrebari cu privire la unitatea acestuia din punct de vedere structural §i narativ. Nu se
poate trece cu vederea faptul ca o lecturd a acestuia pune cititorul in fata unei serii de
probleme ce vizeazd tocmai unitatea acestuia. Problema unitatii Pentateuhului® este
una importantd deoarece este legatd in mod indisolubil de cea a autorului acesteia.
Orice text, mai mult sau mai putin amplu, scris de un singur autor are o unitate in sine.
Problema Pentateuhului este cd nu prezintd acest tip de unitate in sine, fapt ce pune in
discutie problema unicitatii autorului siu $i implicit a identitatii acestuia.

in cele ce urmeaza vor fi prezentate unele dintre aspectele ce pun in discutie
unitatea structurald si narativd a Pentateuhului si astfel implicit a autorului acestuia.

Se poate observa o alteranti a stilului in care sunt scrise diferite episoade de pe
parcursul Pentateuhului. Unele au un caracter sobru, altele sunt adevirate bijuterii
narative, altele prezintd note de umor etc.

Prezenta unor dubluri este un alt element ce pune in discutie unitatea
structurald. Cateva exemple in acest sens: Gen 1-2 contine doud episoade narative®
succesive ce vorbesc despre acelasi lucru, creerea lumii si a omului; Gen 6-9 doud
naratiuni paralele’ cu privire la potop; Gen 15 si 17 doud aparitii divine si fagaduinta
unui urmas pentru Avraam; Gen 16 si Gen 21,9-21 doua naratiuni pe aceeasi temi,
alungarea lui Agar si a fiului sdu Ismael; Ex 3 si 6 doud aparitii-chemari adresate lui
Moise, Ex 20 si Dt 5 doua texte ce contin aceleasi legi: cele zece porunci, Ex 21 si Dt
15 legile cu privire la sclavi, Lev 27, Nm 28 (de doui ori), Deut 14 si Dt 26 legile cu
privire la zeciuiald care se repetd de cinci ori etc.

Firul narativ de multe ori este brusc intrerupt pentru ca apoi si fie reluat dintr-
un alt punct cronologic sau spatial. Un exemplu cu caracter general este cel al seriei de
episoade narative din primele unsprezece capitole din cartea Genezel. Acestea nu au
de multe ori nicio legdturd narativi.

Un alt element ce pune in discutie unitatea Pentateuhului sunt diferentele de
vocabular intilnite pe parcursul textului. Printre acestea cea mai importanti este
numele® folosit pentru a indica divinitatea in care Izraelul crede: YHWH?, numele
sacru al divinitdtii izraelite cu care acesta se reveld poporului siu in dimensiunea sa
intimd: cea de a fi prezent in mod continuu si activ aldturi de poporul ales (Ex 3,13-

4 Titlurile primelor cinci cirti din Bibliile crestine di zona risiriteana a Bazinului mediteraneean,
zond ce corespunde Bisericilor orientale ce au folosit intotdeauna textul grec al Scripturilor
(in cazul de fatd fiind vorba despre ceea ce se numeste Vechiul Testament), fac referire la
persoana lui Moise, atribuindu-i acestuia cele cinci carti.

5 1n literatura de specialitate aceastd problem este cea a criticii literare.

¢ Primul episod narativ este Gen 1,1-2,4a, iar cel de-al doilea este Gen 2,4b—25.

7 Din motive de spatiu nu vor fi prezentate trimiterile la capitolele §i versetele ce constituie cele
doui naratiuni.

8 D. Alexander, P. Alexander (edit.), Guida alla Bibbia, Roma 1980, 157-158.

? Grupul de patru consoane cunoscute sub denumirea de tetragrama.
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16); ‘Elobim (forma de plural), nume al Dumnezeului unic al poporului izraelit ce
detine In mod absolut toate atributele divine; ‘E/ nume comun pentru divinitate sau
numele propriu al divinitatii-tatd a tuturor zeilor religiilor orientale si totodatd primul
in panteonul acelorasi divinitdti,'0 YHWH Elobim, El Shaddaz, Dumnezeul muntilor,
nume ce indicd in mod figurat imuabilitatea Dumnezeului izraelit (Ex 17,1); E/ Elion,
Dumnezeu cel preainalt (Gen 14,18); E/ Olam, Dumnezeul cel vesnic, etern (Gen
21,35) precum si alte nume ce apar sporadic pe parcursul Pentateuhului.!!

Moartea si Inmormantarea lui Moise precum si plangerea mortii acestuia (Deut
34,5-10) sunt evenimente ce nu pot sa apartind unei opere al cirei autor sd fie acelasi
Moise.

O serie Intreagi de formule folositd pe parcursul Pentateuhului lasa s se
inteleagd faptul cd autorul textului a scris intr-un timp ulterior evenimentelor ce sunt
narate: ,,nimeni nu stie mormantul lui nici pind in ziua de astdzi” (Deut 34,0), ,,Pe
atunci locuiau In pamantul acela Canaanei si Ferezei” (Gen 12,6; 13,7). Ultimul citat
nu putea fi scris de Moise la timpul trecut deoarece ei erau in Israel §i pe vremea
judecdtorilor (Ios 13,4; Jud 1,1.27-29; 3,5; 4,2)'2 etc.

Toate aspectele prezentate sunt in favoarea ipotezel conform careia Pentateuhul
nu este o compozitie literard unitara ce are un singur autor!3 in persoana lui Moise.

Contestatd ipoteza cu privire la faptul cd Moise este autorul Pentateuhului este
necesar un raspuns cu privire la problema pusi in discutie. Diferentele prezentate erau
si sunt explicate prin diferite ipoteze. Astfel Pentateuhul, cu toate problemele
prezentate era vizut ca: o punere impreund a doud documente paralele (yahwistul si
elohistul) aldturi de care se puteau identifica si alte documente!4, gruparea a mai multor
fragmente ce initial nu aveau nicio legitura intre ele si care au fost ulterior puse
impreund de un redactor!®, o naratiune de bazd (Grundschrifi) de tip elohistic care
ulterior a fost integrata cu alte episoade (teoria ,,suplimentelor”)1¢ etc.

Rispunsul la problema unitdtii din punct de vedere structural §i narativ a
grupului primelor cinci carti din Sfanta Scripturd a fost dat de citre Julius

10 J.A. Motyer, I nomi di Dio, in D. Alexander, P. Alexander, op ¢z, 116.

11 Vezi si articolul Dumnezeu, numele lui, in V. Prager (edd.), Dictionar enciclopedic de indaism,
Bucuresti 2000, 201-203.

121.V. Botiza, Introducere in studinl Sfintei Scriptnri, Targu-Lapus 2005, 127.

13 J. Blenkinsopp, I/ Pentatenco. Introdugione ai primi cingue libri della Bibbia, Brescia 1996, 11-14.
R.E. Murphy, Introduzione al Pentateuco, in R.E. Brown, J.A. Fitzmyer, R.E. Murphy,
(edd.), Nuove grande commentario biblico, (edizione italiana a cura di F. Dalla Vecchia, G. Segalla,
M. Vironda), Brescia 1997, 4.

14 A. Bonora, Pentateuco, in P. Rossano, G. Ravasi, A. Girlanda (edd.), Nwovo digionario di
teologia biblica, Cinisello Balsamo 1988, 1141.

15 Tbidem, 1142.

16 R.E. Murphy, op. ¢it., 5 precum $i A. Suelzer, ].S. Kselman, La critica moderna dell’Antico
Testamento, in R.E. Brown, J.A. Fitzmyer, R.E. Murphy, (edd.), op. ., 1464-1471; J.
Blenkinsopp, gp. ¢it., 11-20; 1.V. Botiza, op. cit., 128-131.
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Wellhausen!”. Acest raspuns poate fi considerat o sintezd!® a incercdrilor precedente
de a da un raspuns cu privire la unitatea narativa si literara a Pentateuhului. Autorul
recunoaste acest lucru: ,,ideea ca si idee este mai veche decat ideea din punct de vedere
istoric”1.

Trebuie spus de la inceput ci ipoteza lui Welhausen nu este raspunsul la
problema unitatii Pentateuhului. Este o ipotezd, corectatad si nuantati ulterior de
diferiti cercetitori, care la ora actuald este un posibil raspuns la problemele ridicate cu
privire la primele cinci cdrti ale Sfintei Scripturi. Ipoteza nu este lipsitd de
imperfectiuni, care au dus la nuantiri mai mult sau mai putin importante ale teoriei.20

Ipoteza?! lui Welhausen este cunoscuta sub numele de ,,teoria documentelor” si
afirmi cd Pentateuhul asa cum il cunoastem noi astazi este rezultatul unei munci de
redactare a patru documente principale ce se pot identifica in cadrul Hexateuhului?2.
Aceste patru documente, In ordine cronologicd sunt: | (jahwistul), E (elohistul), D
(deuteronomistul) si P (sacerdotalul) 23. Documentul cel mai vechi este | (jahwistul) si
se identificd prin utilizarea numelui de YHWH in ceea ce priveste divinitatea. Ulterior
apare documentul E (elohistul) ce se identifici prin utilizatea numelui de ‘Elobim
pentru a-l indica pe Dumnezeu. Acest document este mai evoluat din punct de vedere
teologic decit precedentul. Acestea doud, nu intotdeauna precis identificabile, au fost
unificate Intr-o naratiune coerenta de un redactor RJE (redactor al documentelor
jahwistul si elohistul) dupd cdderea Samariei in anul 722 1.Cr. J a avut functia de
document bazd armonizindu-se cele doud documente cu adaugiri de tip redactional
rezultaind un document JE.2* Deuteronomul, operd a deuteronomistului, s-a format in
mod independent de documentele precedente. O primi forma a acestuia apare cu
ocazia reformei regelui losia din anul 622 1.Cr. (cf. 4Regi 22). Ulterior documentul a
fost imbogitit cu material omiletic, narativ si legislativ. Un redactor, RDt, a unit

17 Ipoteza acestuia a fost prezentatd in lucrarea sa din anul 1889 Die Composition des Hexatenchs
und der historischen Biicher des Alten Testament, lucrare ce contine articolele publicate de citre
acesta Intre anii 1876 si 1877.

18 R.E. Murphy, gp. cit., 21, 1.V. Botiza, gp. cit., 123-131 s.a.

19 . Welhausen, Prolegomena to the History of Israel, New York 1957 [1883], 36 apud ].
Blenkinsopp, gp.cit., 22.

20 Pentru obiectiile si dubiile cu privire la teoria lui Welhausen se pot consulta A. Suelzer, J.S.
Kselman, op. «at., 1471-1473; E. Cortese, Da Mosé a Esdra. I libri storici dell'antico Israele,
Bologna 1985, 30-33; J. Blenkinsopp, op. cit., 23-43; 1.V. Botiza, op. cit., 131-144 cu trimiterile
la bibliografia cuprinsi in aceste lucriri.

2L A. Bonora, gp. ait., 1142-1143.

22 Welhausen era adeptul ideii ¢ primele sase carti ale Bibliei (Gen, Ex, Lev, Nm, Deut si los)
constituie o unitate din punct de vedere narativ, dar mai ales teologic (argumentul teologic:
figiduinta lui Dumnezeu ficutd lui Avraam cu privire la un pimant unde vor locui urmasii
sdi, poporul Izraelit, se implineste doar in cea de-a sasea carte, a lui Tosua; din acest motiv
sunt autori care vorbesc despre Hexateuh si nu Pentateuh).

23 Abrevierea de P provine de la termenul Priesterkodex, in limba germand.

2+ A. Fanuli, La spiritualita dell’Antico Testamento. Tradizioni storiche, in A. Fanuli (edd.), La
spiritualita dell’Antico Testamento, Roma 1988, 213, nota nr. 16.
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documentul D cu JE. O sursa Q (de la termenul guattuor ce se referd la cele patru
aliante individuate de Welhausen de la momentul creatie pani la cel al legamantului de
pe muntele Sinai)?> a constituit baza cronologicd pentru documentul P la care au fost
addugate ulterior alte fragmente. Forma finali a fost datd de citre un redactor
sacerdotal aproximativ in anul 400 1.Cr. Unificarea documentului P cu cele trei
precedente Intr-un singur document, actualul Pentateuh, este plasati In jurul anului
330 1.Cr. Dupd aceastd datd Pentateuhul va suferi modificiri nesemnificative la nivel
redactional si de continut.?¢

Fatd de teoria documentelor elaborati de Welhausen existd la ora actuala trei
posibile luiri de pozitie. Acceptarea de citre majoritatea cercetitorilor, acestia lucrand
cu ea aga cum a fost elaboratd de citre autorul ei fird si se preocupe prea mult de
obiectiile si criticile ce au fost aduse teoriei. O a doua pozitie este cea a cercetitorilor
care, tinand cont de criticile aduse, propun modificiri sau imbunatitiri ale teoriei.
Propunerile ce au venit dinspre acest grup nu au fost intotdeauna de naturd sa aduci o
reald imbunatitire a teoriei?” O a treia pozitie este cea care vine dispre grupului celor
ce refuza aceastd teorie. Numadrul lor este redus in comparatie cu cel al adeptilor din
primele doud categorii.

2. Doua aspecte legate de terminologie

Trebuie mentionate de la inceput doui aspecte legate de termenii folositi. In
cadrul teoriei documentelor se vorbeste, dupd cum este titlul ei, despre patru
documente: J, E, D si P. Se impune clarificarea conceptului de ,,document”.
Cercetarea stiintificd a textului sacru, plecind de la problemele mentionate mai sus cu
privire la unitatea Pentateuhului, a incercat si individualizeze, sa separe straturile
literare. Izolarea acestor straturi s-a facut in baza unor criterii de tip filologic, narativ,
cronologic etc. S-a incercat sd se obtind, din fiecare strat individualizat, cite o opera
literard in sine precum este de exemplu Deuteronomul, opera cel mai bine delineati si
idividuabild din cadrul Pentateuhului.?® Odati pus in evidentd un astfel de strat literar a
fost plasat intr-un context istoric geografic, s-a studiat tematica teologicd, compozitia,
vocabularul etc. Termenul de ,,document” se referd la un astfel de strat literar cu o
identitate bine delineatd si definitdi. Documentul asfel definit nu existd ca o entitate
separatd. Nu poate fi asa deoarece nu are nicio ratiune de a exista izolat de celelalte
documente aldturi de care se giseste la ora actuald in textul Pentateuhului asa cum il
detinem noi astizi. Dacd se vorbeste la ora actuald despre mai multe documente, ce
Impreund constituie grupul de cirti biblice luate In discutie, se face pentru a intelege
cauzele pentru care apar problemele cu privire la unitatea narativd sau literard a
textelor. Scopul punerii in evidenta a documentelor J, E, D si P este ca, fiind constineti

2 J. Blenkinsopp, gp. ¢it., 21.

26 A. Bonora, gp. cit., 1143.

27 1n aceastd categorie pot fi introdusi acei autori care, de exemplu, au ajuns sd identifice mai
multe straturi in cadrul aceluiasi document (J, J!, J2, J? etc) sau sd identifice intr-un singur
verset parti ce provin din doud, trei sau chiar patru documente!

28 L. Ruppert, Il Jahwista: annuciatore della storia della salvezza, in J. Schreiner (edd.),
Introdugione letteraria e teologica all’Antico Testamento, Torino 31990, 172.

11



MARIUS GRIGORE FURTUNA

de diversitatea lor, si intelegem si astfel sa putem contempla unitatea teologicd a
Pentateuhului.

Un alt termen ce poate crea confuzii este cel de ,,autor” al documentului luat in
discutie. Pentru o mai buna intelegere a conceptului in cazul de fatd poate fi utila
trimiterea la conceptul de autor In cazul anumitor picturi. Sunt picturi al cdror autor,
ca individ, nu se cunoaste. Cu toate acestea, despre acestea se poate spune ci apartin
unei scoli de picturd® (de exemplu: venetiand, flamandd, de Baia Mare etc.). Privind o
astfel de picturd nu se poate spune cd se priveste doar un stil, o tematicd sau o
cromaticd. Este vorba de ceva mai mult decat atita. Este vorba despre o serie de
elemente ce definesc identitatea autorului care a pictat in cadrul unui context denumit
scoald de picturd ce poate fi la randul sau incadrata intr-o epocd si un spatiu. Ceva
asemdndtor se intampld si cu persoana autorului®® unui document ce constituie
Pentateuhul. Nu se poate spune nimic despre persoana®! acestuia. Se poate, in schimb,
vorbi despre ,,amprenta” pe care si-a pus-o mediatorul uman asupra mesajului divin
prin tematica, stilul, vocabularul si toate celelalte aspecte care-l definesc. Vorbind
despre autorul unui document, se va vorbi despre un mod de-a scrie ce a apartinut
uneia sau mai multor persoane ce au trait intr-un spatiu si timp bine definite.

3. Prezentarea documentul J (yahwistul)

Teoria documentelor propune o distinctie intre diferite izvoare ce stau la baza
elaboririi Pentateuhului. Aceastd distinctie a dus la un studiu al fiecdrui izvor in parte,
asfel cd se poate vorbi despre o teologie a fiecaruia dintre ele. Pentru a putea vorbi
despre o teologie a Vechiului Testament nu se poate sd nu se tind cont de o teologie a
Pentateuhului (poate mai corect, o teologie a Legii). Pentru a putea vorbi despre o
teologie a Pentateuhului este necesard constientizarea faptului cd In interiorul acestuia
sunt prezente mai multe linii teologice ce pot fi dezvoltate fiecare in parte. Prezenta
acestor linii nu exclude posibilitatea unei convergente® spre o teologie a
Pentateuhului.

In continuarea prezentului articol sa va incerca o prezentare detaliati a
documentului ] (jahwistul). Scopul este de a pune in evidentd acele elemente ce pot
ajuta la cunoasterea acestui document dar mai ales la intelegerea teologiei acestuia.

2 Fiecare scoald de picturd se caracterizeazd prin anumite elemente ce o definesc: tematica,
cromatica, stilul etc. O picturd care are elementele definitorii comune unei gcoli este
consideratd ca ficand parte din respectiva scoald. Nu se poate spune cd avem foarte multe
date despre autorul picturii dar, cu toate acestea, se poate spune ceva despre picturi si astfel,
implicit, despre autorul ei.

30 Termenii autor sau petsoana autorului se referd la persoana/ persoanele ce au pus in sctis
textul sacru. Tratarea acestui subiect nu vrea si fie nici pe departe o punere in discutie a
Autorului Pentateuhului care este Dumnezeu.

31 Este foarte probabil gresit si se vorbeascd despre un autor. Mai corect ar fi sd se vorbeasci
despre autori care si-au adus fiecare aportul.

32 A. Bonora, p. at., 1147.
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3.1. Contextul geografic cdruia {i apartine documentul J

Se poate remarca faptul cd jahwistul pe parcursul operei sale face referiri la
sanctuare §i localitati din centrul §i sudul Palestinei. Hebronul (Gen 13,18; 18,1 etc.)
este sanctuarul mentionat in mod deosebit. Acesta este In stransd legiturd cu viata si
activitatea lui Avraam precum si a urmasilor sii. Printre localitatile mentionate sunt:
Sichem® (Gen 12,6 s.a.), Sodoma si Gomora (Gen 13,10; Gen 18; s.a.), Gerara (Gen
20,1; 26,1.6), Beer-Seba (Gen 26,23.33), Timna (Gen 38,12) precum si altele.

Documentul di dovadi de interes pentru persoane si descendenti ai acestora ce
sunt din zona de sud a Palestinei: Cain (Gen 4) si urmasii acestuia, Chenei, locuitoti ai
zonei de sud a Iudeii (vezi Nm 24,21-22), Tuda si urmasii sdi ce vor constitui tribul cu
acelasi nume asezat in sudul Palestinei (ciclul lui Iosif, Gen 38), Moab (strdmosul
moabitilor) si Ben-Ammi (strimogul amonitilor) doud popoare cu care Izraelul se va
afla in conflict si care trdiau in zona de sud-est si est a Palestinei (Gen 19,30-38).

Activitatea personajelor principale precum si contextul geografic In care sunt
plasate majoritatea evenimentelor prezentate sunt in sudul Palestinei. Interesul de care
did dovada autorul documentul ] cu privire la localizarea acestora duce la concluzia cid
documentul a apdrut si a circulat in zona de sud a Palestinei. Se poate lansa ipoteza ca
autorul apartinea tribului lui Iuda, adicd era un iudeu.?

3.2. Contextul istoric35 in care apare documentul J

Documentul ] asa cum a fost ,separat” el nu pare sd aibd cunostintd despre
evenimentul separarii regatului davidic in doua state, Iudea si Izrael, din anul 931 1.Cr.
Daci se acceptd originea iudaicd a autorului, ar fi nefiresc ca un iudeu s facd referiri la
sanctuare din epoca patriarhilor ce se gasesc pe teritoriul Izraelului fara ca sd nu critice
cultul practicat aici. Un exemplu in acest sens este urmdtorul: ] vorbeste pozitiv despre
Betel (Gen 12,8; 13,3; 28,19). Acest lucru nu s-ar petrece dacd aici ar exista, in timpul
in care J isi compune opera, unul din cei doi vitei de aur pusi de regele izraelit
Ieroboam pentru a opri pelerinajul anual la Ierusalim al triburilor din centrul si nordul
Palestinei (3Regi 12,26-30).

Documentul | are o viziune unitard asupra beneficiilor promise de Dumnezeu
intregului popor: alegerea intregului popor, adicd toate cele doudsprezece triburi, de
citre Dumnezeu (Gen 12,1-3), primirea pimantului figaduit de Dumnezeu in
totalitatea sa §i nicidecum doar a unei pirti (Gen 12,7; 13,14-18), beneficiarul eliberarii
din robia egipteand este intreg poporul, adicd cele doudsprezece triburi. Imaginea
poporului este cea cu privire la acesta din perioada davidicd (Ex 3,7-8; 12,37-41; Nm
1,1-47).

Toate aceste argumente sunt In favoarea ipotezei cd documentul | a fost scris
Inaintea evenimentului separirii celor doud regate, eveniment ce a avut loc in anul 931
1.Cr. Aceastd datd poate fi vazutd ca o limitd inferioard a epocii In care a apirut J.

33 Sanctuar in centrul Palestinei.

3 L. Ruppert, op. cit. , 176.

35 In argumentarea pentru stabilirea unei datiri a documentului ] s-a urmdrit de aproape L.
Ruppert, op. ait., 176-177.

13



MARIUS GRIGORE FURTUNA

Conform argumentelor interne ale documentului se poate stabili si o limita
superioard a epocii in care | si-a redactat opera: nu inainte de domnia lui David
(incepand cu anul 1010 1.Cr.). Textul J, atunci cand vorbeste despre binecuvantarea
data de Iacob lui Tuda (Gen 49,10), mentioneaza faptul ca din acest trib va veni cel ce
va conduce poporul cu sceptru, se indicd astfel din ce trib va fi conducdtorul
poporului evreu. Tot in cadrul unei binecuvantari, cea a lui Balaam din Nm 24,15-24,
se mentioneaza faptul ¢4 ,,un toiag se ridicd in Israel si va lovi pe cdpeteniile Moabului
si pe toti fiii lui Set ii va zdrobi” (v 17b). Conform 2Regi 8 David este cel care a cucerit
regatul moabitilor. Facand referire la aceste cuceriri se poate afirma cd documentul J
nu a putut fi scris inainte de domnia lui David, cel care a cucerit regatul moabitean.

Lipsa oricérei aluzii sau referinte la Ierusalim ca si capitala a regatului precum si
la templu in cadrul documentului | poate determina o ulterioard datare: ultimii ani ai
domniet lui David, inceputul celei a lui Solomon.

Avand in vedere toate cele prezentate mai sus se poate afirma cd documentul |
este databil la jumaitatea secolului al X-lea 1.Cr.

3.3. Teologia documentului J

Documentul J este considerat de citre adeptii teoriei documentelor, marele
teolog iudeu din epoca domniei lui David si Solomon. Teologia acestuia este una
istorico-religioasd a poporului evreu dar in acelasi timp nu trebuie pierdut din vedere
faptul ca J este interesat si de soarta umanitatii, a celorlalte popoare. Dimensiunea
teologic a istoriei continutd in documentul | se exprima prin incercarea reusitd de a
legitima dinastia davidica (in mod special domnia lui Solomon, care nu avea dreptul de
domnie nefiind intai ndscutul lui David) precum si sanctuarele instituite de regi (cele ce
pot fi numite sanctuare dinastice: in primul rand lerusalimul precum si celelalte
sanctuare mentionate de citre J). Dimensiunea religioasd este exprimatd prin faptul cd
YHWH este prezentat ca divinitatea ,nationala” ce binecuvanteaza si mantuieste
poporul si, prin intermediul acestuia, toate popoarele pamantului.3

Printr-o teologie istorico-religioasd, | interpreteazd evenimentele poporului de la
originile sale pand In momentul compunerii documentului. Rezultatul unei astfel de
interpretdri este gisirea unor raspunsuri in trecut cu privire la prezent. Totodatd este
valabild si reciproca: prezentul, cu rezultatele la care a ajuns poporul ales, este solutia
pentru interpretarea trecutului. Din acest dialog teologic prin cate prezentul este
interpretat In lumina trecutului §i invers rezultd patru elemete® ce caracterizeaza
documentul J. In cele ce urmeazi acestea vor fi prezentate mai in detaliu.

1. J un teolog al particularului deschis spre universal. Izraelul era un popor
constituit pe legaturi de rudenie tribald. Aceasta legaturi a fost elementul ce l-a facut sa
devina foarte repede constient de existenta sa ca si popor. Aceastd congtiintgd a fost
consolidata de credinta sa in YHWH Dumnezeul unic, cel care l-a eliberat din Egipt si
cu care a trdit experienta exodului prin desertul Sinai. ] este cel care va face o

36 A. Bonora, op. ct., 1147-1148.
37 In prezentarea celor patru aspecte mentionate s-a urmdrit structura $i continutul din A.
Fanuli, gp. ez, 218-234.
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interpretare a istoriei tocmai din acest dublu punct de vedere: credinta intr-un
Dumnezeu unic si experienta pe care poporul o are in relatia cu EL

Documentul | este cel care nu se limiteazi la o teologie a istoriei poporului ales.
Interesul acestuia este unul universal. Se incearcd o ,lecturd” teologica a istoriel
umanitatii in care este plasat Izraelul. Se poate afirma ci J este cel care plaseazi istoria
poporului ales In amplul context al istoriei omenirii. Mijlocul prin care se reuseste
aceastd plasare este lectura teologica a istoriel poporului evreu plecind de la cea a
omului. Pentru a realiza acest lucru, documentul J se deschide cu o lecturd teologici a
istoriei universale: aparitia omului pe pamant (Gen 2), cresterea §i dezvoltarea
omenirii, a culturii, meseriilor, artei etc. (Gen 4,17-22), divinitatile omenirii §i
evenimentele planetare ce au ldsat urme de nesters in memoria colectivd (Gen 6-8),
costituirea omenirii in popoare (Gen 10,8-21.24-30), agregarea puterii in imperii (Gen
11,1-9). Toata aceastd lecturd teologici a evenimetelor din istoria omenirii este prefata,
inceputul, contextul in care este plasatd istoria poporului evreu. Legitura este ficutd
prin plasarea stramosului Avraam in contextul emigririi nomazilor din sudul
Mesopotamiei spre nord-vest, apoi in continuare spre sud.

In continuare documentul ] urmeazi lectura teologicd a istoriei poporului ales
pe care-l prezinta in relatia sa cu popoarele ce-1 Inconjoari: Avraam intrd in contact cu
locuitorii Egiptului (Gen 12,10-20); din Avraam se naste Izmael, strimosul popoarelor
ce vor trdi In degerturile Arabiei (Gen 106); | este preocupat de soarta a doud orase
cananee Sodoma si Gomora (Gen 19); expresie a legiturilor dintre poporul evreu
(reprezentat prin persoanan lui Avraam) si popoarele dimprejurul siu sunt genealogiile
descendentilor acestuia (Gen 25,1-6) si cea a lui Nahor fratele lui Avraam (Gen 22,20-
24); Tacob intrd in legdturd cu lumea aramaicd (Gen 28,2.5.10; Gen 29-30); Iosif, fiul
lui Tacob, ajunge in Egipt unde isi va duce intreaga familie (Gen 37-50); Izraelul este
prezentat in contact, chiar daca este unul conflictual, si cu alte popoare Amalecitii (Ex
17,9), Edom (Nm 20,14-21), Amoreii (Nm 21,21-26), Moab (Nm 22) etc.

Documentul J priveste si interpreteazd istoria poporului evreu in contextul
popoarelor care-l inconjoara, a realititilor sociale si politice, a relatiei ce existd intre
Izrael si restul popoarelor. Din acest punct de vedere, documentul J este cel care pune
bazele universalititii textului sacru printr-o teologie a istoriei poporului ales ce este
parte a unui proiect divin, dar in acelagi timp este §i instrumentul prin care Dumnezeul
isi pune in practica planul siu de mantuire a omenirii. Acest plan pentru noi astazi, din
punct de vedere cronologic, este istoria mantuirii omenirii prin poporul ales, Izraelul.

2. ] este un teolog al prezentului siu, prezent in care se reveleazd planul lui
Dumnezeu de mantuire. Pentru autorul documentului ] epoca davidicd este cheia de
interpretare a istoriei poporului ales. ] este un bun observator al epocii in care traieste:
percepe situatia de bunastare materiala a Izraelului, dar mai ales situatia binecuvantata
de Dumnezeu in care se gisesc David si Solomon ca si conducitori ai poporului.
Aceastd situatie mai este inteleasd de cineva: Natan profetul care prin profetia sa
mesianicd (2Regi 7,8-14) extinde starea de gratie a domniei davidice in viitor prin
descendetii sai, mai precis prin pastrarea dinastiei sale din care se va naste Mesia.
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Epoca davidicd este vizuta (si inteleasd) de catre autorul documentului | ca un
moment de implinire a unui plan din partea lui YHWH. Acest plan isi are Inceputul
Intr-un moment foarte indepdrtat in trecut: episoadele primilor patriarhi, evolutia
micilor triburi izraelitice de la inceputurile lor, eliberarea din Egipt, exodul si intrarea
In tara figaduitd. Interpretarea acestor evenimente in contextul epocii davidice
devenea o explicatie a prezentului si totodatd o recunoagtere a prezentei divine in
istoria poporului ales dar si in cea a omenirii. Cu alte cuvinte autorul documentului |
interpreteaza intreaga istorie de pand atunci a Izraelului in lumina epocii davidice.

Textul care reflecti foarte bine aceastd situatie este Gen 12,1-3, text ce este
considerat kerigma jahvistului. Autorul, prin acest text ce vizeazd un personaj din
trecutul Izraelului, exprima situatia prezentului, situatie ce este proiectatd spre viitorul
poporului ales. Fagaduintele lui YHWH adresate lui Avraam, in conceptia jahvistului,
nu mai vizeazd doar Izraelul, ci pe toti cei care intra in logica ,,dialogului” dintre
Dumnezeu si toti predecesorii poporului ales. Acest lucru este exprimat prin conceptul
de binecuvantare de care vor beneficia toti cei care-l vor binecuvanta pe Avraam.

Conceptul de binecuvintare este pentru autorul documentului | un /lztmotiv al
relatiei ce std la baza raportului dintre Izrael §i popoarele cu care acesta
interactioneazd. Cateva exemple de tipul ,,voi binecuvinta pe cei ce te vor
binecuvanta” (Gen 12,3a): salvarea celor drepti din Sodoma si Gomora de citre
Avraam (Gen 18,16-33), Abimelec si Ahuzat cauta protectia lui YHWH printr-o alintd
cu Isac cel binecuvantat (Gen 26,24 si 26,25-33), binecuvantarea lui Isac asupra lui
Iacob este indreptata spre binele tutror popoarelor (Gen 27,29), lacob este
destinatarul binecuvantirii lui YHWH si de care vor beneficia popoarele (Gen 28,13-
15; 32,29), Laban recunoaste faptul cd este binecuvantat de YHWH prin Iacob (Gen
30,27.30), Iosif aduce binecuvintarea lui Dumnezeu asupra casei lui Putifar,
demnitarul egiptean (Gen 39,5), faraonul solicitd binecuvantarea lui YHWH in
momentul In care se confruntid cu puterea acestuia, recunoscand astfel puterea si
autoritatea Dumnezeului lui Izrael (Ex 12,32), Balaam vorbeste despre prosperitatea
lui Izrael si binecuvantarea acestuia de catte YHWH (Nm 22-24).

3. Contextul in care este plasat Izraelul, ca popor ales al lui YHWH. Logica unui
plan de mantuire a poporului ales prin interventia lui Dumnezeu in istoria omenirii
implicd necesar o situatie de crizd, mai precis de pécat, o situatie de blestem (in
opozitie cu cea a binecuvantarii) in care se gisea intreaga omenire.

Fondul pe care incepe si se desfdsoari istoria poporului ales este unul de picat,
de blestem, in care se giseste fiinta umana. Este ,fundalul” intunecat pe care se
desfisoara actiunea luminoasa de mantuire a lui YHWH.

Aceastd istorie intunecatd a omenirii incepe cu prima pereche umani ce a fost
creatd de Dumnezeu si In care se poate recunoaste orice om prin insesi numele
primelor doud fiinte umane: ,,pimant” si ,,viati” (Gen 2,4b-3,24). Acestia sunt pusi in
fata unei porunci ce creeazi posibilitatea existentei fericite §i vesice. Acestia, ca orice
fiingd umand, nu ajung si se mentind in conditia In care Dumnezeu i-a creat si pus.
Esecul se datoreazd refuzului propunerii divine dand astfel inceput unei relatii
conflictuale ce va sta la baza relatiilor intre semeni, intre om si naturd, intre om si
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pamantul din care a fost creat (Gen 3,14-19). Expresia acestei stiri conflictuale este
exprimatd prin blestemele si pedepsele pe care Dumnezeu le rosteste In urma optiunii
omului: neascultarea poruncii divine. Aceastd situatie aduce cu sine explicatia
falimentului existentei umane. Nu este singura cauzd. Tot ceea ce este descris in Gen
4-11 este o serie de episoade ce vin si completeaza cadrul unei situatii dezastroase in
istorla omenirii: crima (Gen 4,1-16), violenta necontrolatd, prostitutia (Gen
4,19.22b.23-24), depravarea generalizatd a omenirii de dinainte de potop (Gen 6,1-4.5-
7.12), lipsa de respect fatd de cei in varstdi (Gen 9,18-25), ambitia exprimata prin
tentativa de a construi turnul cel inalt pand la Dumnezeu (Gen 11,1-9).

Este imaginea unei omeniri dominate de rdu in toate formele si consecitele sale.
Jahwistul exprima aceastd situatie prin utilizarea de cinci ori a termenului blestem (Gen
3,14.17; 4,11; 8,21; 9,25). Pe acest fundal intunecat de rdu gi violenta ale istoriei
omenirii jahwistul plaseazd momentul luminos al chemdrii ui Avraam din Gen 12,1-3.
Celor cinci prezente ale termenului blestem le sunt opuse tot atatea prezente al
termenului binecuvantare din textul kerigmatic al jahwistului. Situatia de opozitie este
specificatd de YHWH precis: ,,Binecuvanta-voi pe cei ce te vor binecuvanta, iar pe cei
ce te vor blestema 1i voi blestema; si se vor binecuvanta intru tine toate neamurile
pamantului” (Gen 12,3).

Optiunii primei perechi umane i este opusa alegerea lui Avraam care ,,a plecat
[-..], cum 1i zisese Domnul” (Gen 12,4a). De acum Incepe planul lui Dumnezeu de
mantuire a omului prin poporul ce se va naste din Avraam. Omul este chemat sa
participe la acest plan prin aderarea la el, fapt ce aduce binecuvantarea din partea lui
Dumnezeu, sau sid nu adere la acest plan, fapt ce duce la continuarea rdmanerii in
starea de blestem in care omul se gdsea pand la Avraam. Omul este chemat la a alege
ascultarea fatd de Dumnezeu, fapt ce aduce cu sine binecuvantarea divind, sau pacatul,
ce aduce pedeapsa si blestemul divin (modelul este cel al protoparintilor nostri). Omul
este chemat sd devind protagonist In istoria omenirii prin dobéandirea binecuvantirii
divine avand drept exemplu pe Avraam, tatil nostru in credinta. Alternativa este
ramanerea In anonimatul intunecatului fond de violentd al existentei umane.

4. Antropologia documentului J. Pand in momentul de fatd a fost prezentatd o
interpretare a istoriei de mantuire a omenirii, conform viziunii jahwistului, ce pleacd de
la David ce este ,,cauzat” de Avraam, iar Avraam este ,,cauzat” de Adam. Avraam este
punctul de pornire a istoriei poporului ales in raport cu YHWH. Ce se intampla cu
restul omenirii? Autorul documentului ] este preocupat de acest fapt si in teologia
istoriei pe care acesta o face isi exprima convigerea cd fiecare om poate fi un Avraam,
un membru al unui popor pe cate Dumnezeu l-a ales, poate fi un prieten al lui
Dumnezeu (asa cum au fost Adam, Avraam s.a.) Expresia aceste preocupdri si
totodatd rdspunsul la intrebarea mentionatd mai sus se gdsesc intr-un episod din cadrul
documentului J. Mai precis este primul episod din acest document, episodul creatiei
omului din Gen 2, 4a-25.

Pentru autorul documentului ], Adam este arhetipul uman, este ceea ce fiecare
om este chemat si fie. Adam din capitolul 2 al cirtii Genezei este arhetipul a ceea ce
Dumnezeu, in planul siu, asteapti de la fiecare om. In opozitie cu acest model se
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gidseste imaginea omului asa cum reuzultd ea din capitolele de la 4 la 11 din aceeasi
carte. Aceastd a doua imagine este cea a omului ce s-a plasat in afara planului divin si
care triieste dupd proiectele si dorintele sale: divizat, violent, corupt etc.

Viziunea jahwistd asupra omului, asa cum rezultd ea din Gen 2,4a-25, este cea a
unei fiinte pimantesti. Omul se aseamana cu toate fiintele create de Dumnezeu prin
faptul cd este creat din materie ca si acestea: tarana luata din pamant ‘wdamah (Gen 2,7).
Expresia acestei naturi este exprimatd prin numele pe care-1 poartd: @dam (Gen 2,10).
In acelasi timp Adam este o fiingi ce isi are originea in Dumnezeu prin faptul ci a
primit de la acesta principiul de viatd (Gen 2,7). Omul primeste de la Dumnezeu #ismat
hajijmy; ,suflul de viata” facandu-l astfel sd devind fiinta vie.

Omul este, conform jahwistului, creatura lui Dumnezeu. Dumnezeu este
creatorul si totodatd ratiunea existentei fiintei umane. Omul avand constiinta acestui
fapt triieste o viatd deplind in prezenta lui Dumnezeu. Viata omului este un dar al lui
Dumnezeu ficut omului, dar in acelasi timp este rezultatul modului in care omul se
raporteaza la Creatorul sau. Omul este chemat, prin viata sa, la un dialog cu
Dumnezeu. Expresia acestui dialog este faptul cd Dumnezeu il pune pe om in gradina
Eden cu scopul de a o lucra si pazi (Gen 2,15) primind totodatd si porunca de a nu
manca din roadele pomului cunoasterii binelui si a rdului (Gen 2,16-17). Omul este
intr-un raport de rudenie cu Dumnezeu: este ca un fiu care primeste averea tatilui spre
a o ingriji aldturi de acesta. Omul este in comuniune cu Dumnezeu, trdieste astfel din
plin viata ce i-a fost datd de Creatorul sdu. Opusul acestei situatii este pacatul ce aduce
cu sine moartea, adica lipsa unei vieti depline in prezenta lui Dumnezeu.

Omul atinge plindtatea vietii nu numai in raportul sau cu Dumnezeu ci si prin
dialogul cu semenii sdi (opera aceluiasi Dumnezeu cu care trebuie si se pund in
dialog). ] prezintd un dialog intre om si animale, acest dialog nu poate avea loc
deoarece omul se recunoaste superior acestora. Expresia acestei superioritati
exprimata prin faptul ca omul, chemat de Dumnezeu, da nume animalelor (Gen 2,19).
Omul este prezentat ca un participant la actul creatiei divine prin actul de a da nume
animalelor3. Singurul dialog ce are loc cu succes este cel dintre barbat si femeie.
Barbatul recunoaste femeia ca partener al siu prin afirmatia din Gen 2,23: ,,aceasta-i
os din oasele mele §i carne din carnea mea”. Femeia este partencrul de dialog pentru
Adam si invers.

Chemarea omului poate fi concretizatd de citre acesta prin dialog. Dialogul, ca
forma de expresie a naturii umane, se realizeazd intr-un sistem de doua coordonate:
cea verticald, In care omul este chemat la un dialog cu Dumnezeul ce l-a creat, si una
orizontald, in care omul este chemat la un dialog cu seamanul sau, cel creat de acelasi
Dumnezeu, asemenea lui (a omului). Expresia concreti a acestui dialog, pe doud
coordonate, este capacitatea omului de a intra in relatie cu altii. Realizarea acestui

38 In culturile semitice a da nume sau a cunoaste numele unei realitati (fiintd, obiect, fenomen
etc.) este un gest de o deosebitd importantd, deoarece exprimi faptul de a cunoaste (in sensul
cel mai amplu al termenului) respectiva realitate. Situatia se regiseste si in cazul istoriei
poporului evreu. Cateva exemple in acest sens: Gen 2,23; 3,20; 4,1; 4,25; 5,2; 32,26-30; Ex
3,13-14 etc.).
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dialog duce la posibilitatea de a recupera situatia de dinaintea pacatului strimogesc prin
castigarea pdcii, armoniei, echilibrului ce caracterizau situatia omului in starea
Edenului. Aceasta stare este una ce defineste raportul omului cu Dumnezeu, semenii
sdi si Intreg creatul (natura). Starea aceasta jahwistul o Intrevede in situatia de pace si
bunistare In care se gisea Izraelul in perioada domniilor lui David si Solomon.

Pentru autorul documentului J, Adam (imaginea omului) din Gen 2 nu este o
realitate disparutd de pe fata pimantului odata cu inchiderea Edenului. Este omul, ce
poate apartine oricdrui popor care dupa exemplul lui Adam, cel de dinainte de padcat, i
in conditiile de socializare, dupa modelul timpului domniilor lui David si Solomon,
poate deveni un binecuvantat, precum a fost Avraam. Aceastd stare aduce cu sine
trdirea pdcii si bundstirii de care se bucura Izraelul in timpul in care jahwistul isi
compunea opera. Se poate afirma cd este viziunea unui optimist ce trdia timpul
propice unei astfel de stari sufletesti.

O astfel de antropologie duce, implicit, la creionarea unui Dumnezeu ce iubeste
omul care lupta impotriva pacatului. Astfel J il prezinta pe YHWH alaturi de om,
imediat dupd ce a pacituit si la pedepsit, prin faptul ci-i face acestuia haine si-l
imbracid (Gen 3,21), il apard pe cel ce a gresit, Cain (Gen 4,15), il scapa pe cel ce a aflat
har inaintea lui (Gen 6,8), il cheamd si apidri pe Avraam (Gen 12 s.a.), elibereazi
poporul evreu din robia Egiptului si-l face poporul siu (Ex 1-15). O astfel de imagine,
in care Dumnezeu se ocupd, are griji de cel pacitos, este una ce transmite sperantd
pentru viitorul omului pacatos.

4. Concluzii

S-a incercat o prezentare a documentului jahwist dupad ce in prealabil a fost
prezentatd problema autorului Pentateuhului §i rdspunsul la aceasta: teotia
documentelor. Conform acestei teorii unul dintre documentele ce compun
Pentateuhul este documentul J.

] este imaginea unei teologii elaborate Intr-un context istoric bine definit. Este o
teologie izvorata dintr-o situatie de pace, bunastare, echilibru si tot ceea ce defineste
epoca domniei lui David si a lui Solomon. | este un document In care Dumnezeu este
prezentat ca si cel care conduce destinul oamenilor, a acelor oamnei care intra in
dialog cu el ca si creator. Datoritd optimismului de care di dovadd si a preocupdrii
pentru destinul omului in raport cu Dumnezeu, documentul | se caraceterizeaza prin
note de umor si intelepciune.

J interpreteaza istoria poporului evreu din punct de vedere teologic. Aceastd
interpretare isi are punctul de plecare in alegerea lui Avraam si a fdgiduintelor pe care
YHWH i le face. Interpretarea se face in lumina si spiritul epocii in care J scrie. In
acest fel se stabilesc ,,extremele” Intre care autorul documentului dezvoltd teologia sa
cu privire la istoria poporului ales.

Fiind vorba despre o teologie a istoriei, acest lucru duce implicit la o extindere a
»cadrului” in care | dezvoltd teologia sa. Izraelul, poporul ales al lui Dumnezeu, este
mijlocul prin care se realizeazd planul de mantuire al lui Dumnezeu pentru Intreaga
omenire. Astfel | trece de la un plan ce viza doar poporul ales, la unul pentru Intreaga
omenire. Pentru a explica de ce era nevoie ca Dumnezeu si-si inceapd planul de
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mantuire prin Avraam si poporul ce se va naste din el, trebuia sd prezinte cauza ce a
dus la necesitatea unei mantuiri. Astfel ] devine un teolog al istoriei omenirii plecand
de la conceptul de picat. Jahwistul elaboreazi, pe langd o teologie a istoriei iudaice i a
celei universale, o antropologie teologicd ce descrie conditia umani de dinainte si de
dupd picatul strdmosesc.

Coordonatele intre care ] isi desfdsoara intreaga operd sunt doud: teologia,
mijloc prin care interpreteazd si dd sens evenimentelor din istoria poporului ales dar si
a intregii omeniri, pe de-o parte, si antropologia teologicd, pe de alta. Jahwistul este cel
care, pentru prima datd in Sfinta Scripturd, face o interpretare teologicd a istoriei
omenirii plasaind omul intr-un plan a lui Dumnezeu ce incepe cu poporul evreu.
Urmasii acestui mod teologic de a interpreta istoria se vor dovedi mai mult sau mai
putin inspirati decat fondatorul metodei.
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DE ADVENTU FILII HOMINIS IN MARCO.
PARTE I: INDAGINE INTERPRETATIVA

Teodor COSTIN

REZUMAT. Venirvea Fiului omului in Evanghelia dupa Marcu. Partea I:
Analizi interpretativa. Evanghelia lui Marcu contine trei pasaje de naturd
escatologici (8,38; 13,26-27; 14,61b-62), care ne vorbesc despre un viitor in care
Fiul omului se va reintoarce. Caracteristica lor comuni, de a se referi la Dn 7,13,
clasificd cele trei texte ca distincte de celelalte in care mai apare expresia ,,Fiul
omului” in Marcu. Printr-o analizd sincronicd a textelor mentionate, vom cduta
sd elucidim mesajul acestei evanghelii privitor la venirea Fiului omului si
invititura cristologica ce rezultd din ea. In aceastd primi parte a examindrii, ne
ocupdm de interpretarea individuald a celor trei texte care ne relateazd despre
venirea glorioasi a Fiului omului.

Dupi primul anunt al patimii, mortii si invierii (8,31), in contextul invatiturii
asupra exigentelor pe care le comporti conditia de ucenic al sdu pe drumul crucii
si recompensa in viata viitoare (8,34-38), Isus anuntd si a doua sa venire in gloria
Tatdlui sdu (8,38). Mesianitatea este transportatd in planul transcendental si
recompensa in cealaltd viati. Este vorba despre destinul fiecaruia si despre viata
vesnica, care este totul pentru om. Comuniunii cu Isus ii revine o prioritate
absolutd, trebuie sd primeze inainte de toate, pentru ci o asemenea comuniune
cu Isus pe drumul crucii si al mortii conduce la comuniunea cu el in gloria
Tatélui sau.

Isus mai vorbeste despre a doua sa venire in Mc 13,26-27, text care face parte
din discursul escatologic (13,1-37) in care totul converge spre sfarsitul istoriei (v.
24-25). Acest eveniment decisiv coincide cu interventia ultima i definitiva a lui
Dumnezeu in lume, care constd in venirea Fiului omului glorios si adunarea
celor alesi (v. 26-27). Cu alte cuvinte, Dumnezeu se manifestd in persoana Fiului
omului, pe care il Insircineazd sd ducid la sfarsit istoria. Sfarsitul istoriei umane
este tocmai aceastd manifestare a Fiului omului, cu domnia sa vizibild, universald
si ilimitatd. Aceastd domnie include si adunarea celor alesi (unicul obiect al
actiunii sale) in comuniunea definitiva cu Dumnezeul lor. Faptul ci alesii Tatilui
(v. 20) 1i apartin Fiului omului marcheazi tanscendenta si identitatea sa ca Fiu al
lui Dumnezeu si mostenitor al celor alesi.

In cele din urmi, cu declaratia lui Isus despre identitatea sa (14,61b-62) in fata
sinedriului reunit pentru a-1 judeca (14,53-65) se contureazi pe fondul ,,parusiei”
Fiului omului contrastul intre situatia prezentd si viitoarea sa justificare si
triumful sdu. Adversarii sdi de acum, care ,,sed” pentru a-1 judeca pe Isus, il vor
vedea la ,,parusia” sa ,sezdnd” la dreapta Tatilui, ca reprezentant al sau si
judecitor escatologic. Dumnezeu Tatil il va justifica In ceruri. Cu alte cuvinte,
Isus anuntd glorificarea sa intr-o pozitie divina la dreapta Tatalui, reveland astfel
cd in persoana sa este stabilitd o ,,comunicare” intre cer $i pimant (cf. In 1,51).
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Introduzione

11 vangelo di Marco contiene tre passi di natura escatologica che parlano di un
tempo futuro, quando il Figlio dell’'uvomo ritornera: 8,38; 13,26-27; e 14,614-62. 11
secondo e il terzo passo predicono specificamente che egli sara visto venire con/ nelle
nubi. La caratteristica comune di essere riferiti al passo di Daniele 7,13, classifica i
nostri testi come distinti dagli altri detti sul Figlio dell'uomo presenti nel vangelo di
Marco. Nella nostra opzione per un’analisi sincronica, consideriamo i testi come si
presentano nella forma attuale, percio non discuteremo la storia della redazione.
Siamo invece interessati di vedere come 'autore sacro abbia compreso la venuta del
Figlio del'uomo e quale sia la portata cristologica dei nostri testi.

La nostra indagine si svolgera in due parti: un’indagine interpretativa e un’altra
integrativa dei testi. Questa prima parte sara consacrata all’esegesi dei singoli testi di
Marco che parlano della venuta gloriosa del Figlio dell'uvomo e sara composta da tre
punti. Il primo trattera il detto di Mc 8,38 nel contesto dell'insegnamento di Gesu sulle
esigenze del discepolato: il vergognarsi di Gesu in ,,questa generazione” comporta il
vergognarsi del Figlio dell'uomo quando verra ,,nella gloria di suo Padre”. Il secondo
si occupera del passo, che parla della ,,parusia” del Figlio dell'uomo con il raduno dei
»suoi eletti”, di Mc 13,26-27, appartenente al discorso escatologico (Mc 13). Infine il
terzo trattera, la risposta di Gesu al sommo sacerdote in Mc 14,614-62, punto
culminante nel suo processo davanti al sinedrio. Alla fine una conclusione evidenziera
1 risultati rilevanti della nostra indagine.

0. I testi rilevanti nel vangelo di Marco
0.1 I testi: Mc 8,38; 13,26-27; 14,61b-62

8,38 a. hos gar ean epaischunthé; me kai tous emous logous
en t& genea; tautg; t€; moichalidi kai hamartolo;,
b. kai ho huios tou anthropou epaischunthésetai auton,
ba. hotan elthé; en t& doxé; tou patros autou
bb. meta ton angelon ton hagion.
13,26 a. kai tote
b. opsontai ton huion tou anthropou
ba. erchomenon en nephelais
bb. meta dunameos polles kai doxés.
27 a. kai tote apostelei tous angelous
b. kai episunaxei tous eklektous [autou]
ba. ek ton tessaron anemon
bb. ap’akrou gés heos akrou ouranou.
14,61 b. palin ho archiereus epérota auton kai legei autoy:
C. Su et ho Christos ho huios tou eulogétour
62 a. ho de Iesous eipen: Ego eimi,
b kai opsesthe ton huion tou anthrépou
ba. ek dexion kathémenon tés dunameos
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bb.  kai erchomenon meta ton nephelon tou
ouranou.

La traduzione dei testi

8,38 a. Perché, se qualcuno si vergogna di me e delle mie parole
in questa generazione adultera e peccatrice,
b. anche il Figlio dell’'uvomo si vergognera di lui,
ba. quando verra nella gloria del Padre suo
bb. con gli angeli santi.
13,26 a. E allora
b. vedranno il Figlio del'vomo
ba. venendo su nubi
bé. con grande potenza e gloria.
27 a. E allora mandera gli angeli
b. e radunera i suoi eletti
ba. dai quattro venti,
bo. dall’estremita della terra fino all’estremita del cielo.
14,61 b. Di nuovo il sommo sacerdote lo interrogava dicendogli:
C. »oel tu il Cristo, il Figlio del Benedetto?”
62 a. Gesu rispose: ,,1o lo sono,
b. e voi vedrete il Figlio dell'uvomo
ba. seduto alla destra della Potenza
bb. e venire con le nubi del cielo”.

1. Mc 8, 38: L’epaischunomat e il Figlio dell'uomo

Dopo aver fatto uno sguardo sul contesto della sentenza di Gesu di Mc 8,38,
analizziamo il significato del ,,vergognarsi” di Gesu e delle sue parole, in questa
generazione, per vedere il corrispondente risultato di tale azione (nel futuro giudizio):
anche il Figlio dell’'uvomo si ,,vergognera” di lui quando verra nella gloria del Padre
suo.

1.1. Il contesto del testo

Marco 8,38 appartiene all’'unita Mc 8,34-9,1, composta da una setie di detti sulla
sequela, definita! come sequela sulla via della croce (ez #s thelei opiso mon akolonthein,
aparnésastho heanton kai arato ton stauron antou kai akoloutheito moi [v. 34]). Tale unita puo
chiamarsi ,,istruzione sulla sequela™ o ,,esigenze della vita cristiana e ricompensa di
una vita consacrata a Gesu’.

U Cf. R. Pesch, I/ vangelo di Marco, Brescia 1980/82, 96.

2 Cf. K. Stock, I/ cammino di Gesin verso Gerusalemme: Mc 8,27-10,52, PIB, Roma 1996, 51.

3 Cf. ]. Coppens, Les logia du Fils de ’THomme dans I’Evangﬂe de Marc, in M. Sabbe, L’E’mﬂgz'/e
de Mare: Tradition et Rédaction, BEETL 34, Leuven 1988, 501.
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Il tema principale della pericope ¢ la vita, la sua conservazione, il suo
mantenimento*. Al v. 34 1 due imperativi all’aoristo aparnésasthi e arato enunciano le
condizioni del discepolo (,,rinneghi se stesso, prenda la sua croce”), poi 'imperativo
presente akolontheito esprime I'invito a seguire Gesu (,,mi segua”). Di seguito, il testo
sviluppa le ragioni per un impegno totale al servizio di Cristo fino al martirio: tale
impegno procura la salvezza dell’anima, la vita in compagnia del Signore®.

La pericope diventa piu chiara, alla luce della predizione di Gesu riguardo alla
sua passione (8,31): una volta predetta questa, egli invita i discepoli a seguire il suo
esempioS. L’insieme dei detti 8,34-9,1 indica le conseguenze che derivano a tutti,
particolarmente ai discepoli, dal destino divino e/ (8,31) del Figlio dell'uvomo. Nello
stesso tempo, definisce il cammino dei discepoli, in analogia con quello di Gesu, quale
cammino verso la salvezza della vita nel regno di Dio’.

L’orizzonte escatologico implicito nei v. 35-37 e 1 riferimenti cristologici dei v.
34-35 si svelano nel v. 38, in cui Cristo ¢ proiettato nel futuro®. Di consequenza,
quanto ¢ suggerito prima, diventa chiaro nel v. 38: 'impegno alla sequela di Cristo per
la vita o la sua tradizione per timore di morte, hanno conseguenze petr quel giorno,
quando (hotan) verra il Figlio dell’'uomo. Il significato dellintero complesso 8,34-37 si
trova cosi espresso, nella formulazione del v. 38 con uno sguardo al giudizio finale’.

Oltre 1 paralleli di Mt 16,27 e Lc 9,26, il nostro testo ha delle corrispondenze
anche in Mt 10,32-33 e Lc 12,8-9. Questi pero, mentre contengono un’adesione
positiva a Gesu (una confessione di fede), si astengono dall’allusione alla ,,parusia”
esplicitamente attestata in Mc 8,38 e suoi paralleli.

Lc 9,26 ¢ simile a Marco. Specifica per Mc ¢ la locuzione en #; genea; tanté; t¢;
motchalidi  kai  hamartols). In Mt 16,27 invece, non si menziona la reciprocita
dell’atteggiamento del discepolo e del ,,Figlio dell'uomo”, ma si predica la venuta di
questi e il giudizio secondo le operel®. In Mt 16,27 Gesu si rivolge solo ai discepoli
(16,14), invece in Lc e Mc ¢ presente anche la folla (Lc 9,23 e Mc 8,34), segno che
I'insegnamento ¢ valido per tutti.

Concludendo T'invito al ,,rinnegamento” del discepolo di se stesso, la sentenza
sul ,,vergognarsi” del v. 38 mette in rilievo la corrispondenza fra il comportamento
presente nei confronti di Gesu e la futura condizione nel giudizio del Figlio

4 Cf. K. Stock, I/ cammino, 52.

5> Cf. J. Coppens, Les logia du Fils de ’'Homme, 502. Nella struttura della pericope, i v. 35 e v.
38 si corrispondono, indicando la ragione gar per cui ¢ necessaria 'incondizionata sequela a
Gesu: solo nella comunione con lui si salva la vita che si ottiene dal Figlio dell'uomo. Cf. K.
Stock, I/ cammino, 57.

6 Cf. J. Coppens, Les logia du Fils de 'THomme, 502.

7 Cf. R. Pesch, Marco, 97, J. Ernst, 1/ vangelo secondo Marco, Brescia 1991, 400.

8 Cf. S. Legasse, L’Em%gz'/e de Mare, Lectio Divina Commentaries 5, Paris 1997, 515; K. Stock, I/
cammino, 57.

9 Cf. R. Pesch, Marco, 99 e 107.

10 Cf. K. Stock, I/ cammino, 53.
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dell'uvomo!!. Il detto ¢ un oracolo con due elementi che si corrispondono (per modo di
conseguenza) in un parallelismo continuo!?:

v. 38a v. 38b

hos gar ean kai ho huios tou anthropou
epaischuntheé; . epaischunthésetai

me kai tous emous logous auton,

en t€; genea; taute; hotan elthé; en t& doxé; tou patros autou
t&; moichalidi kai hamartolo; ... meta ton angelon ton hagion.

Notiamo ancora la distinzione di due tempi'?: la vita attuale (v. 384) e la futura
venuta del Figlio dell'uvomo nella gloria (v. 38/). Alla relativa condizionale (con il
congiuntivo) sul discepolo in questo mondo, corrisponde un’apodosi (con il futuro)
sul Figlio dell'vomo nella scena dell’ultimo giudizio. Il testo ¢ un’ammonizione!4
contro chiunque fra 1 discepoli si vergognera di Cristo e delle sue parole.

1.2. Vergognarsi di Gesu in questa generazione (v. 38a)

Nell’ipotetica con eaw, si usa il congiuntivo per non dare alcun incoraggiamento
ad un’eventuale attuazione di simile possibilita'>. Il verbo epaischunomai'® ha come rivale
nel NT un altro verbo (ap-)arneomai, di contenuto eticol”, utilizzato nella versione di Lc
12,9 e Mt 10,33. Nella sua forma semplice, il verbo aischunomai esprime il piu delle
volte nel’AT (dove cortisponde all’ebraico 4d5) 'esperienza del giudizio di Dio!8. Si
tratta non tanto di un sentimento di vergogna quanto d’una situazione di fronte a Dio,
in cui il colpevole é esposto alla confusione!®.

Nel NT, (¢p-)aischunomai e utilizzato in un contesto di ,,confessione di fede” e
non si tratta piu di un’espressione di un sentimento, quanto di un atteggiamento o di

11 Cf. J. Ernst, Marco, 339.

12 Ct. RH. Gundry, Mark: A Commentary on His Apology for the Cross, Grand Rapids 1993, 439; S.
Legasse, Mare, 515.

13 Cf. K. Stock, I/ cammino, 57.

14 Cf. S. Legasse, Mare, 515.

15 Con R.H. Gundry, Mark, 438. Cf. F. Blass — A. Debrunner, Grammatica del greco de/ Nuovo
Testamento, Brescia 1982, § 366.6; 371; 373.

16 Pesch suggerisce che il verbo ¢ scelto per il suo riferimento alle parole di Gesu, mentre
armeomai viene utilizzato piuttosto in rapporto con persone: designa il rinnegamento di un
antagonista personale e richiede il suo contrario bomologes, il riconoscimento di qualcuno. Cf.
R. Pesch, Marco, 107.

I Cf. S. Legasse, Mare, 515. In Marco il verbo (ap-)arneomai ¢ utilizzato in 8,34 e nel contesto del
rinnegamento di Pietro: cf. Mc 14,30.31.68.70.72.

18 Cf. Sal (LXX) 6,10; 24,3; 30,17; 34,4.26; 82,17; 118,6; 128,5; Is 1,29; Ger 2,26. Cf. M.D.
Hooker, The Gospel According to Saint Mark, Black’s New Testament Commentary, London
1991, 210: ,,In the Old Testament, to be put to shame is to be proved, by misfortune, to lack
God’s favour, and so to be a sinner; the psalmist who prays that he may not be put to shame
prays for the divine vindication (Pss 25,3; 119,6; Isa 41,10f; Jer 17,18)”.

19 Cf. S. Legasse, Mare, 515.
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un atto con cui il discepolo si distacca da Cristo, a causa della persecuzione o altra
ragione che mette alla prova la sua fedelta?. Sembra che il ,,vergognarsi”
(¢paischunomai), in questo detto sulla venuta del Figlio dell'vomo (cf. Lc 9,26) ¢ piu
esteso?! del ,rinnegare” (arneomai) det parr. Le 12,9 e Mt 10,33 (dove manca il
riferimento alla parusia). In Marco viene messo in primo piano solo il fallimento: non
si tratta solo di una situazione di persecuzione, tanto meno si fa riferimento a un
malessere soggettivo, ma ¢ messa in discussione la defezione del discepolo?2.
Vergognarsi di Gesu, significa dunque staccarsi dalla comunione con lui, non
osservare le sue parole e, non rinnegare sé stesso (Mc 8,34) per prendere la sua croce e
seguitlo attraverso le prove fino alla fine, confessando la sua comunione con lui (Rm
1,16; 2Tm 1,8)%.

Cristo ¢ qui inseparabile dalle sue ,,parole”?4, come anche nel v. 35 (beneken emon
kai ton enangelion). Ambedue 1 passi indicano lo stesso punto di riferimento: Gesu, le
sue parole, il suo messaggio in cui egli si esplicita e rimane presente?>. Sembra che Zous
emons logous®® comprenda tutto il messaggio di Gesu come al v. 35, ma forse accenna
alle norme pratiche che debbono regolare la vita in questo mondo (cf. Mt 7,24.26; Lc
06,47)%7.

Il contrasto?® fra il tempo ,,presente” e quello ,,futuro” ¢ accentuato da en #;
genea; tanté;. Richiamandosi a un motivo dell’AT che definisce la defezione da Dio%,

2011 verbo si trova solo qui nei vangeli (eccetto il parallelo di Lc 9,26), mentre in Paolo si trova
7 (sette) volte. Cf. Rm 1,16; 6,21; 2Tm 1,8.12.16; Eb 2,11; 11,16.

2l In Marco ,,vergognarsi” ha un significato piu generico, indicando nella prospettiva del
giudizio un atteggiamento piu vasto che abbraccia tutta la vita. Cf. ].O. Carvalho, Caminho de
morte, destino de vida. O projecto do Filho do Homem ¢ dos seus discipulos a luz de Me 8,27-9,1, Lisboa
1998, 336-337. Cf. W. Schenk, Das biographische Ich-Idiom ‘Menschensobn’ in den friihen Jesus-
Biographien. Der Ausdruck, seine Codes und seine Regeptionen in ihren Context, FRL 177, Gottingen
1997, 118-119: ,,«Sich-schimen» heil3t in der Protasis «sein Leben nicht vetlieren wollen».
Der Sinn der Sentenz ist nicht mehr wie bei Q forensisch, sondern nimmt die innere
Einstellung (und damit also die Selbstverantwortung des einzelen) in den Blick”.

22 Con J. Gnilka, Marco, Assisi 1987, 458 contro P. Lamarche, Emngz'/e de Mare, Etudes Bibliques
33, Paris 1996, 217.

23 Cf. K. Stock, I/ cammino, 59.

2 Pochi manoscritti (P4 W K* sa) leggono semplicemente ,,di me e dei miei”, omettendo
logons, cosi dando un’immagine dei discepoli, strettamente affiancati a Gesu, come gruppo.
Ma piu probabile si tratta di un errore di scrittura per bomoioteleuton (ous). Cosi, B.M. Metzger,
A Textual Commentary on the Greek New Testament, Stuttgart 21994, 99-100.

2 Cf. S. Legasse, Mare, 516; K. Stock, I/ cammino, 57; R. Pesch, Marco, 107.

26 La parola /ogos si riscontra 24 volte in Marco. Nei tre casi in quali si riscontra al plurale,
designa parole di Gesu: in 10,24 ¢ riferita al versetto antecedente 10,23, mentre in 13,31 a
tutte le parole di Gesu.

27 Cf. Con K. Stock, I/ cammino, 59; D.M. Hooker, Mark, 210. Gundry le considera un’aggiunta,
che vuole interpretare I'essere vergognato di Gesu, come essere scandalizzato a causa della
sua recente predizione in Mc 8,31 della sua passione e risurrezione. Cf. R.H. Gundry, Mark,
438.

28 Cf. D.M. Hooker, Mark, 210; K. Stock, 1/ cammino, 57.
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viene indicata la generazione contemporanea di Israele’ come luogo® dove qualcuno
si vergogna di Gesu e delle sue parole.

La qualifica 7 moichalidi kai hamartolo?> non serve soltanto a caratterizzare
I'infedelta all’alleanza e linosservanza della legge, ma accenna anche al rifiuto
opposto a Gesu, al suo messaggio e alla persecuzione che i suoi discepoli soffrono per
la loro fede3*. Tale riferimento contiene una componente temporale e designa il tempo
attuale nel quale si svolge la vita di Gesu e dei discepoli®>. Il conformismo con i
contemporanei e il riconoscimento da parte loro, potrebbero indurre un discepolo a
vergognarsi di Gesu e delle sue parole, per preferire la comunione con gli uomini del
proprio tempo.

1.3 Anche il Figlio dell’'uomo si vergognera (v. 38b)

Nella frase subordinata v. 385, ho huios tou anthropou’’, anteposto al verbo, forma
un parallelo con la prima meta, in cui il pronome relativo soggettivo fos naturalmente
precede il verbo. 11 Figlio dell'uomo non ¢ il Messia sofferente del tempo presente,
ma i futuro Figlio delll'uomo dell’escatologia popolare: Gesu lo distingue
apparentemente da sé stesso (z¢)%. Tale distinzione non vuol dite ,,un altro” (cf. 8,27-
33), ma gli permette di parlare di sé, come adesso ¢ e come sara: Gesu terreno e il

2 Nell’AT il popolo di Israele che ¢ infedele al suo Dio, ¢ presentato come un’adultera (Ger
3,1-13; Ez 16; Os 2,4-17). Cf. K. Stock, I/ cammino, 59; S. Legasse, Mare, 516. Tale qualifica
indica una qualita generalizzata della vita nella sua relazione a Dio. Cf. ]J.O. Carvalho, O
projecto do Filho do Homem, 337.

30 Cf. R. Pesch, Marco, 107; K. Stock, 1/ canmino, 57.

31 CfE. S. Legasse, Mare, 516: ,,La trahison contre laquelle le lecteur est mis en garde n’est pas de
celle qu’on peut commettre dans sa vie privée et au seul regard de Dieu. Il s’agit d’apostasie
publique, quelle qu’en soit la forme”.

32 Marco ama le espressioni doppie, come si osserva anche nella precedente we kai tous emons
logons. Al suo tempo la doppia descrizione della generazione diventa diffusa e multiforme:
ineredula e perversa (Le 9,41; Mt 17,17), perversa e adultera (Mt 12,39 e 16,4), perversa e degenere (Fil
2,15). Ct. R.H. Gundry, Mark, 456; Lc. 12,9 ¢ Mt 10,33 hanno qui una designazione piu
ampia, che supera i confini di Israele: davanti agli nomini.

33 Cf. M.J. Lagrange, FEvangile selon Saint Mare, Paris 41947, 213.

34 Cf. R. Pesch, Marco, 107.

% Cf. J.O. Carvalho, O projecto do Filho do Homem, 338.

36 Cf. K. Stock, I/ cammino, 59.

37 Lespressione ho huios ton anthripou ¢ una traduzione letterale dell’aramaico br #s” oppure br 'ns’.
Ricorre nel NT solo nei vangeli (30, 74, 25, 13), eccetto At 7,56 (visione di Stefano), Eb 2,6
(citazione del Sal 7,56) e Ap 1,13; 14,14 (due visioni). Nei vangeli si trova unicamente in
parole di Gesu, che denomina la propria persona mediante questo termine (in Gv 12,34 il
popolo ripete una parola di Gesu e si riferisce ad essa). L’espressione ¢ adoperata solo come
soggetto, di cui si dice qualcosa e non si trova mai in posizione predicativa. In Marco ¢
utilizzata 14 volte (2,10.28; 8,31.38; 9,9.12.31; 10,33.45; 13,26; 14,21.21.41.62). Cf. K. Stock,
1/ cammino, 39.

3 Cf. R.H. Gundry, Mark, 439.

39 Me e ho huios ton anthripon sono sinonimi, utilizzati insieme, nello stesso modo come si usano i
sinonimi nei salmi in parallelo. Cf. D.M. Hooker, Mark, 310.
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Figlio dell’'vomo designatns*. In senso di modestia, quindi, con la terza persona (cf.
2Cor 12,2-5), Gesu indirettamente*! fa riferimento a sé stesso.

11 termine ho huios ton anthripou designa una qualunque persona e, alcune volte,
nelle parole di Gesu (cf. Mc 8,38; 13,26; 14,62), rimanda al Figlio dell'uvomo di
Daniele. Come espressione di umilta, si puo adattare a diversi complementi che
precisano questa figura sia come del ,,servo sofferente” (come negli annunci della
passione), sia nella linea del Figlio dell'uomo di Daniele*2.

La conseguenza del rinnegamento di Gesu e del conformismo con i
contemporanei peccatori e infedeli a Dio sara che il Figlio dell'uomo, pervenuto nella
gloria, rifiuta la comunione con tale uomo (cf. Mt 25,41)4. 1l testo mostra uno stile
provocante e si presenta come un’applicazione della legge del taglione (Mt 16,27)44.

Epaischunthésetai auton indica la scena del giudizio (del quale Gesu patla con una
terminologia sobria che espone oggettivamente le sue funzioni), in cui il Figlio
dell’'uvomo esetcita il ruolo di avvocato® o di giudice*. Inoltre, la questione della

4 Con V. Taylor, The Gospel According to Saint Mark, London? 1972, 382-383; D.M. Hooker,
Mark, 310; E. Schweizer, I/ vangelo secondo Marco, Brescia 1971, 189. Mt 10,33 non esita a
sostituire Gesu (£ago) al Figlio dell’'uomo, mentre Lc 12,9 utilizza il passivo.

4 Allo stesso modo Paolo passa direttamente alla terza persona e patla di ,,un uomo” (in
aramaico si direbbe di ,un figlio dell'uvomo”) quando vuole descrivere esperienze
divinamente misteriose, oppure si serve del linguaggio obiettivo delle citazioni dell’AT per
annunziare il giudizio finale dell'ira di Dio (Rm 2,6; 11,8-10). Cf. E. Schweizer, Marco 189; C.
Caragounis, The Son of Man. VVision and Interpretation, Tibingen 1986, 248.

42 Cf. P. Lamarche, Mare, 218.

3 Cf. K. Stock, I/ cammino, 59-60.

44 Cf. P. Lamarche, Mare, 217.

4 Cf. D.M. Hooker, Mark, 210; A. Higgins, The Son of Man in the Teaching of Jesus, Cambridge
1980, 82-84; U. Kmiecik, Der Menschensohn im Markusevangelium, ForBib 81, Wiirzburg 1997,
105-106. In Mc 8,38, Gesu si considera il testimone che da solo prendera posizione nel
giudizio finale pro o contra coloro che hanno accolto o respinto il suo appello, decidendo
cosi il giudizio. La testimonianza del Figlio dell'uomo sara decisiva per il risultato del giudizio
e, in questo senso, il Dio che giudica nell’ultimo giorno non sara effettivamente altro, che il
Figlio dell'uvomo, che ora sta gia davanti a loro. Piu tardi, Gesu ¢ stato collocato sempre pit
al posto di giudice stesso (Rm 2,3-18; 14,10; 2Cor 5,10; 1Cor 4,4-5), tanto che invece di
parlare della venuta del regno di Dio (Mc 9,1; Lc 22,18) o di Dio che viene a giudicare (come
nell’AT), si prese a patlare della venuta del Figlo dell’'uvomo. Cf. E. Schweizer, Marco, 180-
181.

28



DE ADVENTU FILII HOMINIS IN MC. I: INDAGINE INTERPRETATIVA

collocazione locale del giudizio in Mt 10,33 e Lc 12,9 lascia il posto alla collocazione
temporale hotan elthé/, della venuta del Figlio dell'uomo*. Non ¢ del tutto chiaro in
quale direzione venga: in Dn 7,13% egli viene verso ’Anziano dei giorni, ma il
riferimento agli angeli santi suggerisce la venuta verso la terra (cf. 2Ts 1,7)%. Con il
riferimento a Daniele, la scena del giudizio ¢ diventata scena della parusia‘l.

La gloria descrive la qualita divina del Figlio dell'uomo ed ¢ quella del Padre suo*?
(ton  patros antor). In tal modo, la figura celeste del Figlio dell’'uvomo, appare
inequivocabilmente nel Figlio di Dio, il quale nei vangeli non ¢ altro che Gesu®3. Gli
angeli® santi® (cf. Ap 14,10) si contrappongono alla generazione adultera e peccatrice: essi
sono la corte celeste e gli accompagnatori del Figlio del'vomo (cf. 2T's 1,7)%.

46 Cf. R. Pesch, Marco, 108; J. Gnilka, Marco, 462; S. Legasse, Mare, 517: ,,Alors celui-ci sera pris
de honte, attitude qu'on peut trouver peu adaptée de la part d’un juge, mais le verbe,
traditionnel, est la réplique obligatoire de son emploi a propos des disciples. Son sens est un
rejet répondant au rejet de ces derniers: Jésus ne les reconnaitra pas comme siens”. Cf. J.
Ernst, Marco, 405: 1 rinnegare ovvero il vergognarsi del Figlio dell'uvomo ¢ una
formulazione aperta, mutata dall’analogo comportamento degli uomini nei confronti di
Gesu, ed essa nella comprensione originaria deve essere una perifrasi dell’attivita
dell’accusatore davanti al giudizio di Dio, secondo lintento di Marco invece quella del
Giudice”. Cf. W. Schenck, Das biographische Ich-Idiom «Menschensobn», 119-120: ,In der
Apodosis der Warnung hat der MS nun ebenfalls eine doppelt gesteigerte Funktion, sofern
er nicht mehr wie in Q «vor jemanden» als einem Forum (als Zeuge oder Berater) agiert,
sondern eine direktes Handlungsobjekt erhilt. Mit dem Wegfall des forensischen Moments
ist aber keineswegs eine Richtervorstellung eingebracht (zu der sie dann Mt erst durch
Umformung der mk Vorlage macht). Der MS tut nichts anderes, als daf} er das universale
Prinzip der talionartigen Vergeltung, von dem V.35f sprach, zur Geltung bringt”.

47 Qui si patla per la prima volta della venuta nella gloria del Figlio dell'uvomo (cf. 13,26 ¢ 14,62)
e di Dio come Padre del Figlio dell'uomo — Gesu (cf. 13,32; 14,36). Cf. K. Stock, I/ cammino,
60.

48 Cf. R. Pesch, Marco, 108.

¥ Cf. Dn 7,13 (LXX): kai idou epi ton nephelon ton onranou hos huios anthripon ércheto kai hos
palaios hémeron parén kai hoi parestékotes parésan anto,.

50 D.M. Hooket, Mark, 310.

51 Con J. Gnilka, Marco, 462 ¢ P. Lamatche, Mare, 214.

52 Del Padre del Figlio dell'uomo si patla oltre il parallelo di Mt 16,27, solamente in Mt 25,34 (il
contesto del giudizio finale). Cf. R. Pesch, Marco, 108. Lc 9,26 evita anton per la gloria del
Padre (kai tou patros) e invece di meta scrive kai.

53 Cost . Gnilka, Marco, 462; V. Taylor, Mark, 383; J. Coppens, Les logia du Fils de ’Homme,
504.

511 termine angelos (Mt 20, Mc 6, Lc 25) ¢ utilizzato poco da Marco in rapporto agli altri due
sinottici. In Marco il senso ¢ sempre di ,,angelo”, con 'eccezione di Mc 1,2, dove il senso ¢
,»messaggero”. Solo nella nostra pericope si trova senza articolo. L’espressione ,,angeli nei
cieli” si riscontra solo 2 volte: in Mc 12,25 e 13,32 (,,quel giorno e quell’ora, nessuno li
conosce, neanche hoz angeloi en ourand;”).
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11 detto di Mc 8,38 ¢ negativo e non include alcuna ricompensa futura. Viene
indicata solamente un’azione (v. 38a) e il suo risultato (v. 38b); laltra possibilita, di cui
si presuppone tuttavia il contenuto’’, deve essere completata®.

2. Mc 13,26-27: La ,,parusia” del Figlio dell’'uomo

Allinizio vogliamo analizzare brevemente il contesto del nostro testo che ¢
quello del discorso escatologico (13,1-37). In tale prospettiva concentriamo poi la
nostra atenzione sulla manifestazione gloriosa del Figlio dell'uomo (v. 26) e sull’azione
che accompagna la sua venuta: il raduno degli eletti (v. 27).

2.1. Il contesto del testo

Mec 13,26-27 fa parte del discorso escatologico 13,1-37%. Nel detto discorso®,
tutte le linee convergono verso il punto centrale®! che descrive la fine: fine cosmica (v.
24-25), che coincide con la venuta del Figlio dell'uvomo nella gloria e il raduno di tutti i
suoi eletti (v. 26-27). 1l discorso inizia con un dialogo (v. 1-4), cui segue un lungo
monologo di Gesu (v. 5-37) composto da due sezioni: v. 5-23 e v. 24-3762,

La venuta del Figlio dell'uomo, attesa come conclusione della storia, ¢ preparata
da una successione di episodi annunciati nella prima sezione (v. 5-23). 1l lungo passo,
inquadrato da una duplice ,,messa in guardia” contro i falsi profeti (v. 5-6 e 21-23) ¢
diviso in due parti. Mentre la prima comincia con Uespressione hotan de akouséte... (v.
7), la seconda comincia con hotan de idéte... (v. 14), formando cosi non solo un
parallelismo, ma anche una gradazione: infatti il ,,vedere” implica una maggiore
vicinanza degli eventi aspettatit>.

Dei primi eventi (v. 7-13) ¢ detto chiaramente che non appartengono ancora
alla fine (v. 7.10.13), dei secondi invece (v. 14-20), si dice che coincidono con la

% Nella terminologia apocalittica, gli angeli sono spesso presentati semplicemente come Aoz
bagioi (cf. 2Ts 1,7). Cf. R. Pesch, Marco, 108; J. Ernst, Marco, 405: ,,Gli angeli santi, che una
volta formavano il foro dell’accusa (Lc 9,26), ora sono diventati gli accompagnatori (la corte)
del Figlio dell’'uvomo ed eventualmente gli uscieri del Tribunale (cf. 13,27)”.

56 Cf. J. Gnilka, Marco, 462.

57 Sebbene il detto sulla professione (Mt 12,32 e Lc 12,8) non sia citato (forse perché non si
accorda al contesto), ne viene presupposto tuttavia il contenuto. Cf. R. Pesch, Marco, 109.

58 Cf. K. Stock, I/ cammino, 57; D.M. Hooker, Mark, 310.

5 Cf. P. Myers, Marc 13, ETRe/ 67, 1992, 491: ,,Le genre littéraire du chapitre releve non pas de
I'apocalyptique, mais du discours d’adieu. Comme Jacob et Moise avant lui, Jésus prononce
ses instructions finales, ses avertissements, et ses bénedictions prophétiques avant de
mouritr”.

60 11 discorso escatologico (c. 13) ¢ collocato tra i capitoli dell’attivita pubblica di Gesu (c.1-12) e
quelli della passione, morte e risurrezione (c. 14-16). Esso prende le mosse dall’annuncio di
Gesu che il tempio di Gerusalemme sara distrutto e, dalla domanda su quando accadra cio
(13,2-4).

61 Tia venuta del Figlio dell'uomo costituisce il culmine del discorso. Cosi, S. Legasse, Mare, 813;
R.H. Gundry, Mark, 735; R. Pesch, Marco, 450; V. Taylor, Mark, 517; J. Ernst, Marco, 615; J.
Gnilka, Marco, 715.

02 Cf. R.H. Gundry, Mark, 733.

03 Cf. R. Schnackenburg, I/ vangelo secondo Marco, Roma 1983, 99.
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»grande prova” che prepara direttamente la fine. Il v. 244 indica P'articolazione del
tempo della ,,grande prova” con quello della fine: alla en ekeinais tais hémerais®* meta téin
thlipsin ekeinén. Dopo annunzio solenne della venuta del Figlio dell’'uvomo (v. 24-27),
nella seconda sezione composta da due sottosezioni (v. 24-31 e v. 32-37), il discorso
diventa esortativo®. In ambedue le sottosezioni, le spiegazioni (v. 24-27 e v. 32)
precedono 1 comandi (v. 28-31 e v. 33-37)%.

Il quadro topografico e personale del discorso e dunque del nostro testo, si
trova nei v. 1-4. Gesu esce dal tempio (v. 1), poi si siede sul monte degli Ulivi®” di
fronte al tempio (v. 3), dove pronuncera il discorso che annuncia la fine dei tempi. Fra
1 segni precorritori, annuncia proprio la distruzione del tempio®. Parallelamente Gesu
si ritira nella cerchia pit intima: soltanto i primi quattro discepoli® sono chiamati ad
ascoltare le sue parole (v. 3). Ma, nel contempo, questo insegnamento in dispatte
riguarda oltre che 1 quattro presenti, ogni discepolo: ,,Quello che dico a voi, lo dico a
tutti” (v. 37)70.

L’unita™ di Mc 13,24-27 ¢ quindi incentrata sul termine #o ze/os della storia (v. 7 e
v. 13) e contiene, la risposta di Gesu alla domanda del v. 4 (Eipon hémin. .. ti to sémeion),
nella prima parte (v. 24-25)72 immediatamente connessa’ con la venuta del Figlio
dell'uomo (v. 26-27). La fine della storia ¢ legata allo sconvolgimento di tutto cio che
finora ¢ stato fisso e saldo (sole, luna e astri, quali simboli d’ogni stabilita e ordine), il
che significa che le realta attualmente esistenti non hanno coesistenza eterna’. Con gli
astri maggiori che cessano il loro funzionamento e gli altri astri che abbandonano i
posti, il disordine cosmico ¢ completo™.

Tale descrizione della fine, ¢ presentata con forti immagini espresse in termini
correnti dell’apocalittica e profezia dell’AT7¢, dove simili termini accompagnano il

¢4 Sebbene la nota cronologica sia raddoppiata, la data degli eventi della fine rimane
imprevedibile (cf. v. 30.32), né alcun segno permette di fissarne la durata. Cf. S. Legasse,
Mare, 814.

%5 Cf. R. Schnackenburg, Marco, 99.

% Cf. R.H. Gundry, Mark, 734.

67 11 luogo scelto rievoca gli oracoli biblici sulla fine dei tempi, che menzionano proprio il
monte degli Ulivi: Zc 14,4; G1 4,2; cf. 28am 15,30. Cf. R. Schnackenburg, Marco, 97.

9 ] discorso non si occupa solo della distruzione di Gerusalemme, ma guarda globalmente il
futuro. Cf. K. Stock, Marco, 142.

9 Cf. Mc 1,16-20.

7011 discorso ¢ rivolto ai quattro discepoli (13,3), ma ha un valore generale. Cf. K. Stock, Ges# —
la Buona Notizia. 11 messaggio di Marco, Roma 1990, 142.

' Cf. R.H. Gundry, Mark, 734; S. Legasse, Marz, 814.

72 Lo indica chiaramente il doppio &az tote (v. 26 e v. 27). Cf. R. Pesch, Marco, 450.

73 Con V. Taylor, Mark, 517.

7 Eb 12,26-27. Cf. K. Stock, Marco, 143.

5 Cf. S. Legasse, Mar, 814.

76 Cf. Is 13,9-11 (Parrivo del giorno del Signore con castigo di punizione su Babilonia); 34,4 (la
condanna di giustizia su Edom); Ez 33,7-8 (il giorno del Signore contro I’Egitto); Am 8,9 (il
senso di castigo); G1 2,10; 3,4 e 4,15 (il giorno del Signore).
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giudizio di Dio. Ora tali reminescenze formali sul giudizio non hanno lo stesso senso
che nei testi d’onde provengono: devono invece essere viste come motivo di
compimento”. Infine, lo sconvolgimento cosmico non ha importanza in se stesso, ma
¢ una cornice cosmica che, trascendendo la storia umana’, ha il solo scopo™
d’introdurre 'unico evento decisivo, cioe l'intervento ultimo e definitivo di Dio nel
mondo con la venuta del Figlio dell’'uvomo. La fine, si deve quindi riconoscere®’, non
dalle espressioni dei v. 24-25 ma, dai v. 26-27, che desctivono prima la venuta del
Figlio dell'uomo e poi la sua azione.
2.2. La manifestazione gloriosa del Figlio dell’uomo (v. 26)

Che i segni e il compimento finale vengano a coincidere®! (cf. v36) ¢ indicato da
kai tote (v. 26a.27a) che fa riferimento a ekeinais tais hémerais (v. 24; cf. v. 19) e introduce
il punto culminante dell’intero discorso: Dio si manifesta nella persona del Figlio
dell'uvomo e lo incarica di portare a termine la storia®2.

La venuta del Figlio dell'uomo ¢ descritta in funzione di quelli che ,,vedranno”.
11 soggetto di gpsonta®3 ton huion tou anthripon ¢ un plurale impersonale; dunque non ¢

77 Lla messa in scena degli sconvolgimenti celesti (v. 24-25) ci fa riconoscere una manifestazione
divina e i segni devono essere visti come motivo di compimento e della nuova creazione che
ora irrompono. Il tema del giudizio infatti, non apparira in alcuna parte del discorso. Il
linguaggio dei profeti per il giorno del Signore ¢ utilizzato qui, perche evoca tutte le idee
associate con quel giorno del giudizio. Cosi, J. Ernst, Marco, 616; D.M. Hooker, Mark, 319;
P. Grelot, Les Paroles de [ésus-Christ, Introduction a la Bible, édition nouvelle. Le Nouveau
Testament 7, Paris 1986, 91. Al contrario, Pesch e Gnilka. Pesch afferma che, con la
contaminazione dei testi AT, nei v. 24-25 ci viene presentato il giorno del giudizio: tutte le
forze celesti e cosmiche indicano il giorno del giudizio. Cf. R. Pesch, Marco, 452-453. Gnilka
suggerisce che sullo sfondo biblico del’AT, queste immagini hanno la funzione di illustrare il
giudizio pronunciato sui malfattori. Ora, nei v. 24-25, tale giudizio non viene descritto con
dettagli ma presentato con metafore. Cf. J. Gnilka, Marco, 714.

8 Cf. J. Ernst, Marco, 616.

7 Cosl, E. Schweizer, Marco, 290; S. Legasse, Mare, 815 e M.]. Lagrange, Mare, 345.

80 Cf. M.]. Lagrange, Marc, 345.

81 Cf. R. Pesch, Marco, 452; ]J. Lambrecht, Die Redaktion der Markus-Apokalypse. Literarische
Analyse und Strukturuntersuchung, AnBib 28, Rome 1967, 183.

82 Cf. S. Legasse, Marc, 815.

8 11 verbo orao si tiscontra in Mc 7 volte (Mt 13, Lc 14, Gv 28). 1l senso ¢ di fare attenzione
(1,4; 8,15), percepire (8,24), essere visto (9,4) e, al futuro medio diponente, di vedere (13,26;
14,62; 16,7).
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del tutto chiaro chi essi siano: gli avversari®* o gli eletti® dal v. 22 (cf. v. 20 e v. 27),
ben lontani dal testo; piti probabilmente sono tutti gli uomini®®.

La menzione del Figlio dell'uomo?®’ rimanda a Daniele 7,13%8, dove la figura (in
visione) somigliante ad un uomo ¢ il simbolo del ,,popolo dei santi” dell’Altissimo, che
sale verso Dio per ricevere I'intronizzazione. Ora, la stessa figura ¢ Gesu che viene
(erchomenon®) dal cielo (residenza di Dio), per intervenire sulla terra®. Non si dice in
quale direzione si muova, ma dal contesto risulta che viene verso ,,coloro che lo
vedono”. Il venire en nephelais® (ancora eredita di Daniele)®? significa la presenza della

84 Cf. R. Pesch, Marco, 453; J. Gnilka, Marco, 715; J. Ernst, Marco, 616-617, i quali, indicano che
opsontai ha come soggetto i sottoposti al giudizio, gli avversari, per i quali, il giudizio si
compie al momento che lo vedono, riconoscendo la loro situazione. Cf. J. Lambrecht, Die
Redaktion der Markus-Apokahypse, 180: ,,Der Ausdruck opsontai hat etwas «Evidentes» an sich.
Nach der Warnung vor den Pseudochristussen steht hier das kurze, bekriftigende «sie
verden schen»: wegen der Begleiterscheinungen und vor allem wegen der Macht und der
Herrlichkeit des Menschensohns selbst ist jede Tduschung ausgeschlossen. Marcus denkt
nicht einmal daran, die Echtheit zu beweisen”. Ma secondo S. Legasse, Mare, 815,
un’interpretazione che indica per il soggetto non espresso /s réprouvés, ¢ senza fondamento.

8 Cosi, D.M. Hooker, Mark, 319; S. Legasse, Marc, 815.

86 Con K. Stock, Marco, 143; R.H. Gundry, Mark, 745; cf. R. Pesch, Marco, 453.

87 In Daniele, il Figlio dell'uomo ¢ nello stesso tempo ,,titolo” d’umilta (davanti all’Altissimo) e
di nobilta (in confronto delle bestie). Non ¢ personaggio celeste e trascendente, ma figura del
,»popolo santo” d’Israele, normalmente rappresentato dal Messia. A causa del significato
d’umilta, Gesu adotta per se stesso questo nome (cf. Mc 8,31 subito dopo 8,27-30), ma oltre
questa dominante allude a Daniele 7,13. Cf. P. Lamarche, Marz, 302.

8 J. Gnilka, Marco, 715-716, indica che I'insieme delle immagini riguardo al Figlio dell'uomo

corrisponde a En.et. 62,3.10 (vedere il giudizio che annienta). Di conseguenza, 'immagine del

Figlio dell’'uvomo, ,,non ¢ presa direttamente da Dn 7,13 ma piuttosto ¢ stata sanzionata,

attraverso il riferimento a questo passo scritturistico”. Ma secondo Coppens, non esistono

paralleli giudaici contemporanei per spiegare come Mc 13,26 rilegge il testo di Daniele, se le

Parabole di Enoch (En.et. 37-71) sono un’opera tardiva composta verso 'anno 270 d.Cr. ed

inspirata particolarmente ai vangeli. Cf. ]. Coppens, Les logia du Fils de "Homme, 507.

All’eccezione di 1Ts 4,16 (katabainein), per descrivere la parusia nel NT ¢ utilizzato il verbo

erchomat, generalmente senza che sia indicato il termine di movimento. Cf. J. Coppens, Les

logia du Fils de "THomme, 506.

% Con S. Legasse, Mare, 815. Per J. Gnilka, Marco, 715, la meta della venuta resta sospesa, &
importante solamente che lo vedono arrivare. Secondo R. Pesch, Marco, 543, nonostante il
chiaro riferimento a Dn 7, la venuta va intesa sullo sfondo dei testi del’AT sulla venuta di
Jahwe come arrivo per tenere giudizio.

91 In Marco, il termine nephele si riscontra solo in 9,7 al singolare. Al plurale in 13,26 ¢ 14, 62 ¢
in connessione con la venuta del Figlio dell'uomo.

92 L allusione a Daniele non ¢ testuale. Marco non prende la lezione epi ton nephelon (LXX) (%m-
anané) (TM), lezione attestata invece in Mateo (par.). Nel’AT, il Signore comunemente
veniva in una nube: Es 34,5 (be‘andn, en nephele); Lv 16,2; Nm 11,12, Cf. M.J. Lagrange, Mar,
346. Ma secondo Lambrecht, Marco solamente evita la preposizione eta, due volte nella
stessa proposizione, riservandola per altra parola pit importante: meta dunameds (cf. 14,62).
Cf. J. Lambrecht, Die Redaktion der Markus-Apokabpse, 182-183.
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gloria di Dio” e da alla scena una caratteristica teofania, indicando 'origine divina del
Figlio dell’'uomo quale essere celeste appartenente a Dio%*.

Meta dunameds polles kai doxes, sottolinea ulteriormente®® la sovranita del Figlio
dell’'uomo investito da Dio con lautorita divina. Egli viene con pienezza (poliés) di
potenza (dunameis®®) e vestito di luce celeste (doxes®”). In Mc 8,38-9,1 la gloria si trova
insieme alla venuta del Figlio dell'uvomo (,,la gloria del Padre suo”), la potenza invece a
quella del regno di Dio. Qui, i due termini sono attributi del Figlio dell'uomo?s.

2.3 Il raduno degli eletti (v. 27)

Kai 1ot indica che I'ultimo e unico atto dell'intervento definitivo di Dio nella
storia si svolge in parallelo!™ con la manifestazione del Figlio dell'vomo (v 26).
Adesso, 1l soggetto ¢ il Figlio dell’'uvomo. Egli mandera (apostelei™) gli angelil®? quali
intermediari, cui ¢ affidata una missione, il che significa che il Figlio del'uvomo ha degli
angeli al suo comando'?® e ne dispone come Dio nel’AT, inviandoli nella missione,
che consiste nel raduno degli eletti.

93 Es 24,15-18; 34,5, 40,35. La nube frequentemente associata a Dio nell’AT, ¢ il segno della sua
presenza potente e nascosta. Le nubi non sono in sé stesse, presenza divina, ma indicano
solamente che vi € una comunicazione fra terra e cielo. Cf. P. Lamarche, Marc, 302; K. Stock,
Marco, 78.

9% Cf. S. Legasse, Marr, 815; ]. Gnilka, Marco, 715.

% Cf. J. Gnilka, Marco, 715.

% 11 termine dunamis, si riscontra in Mc 10 volte (Mt 12, Lc 15, Gv 0). In Mc, per 5 volte ha il
senso di ,,potenza” oppute ,,opera potente” riferita a Gesu (una volta trasferita a #nos: 9,39).
Il termine ¢ sempre riferito alla dimensione di Dio ed ¢ usato in due contesti differenti: nel
contesto dei miracoli (5,30; 6,2.5.14; 9,39) e quello escatologico della risurrezione (9,1; 12,24)
e della venuta del Figlio dell’'uvomo (13,25.26; 14,62). Per quanto riguarda 13,25, si patla di
potenze che stanno nel firmamento e saranno sconvolte: secondo Lagrange, tali creature
potenti sono sinonimi degli astri (cf. Is 34,4). Cf. K. Stock, Akuni aspetti della cristologia
marciana, PIB, Roma 1999, 67; M.]. Lagrange, Marc, 346.

9711 termine doxa ricorre in Mc 3 volte (Mt 7, Lc 13, Gv 18): nella richiesta dei figli di Zebedeo
(10,37) e insieme con la venuta del Figlio dell’'uomo (8,38; 13,26). E sempre connessa con la
persona di Gesu, specialmente nelle predizioni sul Figlio dell’'uvomo.

%8 Cf. M.D. Hooker, Mark, 319.

9 Lespressione kai tote si riscontra in Matco 5 volte, piu una volta foze solo: 2,20; 3,27 e 3,14
(tote) che ¢ accentuazione temporale, mentre in 13,27.26.21 il tempo ¢ attenuato. Percio, Mc
13,24-27 ¢ da interpretare come un singolo evento e non una serie di eventi. Cf. J.
Lambrecht, Dze Redaktion der Markus-Apokabypse, 179.

100 Cf. R. Schnackenburg, Marco, 98; J. Lambrecht, Die Redaktion der Markus-Apokabypse, 184.

10V _Adpostellein (Mt 22, Mc 20, Lc 25, Gv 24) ¢ un termine che Marco usa abbastanza frequente
ancora dall’inizio del vangelo (cf. 1,2).

102 Molti codici aggiungono auton, probabilmente per armonizzare con Mt 24,31. Cf. R. Pesch,
Marco, 451; J. Lambrecht, Die Redaktion der Markus-Apokalypse, 184.

103 Sebbene non come in Mt 13,41 e par. Mt 24,41 (,,suoi angeli”), la missione ¢ affidata agli
angeli non direttamente da Dio ma da Gesu, Figlio dell'uvomo. Cf. S. Legasse, Marc, 816; V.
Taylor, Mark, 518. R.H. Gundry, Mark, 745.
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L’idea che il popolo di Dio disperso sulla terra sara radunato, ¢ frequentemente
presentata nel’AT194 ed il NT'% ne riprende il tema. In Mc 13,27 non si tratta piu di
Israele disperso in diaspora, ma di raduno (episunaxei!’s) del nuovo Israele, formato
dagli eletti!® che il Signore (Dio) ha scelto (v. 20). Essi saranno l'unico oggetto
dell’azione finale del Figlio dell'uvomo all’evento della sua parusia. L’appartenenza al
Figlio dell'vomo (fous eklektous [anton]'%) degli eletti scelti da Dio Padre (v. 20),
accentua ancora la trascendenza del Figlio dell'uomo e ne sottolinea lidentita, in
quanto Figlio di Dio, ed erede degli eletti!®.

L'universalital’® del raduno ¢ messa in rilievo da un’espressione tradizionale che
esprime la consolante promessa che nessun eletto, ovunque si trovi, verra dimenticato
nell’atto della raccolta''l. Mentre 1 quattro venti (fessaron anemon) o angoli,
corrispondono ad un’immagine antica del mondo, presente nel corrente ebraismo (cf.
Ez 37,9; Ap 7,1)2, la duplice determinazione nello spazio ap’ akroun gés heos akrou
ouranout'3 & una combinazione di due metafore!l4, nel tentativo di abbracciare il
tutto!1>,

11 testo e riservato sulla descrizione della felicita dei beati (cf. Lc 23,43 ¢ Ap
20,4) e non traccia cio che ci si aspetterebbe in una scena simile: manca sia la
menzione della risurrezione generale!!S; sia la descrizione circostanziata del giudizio!”
sui buoni e cattivi (cf. Mt 25,31-46). Diversamente da quanto tiportano le apocalissi

104 Cf. Dt 30,4; Is 11,11.16; 27,12; 43,6; Ez 39,27; Zc 2,6-11; Sal (LXX) 106,47; 146,2; Tb 13,13;
14,7; Bar 5,5-9; 2Mac 2,7.

105 Cf. Gv 11,52; 1Ts 4,15-17; 2Ts 2,1; Ef 1,10.

196 Con questo senso (cf. 1,33), il verbo episunagein (Mt 2, Mc 2, Lc 3, Gv 0) ¢ un hapax in
Marco.

107 Cf. 1Pt 2,9 e 2Gv 1,1. 1l termine eklektos (Mt 4, Mc 3, Lc 2, Gv 0) compare in Marco solo nel
discorso escatologico: v 20.22 e 27 (per la terza volta) con uso anaforico. Cf. I. Blass, A.
Debrunner, Grammatica, § 252.2.

108 T.a lezione resta, anche se alcuni codici (DLWW f') la omettono, forse, perché sospetta di
armonizzazione con il parallelo di Mt 24,31. Cf. S. Legasse, Mare, 816.

109 Cf. R.H. Gundry, Mark, 745 e S. Legasse, Marr, 816.

110 Con S. Legasse, Marr, 816.

11 Cf. R. Pesch, Marco, 245; K. Stock, Marco, 144.

112 Cosi J. Gnilka, Marco, 716 e J. Ernst, Marco, 618.

113 11 termine ouranos, ¢ utilizzato meno da Matrco (18) in confronto a Matteo (82) a Luca (34).
In Marco, ha il senso naturale solo 6 volte: ,uccelli del cielo”, ,stelle” e ,,nubi del cielo”, poi
»l cielo e la terra” e 2 volte ,guardando verso il cielo”. In resto ¢ utilizzato in senso
figurativo religioso, indicando il cielo come dimensione di Dio.

114 Cf. Dt 30,4; Sal (ILXX) 18,6 (ap’ akrou tou onranon heds akrou tou onranon) e Dt 13,8; Ger 12,12
(ap’ akrou tés gés heos akron tés gés).

115 Con M.D. Hooker, Mark, 319. Secondo R. Schnackenburg, Marco, 98, Tespressione
abbraccia tutte le dimensioni orizzontali e verticali implicando il raduno sia dei vivi che dei
mortti.

116 Con J. Gnilka, Marco, 716; S. Legasse, Mare, 816-817 ed E. Schweizer, Marco, 291.

117 Con E. Schweizer, Marco, 291; S. Legasse, Mare, 817 e J. Gnilka, Marco, 716.
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giudaiche, qui non ¢’¢ una descrizione di castigo o di annientamento dei nemici (cf.
2Ts 1,6-10), neanche traccia d’interesse per I'aspetto minaccioso (cf. Ap 6,15-17) che
gli eventi potrebbero avere per quelli, che allora troverebbero il loro giudizio e la loro
condannalls,

Quando si tratta degli eventi della fine, Marco ¢ fedele allo spirito che permea
tutto il discorso escatologico, situandosi esclusivamente da parte di coloro che
dovrebbero essere beneficiari della salvezzall®. Tale fine ¢ la manifestazione della
potenza e signoria del Figlio dell'uvomo, cioe¢, comprende la riunione dei dispersi nella
comunione definitiva con il loro Dio!20.

L’immagine dunque si limita solo agli eletti'?!; il poter essere e vivere con il
Figlio dell’'uvomo ¢ la prospettiva escatologica che Marco condivide con altri testi del
NT (1Ts 4,17; Lc 23,43; Ap 20,4)122. La fedelta a Gesu sara ricompensata nell’ultimo
giorno, quando il Figlio dell'uvomo riconoscera ,,i suol eletti” e si dichiarera in loro
favore!23: cosi 13,26-27 € un’altra meta di 8,38.

3. Mc 14,615-62: La risposta di Gesu al sommo sacerdote

Prima, consideriamo il nostro testo nel quadro del processo di Gesu davanti al
sinedrio. Poi, concentriamo la nostra analisi, sulla domanda rivolta dal sommo
sacerdote a Gesu riguardante la sua dignita messianica (v. 615) e, sulla sua
dichiarazione d’identita: Figlio dell’nomo seduto alla destra della ,,Potenza” (v. 62).

3.1 Il contesto del testo

I nostro testo, fa parte della pericope'?* Mc 14,534-65, che tratta il processo di
Gesu davanti al sinedrio. Egli si trova nel palazzo del sommo sacerdote, dove si
riunirono ,tutti i capi dei sacerdoti, gli anziani e gli scribi”: 1 tre gruppi che
compongono il sinedrio quale consiglio supremo della nazione (v. 534 e v. 55; cf.
14,64 ¢ 15,1).

La pericope contiene all’inizio un’introduzione (v. 53b-54) e alla fine un epilogo
(v. 65) ed ¢ inquadrata dal tema della morte di Gesu'?. Lo scopo della riunione ¢ di
»metterlo a morte” (v. 55) e il risultato, la condanna a morte (v. 64). Nello sviluppo

118 Cf. S. Legasse, Mare, 817; E. Schweizer, Marco, 291.

119 Con S. Legasse, Marc, 817. Secondo R. Pesch, Marco, 454, il nostro testo sulla parusia,
essendo orientato al destino degli eletti, patla di condanna con accenti molto contenuti.

120 Cf. E. Schweizet, Marco, 291.

121 Secondo J. Gnilka, Marco, 716, 'immagine riguarda solo quelli che rimangono fino alla
patusia e vuole significare forse il loro ,,rapimento” verso il Figlio dell’uomo; non si accenna
propriamente alla risurrezione dei morti.

122 Cf. J. Gnilka, Marco, 716-717.

123 Con K. Stock, Marco, 144; M.D. Hooker, Mark, 319 e W. Schenck, Das biographische Ich-Idiom
«Menschensobny, 122: | Diese Aussage ist ganz auf die vindicatio der Treuen ausgerichtet und
erginzt damit 8,38 im Sinne des dort nicht aufgenommenen positiven Antithese Q 12,8, die
ein wesentliches Motiv fiir die Bildung hier ist”.

124 Cf. S. Legasse, Mare, 914; K. Stock, I/ racconto della passione nei vangeli sinottici, PIB, Roma 2000,
137. R.H. Gundry, Mark, 883, preferisce di vedere in Mc 14,53-72 un’unica pericope.

125 Cf. S. Legasse, Mare, 914; J. Gnilka, Marco, 827.
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del processo 1 giudici cercano una testimonianza e, dopo un fallimento (v. 554), con
I'intervento del sommo sacerdote finiscono per ottenere quel risultato desiderato da
loro'2¢ e possono dichiarare quindi che Gesu ¢ ,,reo di morte”.

In tale dinamica si possono distinguere tre parti!?: la ricerca di una
testimonianza valida (v. 55-59), il sommo sacerdote provoca Gesu e ottiene
Pequivalente dallo stesso Gesu (v. 60-62), infine il tribunale delibera e sentenzia la
condanna'?® (v. 63-64). L’elemento congiuntivo dell’insieme ¢ I'idea di testimonianza,
cosicché i termini che la esprimono si ripetono sette volte!? nella pericope stessa.

La seconda parte (v. 60-62) si svolge con due interrogazioni, seguite da due
risposte!?, La prima domanda ¢ un invito diretto del sommo sacerdote!® a Gesu
perché risponda riguardo le false testimonianze avanzate contro di lui. Essendo la
risposta un silenzio, si procede alla seconda interrogazione, la cui gravita e solennita
sono messe in rilievo dal silenzio stesso. Tale atteggiamento!3? non ¢ un sintomo della
dimissione di Gesu davanti alle autorita giudaiche!®, ma ¢ rifiuto di cooperare con
esse e contestazione del loro diritto di agire contro di lui. Inoltre, Gesu riserva la
risposta per un altro tipo di confessione, che proptio il sommo sacerdote gli chiedera e
quindi decidera la sua sorte.

3.2 La domanda del sommo sacerdote (v. 61b)

Sempre anonimo in Marco, il sommo sacerdote, levatosi in mezzo
all’assemblea, sta svolgendo il suo ruolo centrale, ruolo sottolineato nella pericope per
tre volte (v. 60.61.63). Dopo aver invitato Gesu a tispondere su quanto i testimoni
hanno detto, gli si rivolge ora la domanda incriminatrice!®, la cui importanza

126 Cf. Mc 3,6; 11,18; 12,12; 14,1.55. 1l risultato del processo ¢ deciso pitt 0 meno fin dall’inizio.
Cf. E. Schweizer, Marco, 348.

127 Cf. S. Legasse, Mare, 914; R.H. Gundry, Mark, 883; J. Gnilka, Marco, 827.

128 Cf. D.L. Bock, Blasphemy and Exaltation in Judaism and the Final Examination of Jesus. A
Philological-Historical Study of the Key Jewish Themes Impacting Mark 14,61-64, WUNT 2/106,
Tubingen 1998, 197-209.

129 Ct. v. 55.56.59 (marturia), v. 56.57 (psendomarturein), v. 60 (katamarturein), v. 63 (martus).

130 Cf. P. Lamarche, Mare, 345; S. Legasse, Mare, 919.

131 A differenza di quanto accade nel processo romano, il sommo sacerdote partecipa (,,levatosi
in mezz0”) quale presidente dell’assemblea e non opera come giudice unico. Questa sarebbe
anche la ragione per cui Marco non dice il nome del sommo sacerdote. Cf. J. Gnilka, Marvo,
831.

132 11 silenzio si rinnovera davanti a Pilato (Mc 15,4). Nonostante la differenza del linguaggio,
non si puo ignorare la corrispondenza dell’atteggiamento di Gesu con quello del giusto
maltrattato nel’AT (LXX: Sal 37,13-15; 38,10; Lam 3,28.30; Ger 11,19; Is 53,7; cf. At 8,32-
33; 1Pt 2,22-23). Cf. J. Gnilka, Marco, 831; P. Lamarche, Mare, 345; S. Legasse, Mare, 921.

133 Gesu patla quando lo ritiene necessario, come fara nella seconda interrogazione. Quando si
tratta di una domanda decisiva, che riguarda la dignita messianica Gesu prende posizione in
senso positivo. Sia nel processo giudaico che in quello romano (Mc 15,2), 'argomento
dell’identita ¢ 'unico a far uscire Gesu dal suo silenzio. Cf. K. Stock, I/ racconto della passione,
140.

134 Cf. V. Taylor, Mare, 567.
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particolare ¢ sottolineata dall'introduzione all'imperfetto (¢périta auton) con il presente
storico legei antii3>.

La domandal® stessa ¢ di riconoscimento ed ¢ rivolta direttamente
all'interlocutore (s# ¢7), esprimendo la pretesa del egd (v. 58) contenuto nelle parole
attribuite a Gesu dai ,,falsi testimoni”, cui nella prima risposta, egli non aveva preso
posizione (v. 614). La domanda ¢ dunque in connessione con la rivendicazione
attribuita a Gesu (v. 58), dai falsi testimoni, la cui portata costituirebbe una minaccia
per la teocrazia del tempio!¥. Era inoltre necessario trovare un motivo valido d’accusa
da presentare a Pilato (cf. 15,1.2).

Gesu ¢ quindi interrogato sulla sua dignita messianica e 'oggetto della domanda
¢ unico, anche se si nota il doppio titolo: ho Christos ho huios tou enlogéton'38. 11 secondo
titolo completa e spiega il primo, elevandolo ad un livello di trascendenza che non
possiede per sé stesso!®. Per Marco, il titolo ,,Figlio!% di Dio” esprime meglio
I'identita di Gesu e lo utilizza quale equivalente di Cristo, mostrando che Gesu ¢ il
Messia il Figlio di Dio, il che ha piu senso per i suoi lettori. La messianita e la filiazione
divina sono accentuate dallintroduzione con lasindeto e dal pronome sz, non
necessario (assente nel v. 70), che ha in sé quasi una nota di disprezzo!#!.

Nella combinazione dei titoli ,,Cristo”142 e , Figlio del Benedetto”, c’¢ una
designazione perifrastica di Dio mediante enlogétos'*3, il che indica un innegabile

135 Ta prima domanda (v. 60) era espressa da un aoristo (gpérotésen) e un participio (legon).

136 In Mt 26,63, il sommo sacerdote rivolge una domanda (con giuramento), mentre in Lc
22,67.70, ne abbiamo due e con i titoli separati.

137 Con R. Pesch, Marco, 641.

138 Cf. Mc 1,1 dove la variante piu sicura ¢ senza ,,Figlio di Dio”. In Marco, i due titoli sono dati
a Gesu, anche se, pitt probabilmente, in forma disgiunta. Gesu ¢ confessato da Pietro come
,,Cristo” (8,29), ¢ invocato come ,,Figlio di Davide” (10,47-48; implicitamente 11,9-10) ed ¢
proclamato due volte da Dio stesso come ,,suo Figlio” (1,11; 9,7; cf. inoltre altre due
allusioni 12,6 e 13,32). Mentre ,,il Cristo” esprime la relazione di Gesu verso il popolo
d’Israele, ,,il Figlio del Benedetto” designa la relazione di Gesu con Dio (12,35-37). Mediante
tali due rapporti, 'identita di Gesu viene ben delimitata. Cf. K. Stock, I/ racconto della passione,
139-140.

139 Cf. P. Lamarche, Mare, 358; S. Legasse, Mar, 921.

140 In tuttd i vangeli, la grande maggioranza delle ricorrenze del termine huios (Mt 89, Me 35, Lc
77, Gv 55) sono al singolare e riguardano Gesu. In Marco, il termine utilizzato non per
Gesu, si trova solo in 9,17 e 10,46, e si tratta di un figlio vero. Il plurale si riscontra solo
quattro volte (2,19; 3,17.28; 10,35). Cf. K. Stock, Cristologia marciana, 81-82.

141 Cf. R.H. Gundry, Mark, 886; V. Taylor, Mark, 568.

142 In Marco, il termine Christos ¢ un titolo e si riscontra meno che negli altri vangeli (Mt 16, Mc
7, Lc 12, Gv 17). Nel NT, dalle 528 ricorrenze, 52 si trovano nei vangeli. Il termine Messias
si riscontra solo due volte nel NT (Gv 1,41 e 4,25), entrambe volte indicandosi che si traduce
Christos.
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ambiente ebraico. La pieta ebraica ¢ solita evitare il nome di Dio, tuttavia,
Pespressione ,,Figlio del Benedetto”!4 non sembra essere una sostituzione comune.
Infatti, la descrizione di Dio con hmmbrk ha paralleli giudaici, mentre 'espressione
,,Figlio del Benedetto” non ci risulta documentatal®. Per il sommo sacerdote, il Figlio
del Benedetto ¢ il regale Messia davidico (cf. 12,6.12): lo conferma la domanda di
Pilato (15,2), il titolo inchiodato sulla croce (15,26) e lo scherno da parte dei sacerdoti
e scribi (15,32). La domanda sul Messia potrebbe essere suggerital4t anche
dall’insegnamento messianico nel tempio (12,35-37).

Con tale domanda il sommo sacerdote non infrange la regola del segreto
messianico per quelli dall’esterno, perché egli porta solamente una domanda: il primo
non discepolo a conoscere questo sara il centurione (15,39). Lo scopo ¢ indurre Gesu
ad affermare questo titolo, il che egli fara senza riserve!#’. Quindi sara condannato,
non a causa della testimonianza degli altri, ma unicamente per la sua dichiarazione
d’identita (v. 624), cio¢ per chi egli e.

3.3 Larisposta di Gesu (v. 62)

L’introduzione della risposta di Gesu senza autd; (cf. Mt 26,64), indica che
evidentemente non ¢ indirizzata all'interrogante, ma presentata come riconoscimento
autonomo!*8, L’inizio della risposta con Ego ezmi'® (cf. 6,50; 13,6) corrisponde in senso
nettamente affermativo’ alla domanda s« ¢/2, e si intende: Ego eimi ho Christos ho huios

143 Cf. H.L. Strack, P. Billetbeck, Kommentar zum Neuen Testament ans Talmud und Midrash. 11,
Miinchen 71978, 51. 1l termine exlogétos si riscontra nel NT otto volte (Mc 14,61; Lc 1,68; Rm
1,25; 9,5; 2Cor 1,3; 11,31; Ef 1,3 e 1Pt, 1,3) ed ¢ sempre riferito a Dio (creatore: Rm 1,25).
Soltanto in Mc 14,61, il termine ¢ utilizzato come mefonimia per Dio, esprimendo il fatto che
Dio ¢ all’origine di tutti i beni, specialmente quelli messianici, portati da suo Figlio. Cf. P.
Lamarche, Mare, 358.

14 Non ¢ chiaro se ,Figlio di Dio” sia stato utilizzato nel primo secolo dai giudei come
sinonimo di ,,Cristo”. Cf. M.D. Hooker, Mark, 360; J. Gnilka, Marco, 832. Nel mondo
dell’AT e del giudaismo il termine ,,Figlio di Dio” denomina: gli angeli, il popolo d’Israele, il
re davidico, il singolo sapiente, il giusto sofferente e nei testi talmudici il mistico. Cf. K.
Stock, Cristologia marciana, 9.

145 Cf. J. Gnilka, Marco, 832.

146 Cf. R. Pesch, Marco, 641.

147 Cf. S. Legasse, Mare, 923.

148 Cf. R. Pesch, Marco, 642.

149 T’idea che in Mc 14,62 e in altri testi neotestamentari sia consetvata la formula biblica di
autorivelazione di Dio si ¢ rivelata non dimostrabile. Cf. R. Pesch, Marco, 642 (n. 35), contro P.
Lamarche, Le ,,Blaspheme” de Jésus devant le Sanhédrin, RexSR 50, 1962, 82-83.

150 Negli altri sinottici la risposta di Gesu ¢ meno positiva e meno diretta. In Mt 26,64 con su
eipas, Gesu rifiuta la domanda rivoltagli con giuramento nel v. 63 (cf. 5,33-37), ritornando la
responsabilita al sommo sacerdote. In Lc 22,70, la scena si sviluppa in una disputa sul
credere in Gesu come ,,Cristo” (v. 67) e ,,Figlio di Dio” (v. 70). I suoi avversari non lo
credono il Messia anche se egli fa delle affermazioni messianiche (v. 67-68); allora devono
dichiaratlo essi stessi: humeis legete hoti ego eimi (v. 70). Alcuni manoscritti di Marco (© /7 pe)
hanno la lezione s# eipas hoti ego eimi, ma questa ¢ probabilmente un’assimilazione a Matteo.
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tou enlogéton. Nonostante il silenzio imposto riguardo I'identita di Gesu nel vangelo di
Marco (cf. 8,30: ai discepoli), ¢ pertinente!>! che Gesu a questo punto riconosca il suo
stato messianico. Non ¢ qualcosa che egli rivendica per se stesso; tuttavia, quando il
sommo sacerdote dichiara involontariamente la sua vera identita di ,,Messia e Figlio di
Dio152] egli riconosce e confessa la verita!>3. Inoltre, le successive parole della risposta
di Gesu correggono la concezione messianica, implicita nella domanda del sommo
sacerdote. Cosi, Gesu riconosce senza equivoco di essete il Messia, sebbene in senso e
orizzonte d’attesa diversi'®: in quanto ,,Figlio delluvomo seduto alla destra della
«Potenza»”1%5. Per quest’affermazione!’® sara condannato a morte!s, crocifisso e,
attraverso la morte, sara proclamato Messia e Figlio di Dio (cf. 15,18.26.32.39).

In contrasto con le pretese dei falsi messia, che si proclamano ego eimi (13,6), le
parole di Gesu saranno dimostrate fondate e l'unica sua testimonianza, per tale
affermazione, riguarda la sua futura giustificazione!>8. Se in Mc 8,38 e 13,26 abbiamo

151 Cf. M.D. Hooker, Mark, 361.

152 Cf. P. Lamarche, Le ,Blasphéme”, 77(n.10): ,,Au risque de durcir les positions il faut bien
distinguer les différentes sens donnés a Iexpression «Fils de Dieuw»: a 'époque de Jésus elle ne
dépasse pas beaucoup le sens messianique; a 'époque de la rédaction des évangiles, elle exprime la
divinite. Mais a travers beaucoup de nuances il y a continuité d’un sens a 'autre”.

153 Se in Marco, Gesu ¢ cosi tiservato sul titolo di Messia, che soltanto dopo la morte e glorificazione
possedera a pieno, ¢ invece piu esplicito rignardo alla sua divinita. Infatti Marco mette in rilievo
nel suo vangelo il titolo di ,,Figlio di Dio” (ricorre all'inizio e alla fine 1,1 e 15,39 e nei punti
cruciali 1,11; 3,11; 9,7; 14,61), titolo che indica certamente la divinita di Gesu. Cf. P. Lamarche, Le
,,Blaspheme”, 81-82; K. Stock, Cristologia marciana, 11.16-17.

154 Con R. Pesch, Marco, 642.

155 Ta figura del Messia descritta da ciascuna delle due citazioni usate da Gesu, non presenta
niente che possa mettere in pericolo la trascendenza e l'unicita di Dio. L’accusa di
,,bestemmia” contro Gesu ¢ causata invece, dalla congiunzione dei due testi citati (unica nel
NT). Infatti, la sessione alla destra di Dio, da metafora (Sal 110,1) diventa una realta celeste
in Mc 14,62, se Gesu parlando della sua venuta sulle nubi la situa in cielo. Questo fa di Gesu
I'uguale a Dio (cf. Gv 5,17; 10,33 ). T testi, che rappresentano nel NT il Cristo alla destra del
suo Padre, non cessano di rimandarsi a questa situazione di Gesu presso il Padre (di cui Mc
14,62 ¢ lorigine), perché questo ¢ il modo di esprimere la sua messianita divina (cf. Mc
16,19; At 2,33.34; 5,31; 7,56; Rm 8,34; Col 3,1; Ef 1,20; Eb 1,3.13; 8,1; 10,12; 12,2; 1Pt 3,22;
Ap 3,21). In tale senso 'affermazione di Stefano provoca la sua lapidazione (At 7,56-58). Cf.
P. Lamarche, Le ,,Blasphéme”, 78-81; M. Gourgues, A la droite de Dien. Résurrection de Jésus et
actnalization du psanme 110,71 dans le Nonvean Testament , EtBN, Paris 1978, 150-152.

156 Come in 14,64, gia piu volte Gesu ¢ stato accusato di ,,bestemmia” per aver insinuato la sua
divinita. Cosi, in Mc 2,6 (cf. 3,6) e par. Mt 9,3; Gv 5,18; 10,33). Cf. P. Lamarche, Le
,Blaspheme”, 78; D.L. Bock, Blasphemy and Exaltation, 200-203 e 2006.

157 N¢ il silenzio di Gesu, né il linguaggio usato nella sua risposta (perché usando una corrente
espressione giudaica egli evita di pronunziare il nome di Dio), provocano I'esclamazione
»hon c’¢ piu bisogno di” e il gesto del sommo sacerdote, che si straccia i vestiti. Cf. V.
Taylor, Mark, 569; P. Lamarche, Le ,,Blaspheme”, 78.

158 Cf. M.D. Hooket, Mark, 361; J. Gnilka, Marco, 833; R. Pesch, Marco, 642; R.H. Gundry,
Mark, 887.
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riferimenti ad una futura manifestazione gloriosa del Figlio dell'uomo e ad una scena
di giudizio in cui coloro che soffrono persecuzione per la causa di Gesu, saranno
giustificati, adesso ¢ Gesu stesso colui che soffre e sara giustificato.

La questione dello stato messianico non si mette pit come in 8,30. Questa
volta, Gesu parla della sua missione (in quanto Figlio dell'uomo) nella prospettiva della
glorificazione'”, per affermare il suo trionfo dopo la sofferenza. Nonostante
I'apparenza della passione, egli annuncia il suo destino dopo la passione e risurrezione
cioe, che sara partecipe della potenza e gloria di Dio stesso!¢0.

Con la seconda persona plurale gpsesthe, la risposta ¢ rivolta non solo al sommo
sacerdote, ma all’assemblea giudicante e si continua con due riminescenze scritturalilol:
Sal 110,1 citato gia in 12,3612 ¢ Dn 7,13 utilizzato gia da Gesu in 13,26. Tali citazioni
riguardano il Figlio dell’'uvomo, che da Dn 17,13 ¢ passato nella citazione del Sal
110,163, All'inizio ¢ presentato il suo trionfo (,,seduto alla destra della Potenza”), poi
viene evocata la seconda venuta, utilizzandosi la visione di Dn 7,13.

Ek dexion kathémenon tés dunameds interposto fra il Figlio dell'vomo e erchomenon
meta ton  nephelon  ton onranon, sottolinea la posizione esaltata di Gesu, come
intronizzato'%%. Nella stessa proposizione interposta, con ek dexion anteposto a
kathémenon e lontano dal dipendente #s dunameds, si accentua ancora, con chiasmo, la
somma posizione del Figlio dell'uomo, come la piu alta possibile. In paragone a questa
scena, il sinedrio non ha invece alcun potere. Cosi forte ¢ questo accento che Aé
dunamis non rappresenta piu una circostanza (9,1) o un grande esercitdo angelico
(13,26)1% e tanto meno le potenze astrali (13,25), ma proprio la persona di Diol6,

159 Con la risposta affermativa, Marco insiste sulla continuita che esiste fra Gesu sulla terra e in
cielo, mentre Matteo con 'avversativo plkn accompagnato da ap arti, sottolinea il passaggio
dallo stato terreno alla sua glorificazione celeste. Cf. P. Lamarche, Le ,,Blaspheme”, 81.

160 Cf. R.H. Gundry, Mark, 886; S. Legasse, Mare, 923; M.D. Hooker, Mark, 361.

161 Ta loro presente associazione assieme al parallelo Mt 26,04 ¢ unica nel NT. In Luca ¢
assente il riferimento a Daniele e alla parusia. Cf. S. Legasse, Marr, 923.

162 In Mc 12,36, Gesu stesso riferiva le parole del Sal 110,1 alla concezione del Messia. Cf. R.
Pesch, Marco, 643.

163 T due testi usati da Gesu nella sua risposta sono solamente messianici. Infatti, il giudaismo
non avrebbe accettato testi che presentassero un Messia divino. In quanto la figura del Figlio
del’'uomo, Daniele non presenta questo personaggio come divino. Cf. P. Lamarche, Le
,,Blaspheme”, 79. Per I'interpretazione giudaica del Sal 110,1, cf. H.L. Strack, P. Billerbeck,
Kommentar. 1V, 452-460.

164 Con J. Gnilka, Marco, 833; S. Legasse, Mare, 924. 11 participio presente kathémenon esprime
una situazione acquisita e duratura, presupponendo dunque l'intronizzazione gia avvenuta.
Cf. M. Zerwick, Biblical Greek, Roma 1994, § 371-372.

165 Come riferimento alla precedente sessione celeste presentata in 13,26, per armonizzare 'uso
dei titoli, si lascia ,,gloria” non menzionata permettendo invece alle nubi di riguadagnare il
danielico ,,del cielo”. In piu, visto che mefa non governa piu ,,potenza” e ,,gloria”, prende il
posto di en. Cf. R-H. Gundry, Mark, 886; J. Lambrecht, Die Redaktion der Markus-Apokahypse,
182-183.

166 Con R.H. Gundry, Mark, 886.
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Fra i possibili epiteti sostitutivi, la perifrasi giudaica del nome di Dio sceglie ¢
dunamis'S’, perché sottolinea meglio il potere di colui che siede alla destra. La citazione
di Dn 7,13 puo anche essersi realizzata tramite Sal 80,17168. Purtroppo, visto che I'idea
di sedere alla destra di Dio ¢ connessa con le parole che riguardano il giudizio, ¢ piu
coerente richiamarsi al Dn 7,13, testo fondamentale per tutte le successive
speculazioni sul Figlio del'uomo!®. La sessione implica una futura scena di giudizio,
in cui la vera posizione del Figlio dell'uvomo sara riconosciuta da ciascuno. Alla sua
parusial” 1 sinedriti lo vedranno. Non si dice che lo vedranno prima di morire o che la
parusia sia imminente, ma soltanto che la sua dignita s’imporra in tutto lo splendore
descritto da Daniele'”. Di questo trionfo i sinedriti faranno espetrienza: non ¢ detto
come!’2. I due participi presenti kathémenon'™ e erchomenon non presentano due azioni
separate!7, ma costituiscono due modi di esprimere il trionfo e la giustificazione del
Figlio dell’'uomo, che sara visto dagli avversari'”. La proclamazione di Gesu, come

167 Ta potenza ¢ significativa di Dio tanto che il termine hé¢ dunamis puo essere usato per
denominare Dio. Nel giudaismo rabbinico designa la divinita che si rivela, che si manifesta
soprattutto mediante la parola. Cf. K. Stock, Cristologia marciana, 67; J. Gnilka, Marco, 832; S.
Legasse, Mare, 924; A M. Goldberg, Sitzend zur Rechten der Kraft. Zur Gottesbezeichnung
Gebura in der frithen rabbinischen Literatur, BZ 8, 1964, 291-293; H.L. Strack, P. Billerbeck,
Kommentar. 11, 10006s.

168 Cf. O.F]. Seitz, The Future Comming of the Son of Man: Three midraschic Formulations
in the Gospel of Mark, in Studia Evangelica. V1, TU 112, Berlin 1973, 482-488.

169 Cf. C. Caragounis, The Son of Man, 212; R. Pesch, Marco, 644.

170 Partendo da Dn 7,13, si potrebbe pensare che la venuta del Figlio dell'uomo sia, come in
quel passo, un salire al trono di Dio e percio un aspetto della sua glorificazione. Ma, siccome
si tratta di un venire dal trono, ¢ da considerare un avvenimento rivolto agli vomini. Cf. J.
Gnilka, Marco, 833.

71 Cf. M.J. Lagrange, Mare, 403: ,Le terme «vous verrez» ne signifie pas toujours «vous verrez
de vos yeux» (Cf. Dt 28,10; Sal 159,11; 89,49), surtout s’il s’agissait d’une vision
apocalyptique”.

172 Con S. Legasse, Mare, 924-925: | Quoiqu’il ne faille pas réduite le verbe «voir» a la seule
perception oculaire et physiologique, on n’oubliera pas que la parousie est aussi un
spectacle”.

173 11 verbo kathemai Mt 18; Mc 11; Lc 13; Gv 4; Ap 33!), ricorre 91 volte nel NT, ed ¢
utilizzato di preferenza dai sinottici e soprattutto dal Apocalisse. In Marco, da un totale di 11
ricorrenze, le 5 al participio presente (3,34; 5,15; 13,3; 14,62; 16,5) sono in connessione con
la missione salvifica di Gesu.

174 Cf. J. Lambrecht, Die Redaktion der Markus-Apokabypse, 181: ,,Das opsesthe bezieht sich zwar
auf die Parusie; aber was die Angeredeten «sehen werden sind nicht zwei Aktionen,
Inthronisation und Kommen, sondern ein schon bestehender Zustand — Jesus sitzend zur
Rechten Gottes — und ein Ereignis — das Kommen als Menschensohn auf den Wolken des
Himmels”.

175 Cf. M.D. Hooker, Mark, 362; F. Blass — A. Debrunner, Grammatica, § 339. La scena del
riconoscimento evidenziata con ,,vedrete”, puo essere stata influenzata da Sap 5,2 o meglio
ancora da Zc 12,10: ,,Ed essi guarderanno a colui che hanno trafitto”. Cf. J. Gnilka, Maro,
833.
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Messia, se ora € eclissata dall’'umiliazione, sara allora confermata da Dio. Simile a Mc
8,38, la proclamazione di Gesu si presenta piu un ammonimento che una promessa!’s.
Conclusione

Dopo il primo annunzio della sua passione, morte e risutrezione in Mc 8,31,
Gesu annuncia subito dopo in Mc 8,38, anche la sua venuta nella gloria del Padre suo.
11 contesto di tale anunzio ¢ quello dell'insegnamento sulle esigenze della vita cristiana
(essere suo discepolo) e la ricompensa nella vita futura di una vita consacrata a lui in
questo mondo. Il messianismo ¢ trasportato nel piano trascendentale e la ricompensa
¢ nell’aldila. Si tratta del destino di ciascuno e della vita eterna, che ¢ il tutto dell’'uomo.
Alla comunione con Gesu spetta una priorita assoluta; infatti, dev’essere anteposta a
tutto, anche alla propria vita, perché tale comunione con lui nella passione e morte
porta con sé quella nella gloria. Cosi Gesu ha aperto delle prospettive sui destini eterni
di tutti gli uomini, determinati dai loro rapporti con la sua persona e con le sue parole.
La venuta del Figlio dell'uomo segna un’era del tutto celeste e divina.

Nel discorso escatologico di Gesu (13,1-37) tutto converge verso il punto
centrale della conclusione della storia (v. 24-25). Tale evento decisivo coincide con
I'intervento ultimo e definitivo di Dio nel mondo: la venuta del Figlio dell'uomo nella
gloria e il raduno dei suoi eletti (v. 26-27). Dio si manifesta nella persona del Figlio
dell'uvomo e lo incarica di portare a termine la storia. Il fine di tutta la storia umana ¢
questa manifestazione del Figlio dell'uomo con la sua signoria visibile e universale,
unica e illimitata. Tale signoria comprende la riunione degli eletti ("'unico ogetto della
sua azione finale) nella comunione definitiva con il loro Dio. L’appartenenza, degli
eletti scelti da Dio Padre (v. 20), al Figlio dell’'uomo, accentua la sua trascendenza e ne
sottolinea I'identita in quanto Figlio di Dio ed erede det suoi eletti.

Infine, nella dichiarazione di Gesu concernente la sua identita davanti al
sinedrio riunito per il suo processo, si delinea sullo sfondo della futura parusia, il
contrasto (gia incontrato in 8,38) fra la presente situazione e la futura giustificazione e
trionfo del Figlio dell’nomo. 1 sinedriti, che adesso siedono per giudicare Gesu, alla sua
parusia lo vedranno come Figlio dell'uomo, seduto alla destra di Dio, quale
rappresentante di Dio e giudice escatologico: la ,,Potenza” lo giustifichera nel cielo.
Sostanzialmente Gesu annuncia la sua glorificazione in una posizione divina alla destra
del Padre, rivelando cosi, che in lui ¢ stabilita, una ,,comunicazione” fra il cielo e la
terra (cf. Gv 1,59).
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DE ADVENTU FILII HOMINIS IN MARCO.
PARTE II: INDAGINE INTEGRATIVA

Teodor COSTIN

Rezumat.Venirea Fiului omului in Evanghelia dupa Marcu. Partea a IT a:
Analiza integrativd. Cea de-a doua parte a examindrii pe care o facem temei
venitii Fiului omului in Evanghelia lui Marcu prezinti o analizd integrativd a
textelor pe care le-am interpretat in mod individual in prima parte. Tratarea se
desfisoard in patru puncte. Mai intdi, o prezentare sintetici a expresiei ,,fiul
omului” in VT, in iudaism, in NT si mai apoi in celelalte pasaje din Marcu
identificd campul semantic al conceptului in evanghelia noastra. In continuare,
se defineste identitatea Fiului omului la venirea sa glorioasd, ca fiind Isus — Fiul
lui Dumnezeu sezand de-a dreapta Tatdlui §i, mai apoi, caracteristicile ,,parusiei”
sale. In sfarsit, sunt elucidate functiunile Fiului omului la a doua sa venire.

Odati cu anuntul venirii sale glotioase, in perspectiva evangheliei lui Marcu, avem
parcursul complet al lui Isus — Fiul omului. El are autoritate inci in viata
pamanteascd, unde parcurge o cale de umilintd care comportd suferinta $i moartea;
toate acestea insi vor culmina in inviere $i in functia sa de suprem judecitor
escatologic si de implinire a mantuirii cu adunarea celor alesi.

Dupid moartea sa, puterea mantuitoare a lui Dumnezeu in istoria umana se
manifestd prin Isus inviat. Aceastd manifestare a vointei mantuitoare a lui
Dumnezeu, inA conditia sa de inviat, este foma definitivd a prezentei lui Dumnezeu
intre oameni. In timp ce, dupd invierea sa, Isus s-a manifestat numai ,,alor sii”,
la a doua sa venite el se va manifesta in ochii tuturor, chiar si ai adversarilor, in
adevirata sa demnitate pe care o are pe langd Tatil.

Ultimul cuvant al lui Dumnezeu asupra istoriei umane este ,,parusia” Fiului
omului. Manifestarea sa glorioasi i domnia sa vizibild, unicd si fard limite sunt
scopul intregii istorii umane. El se va manifesta in gloria Tatilui sau, in
splendoarea egalitatii sale cu Dumnezeu.

Viitorul umanititii poate apirea inci obscur si in mod aparent poate merge spre
ruind totald, dar la sfarsitul istoriei se giseste Fiul omulni care a impdrtdsit intru totul
destinul uman. El 24 veni ,,pentru a reuni intregul univers sub un singur cap care este
Cristos” (Ef 1,10) si pentru a implini ceea ce a promis: ,,ma voi intoarece si vd voi lua
cu mine pentru ca sa fiti si voi acolo unde sunt eu” (In 14,3). ,,Si astfel vom fi pentru
totdeauna cu Domnul” (1Ts 4,17). Toatd atentia $i toata speranta omului inspre El
trebuie sa se indrepte, spre El trebuie si se orienteze toatd starea prezentd a
lucrurilor, cici venirea Fiului omului umple orizontul viitorului.

Introduzione
Questa parte seconda, della nostra indagine sulla venuta del Figlio dell'uvomo in
Marco, procede con un’analisi dell'insieme dei testi, spiegati nella prima parte, e sara
divisa in quattro punti. Nel primo propponiamo brevemente una considerazione del
concetto di , figlio del’'uomo” negli scritti del AT e del giudaismo e poi negli altri passi
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riuguardanti il Figlio dellvomo in Marco per osservare il significato che tale
espressione assume nel nostro vangelo. Nel secondo e terzo vogliamo cogliere
'identita del Figlio del'vomo nei detti della sua venuta gloriosa e poi le caratteristiche
della sua apparizione. Il quarto punto tratta la funzione del Figlio dell'uomo nella sua
parusia: di raduno degli eletti e di supremo giudice escatologico. Alla fine, una
conclusione rilevera il significato della venuta del Figlio dell’'vomo risultante dalla
nostra analisi e interpretazione dei testi.
1. La tematica del Figlio dell'uomo

Allinizio, proponiamo una sintesi sull’'uso dell’espressione ,,figlio dell’'nomo”
negli scritti del’AT e del giudaismo per capire meglio 'ambiente linguistico e culturale
che la determina, come anche gli equivoci e i contesti che essa suscita.

1.1. L’espressione huios tou anthropou

L’espressione ,,Figlio dell’wvomo” (huios tou anthripon) ¢ trequentemente utilizzata
nei vangeli per designare la persona di Gesu, ed ¢ una traduzione dall’originale ebraico
(bn “dm) o dall’aramaico (br 'ns), nel quale il termine ,,figlio” (br-bn) non denota solo una
relazione di parentela, ma puo esprimere un’appartenenza ad un gruppo o a una
categorial. In questo senso, lespressione significa ,,un essere umano”, ,,individuo”,
,»uomo”, ,persona”, come in Mc 3,28: ,tutto sara perdonato ai figli degli vomini (panta
aphethésetat tois huiois ton anthripon)”.

Al tempo di Gesu, l'espressione era utilizzata in un senso equivalente al
pronome indefinito ,,alcuno”, ,,nessuno”, ,,una persona”, ed il fatto ¢ discusso se si
utilizzava correntemente come sostituto del pronome personale ,io”% In generale si
puo dire che Pespressione ho huios ton anthripon riscontrata nel NT, si comprende come
traduzione di un originale aramaico, che aveva normalmente il senso di ,essere
umano”, ,,uomo”; poteva essere utilizzata come sostituto del pronome indefinito
(alcuno, nessuno) oppure usato in contesti specifici poteva riferirsi al proprio
locutore’. Nel suo uso corrente, Iespressione non & un titolo, non designa un
personaggio specifico, né fa alcun riferimento ad una dignita o funzione speciale.

1 Cf. Mc 2,19 (,,i compagni dello sposo™: hoi huioi ton numphines); Le 16,8 (i figli di questo
mondo”, ,.i figli della luce: hoi huioi ton aionos tonton phronimaoteroi huper tous huious ton phitos).
Similmente anche 1Ts 5,5 (,,figli della luce”, ,.figli del giorno”: pantes gar humeis huioi phitos este
kai huioi hémeras).

2 Con J.O. Carvalho, Caminho de morte, destino de vida. O projecto do Filho do Homem e
dos seus discipulos a la luz de Mc 8,27-91, Lisboa 1998, 258. Cf. J. Coppens, Les logia du
Fils de ’'Homme dans I’Evangile de Marc, in M. Sabbe, L’Evangﬂe de Marc: Tradition et
Rédaction, BtETL 34, Leuven 1988, 493 e 496.

3 Cf. J.O. Carvalho, O projecto do Filbo do Homem, 258; M. Casey, Idiom and Translation: Some
Aspects of the Son of Man Problem, NTS 41, 1995, 164.176 ¢ 182; C. Caragounis, The Son of
Man. Vision and Interpretation, Ttbingen 1986, 245 ¢ 248.
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Per spiegare l'uso dell’espressione nel N'T*, non basta purtroppo I'elemento
filologico. Le azioni di cui ¢ soggetto il Figlio dell'uomo (patticolarmente nel vangelo
di Marco) designano una figura di tale profilo, che non ¢ spiegabile con il semplice
ricorso ai dati filologici. Pur ammettendo in determinati casi il senso corrente
dell’espressione, come designazione generica di ,,uomo/ persona” o come
circonlocuzione sostitutiva di ,,0”, resta linterrogativo sul perche di questa
sostituzione o dell’equivoco che essa comporta.

La ricerca negli ambienti extra-giudaici, come la mitologia ugaritica, persiana o
cananea, si ¢ mostrata totalmente infruttuosa ed ¢ oggi praticamente messa da parte’.
Piu fecondo invece, si ¢ rivelato il ricorso alla tradizione biblica ed alla letteratura
inter-testamentaria, in particolare il libro di Daniele e le Parabole di Enoch®. 11
principale riferimento veterotestamentatio collegato con la figura del Figlio
dell’'uomo, si trova nel libro di Daniele (Dn 7,13). Qui, nella visione apocalittica, si
comincia con il contemplare il sorgere di quattro fiere che rappresentano i quattro
imperi oppressori. 'ultimo, ¢ identificato con il regno d’Antioco Epifane, promotore
della persecuzione contro i giudei di Palestina (Dn 7,1-8). In seguito, abbiamo la scena
davanti all’Anziano dei giorni che mette fine al regno oppressore (Dn 7,12). A questo

4 Notiamo che il titolo ,,Figlio dell'uomo” si trova soltanto nelle parole di Gesu, ad eccezione di
At 7,56 (Ap 1,13 ¢ un’immagine veterotestamentaria, senza articolo). Con E. Schweizer, I/
vangelo secondo Marco, Brescia 1971, 177 e K. Stock, 1/ cammino di Gesir verso Gerusaolenme: Me
8,27-10,52, PIB, Roma 1996, 39. Cf. M. Theobald, Gottessohn und Menschensohn. Zur
polaren Struktur der Christologie im Markus Evangelium, SNTU 13, 1988, 42-43: ,,Auffillig
ist schon, daf} Jesus in Gegenwart seiner Gegner nur dreimal vom «Menschensohn» spricht
(2,10 vor «Schriftgelehrten», 2,28 vor «den Pharisiern» und 14, 62 vor «dem Hohenpriester’),
in Gegenwart des Volkes nur einmal (8,38), dagegen im Jiingerkreis gleich zehnmal, davon
nur zweimal vor den Juingern insgesamt (8,31; 9,31), aber achtmal vor besonders
Auserwihlten (den «Zwolf»: 10,33.45; 14,21 [2mal]; dem Viererkreis Petrus, Jakobus,
Johannes und Andreas: 13,26; dem Dreierkreis Petrus, Jakobus, Johannes: 9,9.12; 14,41)”.

5 Cf. J.O. Carvalho, O projecto do Filho do Homem, 258-259.

¢ Se le Parabole di Enoch (En.et. 37-71) sono un’opera tardiva composta verso I'anno 270 d.Cr.,
rimane il libro di Daniele (Dn 7,13) come testo fondamentale per tutte le successive
speculazioni sul Figlio dell'uvomo. Cf. R. Pesch, I/ vangelo di Marco, Brescia 1980/82, 644; J.
Coppens, Les logia du Fils de 'Homme, 495 e 507; C. Caragounis, The Son of Man, 212-213 ¢
242-243.

7 C’¢ ancora un altro uso del termine nel’AT. Il profeta Ezechiele ¢ chiamato 87 volte ,,figlio
dell’'uvomo”. Gesu potrebbe essersi servito di questo linguaggio per esprimere il servizio
dispostogli da Dio in umiliazione e sofferenza. A questo concetto ha poi unito anche I'idea
del destino del giusto sofferente (Is 53). Anche la speranza di un’elevazione a Dio (Is
52,13.15; 53,12) e la parte attiva nel giudizio finale non erano concetti sconosciuti (Sap 2,10-
205 4,7.10.16; 5,1-5). Naturalmente Gesu ha interpretato il suo cammino oltre il contenuto di
questi passi e oltre le idee di Ezechiele, nel senso che egli doveva portare a compimento le
sofferenze di Israele, dei suoi profeti e dei suoi giusti. Cf. E. Schweizer, Marco, 179-180.
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punto appare una figura hds huios anthripos”, che riceve sovranita, potere e dominio per
sempre (Dn 7,13-15).

Da una parte, a questa figura ¢ attribuito un potere quasi sovrannaturale e il
fatto di venire epi tan nephelon’ simboleggia un ambiente celeste. Dall’altra, la forma
umana e tutto il contesto della visione si collega alla realta storica d’Israele e dei regni
oppressori. La relazione di questa figura con la storia d’Isracle e la sua identificazione'”
con i santi dell’Altissimo” (Dn 7,18.22.27), non significa un’identificazione
automatica con Israele dell’epoca dei Maccabei.

11 genere letterario del testo presuppone una lettura, alla luce dell’espressione
apocalittica della speranza messianica d’Israele, in cui la realta presente ¢ trasformata e
proiettata in un futuro ideale, che sara opera di Dio. La figura del Figlio dell'uvomo in
Dn 7,13, parte dunque dall’interpretazione della situazione storica d’Israele, durante la
persecuzione di Antioco Epifane, per annunciare in linguaggio apocalittico, la
speranza in un intervento salvatore di Dio'". Si tratta, prima di tutto, di un’immagine,
che comprende una speranza futura d’Israele e non di una figura individuale e precisa.

Linflusso dellimmagine di Daniele e delle Parabole di Enoch'” nel giudaismo
del tempo di Gesu, resta oggetto di discussione. Sembra chiaro che lespressione
,»Figlio dell'uomo”, non era utilizzata come un titolo riferito ad una persona concreta
nel giudaismo del tempo di Gesu. In determinati circoli poteva essere collegata con
un’espressione apocalittica di speranza messianica.

In conclusione, al tempo di Gesu, Pespressione Figlio dell'uvomo si poteva
prestare a varie interpretazioni. Nel senso corrente del termine designava una persona
0 un essere umano, mentre in alcuni modi di parlare poteva designare la persona che

8 Cf. J. Coppens, Les logia du Fils de ’'Homme, 496: ,,En effet, le groupe génitival &br 'ns se
trouve en Daniel a I’état indéterminé et il n’y est qu'un terme de comaparaison. En d’autres
termes, il n’y possede nullement la valeur d’un titre désignant éventuellement le Messie”. Cf.
M. Reiset, Jesus and Judgement. The Eschatological Proclamation in Its Jewish Context, Mineapolis
1997, 38-39: ,,To this being everlasting dominion is given, but the precondition for it is the
judgement on the «beasts» described in v. 9-10. In the first part of the book, that dominion
belongs to God alone (2,44; 4,3; 4,34; 6,26)”.

9 Cf. J. Luzarraga, Las tradiciones de la nube en la Biblia y en el judaismo primitivo, AnBib 54,
Roma 1973, 200.

10 Ct. K. Stock, Aleuni aspetti della cristologia marciana, PIB, Roma 1999, 79: ,,Quel figlio dell'uvomo
di Daniele non appare determinato secondo la sua individualita, neanche secondo la sua
relazione personale a Dio, ma secondo la sua funzionalita (portatore del potere universale ed
eterno). In Dn 7,27 avviene questa determinazione: quel figlio dell'uomo viene individuato
nel popolo santo, che ¢ il popolo dell’Altissimo™.

11 Cf. J.O. Carvalho, O projecto do Filho do Homem, 260.

12 Ta datazione tardiva di quest’opera non autorizza a presupporre il suo influsso letterario nei
testi del NT, indicando al massimo, la possibilita di queste idee di circolare in gruppi ristretti
del giudaismo prima di essere messe per scritto. Cf. J.O. Carvalho, O pryjecto do Filho do
Homsem, 261 e E. Schweizer, Marco, 178.

13 Cf. E. Schweizer, Marco, 180; C. Caragounis, The Son of Man, 249.
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parla. Infine, in determinati circoli giudaici, sotto I'influenza soprattutto di Dn 7,13,
poteva alludere ad una forma apocalittica di speranza messianica.
1.2. Gli altri detti su Figlio dell’uomo in Marco

Procediamo con una breve considerazione degli altri detti sul Figlio dell'uomo
nel vangelo di Marco per delineare le sfumature che questa designazione assume nel
contesto del nostro vangelo. Nel vangelo di Marco, come anche nel NT in generale, i
detti sul Figlio dell'uvomo si dividono in tre gruppi, secondo la funzione cui si
riferiscono.

II primo gruppo tratta autorita del Figlio dell'uomo sulla terra; il secondo, il
suo destino di sofferenza, morte e risurrezione; infine il terzo gruppo, la sua parusia”.
Poiché, il terzo gruppo ¢ stato gia oggetto della nostra indagine nella prima parte, ci
occuperemo qui, solo dei due gruppi restanti.

a. L’autorita del Figlio dell’'uomo

I primi due detti sul Figlio dell'uvomo sono in collegamento con la sua autorita
sulla terra, di perdonare i peccati (2,10) e di interpretare la Legge (2,28). Nel primo
caso, 'affermazione dell’autorita di perdonare i peccati (bina de eidéte hoti exonsian echei ho
buios tou anthripon aphienai hamartias epi tés gés) si trova nel contesto del miracolo della
guarigione del paralitico, che serve per mettere in rilievo il potere divino di cui Gesu ¢
investito. L’idea che il perdono dei peccati sia una prerogativa di un essere umano, ¢
estranea tanto al pensiero giudaico quanto a quello cristiano. Cio che causa I'accusa di
bestemmia (2,6) da parte dei farisei contro Gesu, ¢ la sua dichiarazione di perdono.
L’espressione ,,Figlio dell'uomo” non si riferisce, se non a lui personalmente e serve
per rivendicare un’autorita, che appartiene’” solo a Dio. Cosi, I'espressione ¢ da
comprendere come un titolo cristologico'® in rapporto con la figura apocalittica di Dn
7,13.

Il secondo caso presenta ancora una rivendicazione dell’autorita (signoria) del
Figlio del’'uomo sull’interpretazione della Legge, in concreto sull’osservanza del
precetto del sabato: haste kurios estin ho huios tou anthripou kai tou sabbaton (2,28). Anche
in questo caso Gesu parla di se stesso chiamandosi Figlio dell'uvomo'” e si attribuisce
Pautorita di interpretare la Legge data da Dio a Mose, ponendo in causa le

14 Cf. K. Stock, 1/ Cammino, 39; J. Coppens, Les logia du Fils de 'Homme, 490; C. Caragounis,
The Son of Man, 146.

15 Con Cf. J.O. Carvalho, O projecto do Filbo do Homem, 262-263. Ct. S. Kim, The «Son of Man» as
the Son of God, Tubingen 1983, 2: ,In claiming this divine prerogative Jesus classes himself as
the Son of Man into the category of the divine, and his superhuman act of healing is the sign
for this claim”.

16 Cf. J. Coppens, Les logia du Fils de ’THomme, 518-520.

17 Alcuni autori propongono qui un’interpretazione generica dell’espressione Figlio dell’'uomo,
nel senso che sarebbe ,l'uomo”, in generale, a decidere sull’interpretazione da dare al
comandamento. Cf. M. Theobald, Gottessohn und Menschensohn, 44; M. Casey, General,
Generic and Infinite: The Use of the term «Son of Man» in Aramaic Sources and in the
Teaching of Jesus, [SZNT 29, 1987, 38: ,, The sayng’s general level of meaning might appear
to apply to everyone, and in a sense it does, for creation was the benefit of all people”.
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interpretazioni fatte dagli scribi. In questo modo, la locuzione ha il valore di un titolo
cristologico, implicando il carattere trascendente di Gesa'®.

Questi primi due detti, in cui appare espressione, sono collocati nel contesto
della difesa di Gesu della sua autorita nelle controversie di Galilea. Cio che gli scribi
rimproverano a Gesu ¢ lattribuirsi come Figlio dell'uomo, delle prerogative riservate
soltanto a Dio. Dal punto di vista del vangelo, quest’autorita proviene dal fatto che
Gesu ¢ il Figlio di Dio sul quale riposa la pienezza dello Spirito, alla luce della scena
rivelatrice del battesimo (1,11). Una dipendenza diretta da Dn 7,13 ¢ poco probabile,
non essendoci alcun riferimento al potere di perdonare i peccati, mentre ¢ presente il
potere giustificativo e salvatore di Dio in favore del suo servo e contro le potenze
oppressive straniere. La designazione di Gesu come Figlio dell'uvomo con il potere
sulla terra, di perdonare i peccati e di interpretare la Legge, non si puo far dipendere,
almeno direttamente'”, dalla figura umano — divina presente in Daniele.

St puo concludere che in questi due detti, Gesu designa se stesso come Figlio
dell'uvomo e si attribuisce delle prerogative, che appartengono soltanto a Dio.
L’espressione ho huios ton anthripon ha il valore di un titolo cristologico, implicando la
trascendenza della persona di Gesa™. La sua autorita non deriva dalla designazione di
Figlio dell’'vomo™ come era concepita nella tradizione, ma solo dalla persona stessa di
Gesu, Figlio di Dio. Cio che i farisei criticano ¢ 'azione di Gesu e non il titolo. Dal
punto di vista del racconto, la designazione setve semplicemente per indicare la
persona di Gest™.

b. 11 destino del Figlio dell’'uomo

I secondo gruppo di otto detti rappresenta il Figlio dell'uomo come marcato da
un destino che include la sofferenza e la morte e termina nella risurrezione (8,31;
9,9.12.31; 10,33.45; 14,21.41). I tre elementi del suo destino sono espressamente
menzionati nei tre annunzi maggiori (8,31; 9,31; 10,32-34), mentre negli altri si

18 Cf. J. Coppens, Les logia du Fils de ’Homme, 521.

19 Cf. J.O. Carvalho, O projecto do Filho do Homem, 263.

20 Cf. J. Coppens, Les logia du Fils de 'Homme, 521.

21 Cf. M. Theobald, Gottessohn und Menschensohn, 44-45: , Die semantische Méglichkeit der
Doppeldeutigkeit der Menschensohnworte 2,10.28, die durch die aufgewiesenen, vom
Erzihler gezielt eingesetzten Wortbezige in die Texte «hineinkomponiert» ist, zeigt aber
deutlich, wie Mk einerseits, verstindlich fir den Leser/ Hirer, Jesus hoheitsvoll von sich selbst
als dem «Menschensohn» reden lassen kann, ohne ihn doch andererseits das Geheimnis
seiner Person vor seinen Gegnern preisgeben zu lassen. 2,10.28 stéren nicht, sondern sind
Teil der sogenannten «Geheimnistheorie» des FEvangelisten”. Secondo Carvalho, la
designazione di Figlio dell'uvomo sembra non costituire qui un titolo dal quale possa inferire
una dignita speciale: nel contesto di polemica con le autorita, il fatto che Gesu si presenta in
questo modo non suscita alcuna contestazione. Cf. ].O. Carvalho, O projecto do Filho do
Homen, 263.

22 Cf. J.O. Carvalho, O projecto do Filho do Homen, 264.
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incontrano come impliciti o espliciti nel contesto immediato™. Questo gruppo di detti
assume nel vangelo un’importanza fondamentale nel presentare il senso della missione
di Gesu alla luce della sua morte e risurrezione. Gli annunci di Mc 9,12 e 14,21,
presentando il destino di sofferenza del Figlio dell'uvomo, fanno esplicitamente
riferimento alla scrittura (pds/ kathis gegraptai, ,,come sta sctitto”), mentre gli altri lo
fanno in modo implicito.

Se non lo si puod escludere totalmente, non si pud neppure accettare in questi
detti, che annunciano la passione, una dipendenza diretta da Dn 7,13. Lo schema di
sofferenza — glorificazione non ¢ esclusivo di Daniele e non ¢ li che appaia con
maggior chiarezza, ma piuttosto nei salmi del giusto sofferente e perseguitato, cui si
ispirano tanto Daniele quanto il N'T. Negli annunci di morte — risurrezione, lo schema
del giusto perseguitato e ristabilito da Dio, costituisce una chiave d’interpretazione,
che si distingue dalla figura umano — divina presente in Daniele”. In fine,
I'interpretazione della passione e della morte, soggiacente a questo gruppo di detti,
non somiglia alla concezione del Figlio del'uvomo presente sia in Daniele sia nella
tradizione apocrifa. La sofferenza e la morte dunque non fanno parte della figura del
Figlio dell’'uvomo contenuta nella tradizione anteriore ai vangeli®.

In conclusione, questo secondo gruppo di detti riguardo al Figlio dell'uomo,
costituisce il nucleo fondamentale per I'interpretazione del significato della vita, morte
e risurrezione di Gesu. Gesu s’identifica con il personaggio di Dn 7,14 ed annuncia la
sua passione in termini di ,,Figlio dell'uomo”, che viene usato come un nome velante e
ha la qualita di un titolo. La missione e il destino di Gesu che i detti esprimono, non
si possono dedurre dai contesti tradizionali dell’'uso dell’espressione, costituendo qui
una prospettiva nuova e contraria alla presentazione tradizionalmente gloriosa del
Figlio dell’'uomo.

2. L’identita del Figlio del’'uomo

Gli unici detti sul Figlio dell'uomo in Matco, che evidenziano un collegamento
diretto con Dn 7,13, sono quelli che parlano della sua venuta gloriosa (8,38; 13,26-27 e
14,616-62)". 1 uso del verbo erchomai, il riferimento alle nubi del cielo, alla potenza e

23 Cf. J. Coppens, Les logia du Fils de ’'Homme, 517: ,,Que toutefois le Christ ait pu faire
allusion a un retour a la vie, ne doit pas étre exclu, puisque la carriere du Fils de ’homme ne
pouvait aboutir a un échec et que les traditions daniéliques et hénochiques proclamaient
Iexaltation finale du personnage”.

2 Cf. J. Coppens, Les logia du Fils de ’'Homme, 516: ,,Ces controverses et ces relectures
bibliques furent pour le Seigneur loccasion d’affirmer sur la base de certains textes
vétérotestamentaires — songeons en occurrence a Dn 7,21.25 — que la mission du Fils de
I’homme devait comporter non seulement une glorification finale et un retour glorieux
comme juge universel mais également une carriecre de contestation, de persécution, de
souffrances”.

25 Ct. J.O. Carvalho, O projecto do Filho do Homenr, 265.

26 Cf. K. Stock, Cristologia marciana, 79.

27 Cf. K. Stock, Cristologia marciana, 79.
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gloria come anche il contesto del giudizio di Dio che si incontra in tutti questi detti,
non lasciano dubbi su tale riferimento.
2.1. 11 Figlio dell’uomo ¢ Gesu

In 8,38 sembra che Gesu patli di un altro personaggio™ differente da se stesso,
perche nella prima parte della frase utilizza il pronome personale ¢gg, mentre nella
seconda parte espressione Figlio dell'uomo. Ma nel contesto di Marco, non si tratta
dell’annunzio di un personaggio escatologico, differente da Gesu, né di una riduzione
del ruolo di Gest a quello di precursore”. Invece di indicare una differenza di
personaggio, la variazione della designazione serve ad accentuare la relazione fra Gesu
terreno che propone la sequela del suo cammino e la sua funzione glotiosa cui, il
discepolo ¢ ancora chiamato a seguitlo™. La relazione con i detti sul Figlio dell’'uvomo
sofferente ¢ presente nella necessita di non vergognarsi davanti a ,questa
generazione”, che allude al contesto di rigetto, sofferenza e morte, che il discepolo ¢
chiamato ad assumere in conformita con il destino di Gesu.

Anche in 13,26-27, abbiamo presente il contesto di persecuzione e di crisi, non
direttamente del Figlio dell'uvomo, ma dei suoi discepoli (13,9-13), come anche la
designazione di Gesu come Messia, nei falsi profeti che si fanno passare per Messia
(13,21). La venuta del Figlio dell'uomo per radunare ,,i suoi eletti”3! significa che il
destino di Gesu come Figlio dell'uomo ¢ collegato a quello dei suoi discepoli, tanto
nella sua esistenza terrena quanto nel suo destino escatologico.

Finalmente, in 14,61/-62 abbiamo la chiave d’interpretazione del titolo Figlio
dell’'vomo. Qui sono tiuniti i tre titoli principali di Gesu: Messia/Cristo, Figlio di Dio e
Figlio dell'uomo. E’ nella relazione con gli altri titoli, che la designazione di Figlio
dell'uvomo rivela il suo significato e funzione nel vangelo. La designazione serve per

28 Cf. B. Chilton, The Son of Man: Human and Heavenly, in F. Van Segbroeck, The Four Gospels
1992, FS F. Neirynk, BtETL 100/1, Leuven 1992, 215-216.

2 L’identificazione di Gesu con il Figlio dell'uomo nella tradizione neotestamentaria riguardo a
questo detto, ¢ attestata da Mt 10,33, che sopprime ,,Figlio dell'uomo” nella seconda parte
dove il verbo ha come soggetto proprio Gesu. Cf. D. Lihrmann, Markus 14,55-64.
Christologie und Zerstérung des Tempels im Markusevangelium, NTS 27, 1980-1981, 463.

3 Questo collegamento fra presente e futuro costituisce una caratteristica specifica
dell’applicazione del titolo di Figlio dell'uvomo a Gesu, che segna una grande differenza in
relazione a tutta la tradizione anteriore. In Daniele, la figura del Figlio dell'uomo, anche
quando ¢ personificata, si limita ad un ruolo celeste ed escatologico. Marco invece traspone
nella storia umana il ruolo decisivo del Figlio dell’'uvomo nella realizzazione del piano di
salvezza di Dio. Cf. J.O. Carvalho, O projecto do Filho do Homem, 267.

31 La venuta del Figlio dell'uomo per radunare i suoi eletti non significa solo il ruolo celeste ed
escatologico di Gesu, ma anche la sua presenza come risuscitato in mezzo ai suoi, lungo la
storia. Cf. ].O. Carvalho, O projecto do Filho do Homen, 267-268.
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esptimere in una forma globale e velata™ il significato della persona di Gest e della sua
missione™.
2.2. 11 Figlio dell’'uomo ¢ Gesu il Figlio di Dio

II detto di Mc 8,38 stabilisce una chiara relazione fra la designazione di Gesu
come Figlio dell'uomo e come Figlio di Dio**, con l'affermazione che egli verra en #;
doxcé; tou patros antow”. Dio & suo Padre e dunque egli ¢ il figlio di Dio.

Tale detto ¢ collocato, nel vangelo di Matco, nel contesto della chiamata alla
sequela, che segue immediatamente al primo annuncio della passione del Figlio
dell’'uvomo (8,31), il quale segue a sua volta immediatamente la confessione di Pietro
che Gesu ¢ il Cristo (8,29). Dopo il detto 8,38, segue immediatamente il racconto della
trasfigurazione, dove Dio dichiara: Houtos estin ho huios mon ho agapétos (9,7). Scendendo
dalla montagna, Gesu ordina ai tre discepoli di non raccontare cio che hanno visto (la
sua trasfigurazione in Figlio di Dio glorioso), fino a che il Figlio dell'uomo sara risorto
dai morti (9,9).

In questa sezione di Marco (8,27-9,10), 1 titoli cristologici (¢/ Cristo, il Figlio di Dio
e i/ Figlio dell'nomo) devono essere riferiti, scambievolmente I'uno all’altro’’. Pietro
confessa Gesu come Messia nel senso dell’escatologia tradizionale giudaica e Gesu,
accettando questa confessione, parla del suo incarico messianico in termini di
sofferenza e resurrezione del Figlio dell’'uomo. Questo Gesu ¢ trasfigurato e dichiarato
da Dio come suo Figlio. Il segreto messianico ¢ che colui che chiama se stesso Figlio
dell’uomo ¢, di fatto, il Figlio di Dio™*. Gest proibisce ai tre discepoli di divulgatlo,
fino a quando cio che ¢ stato rivelato solo a loro, sara chiaramente rivelato a tutti,
attraverso la passione e risurrezione.

In Mc 13,26-27 il Figlio dell'uvomo radunera ,,i suoi eletti” alla parusia, mentre,
normalmente ¢ Dio che sceglie il suo popolo (13,20, cf. Gv 6,70). Come per Marco,
Gesu ¢ il Figlio di Dio (cf. 1,1.11; 9,7; 15,39), sembra che Marco abbia capito questa

32 Cf. K. Stock, Cristologia marciana, 79.

33 11 Figlio dell'uomo di Marco ¢ un Messia potente, ma ¢ anche un Messia umano destinato alla
sofferenza e alla morte. Cf. P. Myers, Marc 13, ETRe/ 67, 1992, 489; J. Coppens, Les logia du
Fils de THomme, 511: ,,Par le biais de la reconnaissance de sa dignité, Jésus introduit le Fils
de ’homme, ici comme ailleurs, pour corriger I'aspect terrestre, nationaliste de I'attente
messianique”.

3% La figura del Figlio dell'vomo, che gia in Daniele esprimeva una duplice dimensione di Isracle
escatologico e della potenza salvatrice di Dio nella storia umana, guadagna nuove sfumature
in questo detto, associandosi al titolo Figlio di Dio, che si incontrava gia implicito nei detti
sull’autorita di Gesu. Cf. J.O. Carvalho, O projecto do Filho do Homenr, 267.

% Ia gloria con la quale il Figlio del'uomo si manifestera, viene espressamente detta la gloria
del Padre suo. Solo qui si parla direttamente del Padre del Figlio dell'vomo. Il Figlio
dell’'uvomo appare dunque come il Figlio di Dio. Cf. K. Stock, Cristologia marciana, 78.

36 Cf. K. Stock, Cristologia marciana, 78.

37 Ct. S. Kim, The «Son of Man» as the Son of God, 1.

38 Cf. K. Stock, Cristologia marciana, 78.
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relazione in termini di figliolanza divina di Gesu Figlio dell'uvomo”. Come in 8,38,
anche nel contesto di 13,26-27 ¢ presente la relazione con la figliolanza divina di Gesu,
nell’affermazione sull’ora precisa, che nemmeno il Figlio conosce, ma solo il Padre
(13,32)".

Infine, in base alla risposta di Mc 14,62, il sommo sacerdote conclude che Gesu
ha bestemmiato Dio, ottenendo dal sinedrio giudicante il consenso alla condanna a
morte. Qui ¢ chiaro che ,,il Cristo, il Figlio di Dio” nel linguaggio del sinedrio ¢ ,,il
Figlio dell’'uomo” nel linguaggio di Gesu e, che il detto di Gesu riguardo il Figlio
dell'uomo ¢ capito dal sommo sacerdote rivendicazione di figliolanza divina™*'.

In quanto Figlio dell'uvomo, Gesu ¢ la presenza potente di Dio sulla terra, che
perdona i peccati, interpreta la Legge e indica il cammino della vita, rivelandosi come
Messia e Figlio di Dio®. Con i detti sulla sua parusia, abbiamo completo il percorso di
Gesu Figlio di Dio, come Figlio dell’uomo: con autorita divina sulla terra, su un
cammino, nel quale conosce la sofferenza e la morte quale servizio e dono della vita
per gli uomini, che culmina nella risurrezione e nella funzione escatologica, seduto alla
destra di Dio®. Nel contesto della sua venuta nella gloria e potenza di Dio, sotto il
titolo ,,il Figlio dell’'uomo”, Gesu appare come il Figlio di Dio, accennando cosi al
fatto che il Figlio dell'uomo ¢ Figlio di Dio™.

3. Le caratteristiche dell’apparizione del Figlio dell’'uomo

La futura venuta gloriosa del Figlio dell'uvomo ¢ contrassegnata* da alcune
realta collegate con Dio: le nubi, la gloria e potenza, gli angeli. Per vedere la posizione
di questi elementi e le loro corrispondenze, mettiamo in parallelo i tre testi secondo la
presenza dei detti elementi in una disposizione, per la quale rimandiamo all’anessi*.

Dalla disposizione in parallelo dei testi esaminati, possimao osservare che gli
elementi comuni, sono il Figlio dell'uomo e il verbo erchomai, con altre parole ,,il venire
del Figlio dell’'uomo”. Secondo l'ordine della comune descrizione dei nostri testi
proponiamo la seguente sequenza.

1. Il motivo del ,,vedere” il venire del Figlio dell'uvomo (13,36 e 14,62).

2. Il motivo delle ,,nubi” (13,36 ¢ 14,62).

3 Cf. S. Kim, The «Son of Man» as the Son of God, 3.

40 Cf. J.O. Carvalho, O projecto do Filho do Homem, 267 e K. Stock, Cristologia marciana, 78.

4 CL. S. Kim, The «Son of Many as the Son of God, 2.

4 Cf. J. Coppens, Les logia du Fils de 'Homme, 512-513: ,Les déclarations répétés par
lesquelles le Seigneur s’attribua un pouvoir et un autorité évoquant ceux dun étre
transcendant, tel le Fils de ’homme cencé par ailleurs étre le Fils de Dieu, ont dG amener ses
auditeurs a soupconner, voir a reconnaitre de plus en plus distinctement que Jésus réclamait
pour lui-méme lidentité avec le personnage mystérieux”.

$ Cf. J.O. Carvalho, O projecto do Filho do Homem, 267 e ]J. Coppens, Les logia du Fils de
I’'Homme, 487.

4 Cf. K. Stock, Cristologia marciana, 79.

4 Cf. Stock, Cristologia marciana, 67.

46 Per osservare meglio gli elementi comuni e come questi si corrispondono; cf. sotto, tabela 1.
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3. Il motivo della ,,gloria” ¢ menzionato in 8,38 e 13,26, mentre quello della
»potenza” in 13,26 e 14,62. La gloria ¢ presente ancora nella sessione alla destra di Dio
(14,62) che rappresenta la gloria dell’esaltazione. La potenza presente in 13,26
corrisponde a dunamis riscontrata in 14,62, dove pero ha un nuovo significato. In 14,62
rispetto a 13,20, ordine della descrizione dei motivi ,,della gloria e potenza” e ,,delle
nubi” ¢ inverso*’

4. Il motivo degli ,,angeli” (8,38 e 13,27).

5. Infine lo scopo della venuta ¢ indicato in 8,38 e 13,27, mentre in 14,62 non
ne ¢ indicato l'oggetto. Seguendo quest’ordine, procediamo con l'analisi di questi
elementi, lasciando il punto nr. 5 che sara trattato nel quadro della funzione del Figlio
dell’'uomo.

3.1. Il vedere del Figlio dell’'uomo venire ,,con le nubi”

Il motivo del vedere (opsontai/ opsesthe) € una reminiscenza della descrizione del
visionario di Daniele che, ammesso un linguaggio diverso, conosce anche esso il
motivo del vedere (ethesroun, cf. Dn 7,13)48. In Marco invece si denota un evento
oggettivo: la parusia del Figlio del’'uomo, che ¢ rivolta verso gli uomini, i quali lo
vedranno tutti (13, 20), anche gli avversari (14,62). Questa rivelazione finale non sara
ristretta a pochi come la dimostrazione della potenza di Dio nella risurrezione di Gesu
©,1)*. Fatta eccezione di 1Ts 4,16 (katabainein), per descrivere la parusia nel NT ¢
utilizzato il verbo erchomai, che ha nel nostro contesto il significato di ,,ritorno”,
N Meta tin nephelin’’ ton onranon (14,62, c£.13,26) reclama proptio
questo significato, un discendere dai cieli, un venire verso gli uomini.

Per cogliere il significato della nube nei nostri testi, ¢ utile considerate la sua
presenza nelle tradizioni della trasfigurazione e dell’ascensione del Signore. Marco
(9,7) e Luca (9,34) usano il sostantivo mephelé senza nessuna qualifica, invece Matteo
17,5 usa Pespressione nephelé photeine. Tutti e tre usano il verbo episkiazein per descrivere

L, wiederkommen

47 Cf. J. Coppens, Les logia du Fils de 'Homme, 510; A. Végtle, Die «Gretchenfrage» des
Menschensobnes-Problems, Freiburg 1994, 113-114.

4 Cf. G.R. Beasley-Murray, Jesus and Apocalyptic: with Special Reference to Mark 14,62, in: J.
Lambrecht, I.’Apocalypse Jobanique et I’Apocalyptigue dans le Nowuvean Testament, BtETL 53,
Gembloux-Louvain 1980, 426; M. Strowasser, Mk 13,26f und die urchristliche Rezeption des
Menschensohnes. Eine Anfrage an Anton Végtle, BZ 39, 1995, 250.

4 Cf. Stock, Cristologia marciana, 67 ]. Luzarraga, Las tradiciones de la nube, 227.

SCt. J. Coppens, ,,Les logia du Fils de 'Homme”, 506; J. Lambrecht, Die Redaktion der Markus-
Apokabypse. Literarische Analyse und Strukturuntersuchung, AnBib 28, Rome 1967, 181.

SUCE. A. Végtle, Die «Gretchenfrage», 113.

52 In Dn 7,13, ,]a nube” serve per indicare il carattere straordinario della figura simile a un
Figlio dell'uomo, e sembra che riveste nello stesso tempo anche un rilevato senso di veicolo
(Is 19,1). Ct. J. Luzarraga, Las tradiciones de la nube, 201. Cf. anche D.L. Bock, Blasphemy and
Exaltation in Judaism and the Final Examination of Jesus. A Philological-Historical Study of the Key
Jewish Themes Impacting Mark 14,61-64, WUNT 2/106, Ttibingen 1998, 201: ,,In fact, the claim
to come on the clouds is a significant claim, not only alluding to Dan 7:13, but also using
imagery that claims a right only deity possesses. Everywhere else in the OT only God or the
gods ride the clouds (Ex 14:20; Num 10:34; Ps 104:3; Is 19:1)”.
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I'azione della nube. Questa ,,nube gloriosa”, simbolizza Dio che appare per dichiarare
la  figliazione messianica” di Gesu: si tratta di una nube teofanica, dalla quale Dio
patla, come dalla sua abitazione.

Nei racconti dell’ascensione di Gesu, solo At 1,9 (cf. Mc 16,19 e Lc 24,51) fa
menzione della nube. A prima vista sembra che si tratti solo di una nube che viene a
spiegare ,,la separazione” (bupelaben) del Signore ,,dallo sguardo dei suoi discepoli”, il
suo occultamento (aspetto che pure non si pud negare). Ma, per una semplice
separazione del Signore risorto, i racconti delle apparizioni non necessitano utilizzare
la nube (Lc 24,51). Percid questa nube serve non solo per visualizzare la separazione
del Signore, ma per visualizzarla in maniera qualificata, cioe facendolo entrare nella
sfera celeste: presentandosi cosi la nube, come un muro che separa le realta terrestri,
da quelle celesti (cf. Gen 1,6ss)%4.

11 significato della nube, come parte costitutiva della sfera celeste dove arriva
Gesu (At 1,10s), viene suggerita anche dal parallelo con la nube teofanica della
trasfigurazione, che avvolge Gesu con la sua gloria55 e che al momento dell’ascensione
viene presentata dai due uomini celesti con una diversa sfumatura (cf. At 1,11).
L’equivalenza della nube dell’ascensione con la ,nube della gloria” della
trasfigurazione poteva essere soggiacente anche nell'inno di 1Tm 3,16 in cui si
confessa il grande mistero salvifico di Cristo, che anelempsthé en doxé. Questa gloria,
nella quale ascende, si riferisce senza dubbio alla ,,nube della gloria” nella quale un
giorno ritornera (Mc 13,26; e 14,62 che parla della seconda venuta del Figlio del'vomo
intronizzato™’) cosi come fu asceso (At 1,11).

L’intronizzazione del Figlio dell'uomo (14,62) conseguita con la sua morte si
visualizza nel giorno dell’ascensione e I'elemento particolare di questa visualizzazione &
la nube (At 1,9). Quando ritornera dal cielo, avverra allo stesso modo™ come avvenne
all’ascensione: tornera con le nubi (Mc 13,26; 14,62) en #; apokalupsei tés doxeés antoun (1Pt
4,13). Di conseguenza, mentre questa nube, che ha assunto Gesu e nella quale
ritornera, ha un carattere epifanico, svolge anche un ruolo di veicolo™.

53 Con J. Luzarraga, Las tradiciones de la nube, 213-218.

5 Cf. J. Luzarraga, Las tradiciones de la nube, 222.

% A questa trasfigurazione di Gesu in Figlio di Dio risale la spiegazione della sua missione, e
questa non era da raccontare, se non dopo la sua risurrezione.

% Lc 22,69 menziona solo lintronizzazione, riservando la menzione della seconda venuta per il
suo racconto di ascensione del Signore (At 1,11). In questa interpretazione del testo
danielico, la nube non ¢ semplicemente un veicolo, ma soprattutto un luogo
d’intronizzazione (cf. At 7,55). Cf. J. Luzarraga, Las tradiciones de la nube, 223 ¢ 227; P. Grelot,
Les Paroles de Jésus-Christ, Introduction a la Bible, édition nouvelle. Le Nouveau Testament 7,
Paris 1986, 108.

5T Cf. J. Luzarraga, Las tradiciones de la nube, 222-223.

8 B forse anche nello stesso luogo. Cf. Zc 14,4; Ez 11,23; 43,2.

% 1a conseguenza della seconda venuta, non segnalata nei racconti della passione ¢ menzionata
nei racconti dell’attivita pubblica di Gesu, seguendosi fedelmente il contesto di Dn 7,10.26: il
giudizio (Gv 5,22.27). Cf. ]. Luzarraga, Las tradiciones de la nube, 227.
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Situati nell’ambiente storico della vita di Gesu, 1 testi neotestamentari che
riflettono la sua venuta nelle nubi del cielo sono intercettati dalla tradizione della sua
ascensione, cio¢ del suo passeggio dallo stato terrestre a quello glorioso, che
costituisce il quadro necessario per capire i testi che parlano della sua venuta gloriosa.
Ma anche le confessioni sullo stato finale dell’ascensione vengono influenzate
parzialmente da Dn 7,13, in quanto proclamano un Gesu ,,seduto alla destra di Dio”
(Mc 16,19, cf Sal 110,1) da dove discende nella sua seconda venuta con le nubi (Mc
14,62; At 1,11; Gv 3,13)%0.

Nella rivelazione del Figlio dell'uomo, che avra luogo nell’era escatologica,
all’apparizione del segnale¢! (Is 49,22) in cielo, tutte le nazioni lo vedranno sulle nubi
del cielo ,,con grande potenza e gloria” (Mc 13,26). In 1Ts 4,17 si menziona
I'assunzione escatologica dei cristiani nella nube che serba ancora il significato di
veicolo. Quando il Signore ,,scendera dal cielo”, nella sua rivelazione escatologica, lo
sara precisamente nella nube e allora tutti i fedeli saranno assunti ,,tra le nuvole” (1T's
4,17; cf. Mc 13,26) per andare incontro al loro Signore ,,nell’aria”®2. Tale nube (1T
4,17) esprime oltre il significato di veicolo, anche (indicato soprattutto da eis) un
nuovo stato sovrannaturale, che indica lentrata degli ,.eletti” nella stessa sfera di
Cristo ,,e la saremo sempre con il Signore” (cf. Ap 3,21; Ef 2,6; 1Ts 2,12; Gv
17,22.24), ,,nella nube”, nella medesima abitazione® del Signore, nel suo ordine®.

Infine, se la nube fu utilizzata per esprimere la separazione di Gesu dalla vista
dei suoi discepol, tale separazione ¢ qualificata come entrata nella sfera divina di Dio.
Questa nube assimilata alla nube nella quale il Figlio dell'uomo ritornera, riceve anche
il significato di veicolo. Dunque la nube forse significa un veicolo, ma essa ha come
tunzione la costituzione nel cielo di uno stato sovrumano di elevazione, nel quale puo
essere visto (Ap 1,7: ,e ognuno lo vedra”), anche dagli avversari, i quali
riconosceranno il trionfo e lo sperimenteranno (Mc 14,62; Ap 1,7)%.

3.2. Gli angeli, la gloria e la potenza

Anche se in Dn 7,13 non si parla della venuta del personaggio has huios anthropou
insieme agli angeli, questi hanno un ruolo importante anche in Daniele. Essi, mandati
da Dio, intervengono due volte pet salvare coloro che hanno confidato in lui. Cosi
pure ,,un angelo tiene chiuse le fauci det leoni”, salvando Daniele (Dn 6,23) e, ai tre

60 Cf. J. Luzarraga, Las tradiciones de la nube, 226.

o1 Mt 24,30 suggerisce che il ,,segno” del Figlio dell'uvomo ¢ la ,,nube gloriosa” (Ap 14,14). Alla
comparizione del segno del Figlio dell'uvomo nel cielo, corrisponde la visione del Figlio
dell’'uvomo venendo sopra le nubi del cielo. Matteo (24,30) usa epz ton nepheilon come Dn 7,13
(LXX). Marco (13,26) usando en nephelais si riferisce ad una massa nebulosa, che in Luca
(21,27) en nephelé; viene collettivizzata, dandole forse una sfumatura di veicolo. Cf. J.
Luzarraga, Las tradiciones de la nube, 228.

62 M. Strowasser, Mk 13,26f und die Rezeption des Menschensohnes, 251-252.

0 Cf. P. Myers, Marc 13, 489.

4 Cf. J. Luzarraga, Las tradiciones de la nube, 232.

5 Cf. J. Luzarraga, Las tradiciones de la nube, 225 e 232.
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giovani nella fornace ardente non succede alcun male, perché ¢ ,,D10” hos apesteile ton
angelon antou kai esise tous paidas antou tous elpisantas ¢p’ anton (Dn 3,92-95)%,

In Mc 8,38 il Figlio dell'uomo sara visto venendo eta tin angelon ton hagion®?, che
hanno funzione di accompagnatori e di coorte®, senza ricevere altro compito. In Mc
13,26-27 invece, la venuta ¢ accompagnata, dalla messa in scena (v. 24-25: il quadro
dello sconvolgimento cosmico), che ci fa riconoscere una manifestazione divina®.
Forse perche il lettore gia conosce il motivo degli angeli da 8,38, Marco non li ricorda
pit come accompagnatori, ma li indica invece come appartenenti al Figlio dell'uomo,
in quanto li invia in missione con il compito di raccogliere™ zous eklektons [anton).
Dunque in 13,26- 27 come anche in 14,62, dove la venuta ¢ descritta con/ nelle nubi,
non si patla piu della venuta con gli angeli™.

Nel vangelo di Marco, gli angeli’? sono sempre collegati con Gesu e si trovano
in una posizione inferiore a lui, cui essi sono servitori nel deserto (1,13). Essi
appartengono all’ambito di Dio: sono santi (8,38), si trovano nel cielo (12,25; 13,32),
non conoscono l'ora della venuta del Figlio dell'uomo (13,32), ma lo accompagnano

% Cf. M. Strowasser, Mk 13,26f und die Rezeption des Menschensohnes, 247: ,,Das Kommen
des MS auf den Wolken schlieBt, wie Vogtle richtig bemerkt, die Engel nicht ein. Er
tbersicht jedoch, dal3 diese bereits seit dem Zusammentreten des himmlichen Hofstaates in
7,9f als anwesend vorausgesetzt sind und bei der folgenden Ankunft des MS diesen vor den
Hochbetagten fihren (7,13). Die Engel brauchen also in Mk 13,26 nicht mit dem MS auf
den Wolken zu kommen, kénnen aber von ihm sehr wohl ausgesandt werden”.

67 Cf. O.F.]. Seitz, The Future Coming of the Son of Man: Three Midrashic Formulations in

the Gospel of Mark, in Studia Evangelica. V1, TU 112, Berlin 1973, 490-491: ,,Although the

expression «holy angels» is found again only in the Lukan parallel, never in the Hebrew

Scriptures, a midrasch on Zech. 14.5 seems most probable here”; A. Vogtle, Die

«Gretchenfrage», 111: ,,Im vorliegenden Kontext konte eine Antithetik das Attribut veranlaf3t

haben: Die heiligen Engel bilden den Gegenpol zum ehebrecherischen und stundigen

Geschlecht”.

Gli angeli non sono ancora esplicitamente quelli del Figlio del'uomo, ma essi non sono

neanche designati ,,angeli di Dio” come in Lc 12,9. La qualifica di ,,santi” a loro attribuita si

ritrova ancora in Lc 9,26 e Ap 14,10 (cf. 1Ts 3,13 e Gd 14), e rileva il genere apocalittico (cf.

Dn 7,18.21.22.25.27: ,,i santi” dell’Altissimo). Nel NT linfluenza sembra essere quella di Zc

14,5 piuttosto che di Dn 7. Cf. S. Legasse, L’Emﬂgi/e de Mare, Lectio Divina Commentaties 5,

Paris 1997, 517.

0 Cf. P. Grelot, Les Paroles de Jésus-Christ, 92 e 101.

0 In Mt 13,40-42, gli angeli hanno una funzione giudiziaria, essi sono inviati dal Figlio
dell'uvomo nel mondo con il compito di ,,raccogliere tutti gli scandali e tutti gli operatori di
iniquita”. Cf. A. Vogtle, Die «Gretchenfrage», 111-112; M. Strowasser, Mk 13,26f und die
Rezeption des Menschensohnes, 247.

W Cf. A. Végtle, Die «Gretchenfrage», 107-108.

72
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L’unica ricorrenza in Marco del termine anmgelos al singolare riguarda il messaggero nella
profezia di Ml 3,1 (1,2). Le altre cinque ricorrenze sono sempre al plurale con Iarticolo
(eccetto il caso di Mc 12,25 dove gli angeli devono illustrare lo stato nuovo dei risorti), il che
probabilmente indica che essi vengono considerati come un gruppo compatto. Cf. K. Stock,
Cristologia marciana, 68.
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alla sua parusia (8,38; cf. 13,27). Con la presenza degli ,angeli santi” come
accompagnatori, assieme a quella della gloria e della potenza di Dio (weta dunameis
pollés kai doxés), la manifestazione definitiva del Figlio dell'uomo ha i segni di una
manifestazione di Dio stesso”.

La potenza e lo splendore, sono le due forme piu tipiche della rivelazione
divina. La gloria (be doxa), lo splendore brillante (&bd) ¢ la manifestazione piu
caratteristica di Dio nel AT. Questa glotia, con cui si manifestera il Figlio dell'uvomo,
viene espressamente detta en #; doxé; tou patros anton indicandosi cosi la sua identita,
quella di Gesu il Figlio di Dio circondato dalla gloria del suo Padre™. Di conseguenza
la gloria non gli puo essere attribuita in modo assoluto (cf. Mt 19,28; 25,31; Mc 13,26 ¢
parr.) ma solo derivato”™. Per descrivere la gloria ¢ Mc 14,62 che completa la scena di
Mc 8,38 e 13,267, dove Gesu esprime due rappresentazioni della sua partecipazione
alla gloria divina: una come Messia regale (Sal 110,1), I'altra come Figlio dell'uomo
venendo sulle nubi (Dn 7,13)77.

Infine, il termine Aé dunamis ricorre in Mc 12,24 nel contesto della controversia
con 1 sadducei sulla risurrezione dei morti, e Gesu rimprovera loro che non
conoscono né le Scritture né la potenza di Dio. La potenza ¢ la qualita che distingue
Dio per lo piu dagli uomini e si rivela particolarmente nella risurrezione dei morti (Mc
9,1; 12,24). Essa ¢ significativa di Dio a tal punto, che puo essere utilizzata per
denominare Dio (14,62). Da tale potenza (meta dunameos pollés), Gesu sara circondato
pienamente, non nel presente ma, alla sua venuta futura, quando tutti (13,26), anche
gli avversari (14,62), vedranno la sua vera posizione ek dexion kathémenon tés dunameos™.

4. La funzione del Figlio dell’'uomo alla sua parusia

Arrivati alla fine della nostra indagine, vogliamo rilevare la funzione del Figlio
dell'uomo alla sua venuta, secondo la sua relazione con Dio e con gli uomini: quella di
raccogliere i suoi eletti in quanto popolo eletto di Dio e quella di giudice supremo e
universale degli ultimi tempi.

73 Nella letteratura rabbinica, solo Dio non il Messia viene accompagnato dagli angeli. Cf. H.L.
Strack, P. Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament ans Talmud und Midrash. 1, Minchen’
1978, 937.

™ Cf. K. Stock, Cristologia marciana, 68 e 78; O.F.]. Seitz The Future Comming of the Son of
Man, 490.

5 Ct. J. Exnst, I/ vangelo secondo Marco, Brescia 1991, 406.

76 Cf. M. Strowasser, Mk 13,26f und die Rezeption des Menschensohnes, 250: ,Im
Vordergrund stand allerdings nicht die Inthronisation, als welche die Auferstehung schon
frih gewertet wurde (vgl. Rom 1,3f; Apg 2,36), sondern das Erscheinen des MS, das fur die
Auserwihlten die endgiltige Wende zum Guten bringen wiirde”.

77 Cf. P. Grelot, Les Paroles de [ésus-Christ, 107; G.R. Beasley-Murray, Jesus and Apocalyptic, 426:
»The combination of Ps 110,1 with Dan 7,13 will not have militated against this
interpretation, rather it will have strengthened the exaltation motif of Dan 7,13, since the
latter reflects the institution of the Son of Man into the position of honor with God”.

8 Cf. K. Stock, Cristologia marciana, 66-67.
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4.1. La funzione di raccogliere gli eletti

Secondo Dn 7,14, il personaggio simile a ,,un figlio dell'uomo” riceve la
potenza universale ed eterna e rappresenta il portatore di questo potere definitivo; egli
simboleggia questo funzionario di Dio (cf. Dn 7,3-17). 1l figlio del'uvomo di Daniele
non appare determinato secondo la sua individualita e neanche secondo la sua
relazione personale a Dio, ma secondo la sua funzione di portatore del potere
universale ed eterno™. La sua determinazione avviene in Dn 7,27, dove egli ¢
individuato nel popolo santo (cio¢ ,,il popolo dell’Altissimo”).

In Marco, nei passi che trattano la sua venuta (8,38; 13,26-27 e 14,615-62), il
Figlio dell'vomo rimane quel portatore del potere finale®’. In Mc 14,614-62 abbiamo
I'ultima menzione del Figlio dell’'uvomo e probabilmente la chiave per le altre
menzioni®!: Gesu ,,il Figlio dell'uomo” si confessa ,,il Figlio del Benedetto™ (Ego eznzi).

Nei detti sulla parusia, che fanno riferimento a Dn 7,13, Pespressione Figlio
dell'uomo riveste un carattere di titolo®2, mostrando Gesu quale rappresentante
escatologico di Dio nel suo dominio salvatore sulla storia umana. Riguardo al
movimento, non ¢ piu il Figlio dell'uomo che va verso Dio per essere intronizzato
(Dn 7,13), ma viene, cio¢ si manifesta agli uomini per riunire®> i suoi eletti”’, e
compiere la ,,redenzione” (Lc 21,28), la ,,redenzione dei nostri corpi”® (Rm 8,11).

In Mc 13,26-27, Pevocazione della parusia ¢ completamente orientata alla
salvezza degli ,eletti” e Porizzonte ¢ la salvezza finale, cui essi parteciperanno. Cosi
tutti gli eventi della venuta finale vengono considerati dal punto di vista degli eletti®.
Da una parte basta che il Signore glorioso si manifesti, perché ,,i suoi” siano sicuri di
essere salvati (Fil 2,9-11); dall’altra, il raduno degli eletti ¢ un’idea che si riscontra in
1Ts 4,17 e al centro della benedizione di Ef 1,10: , riunire I'universo intero, cio che ¢

_ < e 86
nel cielo e sulla terra, sotto un solo capo che ¢ il Cristo” ™.

7 Cf. G.R. Beasley-Murray, Jesus and Apocalyptic, 426: ,,The vision of Daniel 7 represents a
theophany of the Ancient of Days, which calls for a «theophany» of the one like a son of
man, in consequence of which the tyranny over earth is ended and the sovereignty of God is
established in its place”.

80 Cf. K. Stock, Cristologia marciana, 79.

81 Cf. O.F.]. Seitz, The Future Comming of the Son of Man, 426.

82 In Marco, attraverso il titolo ,Figlio dell'uomo” si fanno le piu chiare affermazioni
sull’identita di Gesu e sul suo ruolo nel contesto del piano redentore di Dio. Cf. J.O.
Carvalho, O projecto do Filho do Homem, 264.

85 Cf. M. Strowasser, Mk 13,26f und die Rezeption des Menschensohnes, 250: ,,Einen sehr
dhnlichen Erwartungshorizont bezeugt im tbrigen um 50 n.Chr. noch Paulus in 1Thess
4,16-18. Wenn dort der Kyrios selbst herabsteigt, um die noch Lebenden im Triumphzug in
den Himmel zu entriicken, und nicht wie in Mk 13,27 die Engel, so ist zu beachten, daf} auch
bei Mk der MS das grammatikalische Subjekt des Einsammelns auf Erden bleibt, wie der
Singular episunaxei verdeutlicht”.

84 Cf. P. Grelot, Les Paroles de Jésus-Christ, 107.

8 Cf. P. Grelot, Les Paroles de Jésus-Christ, 92-93.

86 Cf. P. Lamarche, Mare, 302: ,,Le but de sa venue n’est pas précisé, si ce n’est de rassembler
les élus”.
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Diversamente da quanto si desume dalle apocalissi giudaiche, qui manca la
descrizione di castigo o dell’annientamento dei nemici (diverso da 2Ts 1,6-10).
L’accento ¢ sul compimento delle speranze anticotestamentarie e quindi sulla
comunione definitiva degli eletti con Dio, loro Signore (1Ts 4,17). Questa fine
escatologica, non ¢ annichilimento dei nemici®’ o la loro dannazione alla pena eterna,
ma la manifestazione della potenza e signoria del Figlio dell'uvomo, comprendente
anche la riunione dei dispersi nella comunione definitiva con il loro Dio.

Secondo Mc 14,62, Gesu, umiliato e riprovato, sara esaltato da Dio stesso e sara
rivelato quale Figlio dell’'uvomo, suo rappresentante e mediatore giustificato per gli
uomini, che viene per il giudizio e per il regno. Cio definisce il destino messianico di
Gesu nei termini della funzione del ,,Figlio dell'uomo” di giudicare e regnare.

Ma, il Figlio del’'uvomo non pud essere considerato soltanto in relazione al
giudizio e alla sua venuta della fine dei tempi. Gesu si presenta come ,,Figlio
dell’'uomo” servitore, che, con la sua passione e morte, porta a culmine il suo servizio
(per il regno di Dio) sulla terra. Inoltre egli ¢ destinato ad essere esaltato e rivelato
nella gloria del regno, che esso porta e apre all’'umanita con i suoi atti di mediazione™
(sovrani e redentori) fra Dio e gli uomini. 1l regno di Dio viene all'uvomo mediante
l'azione totale del Figlio dell'uvomo e culmina nella sua parusia per giudizio e
rivelazione della sua sovranita redentrice”.

4.2. La funzione di giudice

I testi di Marco sulla parusia, con riferimento a Dn 7,13 indicano il destino
escatologico del Figlio dell'uvomo. Possiamo distinguere al giudizio, per il Figlio
dell’'uvomo, un ruolo di testimone, difensore o avvocato® in Mc 8,38 (cf. Lc 9,26;

87 Con E. Schweizer, Marco, 291-292.

8 Gesu si presenta come la manifestazione della volonta di Dio e, nel suo stato di risorto, come
la forma definitiva della presenza di Dio presso gli uomini. La sua parusia sara la
manifestazione della potenza, dello splendore e della maesta di Dio. Secondo ciascuno di
questi aspetti essenziali, egli appare quale intermediatio fra Dio e gli uomini. Cf. K. Stock,
Cristologia marciana, 68.

8 Cf. G.R. Beasley-Murray, Jesus and Apocalyptic, 429.

% Cf. S. Legasse, Mar, 516-517: ,/Tandis que dans une forme plus ancienne de cette parole le
role du Christ en la circonstance semble n’étre que celui d’avocat lors de la séance finale
présidée par Dieu (Lc 9,26), 'ambition des fils de Zébédée (10,37) et le tableau dépeint en
Mc 13,27 (voir aussi 14,62) ouvrent une perspective que le Nouveau Testament rend ailleurs
plus explicite et qui montre Jésus, désormais au centre de la scene, présidant le Jugement
dernier”. Cf. Mt 7,22-23; 13,41-42; 16,27; 25,31-46; Lc 21,36; At 10,42; 17,31; 2Ts 1,7-10;
2Tm 4,1; 1Pt 4,5; Gv 5,22.27; vedi ancora Mt 3,12, par. Lc 3,17.
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12,8-9) e un ruolo di giudice escatologico in Mc 13,26-27 e 14,62 (ctf. Lc 17,30)°". Nel
corso del suo ministero a Gerusalemme, Gesu precisa ormai chiaramente il suo ruolo
escatologico di ,,Figlio dell'uomo” quale giudice supremo e universale degli ultimi
tempi.

In Mc 14,62 si insiste soprattutto sull’aspetto di giudice nel ruolo del Figlio
dell’'uvomo, con un contrasto fra i giudici e il tribunale terreno, cui si oppongono un
Giudice e un tribunale celeste, che ristabilira ’ordine violato. Il detto ¢ da considerare
nel quadro escatologico a cui appartiene ,,il Figlio dell'uomo” e tale quadro ¢ quello di
Daniele, precisamente dell’era finale, dell'apocatastasi (At 3,21), che comportera la
resurrezione universale (Dn 12,2)92.

In tutti i sinottici paralleli di Mc 14,62, il giudizio ¢ implicito. L’esaltazione del
Figlio dell'uvomo significa proprio la sua autorita di giudicare gli avversari%, che lo
vedranno. Per Matteo e Luca la venuta ¢ una situazione nuova, che si sperimenta dagli
uditori ,,da ora in poi”. Marco, sopprimendo il termine temporale, progetta
Iesperienza in un futuro indeterminato, suscettibile di essere interpretato come
giudizio escatologico. In Mc 13,26-27 invece, il tema del giudizio ¢ assente, pero forse
¢ sottolineato nel linguaggio della teofania, ispirato dai testi AT sul giudizio”*.

Conseguenza della parusia, seguendosi il contesto (Dn 7,10.26), ¢ il giudizio. La
riserva di Gesu di identificarsi esplicitamente® con il Figlio del'uvomo sembra essere
dovuta al fatto che, durante la vita terrena, Gesu aveva coscienza di doversi
distinguere funzionalmente da una identificazione totale con il Figlio dell'uomo. Nel
suo ministero terreno egli non puo esercitare la funzione regale e giudiziaria che Dn
7,13-14 attribuisce al petrsonaggio. ,,Figlio dell’'uomo”, Gesu doveva divenirlo del
tutto, soltanto dopo il suo trionfo sulla morte e la sua esaltazione®. Ricorrendo a tale

9 In Mc 8,38 Gesu sembra evocare il Figlio dell'uomo non ancora formalmente come giudice
escatologico, funzione attribuita piu tardi in Mc 13,26 e 14,62, ma come testimone a favore o
sfavore, come consultore, consigliere o avvocato dei suoi discepoli fedeli al giorno del grande
giudizio. Cf. ]. Coppens, Les logia du Fils de 'Homme, 522 e 526; D.L. Bock, Blasphemy and
exaltation, 202. Cf. anche ]. Luzarraga, Las fradiciones de la nube, 233: Y esa figura del
entronizado Hijo del Hombre , proyectada en la escatologia, reviste, siguiendo las lineas
daniélicas, el matiz del Juez escatolégico, que viene en la Nube... para hacer la siega final”.

92 Cf. J. Coppens, Les logia du Fils de 'Homme, 510-511: ,,Bref, quelle que soit la date de la
parousie, prochaine ou retardée, survenant du vivant les membres du sanhédrin ou apres leur
déces, il n’est pas douteux qu’en toute hypothese les auditeurs de Jésus, appelés a ressusciter,
y seront présents et des lors qu’ils verront le Fils de ’homme”.

% Cf. G.R. Beasley-Murray, Jesus and Apocalyptic, 428.

% Cf. P. Myers, Marc 13, 489.

% Gesu si guarda ad identificarsi con il Figlio dell'uomo in modo formale, ma lo suggerisce
sempre piu chiaro con I'accenno alla sua relazione di figliolanza con il Padre, che egli afferma
di se stesso e nello stesso tempo del Figlio dell'uvomo. Cf. J. Coppens, Les logia du Fils de
I’'Homme, 527.

% Cf. J. Coppens, Les logia du Fils de ’Homme, 504 ¢ 527: ,,La phase finale, la plus glorieuse,
ne pouvait et ne devait s'accomplir qu’au-dela de la mort, au lendemain d’une glorieuse
exaltation”.
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locuzione di Daniele, Gesu affermava il ruolo di giustiziere supremo, attribuito al
personaggio danielico. Inoltre egli suggerisce la sua identita con questo, dandogli Dio
come Padre (Mc 8,38), uno stato che egli non esita a rivendicare per se stesso.

Finalmente ¢ questo Figlio dell'uvomo la garanzia del futuro dinamismo del
regno in questa terra (Mc 9,1)°7 e la sua proiezione escatologica nel mondo di Dio%.
Quanti si uniscono o si identificano con il Figlio dell'uomo, parteciperanno alla gloria
e potenza del Figlio dell’'uomo, loro capo e rappresentante. E quindi vitale che il
discepolo si unisca con fede (Lc 18,8) al Figlio dell'uvomo adesso (Mc 8,38; ct. Lc 12,8-
9) e perseveri perfino nelle prove escatologiche (Mc 13), per rendersi degno di stare
davanti al Figlio dell'uvomo giunto nella gloria e per essere riconosciuto” o giudicato
da lui quale ,,suo0” (Lc 21,306).

La parusia del Figlio dell'uomo sara la consumazione dell’opera di creazione e il
compimento della salvezza con il raduno del popolo escatologico di Dio. Cosi egli
chiaramente sara rivelato come Figlio di Dio (Mc 9,9): seduto alla destra di Dio (Mc
14,62 parr.) o sul trono della gloria (Mt 19,28; 25,31) e venendo nella gloria del suo
Padre (Mc 8,38; cf. Mc 13,26). Nella sua parusia, egli radunera ,,i suoi eletti” in quanto
popolo eletto di Dio (Mc 13,20.27; cf. Mt 24,31) e terra anche un giudizio (cf. Mt
25,31-46)100,

Conclusione

Nella prospettiva di Marco, con la venuta gloriosa, abbiamo il percorso
completto di Gesu quale Figlio del'uvomo. Egli ha autorita gia sulla terra (di perdonare
i peccati e sulla Legge), tuttavia, percorre un cammino di servizio all'uomo che
comporta 'umiliazione, la sofferenza, la croce e la morte, ma tutto questo culmina
nella risurrezione e, giunto al trono di Dio, nella sua funzione escatologica.

Conclusa la sua vita terrena, la potenza salvatrice di Dio nella storia umana si
manifesta attraverso il Gesu risorto. Tale manifestazione della volonta salvatrice di
Dio nel suo stato di risorto ¢ la forma definitiva della presenza di Dio presso gli uomini.
Mentre dopo la sua risurrrezione Gesu si manifesta soltanto ,,ai suoi”, alla sua parusia
egli si manifestera a tutti nella sua vera dignita.

Nella sua venuta gloriosa, I'identita del Figlio dell’'uomo ¢ Gesu il Figlio di Dio,
seduto alla destra della ,,Potenza”. Egli verra sulle nubi del cielo, con la glotia e la
potenza del Padre suo e sara visto da tutti, anche dai suoi avversari. La sua funzione
sara di supremo giudice escatologico e quella di compiere la nostra redenzione con il
raduno degli eletti.

97 Cf. K. Stock, 1/ cammino, 61-63; M. Theobald, Gottessohn und Menschensohn, 67: ,,In diesen
Rahmen hat nun Mk seine Menschensobn-Soteriologie eingezeichnet: Wer sich hier und jetzt zu
Jesus und seinen Worten bekennt, zu dem wird sich der Menschensohn bei seinem
Kommen in Herrlichkeit bekennen (8,38). Am Tag des Gerichts wird er seine Erwahlten von
den vier Enden der Welt in Gottes Basileia einsammeln (13,27)”.

98 Cf. J.O. Carvalho, O projecto do Filho do Homenmr, 268.

9 Cf. K. Stock, I/ cammino, 57 e 60.

100 Cf. S. Kim, The «Son of Man» as the Son of God, 88-89.

65



TEODOR COSTIN

L’ultima parola su tutta la storia umana e su tutte le vicende ¢ la ,,parusia” del
Figlio dell’'uvomo (Mc 13,26-27; 14,61b-62; cf. 8,38). La sua manifestazione e la sua
signoria visibile, unica e illimitata sono # fine di tutta la storia umana. Allora egli si
manifestera nella sua vera dignita: quella di Figlio di Dio nella gloria del suo Padre,
nello splendore della sua eguaglianza con Dio.

1l futuro dell'umanita puo sembrare ancora cosi oscuro e apparentemente puo
andare verso la totale rovina, ma alla fine c’¢ il Figlio dell'uomo, che ha condiviso tutto
il destino umano. Alla sua ,,parusia” egli verra per ,riunire P'universo intero, cio che ¢
nel cielo e cio che ¢ sulla terra, sotto un solo capo che ¢ Cristo” (Ef 1,10) e compira
cio che ha promesso: ,ritornero e vi prenderd con me, perché siate anche voi dove
sono i0” (Gv 14,3). ,,E cosi saremo sempre con il Signore” (1Ts 4,17).
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*Per vedere meglio gli elementi comuni e come si corrispondono,
mettiamo in parallelo i testi che descrivono la venuta gloriosa del Figlio
dell’'uvomo.

8,[38a]38b | 13,[24-25]26-27 | 14,[61bc] 62
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LII 2, 2007

ESHATOLOGIA AZI, O REALITATE
IN IMAGINATIA OMULUI

Traian — Radu COSTE

ZUSSAMENFASSUNG: Die Eschatologie Heute, eine Wirklichkeit in
die Vorstellung des Menschens: Die laiische Auslegung der Eschatologie hatt
zwei Entwurfungen: eine burgerliche und eine akademische Entwurfung. So die
burgerliche Entwurfung reserviert den ganzen Menschen das Recht eine
eschatologiesche Theorie oder Hypothese in Umlauf zu bringen die mann
Erfolg haben kann oder nicht an dem Publikum und die akademische
Entwurfung die sich ein mall konkretisiert mit die Studien ins Theologie —
Eschatologie, die eigenklich in solcher Universititen ausgefiihrt sind. Aber die
laiische Auslegung in die kirchliche Perspektive besitzt eine falsche Bedeutung
die mann nicht so annehmen soll. In die Idee der Kirche, die Theorien und die
laiische Auslegungen sind das Werk der privat Verlangungen der Menschen aber
die an essentialen theologischen Studien verzichten so dass diese Personen keine
Beglaubung von die Kirche bekommen.

I. Introducere

In conceptia teologica crestind, eshatologia este in perspectiva celor doud traditii
rasdritene §i apusene o Invatiturd sau doctrind bine stabiliti. Biserica catolici o
defineste ca si o ramurd clard a teologiei dogmatice care trateazd in primul rand
evenimentele privitoare la sfarsitul pimantesc al omului si mantuirea acestuia!. Este un
eveniment care priveste moartea, judecata i situatia pe care o va avea sufletul uman in
consecinta celei de-a doua veniri al lui Isus Cristos. Aceste evenimente, ca si realititi
ultime ale creatiei, dezvoltd o idee asupra cum va fi instauratd impiré;ia vesnicd a lui
Dumnezeu ca §i o culminare a operei rascumparatoare savarsite de Cristos?.

Aceastd eshatologie, In greacd numitd dgyara (eshata — ,Jucrurile de pe urma”)
sau latind novissimi, dezvoltd astfel ,,...destinul ultim individual, dar si universal, la
moarte, la judecata, la rai, dar si la stadiul intermediar cel dintre moarte si conditia
finala a omului.” Traditia orientald se va afla in interpretarea acestei teme teologice
intr-o anumitd contradictie semanticd, dar si doctrinald de-a lungul veacurilor cu
traditia occidentala.

Noul mileniu In schimb aduce o dubli interpretare a evenimentelor
eshatologice atit de mult comentate. Omul modern va dezvolta o viziune laicd de
interpretare a cartii Apocalipsei §i va incuraja obtinerea unor explicatii cit mai
rationale si plauzibile pentru evenimentele devastatoare care vor nimici odatd
omenirea. Totusi, in raport cu Biserica al cdrel depositum fidei rdmane practic
neschimbat in esenta sa, se ajunge la un puternic conflict la nivel interpretativ si

! Tamas 2001, p. 104
2 Langa 1997, p. 91
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evanghelic. Biserica este datoare sd rdspundd acestor noi sisteme de promovare al
erezitlor acum protejate In noua societate pe fondul dreptului liber la exprimare si
gandire, insd ale cdror efecte asupra societdtii nu sunt niciodatid penalizate ca §i
ddunitoare fatd de Biserica nici macar ca §i institutie a vreunui stat democratic.

I1. Cercetarea si interpretarea laicd in domeniul eshatologic

Odati cu reorganizarea structurilor de Invitdmant si cercetare din occident,
toate domeniile de studiu uman au devenit accesibile tuturor persoanelor doritoare de
a aprofunda o stiintad anume. Teologia astfel nu a mai fost rezervatd doar persoanelor
de sex masculin sau numai clericilor spre studiu si aprofundare. Aceasta a devenit, la
nivel de stiintd, un domeniu bun spre a realiza noi cercetiri de naturd istorica sau chiar
teologico — interpretative. Astfel cd marile universitati ale occidentului si nu numai au
format laici specializati in domeniile teologice spre a realiza proiecte de cercetare si
studii de aprofundare, mai mult sau mai putin bune pentru teologia catolicd ortodoxd.

Exemplele sunt nenumarate mai ales in universitatile de prestigiu ale Europei.
Totusi nici rasaritul nu va duce lipsd de acest fenomen. Grecia ofera aceastd imagine
prin profesorul universitar Pan. Boumis care publica la Atena in 1992 o carte cu titlul
Ridicarea anatemelor intre Bisericile Romei si Constantinopolului. In cadrul acestei carti dansul
identifica profetiile din capitolele 2 si 3 ale Apocalipsei referitoare la scrisorile de
atentionare catre cele sapte Biserici. Astfel, in viziunea sa, cele sapte biserici sunt de
fapt Roma si Constantinopolul cdrora se adreseazd primele sase scrieti pe rind, ultima
tiind adresatd ambelor Biserici patriarhale.

Mai tirziu apar nenumdrate interpretri chiar si in randul unor eruditi filosofi si
profesori universitari influntati de evenimentele catastrofale trdite in acel timp. De
exmplu un scriitor grec pe nume Theofil Patmiou In opera sa interpretativa Apocalipsa
lui Toan §i evolutia evenimentelor mondiale aparutd in Atena in anul 1971 realiza o explicatie
bazatd pe calcule matematice asupra anilor desfasurdrii evenimentelor mondiale in
raport cu cele 1290 de zile din Apocalipsd. Astfel concluziona cid se ajunge chiar la
anul 1912, anul razboaielor balcanice si a Infrangerii Turciei. Or, In acest mod criza din
cadrul Orientului apropiat si amenintirile catastrofelor nucleare i-au determinat pe
multi sd inceapd o lecturd fard ratiune a unor astfel de evenimente?,

Desi Grecia este una dintre putinele tari rasiritene care nu ezitd sa realizeze
interpretdri si cercetdri de facturd eshatologicd sau apocaliptici fard sprijinul sau
observatia Bisericii, parerile devin cateodati lipsite de sens sau exagerate.

Internetul, noul sistem de comunicare in masd, a facilitat aparitia acestui gen de
interpretari personale care au creat senzatie In randul societatii. Tineretul actual, care
isi dezvoltd abilititile intelectuale tot mai mult cu ajutorul tehnologiei cibernetice, riscd
sa fie victima unor astfel de interpretdri fundamentaliste sau lipsite de sens. Astfel cd
nu trebuie neglijat ci inclusiv infiintarea Uniunii europene ca si organ politic si
economic de organizare sociald a suscitat astfel de reactii exagerate. Nenumairate
articole de pe internet acuza situatia actuald a omenirii si gasesc ca si motiv si sprijin
interpretativ bineinteles evenimentele apocaliptice. Uniunea europeand in perspectiva

3 Agouridis 1994, p. 40-43
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unora a dezvoltat prin sistemul ei economic §i mai ales vamal un proces unic de
captare, stocare si detinere de informatii generale asupra tuturor membrilor Uniunii i
nu numai, cu o totald posibilitate de control asupra persoanei in cauzi, atat pe fond
juridic, cdt si social. Astfel se sustine cd Uniunea detine in subsolurile unei cladiri
neutre din Strasburg, foarte bine securizatd, un computer gigant care indosariaza
informatii despre toti cetatenii Uniunii si aceia care se afld pe teritoriul acesteia prin
scanarea codului de bare al pasaportului. Acest program ar fi supravegheat de un corp
de specialisti format din membrii celor sapte tari initiatoare a Uniunii. In acest sens s-a
format interpretarea apocalipticd a unui control general al populatiei care se pregiteste
la nivel universal.

Interpretarea merge mai departe $i nu lasd sd-i scape nici noile sisteme de
identificare a persoanei uname. Noile cirti de identitate detin in componenta lor
numdrul satanic 666 spun unii printr-o simpld asociere matematicd care o explicd cu
ajutorul informaticii. Astfel, codul numeric personal care detine principalele informatii
despre persoana noastrd umand este citit de toate aparatele electronice cu ajutorul
sistemului: cod de bare. Acest sistem avand in componenta sa structurald de
indosariere programul EAN — 13, un cod care contine invariabil in structura sa,
indiferent de identitatea persoanei, numirul 666. In acest sens in interpretarea unora
printr-un silogism logic omul acceptd In natura sa prin numele care il reprezintd,
numdrul i numele fiarei, adicd ale Anticristului. Omul devine astfel, prin liber albitru,
sclav al acestei lumi i nu serv al lui Dumnezeu si se si face partas la lumea aceasta prin
intrebuintarea acestui nou nume codificat. Anticristul, se explicd, pune — cu ajutorul
acestui program de cod de bare — stdpanire pe toate elementele vitale de care omul are
nevoie in aceastd lume pentru a supravietui, astfel il face sclavul acestei lumi si implicit
sclavul sau*.

Tara noastrd — in explicatia unor ziaristi dornici de a atrage atentia prin toate
metodele posibile asupra conflictelor politice din Romaénia — se bucurad de existenta
acestui sistem de coduri de bare adoptat ca §i cerintd obligatorie pentru integrarea
Romaniei in Uniunea europeand. Afirmatiile de naturd apocaliptici si politicd in acelasi
timp nu au lipsit. Astfel ca hotdrarile luate de Parlament in urma negocierilor cu
comisia germand, trimisa de Parlamentul european, au facilitat punerea in practicad cat
mai urgent a acestui sistem. Acum ne punem intrebarea de ce a fost nevoie de o
interpretare neaparat eshatologicd la o astfel de problema sociald §i economica in
acelagi timp? Réspunsul este simplu: orice eveniment care trebuie si marcheze cu
adevirat un auditoriu, va avea In componenta sa o incarciturid spirituald sau
sentimentald care sd loveascd profunzimea persoanei umane. Romanul de rind este un
crestin puternic influentabil, am putea spune chiar superstitios fird sa-si dea seama de
ceea ce i este expus intr-o astfel de ,,propaganda”. Totusi uimitoare rimane atitudinea
presei romane care nu a ezitat de a da o explicatie eshatologicd, dar in acelasi timp si
iesitd din comun, evenimentelor care au marcat viata politicd a tdrii din acea perioada>.

4 Rizboiul
5 Idilis; Sfaturi
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Astfel avem exemplu evident chiar cu societatea noastrd asupra a ceea ce poate realiza
gresita interpretare si propria interpretare a unor aspecte eshatologice din cartea
Apocalipsei care pot fi usor adaptate oricarei epoci a umanitatii.

Acest gen de interpretdri sunt sustinute mai departe §i de citre marii parinti ai
muntelui Athos; unul dintre acestia sustinea cd sistemul cartelelor de identitate, desi
pastreaza puternica libertate §i securitate a omului, au in substratul lor o dictaturd
mondiald a Anticristului care acapareazd intreaga lume. Acel cilugir estima sfarsitul
Uniunii europene §i inceputul sfarsitului acestei lumi dupa urmatoarea generatie adica
in aproximativ douazeci si cinci de ani. Totusi existd optiunea pocidintei si indepartarea
pericolului apocaliptic, dar el sustinea in continuare pe baza unor revelatii personale c
intr-o generatie se vor petrece toate evenimentele pe care le anuntd Scripturile despre
Anticrist.

Interpretarile eshatologice bazate pe o actiune fundamentalista nu inceteaza sa
suscite mintea unor oameni din societatea de azi. Aspecte ale unor astfel de explicatii
exegetice si simbolistice apar mai ales prin intermediul noilor sisteme de comunicare in
masd pe care tehnologia noastrd, in continua dezvoltare, le pune la dispozitie. Este
inevitabil astfel ci numarul acelora care poate vor lua In serios astfel de interpretari
exagerate va fi mult mai ridicat decat prin folosirea procedeelor clasice de exprimare:
carti, conferinte, discursuri, predici etc.

Societatea, necunoscand valoarea si subiectul care este tratat de astfel de
persoane, nici nu cautd sa se intereseze de cele mai multe ori asupra adeviratei realititi
cu privire la caracterul si statutul eshatologiei In istoria omenirii. Pentru majoritatea,
din lipsa adrenalinei sau a unui subiect tabu care incitd la mai multe interpretiri,
explicarea acestor teme favorizeazd o bund conceptualizare a epocii pe care o trdim.
Totusi astfel de conceptualizdri sunt in opinia mea false, netinind cont de pozitia
institutiel care este indatoratd si pistreze §i sd explice adevarata naturd a acestui
fenomen, si anume Bisetica.

In perspectiva unor ,,ilustrii teologi si specialisti in simbolica”, evenimentele
anuntate in cadrul cartii Apocalpse; prin cataclismele celor sapte trimbite sunt strans
legate de factorii externi. Prima traimbitd este anexatd evenimentelor de distrugere a
sistemului inconjuritor, faunei §i vegetatiei din lumea de azi, ar spune unii. Este
adevdrat cd poluarea, de ori ce naturd ar fi ea, este nocivi, dar acest act nu implicd
neaparat o perspectiva apocaliptica clard si fundamentald care se desfisoard acum. A
treia trambitd este strans legatd in ideea unor persoane de evenimentul sumbru al
Cernobalului, analogia ficandu-se tot pe baza logicd i rationald. Adicd, steaua cu
numele Absintos mentionatd in Apocalipsd este denumirea in ucraineand a centralei
Cernobal astfel se face acel interesant silogism logic prin care se arati Implinirea
profetiei, prin care o treime din apele §i raurile pamantului au fost contaminate. A
cincea trambitd spre deosebire de a patra pune in lumini iminenta declangare a celui
de-al treilea rizboi mondial. Astfel ca predicile pacificatoare ale Anticristului vor aduce
de fapt dorinta de rizboi a ateilor acestei lumi, iar sinuciderea $i moartea vor domni
cinci luni pe pamant. A sasea trmbitd evocd urmdrile razboiului mondial §i
profetismul exercitat timp de patruzeci si doud de luni de cei doi profeti trimisi in
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lume si ucigi mai apoi de Anticrist. Ultima trambitd insd denota valoarea interpretarii
sustinute cu multd frenezie. Odata ce Anticristul se va aseza in Ierusalim in perspectiva
lor va infrange Rusia in rdzboi si va supune Europa dupd care timp de trei ani si
jumdtate va furniza bunuri Americii. Aceste bunuri materiale vor putea fi procurate
doar prin semnul fiarei care le va fi insemnat oamenilor pe frunte si mana dreapta. In
acest mod va domni Anticristul in ideea unora, iar numai dupd acesti trei ani de falsd
bundstare materiald se va arita adevarata fatd a Anticristului care va incepe rizboiul cu
Dumnezeu.

In acest fel se manifestd studiul aprofundat al citii Apocalipsei fird o bazi teologica
sau fard a tine cont de opinia Bisericii. Dacd am dori si anexdm evenimentele apocaliptice
la unele evenimente care se desfdsoard in viata noastrd, atunci istoria omenirii ne arati cd
toate marile evenimente care au marcat-o au fost apocaliptice. Prin urmare printr-un
Stlogism logic oamenii au trdit si trdiesc o apocalipsd continud, dar cate se pare cd nu se mai
sfarseste niciodatd. Totusi unii au date precise si exacte aupra celei de-a doua sositi in glorie
a lui Cristos. Biserica este optimista si crede cu adevarat in evenimentul Parusiei, dar si al
Apocalipsei nevehiculand o datd precisd a declansarii ei.

In ciuda acestor tipuri de interpretari eshatologice care nu au nicio legiturd cu
adevirata pozitie pe care Biserica o are cu privire la evenimentele apocaliptice, se
manifestd si un alt aspect mai Ingrijorator. Unele Biserici promoveaza cu mai mult sau
mai putin succes unele campanii interpretative asupra Apocalipsei care in timp ce lovesc
suzeranitatea absolutd a credintei fiecirui om, dezvolta si afirmatii aberante. Nu se
poate afirma clar cd mileniul pe care noi il trdiim acum, drept civilizatie si rasd umand,
este ultimul inaintea sosirii Anticristului si a deruldrii actelor apocaliptice. Pozitia
Bisericii este clara in ultimii ani §i anume a unei totale distantiri fatd de sustinerea unui
rispuns trangant asupra acestei situatii. Argumentul este unul sigur si inviolabil:
Dumnezeu Tatil este singurul cel care cunoaste ora i ziua in care vor sosi timpurile
cele din urmas.

Cristos a promis o a doua venire a sa in glorie pentru a implini din nou vointa
Tatdlui i anume de a judeca lumea. Totusi El nici in ultimul moment al sederii sale pe
pamant nu a mentionat clar, rational si concis cand anume va avea loc acel eveniment.
Astfel, in opinia mea, acest eveniment este conditionat intr-o oarecare masurd si de
nivelul credintei pe care Biserica o profeseazd. Argumentirile biblice ar fi nenumarate
si In favoarea scepticilor si a fundamentalistilor si chiar a liber-cugetitorilor framantati
de aceastd problemd, dar pozitia cea mai bund este in continuare cea a Bisericii
adevirate a lui Cristos al cdrei cap este Bl prin harul Sf. Spirit si activitatea apostolilor
sai.

ITI. Analiza eshatologica in Biserica catolicd dupa evenimentul:
conciliul Vatican II

Odati cu incheierea celui de-al doilea rizboi mondial, Biserica catolicd s-a aflat
in fata unei explozii de noi sisteme de viatd. Acestea au rasturnat sistemul patriarhal al
societatii umane §i au propus o societate liberald, revolutionari si rationald. Omul are

6 Sfaturi.

73



TRAIAN — RADU COSTE

dreptul total si inviolabil de a-si concepe propriul sistem de supravietuire si gandire
fard a fi nevoit sa se lase influentat intr-un mod obligatoriu de unele institutii ale
Statului.

Biserica catolici astfel se afla intr-o pozitie clar nefasta intre aceste noi ideologii
sociale. Astfel era necesard o redresare In favoarea si folosul credinciosilor si a intregii
Biserci universale. In acest sens s-au deschis lucririle in cadrul celui de-al doilea
conciliu ecumenic din Vatican in anul 1961 sunt pontificatul papei loan al XXIII-lea.

Lucririle conciliului au dus nu la reforma sau schimbul dogmelor, ci la adaptare
sau ,,aggiornamento”, o adaptare la nevoile si cerintele noului secol si mileniu care
batea la uga intregii civilizatii umane.

In cadrul acestui conciliu se vor stabili clar inclusiv normele de prelucrare si
interpretare a elementelor si izvoarelor cu caracter eshatologic pe care Biserica le
detine. Teologia si implicit interpretarea eshatologicd va lua un nou drum in sistemele
de analizd si observare a factorilor decisivi pentru elaborarea dogmelor. Marii teologi ai
conciliulut: De Lubac, Rahner sau von Balthasar au permis elaborarea unor astfel de
noi metode de interpretare teologici care a privit inclusiv sensibila teologie
eshatologica.

Biserica, prin glasul conciliului, nu di o referire cronologici sau o descriere clara
asupra evenimentelor eshatologice relatate cel mai bine in cartea Apocalipses, precum o
face teologia laici a noilor universititi stiintifice. Institutia ecleziala stabileste prin
hotirarile episcopilor ei doar unele concluzii dogmatice pe baza exegezei biblice.
Astfel ca Biserica In perspectiva eshatologica isi dobandeste adevarata si profunda sa
sfintenie doar odatd cu cea de-a doud sosire a lui Cristos in glorie, moment in care
toate lucrurile vor deveni desavarsite. Prin aceasta, spre deosebire de interpretirile
laice asupra Apocalipsei, Biserica prin pdstorii ei exprimid eshatologia ca si un act
obligatoriu i strans legat de mantuirea omenirii §i a Bisericii. Biserica nu cauta sa
explice cum vor decurge ultimele momente din aceasta lume sau si calculeze cand
anume vor avea loc, deoarece nu are nevoie de aceste informatii. Importanta
eshatologiei si a Apocalipsei rezidd in striansa ei legiturd cu actul sfintitor care doar
prin cea de-a doua sosire a lui Cristos poate avea loc. Unica sigurantd a Bisericii este
evenimentul Parusiei, dar care nu este limitat in timpul si spatiul uman. Este cert in
ideea Bisericii cd acest eveniment va avea loc, iar din aceastd cauzd intreaga teologie a
Bisericii se Indreapta spre o pregitire sau asteptare in harul sfintitor, a acelui moment
mult ravnit’.

Omul nu trebuie si caute elemente palpabile sau rationale pentru unele
evenimente care nu se exprimd in modul uman de gandire si sistematizare. Cristos
afirmd apartenenta totald doar a Tatilui la derularea si efectuarea acestui act de facturd
eshatologica. Totusi, responsabilitatea omului sta in pistrarea unei credinte vii in
sosirea Mielului divin care va imparati noul Ierusalim i noul pamant.

Preotul si teologul Karl Rahner, unul dintre teologii conciliului Vatican II
stabileste unele analize asupra eshatologiei in operele sale teologice. Acesta atrage

LG, p. 105-107.
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atentia asupra gresitei pozitii pe care societatea de-a lungul istoriei sale si mai ales in
contemporaneitate o are fatd de eshatologie. El aratd cd dorintele umanititii se inscriu
intr-un ritm rational si dictat de catre Imprejurarile istorice trdite. Societatea vedea
astfel eshatologia ca o descriere anticipatd a unor evenimente extetioate si viitoate care
vor risturna vechiul echilibru social. Rahner afirma cd a acorda credibilitate ad literam
descrierilor eshatologice prezente atit in Vechiul cat si in Noul Testament nu face
altceva decat sa hraneascd conceptii speculative si false asupra viitorului umanitatii care
sunt ddunatoare vietii Bisericii.

Analiza teologicd propusd de citre acesta expliciteazd conceptul si fenomenul
de eshatologie. Astfel, in crestinism se vorbeste de o eshatologie inevitabil referitoare
la viitorul omului unitar $i integral, se dezvolti in acelasi timp o eshatologie care
delimiteaza caracteristicile omului ca si persoana liberd, limitatd in spatiu §i timp, iar In
cele din urmad expune prezenta unei eshatologii comunitare sau universale care este cel
mai accentuati si in cadrul scrierilor biblice. In concluzie, dupi expunerea lui Rahner,
se stabilesc doud eshatologii, una colectivi, referitoare la viitorul omenirii si a lumii
Intregi, $i una particulara in cadrul spiritului promovat de crestinism.

Omul pus fata in fatd cu evenimentul eshatologic sau apocaliptic realizeazd o
interpretare serioasi si concretd a ceea ce este viitorul eshatologic. In opinia lui Rahner
se explica clar acest lucru deoarece omul nu uitd ci viitorul se cladeste pe viata lui
particulard, individuald si sociald din prezent. El afirmd cd intr-o viziune descriptivd nu
existd o diferentd prea mare intre eshatologie si apocalipticd asa precum sustine
crestinismul. Chiar dacd afirmatiile eshatologice In sine, in viziunea sa, sunt
transpunerea In viitor a ceea ce crestinul triieste in prezent prin intermediul harului
divin, iar elementul apocaliptic face parte din sfera descriptivd pe care omul si-a
realizat-o pentru a putea intelege in termeni umani eshatologia. Astfel, evenimentele
apocaliptice au un ambalaj descriptiv si figurativ cu un continut pur eshatologic, iar
aceste paravane apocaliptice s-au adaptat si schimbat in functie de evenimentele
istorice trdite. Continutul rimane neschimbat in cadrul cirtii Apocalipsei, insd cadrul
de interpretare se schimbd odatid cu evolutia umanitatii®.

Biserica catolicd isi exprimd opinia asupra evenimentului eshatologic in
profesiunea de credinta si actele cu caracter dogmatic pe care le-a formulat in cadrul
conciliilor ecumenice. Astfel, Catebismul Bisericii catolice afirmi clar: societatea ,,... a
intrat in etapa desavarsitei sale impliniri. Noi ne aflim deja in ceasul/ de pe urmd. Asadar a
ajuns la noi sfarsitul veacurilor si relnoirea lumii a fost in mod irevocabil stabilitd si,
intr-un anume sens, este realmente anticipatd pe pamant.®”

Documentul dogmatic subliniazd faptul ci Biserica se afld in timpul asteptarii,
motiv pentru care este sustinutd de Spiritul lui Dumnezeu si harul marturisirii luptand
inca importiva fortelor raului prin harul lui Dumnezeu si sacramente. Astfel se
preintampina batalia finald a ceasului din urma in care raul va fi rapus de citre Mielul
divin.

8 Rahner, 2005, p. 605-610.
2 C.B.C. 1993, p. 155
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Biserica nu di o informatie clard §i sigurd asupra momentului in care Cristos va
sosi pentru a judeca lumea. Ea in schimb sustine ceea ce Mantuitorul a spus, si anume
cd evenimentul eshatologic este iminent, iar el poate avea loc In orice clipa.
Destfasurarea Parusiei in schimb depinde de momentul recunoasterii intregului Israel, a
Fiului omului ca si Mesia salvator. Procesul eshatologic este strans legat de planul de
mantuire a lumii realizat de Dumnezeu si de viata Bisericii.

Teologia actuald dezvoltatdi sub noile dimensiuni dogmatice promovate de
conciliul Vatican II, stabileste Estahologia ca si dimensiunea fundamentala si
constituitivd a crestinismului. Astfel, aceasta coincide intr-o anumiti mdsurd cu
eternitatea, aflindu-se in acelagi timp intr-o opozitie radicald cu timpul si spatiul
umane.

Eshatologia se transpune asadar la un nivel transcedental si este punctul
transcedental dintre Dumnezeu sau Isus Cristos si timpul pe care acesta il acapareaza.
Conceptul si starea de eshaton sunt deja prezente In eterniatea divind supratemporala,
dar intr-un mod unic pentru ochii omenesti rimane in conceptul viitorului.

In aceastd sferd va privi si Bultmann tensiunea eshatologici, ca si asteptarea
esentiald a predicirii exercitate de Tsus Cristos. Astfel impdritia lui Dumnezeu devine
un viitor autentic, deoarece nu este o entitate metafizicd §i nici actiunea lui
Dumenezeu nu poate fi un prezent dat. Totusi este adevidrat cd acest viitor a lui
Dumnezeu determind prezentul uman, deci intr-o anumita mdsurd este un viitor
autentic. Un viitor care determind dimensiunea §i soarta umanitatii.

In fata acestei teorii a eshatologiei supratemporale se ridicd ideiile exprimate de
citre Cullmann care aduce in discutie eshatologia anticipatd. Deoarece la baza ei sta
oporzitia dintre timp si eternitate care este piatra de temelie a filosofie grecesti, dar care
nu are un alt fundament biblic. Cullmann demonstreazd ci in Biblie, eternitatea nu
este o temporalitate infinitd, iar eshatologia este ultimul timp. El reactioneaza in fata
teoriilor asupra unei eshatologii consecvente, demonstrand cd noutatea crestina in fata
eshatologiei iudaice std in centrul si esenta timpului si nu in viitor, ci in evenimentul
mortii si invierii lui Cristos.

Spre deosebire de Cullmann, Dodd dezvoltd o teologie eshatologici deja
consumati care se va concretiza in conceptul de eshatologie realizata. El sustine astfel
cd Evanghelirle nu relateazd doar evenimente istorice importante pentru crestinism, ci si
evenimente eshatologice ale ciror punct culminant este sfarsitul istoriei. Crestinismul
expune ideea ci realitatea ultimd a intregii istorii este In sfarsit revelatd. Seria factorilor
istorici care hotdrdsc soarta unui eveniment in aceasta situatie este prescrisa de un alt
eveniment care le intrece pe toate celelalte: viata, moartea si invierea lui Isus Cristos.
Astfel eshatologia nu este viitorul ci acelasi prezent observat in misterul modului
nostru de raportare la Dumnezeu. Acel timp tipic al asteptirii eshatologice trebuie sa
fie precum un mod mitologic de a descrie aceastd posibilitate de concepere a timpului
prezent!0,

10 Barbaglio si Dianich, 1988, p. 407-410.
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In acest fel se prezinti Biserica catolici in urma Conciliului Vatican TI, prin
analizele §i opiniile celor mai eruditi teologi catolici ai acelui timp. Biserica subliniaza
factoruii decisivi in aceste interpretiri teologice care bineinteles raman Scriptura, iar
mai apoi dogmele conciliare. Intentia unei interpretdri particulare firdi o bazi
scripturistici §i o sustinere dogmatica aduce dupi sine, in opinia Bisericii, o falsd
interpretare a conceptului teologic. Or, In acest mod apar In epoca modernd
numeroase tratate $i lucrari stiintifice avand ca subiect tema Apocalipsei sau evenimente
cu caracter eshatologic, dar care in esenta lor nu au nici macar un fundament biblic, ci
ambitia unei curiozititi cosmopolite.

Concluzii

Biserica, precum au aratat si documentele conciliului Vatican II, doreste
expunerea spirituald si morali a eshatologiei. in pozitia Bisericii este foarte clar.
Eshatologia nu este importantd pentru ci dezvoltd teme apocaliptice care vizeazd
modul in care se va sfarsi lumea. Eshatologia are ca si bazad evenimentul parusiei, adica
a doua sosire in glorie a lui Cristos. Astfel acest eveniment este invéluit din dorinta lui
Dumnezeu prin inspiratia Sf. Spirit in cartea Apocalipsei. Aceasta are un singur scop
esential pe care si William Reiley l-a conturat foarte bine si anume: eshatologia si
cartea Apocalisei, implicit, in pozitia si interpretarea Bisericii, nu cautd altceva decat a
observa planul de méntuire al lui Dumnezeu care isi giseste plenitudinea Iin
evenimentul parusiei. Omul este dator In fata acestui plan si a evenimentului care il
concluzioneaza si isi pastreze credinta declintitd fatd de Dumnezeu in ciuda tuturor
atacurilor violente si descurajatoare ale raului.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LII 2, 2007

UNIUNEA LUI CRISTOS CU CRESTINII, MANIFESTATA iN
SIMBOLISMUL CORPULUI MISTIC

Remus-Florin BOZANTAN

RESUME: L’Union du Christ avec les chrétiens, représentée par le
symbolisme du corps mystique. Au-dela des divers symboles concernant
PEglise, on peut développer une théologie du corps mystique dont les
fondements ont été mis par saint Paul; I'idée de la vie qui anime la téte et les
membres renvoie au mystere de la résurrection, le cceur de toute la foi. L’article
vise d’approfondir la symbolique du corps mystique, en traitant des images
telles: le pain de la vie, la vigne, le temple de I'Esprit, le symbole du couple, en
abordant ensuite I'origine de la doctrine paulienne.

Simbolul conpului mistic este cel mai utilizat de Sfanta Scripturd. Traditia si
teologia Bisericii prezintd invitatura insufletirii noastre prin Cristos! si se formuleaza
prin termenii capul nostru este Cristos, iar oamenii sunt membre ale lui Cristos; noi si El
formam un singur corp — corpul mistic. Nu sunt foarte uzuale simbolurile ,,templul lui
Dumnezeu”, ,,mireasa lui Cristos”, nu se poate vorbi de o teologie sau o dogmi a
»templului lui Dumnezeu” sau a ,,miresei lui Cristos”, acestea sunt simboluri ce se
gisesc In Sfanta Scripturd, folosite pentru a exprima acest adevar al corpului mistic al lui
Cristos. Simbolistic este des intalnitd teologia corpului mistic sau invatatura corpului mistic.

Sf. Pavel a initiat aceasta teologie a acestui simbol. El ne-a invidtat multe despre
capul acestui corp, despre functiile sale capitale, despre faptele care exercita astfel de
functii, intre care principale sunt patimirea, moartea i invierea. Vorbeste si de menbre,
cu multd minutiozitate, despre randuieli si diferentele ierarhice, despre legitura ce
trebuie si o avem intre noi in ciuda diferentelor noastre. Si vorbeste despre viati,
despre elementul ce Invie, Insufleteste §i uneste toate partile corpului.

Importanta invierii noastre prin Cristos este foarte mare. Acest adevir este
fundamental pentru multe dogme si petcepte morale. Sf. Pavel a folosit simbolistica
corpulni, nu doar pentru a ne clarifica adevirurile constitutive ale misternlui invierii
noastre, a intrupdrii, a economiei rascumpdrarii noastre, ci pentru a-l face vazut in
lumina divind a acestor adeviruri si a altor adeviruri de ordin dogmatic si moral.
Traditia si teologia i-au adaugat cuvantului corp calificativul de mistic, ce nu se gisea
pani atunci in Sfanta Scripturd.

Prezenta lui Cristos intre oameni, nu doar intre iudei, ci i intre pagani, acesta
era misterul ce Sf. Pavel trebuia si-1 predice. Aceastd prezentd este spre beneficiul celor
carora le era destinatd. Acest beneficiu, nu este doar de ordin extern, ci este si de ordin
intern, pentru cd leagd intr-o manierd intima pe cei care il primesc, pana la intruparea

I Antonio Royo Marin O.P., E/ cuerpo mistico de Cristo, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid
1955, 63
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in Cristos si este vital pentru toti cei care ,,profita” de opera sa mantuitoare. Acesta
este cel mai important inteles pentru fraza ,,Cristos in mijlocul vostru”, pe care
apostolul chemat sa predice l-a manifestat in invitaturile sale.

Uniunea lui Cristos cu crestinii, exprimata in limbaj simbolic

Unitatea existentd intre Cristos si noi se exprimi, de cele mai multe ori, prin
intermediul simbolurilor si al metaforelor. Biserica, in documentele sale si teologia,
utilizeaza frecvent simbolurile, mai ales cele preferate de st. Pavel: corp, cap si membre.
Alti termeni folositi, sunt: ,,painea spirituala”, ,,via si lucritorii”, ,,templul Spiritului” si
,,sotul si sotia”.

»Pdinea spirituala”

Biserica formatd din credinciosi si Cristos formeaza o pdine spiritnald, plamaditd
de Spiritul Sfant.

Simbolul painii se repetd de multe ori in sfintele Evanghelii. Sf. Matei prezintd
in evanghelia sa, intr-una dintre parabolele lui Tsus: ,,Imparitia cerurilor se aseamana
cu un aluat, pe care il ia femeia si il amesteca in trei masuri de faind, pand ce dospeste
toatd plimideala™. Si sf. Tuca reia aceastd idee: ,,Cu ce voi asemina Impiritia lui
Dumnezeu! Se aseamidna cu alnatnl pe care l-a luat o femeie si l-a pus in trei masuri de
faind, pand s-a dospit toatd”. In aceastd paraboli, aluatul reprezint omenirea, iar cele
trei addugari ale fainii reprezintd Legea, Profetii si Evanghelia, plecand de la ceea ce
umanitatea a trait deja. Urmeazd etapele in care se imparte istoria omului Inainte de
Cristos si cea de dupd Cristos. Drojdia este elementul care face ca aluatul sa dospeasca,
sa creasca . Acest element supranatural si divin este credinta, dupa unii, iar dupa altii
milostenia (caritatea), invitatura revelatd, Cristos insugi, Spiritul Sfant.

»Via si lucratorii”

Simbolistica viei §i a lucrdtorilor este foarte frecventd in Sf. Scripturd. Uneori via
este poporul ales, alesii lui Dumnezeu (in Vechiul Testament). In Noul Testament, zia
reprezintd poporul ce trdieste In unire cu Cristos si Cristos Insusi efectueazd munca la
butucii de »z, oamenii fiind mladitele care apartin viei.

Sf. Toan spune: ,,Bu sunt adevirata »i4, si Tatdl meu este /ucrdtornl. Pe otice
mladitd care este in mine si n-aduce roada, El o taie; si pe orice mladita care aduce
roadd, o curateste, ca sdi dea rod si mai mult. Voi de acum sunteti curati datorita
cuvantului ce vi l-am spus. Rdmaneti in mine si eu in voi. Dupd cum vlastarul nu poate
da rod de la sine, dacd nu ramane pe 274, tot aga nici voi, daci nu raimaneti in mine. Eu
sunt zifa, iar voi sunteti mldaditele. Cine ramane in mine si eu in el, acela da rod mult,
cdci fird mine nu puteti face nimic. Cine nu ramine in mine, va fi inldturat, ca lastarul
ce se usucd, iar pe acestia 1i aduni, le dai foc si ard,,*.

Ceea ce voia sd spund Isus Cristos cu acest limbaj figurat este ca, El — Cristos,
este vifa, 1ar noi suntem mldditele.

2 Mt. 13,33
31c. 13,20-21
4+1n. 15,1-7
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Mdditele nu dau roade daca nu riman pe 24, $i nici discipolii sdi, dacd nu
rdaman in El Aceastd simbolisticd se foloseste pentru a exprima uniunea lui Cristos cu
apostolii, cdrora le adreseazd direct cuvintele evanghelice, si intre Cristos si noi ce ne
reprezentim In El Isus Cristos se adreseazd apostolilor cand vorbeste de m/lidite, dar
ceea ce le spune lor este extensibil tuturor credinciosilor. Despre acestea vorbeste loan
in capitolul 15. Tot aici, Isus cere Tatdlui ca el si ramana uniti intre ei §i uniti cu
Cristos, iar in continuare, face extensibild aceastd dorinta ,,tuturor acelora care prin
cuvantul lor vor crede in mine.” Noi rdmanem in El si El rdimane in noi. Ramanem in
El, cum El rimane in Tatdl. Este vorba despre o rimanere intima, nu de o simpld
intersectare exterioard, ci vitald, In virtutea sevei din butucul »ze/ ce merge pana la
mlddite.

Crestinii riman uniti cu Cristos, intr-o maniera vitald, primind de la El viata
supranaturald, divind. Nu trebuie si ne multumim cu o prezentd externd a lui Cristos
in noi; trebuie sia aspirim la o prezentd intimd, prezenti care se realizeazd prin
mijlocirea harului, care este sevz ce ne insufleteste intr-o manierd supranaturald, divina.
In sens contrar, asa cum mliditele sunt separate de butucul zize/ se usuci §i sunt arsi,
crestinul se va pierde, va fi lipsit de viatd si va fi ars.

Tatil are aceeasi substanta ca si Fiul, cdci viata lui Dumnezeu constd in aceeasi
divinitate care este identicd in substanta si unica in acestia doi.

Viata crestind ce o primeste omul fiind /idita al lui Cristos nu se limiteazd la a
fi; este o viatd eficientd, activa, ce se manifestd in fapte. Mliditele trebuie si produca
rod, dar rodul nu este al mliditei, ci al sevei ce porneste din butucul wizer. Crestinii
trebuie sa realizeze fapte de viatd divina. $i trebuie sa se gandeasca cd aceste fapte sunt
ale lui Cristos, pentru cd de la El primesc harul cu care acestea se realizeaza. Faptul de
a nu da rod indicd lipsa principiului activ iesit din butuc. Crestinul ce nu este legitim
unit cu Cristos, nu primeste harul, nu da rod, pentru ca nu are viatd divind. Este uscat,
va fi tdiat si aruncat In foc, asta este soarta w/iditelor inutile.

» T'emplul Spititului”

Templul Spiritului, este o altd metaford ce serveste la exprimarea uniunii intime
ce existd intre componentele corpului mistic. Templul 1l semnificd uneori pe Cristos,
alteori pe crestini > ,Isus le zise: Daramati acest Templu, i Eu in trei zile il voi ridica.
Atunci fudeii ii ziserd: In patruzeci si sase de ani a fost cladit acest Templu, iar tu il ridici
in trei zile? El insd vorbea de Templul trupuini san” ,Pe crestini, de multe ori, Sf. Pavel ii
numeste Zemple ale Spiritului lni Dumnezen. ,Nu stiti voi ca voi sunteti femplul i
Dummnezen st ca Spiritul lui Dumnezeu locuieste in voir Daci cineva distruge Zemplul lni
Dumnezen si Dumnezeu il va distruge pe el, caci zemplul lni Dumnezen, care sunteti voi,
este sfant,,® Care este intelesul acestei metafore?

5> G. Bardy, A. Tricot, Le Christ, Enciclopedie populaire des connaissances christologigues, Librairie Blond
et Gay, Paris 1946, 580.
61 Cot. 3,16-17
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Cuvantul zemplu ar pirea ci nu poate exprima aceastd uniune intimd precum
painea dospita. Un templn este o casa si El sta in ea. Este vorba despre o prezentd
extrinseca, de a sta, nu de o prezenta interna, ci de o insufletire. Aga ar pirea, dar nu e
asa. Metafora femplului simbolizeaza si ea o uniune intima intre cine il construieste si
cine il locuieste.

Suntem fempinl lni Dumnezen. Trebuie sd fim femple demne de Dumnezeu. ,,Dacd
cineva distruge femplul/ lui Dumnezeu, Dumnezeu il va distruge pe el”, spune apostolul.

Trebuie sd fim femple demne, nu zemple profane. Cum se face un zemplu demn de
Dumnezeu? Prin intermediul propriei sfintiri, prin care se stabileste o puternicd
legitura intre casa si cel care o va locui. Si dacd femplu/ nu este material, ci uman, dacd
nu consti in pereti, ci in trup si suflet, propria sfintenie este cea care o umanizeazi, o
intersecteazd. Omul poate fi zemp/n demn de Dumnezeu cind isi sfinteste interiorul. Sf.
apostol Petru spune: ,,Voi Insivd ca niste pietre vii, sunteti ziditi ca sd fiti o casd
spirituald, o preotie sfintd si sd aduceti jertfe spirituale, placute lui Dumnezeu™.
Expresia ,,templul spiritulni” este identicd cu ,,casd spirituala”. Nu existd alt mod prin care
sd ne facem adevirat fempln al spiritnlni, fird a ne sfinti. $i sfintindu-ne interior,
participam la sfintenia celui ce va locui In noi, cel cu care avem o unitate intimd,
Cristos.

s»Sotul si sotia”

Sotul $i sotia este poate simbolul uniunii intime a lui Cristos cu noi, care se
repetd cel mai des in Sf. Scripturd, in afard de paulinul corp.

Isaia spune cd Dumnezeu este sof#/, iar oamenii sunt sofia. ,,De dragostea
Sionului nu voi ticea, de dragostea lerusalimului nu voi inceta, pand nu se va arita
dreptatea lui ca lumina si méntuirea lui ca o ficlie care arde. Atunci popoarele vor
vedea dreptatea ta i toti imparatii slava ta; si-ti vor pune nume nou, pe care-l va hotarl
gura Domnului. Vei fi o cunund a frumusetii in méana Domnului, o diademai
imparateascd in mana Dumnezeului tiu. Nu te vor mai numi pdrasitd si nu-ti vor mai
numi pamantul pustiu, ci te vor numi: Plicerea mea este In ea §i tara o vor numi
Maritatd, cici Domnul 1si giseste plicerea in tine si tara ta va fi cdsatoritd. Cum se
uneste un tandr cu o fecioard, asa se vor uni fiii tii cu tine; si cum se bucurd mirele de
mireasa lui, asa se va bucura Dumnezeu de tine’.

Aceste cuvinte ale lui Isaia sunt o evocare a timpurilor mesianice, cind omul se
va cdsatori cu Dumnezeu si il va impodobi pentru ca si fie demna cdsatoria. Nu este
unica datd cand apare metafora cdsdtoriei. Ezechiel dedicd acestel tematici un Intreg
capitol, capitolul 16. Fiind vorba despre vremurile mesianice, este normal sd intalnim
aceasta metafora si in Noul Testament. Nu este ciudat faptul ca Cristos a venit in lume
sa faci o nuntd. El este mirele care nu se stie cand vine, iar omul, sufletul siu, este
miireasa. ,,impéri'gia cerurilor se va asemana cu zece fecioare, care si-au luat candelele si

71Pt. 2,5
8 Antonio Royo Marin O.P., gp. ., 58.
9 1s. 62,1-5
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au lesit In intampinarea mzrelus”0. Dar Cristos nu este doar mirele sufletului ce vine sd
se cdsdtoreascd in ceasul mortii pentru a se uni in glorie, cum pare a spune aceasta
parabold. Este mirele ce se cdsatoreste cu umanitatea cand se Intrupeazd, mantuieste si
revarsa har. De aceea sf. Ioan Botezatorul, anuntand venirea lui, se numeste: prieten al
mireli. ,Joan le raspunde: Nimeni nu-si poate Insusi ceva, dacd nu i-a fost dat din cer.
Voi ingivd sunteti martori cd am zis: eu nu sunt Cristos, ci sunt trimis inaintea lui.
Mirele este acela care are mireasa, pe cand prietenul mirelnz, care sti si-l ascultd, se
bucurd mult la glasul mirelui.

Mireasa lui Cristos este adesea Biserica!2. Isus Cristos s-a ¢dsdtorit cu Biserica si i-
a dat propria sa sfintire. Apostolul spune: ,,s0z/or, tubiti-va sofitle, dupa cum Cristos a
iubit Biserica si s-a dat pe sine pentru ea, ca s-o sfinteascd, curtindu-o prin spalarea cu
apa, prin cuvant, ca sa infitiseze inaintea sa aceastd Biserica slavitd, fara pata, fara
Incretiturd, sau altceva de felul acesta, ci sfantd si fird defect. Tot asa sunt datori si
bdrbatii si-si iubeascd sofiile, ca pe trupurile lor. Cine-si iubeste soza, se iubeste pe sine
insusi. Cdci nimeni nu si-a urat vreodata trupul sau, ci-1 hraneste si il ingtijeste cu drag,
ca si Cristos, Biserica; pentru ci noi suntem médulare ale trupului sdu, din carnea lui si
oasele ui”. Aici se spun doud lucruri importante: Cristos sofu/, isi sfinteste sota,
Biserica, si o face una cu sine.

Simbolismul ¢dsarorier incepe In Intrupare, cdsdtorindn-se cu omenirea; continud in
mantuirea realizatd pe Calvar unde s-a cdsdtorit cu Biserica si continud in cer, fiind tot
sot $1 acolo. in Apocalipsd cap. 21 std scris: ,,91 am vazut coborandu-se din cer, de la
Dumnezeu, cetatea sfanti, noul lerusalim, gititd ca o mireasd impodobitd pentru sofu/
ei”. Sfintenia internd a Bisericii primitd de la Cristos, fiind sozze este aceeasi sfintenie cu
a lui Cristos. Sozia devine un singur trup cu soz/ ei.

Biserica nu este mireasa carnald, ci spirituald si de aceea este unuls si acelasi
spirit al ei cu al lui Cristos. ,,Nimeni nu si-a urat vreodatd trupul sau, ci il hraneste si-1
ingrijeste cu drag, ca si Cristos Biserica; pentru ci noi suntem midulare ale trupului
sau,!3 spune apostolul. Biserica este deci acelasi trup cu Cristos!4, adica acelasi spirit si
sfintenie, cu a sotului sdu. De aici se deduce cd nu doar este sfintitd interior de Isus
Cristos, ci cd este intrupata in El Este sfintitd cu aceeasi sfintenie si har cu care este
stintit Sozul. Intre Cristos — sofu/ si Bisericd — sofie, existd o unitate intima si perfecta.

Confirmarea doctrinei corpului mistic cu alte expresii pauline
paralele

Simbolismul folosit de apostol este bogat prin ceea ce semnificd si prin
continut. Ca semnificatie depind de Cristos simbolurile: cap, membre, suflet. Ca si
continut sunt cuprinse in Cristos adeviruri ascunse in toate celelalte expresii derivate.

10 Mt. 25,1

1 Eduard Ferent, Despre Biserica, Institutul teologic de grad universitar, Iasi 1990, 53.
12 Antonio Royo Marin O.P., gp. ¢it., 61.

BEf. 5, 29-30.

14 Antonio Royo Marin O.P., op. ¢it., 62

83



REMUS-FLORIN BOZANTAN

Dar, in realitate, sf. Pavel n-a incercat si spund mai mult decat ceea ce a spus Cristos
insusi, folosind un limbaj propriu si formal in predica euharistici si in rugiciunea
sacerdotald: ,,Caci toti sunt In mine precum eu sunt in Tatil.”

Am gandi gresit daca am crede cd apostolul a epuizat in metafora corpului mistic
toatd capacitatea sa de a explica mistern/ in cauzd. Dupd cum am vizut s-au utilizat
metafore ca: ,painea spirituala”, ,via si lucritorii”, ,templul Spiritului”, ,sotul si
sotia”. Sf. Pavel numeste corpu/ mistic al lui Cristos sau uniunea noastrd cu El:
,,impérégia lui Dumnezeu”, ,casa lui Dumnezeu”, ,familia lui Dumnezeu”, ,sot si
sotie”, ,,un trup si un suflet”, ,,templul Spiritului”. Toate aceste apelative au o logica in
sine. De la metafora case/ trece in mod natural la cea a familiei; de la aceasta, la sof si
sotie; de la aceasta, la un #rup siun suflet, pentru ca sotul si sotia formeaza impreuna un
trup si un suflet; de aici la zemplu/ in care locuieste Spiritul, pentru cd In trup se afld
sufletul, care este o componenta spirituald. Mai sunt doua metafore: una in ceea ce
priveste corpul, iar cealaltd in ceea ce priveste viata ce unifica corpul (trupul). Prima
este a imersiuniz sau a invegmantari; cea de a doua a femplnlui in care locuieste Spiritul.

slmersiunea in Cristos”

Cel ce se boteazi se imbraci in Cristos!®; pentru aceasta apostolul ne sfituieste
,,sa trecem la Cristos.” Cel care se boteazd se scufundd in apd; de aceea ne spune sd ne
botezim cu botezul lui Cristos. Crestinii s-au scufundat, s-au inmormantat, s-au
botezat cu botezul lui Cristos. Toate aceste cuvinte simbolizeazd acelasi lucru: a ne
invesmanta cu El, dar in asa fel incat El sa nu rdmand In afard, s ne inconjurdm cu El,
astfel incat si ramand in noi, sa ne umplem de El Este vorba despre o prezenta
interioard si exterioard a lui Cristos, in fiecare din aceia ce se supun lui. ,,Sau nu stiti ca
toti, cati am fost botezati in Cristos Isus, am fost botezati In moartea lui? Prin botez
am fost Inmormantati cu El, intr-o moarte, pentru ca, dupd cum Cristos a Inviat din
morti prin maretia Tatilui, tot aga sd trdim si noi intr-o viatd noud.”1¢

Ideea botezului, care e inmormantarea, il face pe apostol sd vorbeascd de haina
in care se inmormanteazd sau se scufundid cel care o foloseste. Pentru ci ne-am
botezat in El, ne-am imbricat in EL , Toti care ati fost botezati pentru Cristos, v-ati
imbricat cu Cristos”!7. Ce inseamnd a te Imbrica in Cristos? A se imbtica cu arme de
lumind, cu arme cu care putem face lucruri bune. ,,S4 ne imbracdm cu armele luminii.
S4 ne purtdm cum se cuvine, ca in plind zi, nu in chefuri si betii, nu in depraviri si
desfrauri, nu in certuri si in invidii. Dimpotrivi, imbracati-vd cu Domnul Isus Cristos,
si nu duceti grija trupului in vederea poftelor,,!S.

Foloseste de asemenea metafora imbricirii pentru a vorbi despre omul nou, omn!
care trdeste in harul lni Cristos — ,,53 va reinnoiti in spiritul mintii voastre si sa va insusiti
omnl cel non, creat in conformitate cu Dumnezeu, In dreptate si sfintenie adevaratd.”
Vorbind de apa in care ne scufundim la botez, de adancimea in care ne inmormantim

5 E. Ferent, Noua fapturd intrn Cristos lsus. Trdirea barului creator, Edit. Sapientia, Iagi 2001, 25.
16 Rom. 6,3-4.

17 Gal. 3,27.

18 Rom. 13,12-14.
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murind omul vechi, de imbricimintea care o purtim pentru a semnifica unirea noastra
cu Cristos, ar pdrea cd vorbeste despre o uniune extrinsecd. Apa, mormantul,
vesmantul ne acoperi doar pe dinafard. Este doar exterioara viata lui Cristos
manifestatd in noi? Nu, este de asemenea si mai ales interioard. De aceea, imediat ce
apostolii au zis ca botezandu-ne in Cristos suntem Inmormantati cu El, a adaugat:
»Sunteti morti in pacat, aveti o noud viatd.” Aceasta idee se repeta in tot cap. 6 din Ep.
citre romani, capitol In care vorbeste despre botez, scufundare §i inmormantare.
Aceastd doctrini se rezuma astfel: ,, Tot asa si voi socotiti-va morti cu privire la picat,
dar vii pentru Dumnezeu, in Isus Cristos.” Dupd botez am primit viata lui Dumnezeu
in Cristos. A vorbi de viata lui Cristos In noi inseamna a vorbi de un Cristos iminent.
Aceasta este semnificatia deplind a imersiunii §i a inmormantarii; este o imbricare in
Cristos la exterior si mai ales la interior. A ne Imbrica in Cristos inseamnd a avea
puterea de a face acte de milostenie. ,,imbrica;i—vi cu Domnul Isus Cristos si nu
duceti grija trupului in vederea poftelor.”

Cine se Imbraci cu El, se imbraci In omul nou: ,,sd vi reinnoiti in spiritul mintii
voastre i sd va insusiti omul cel nou."” $i omul nou, dupd cum am mentionat mai sus,
este omul in care trdieste Cristos prin intermediul insuflarea internd a harului sau.

»Viata Spiritului”

Uneori, apostolul ne cere ,,ca si viata lui Isus si apara in trupul nostru.”’?
Alteori spune cd in noi este Spiritul, cd traieste Spiritul, cd suntem temple ale Spiritului.
Sunt doud fraze paralele: viata lui Cristos si viata Spiritului. Uneori apostolul spune ca
suntem temple ale Spiritului §i ca Spiritul traieste in noi; alteori cd locuieste Spiritul lui
Dumnezeu si alteori Spiritul lui Cristos. De multe ori el ia aceste expresii, indiferent
care dintre ele: Spiritul, Spiritul lui Dumnezeu, Spiritul lui Cristos, ca in acest pasaj din
Ep. citre Romani: ,,Voi Insa nu sunteti trupesti ci spirituali, devreme ce Spiritul lui
Dumnezeu locuieste in adevir in voi”2!,

Ce simbolizeazd cuvantul ,,Spirit” si ce inseamnd, cu atat mai mult cu cat Sf.
Pavel spune ci ,,Spiritul este in noi”? Se face referire la mai multe lucruri: la a treia
persoana din Sfanta Treime, la perfectiunea divind sau harul lui Dumnezeu, la harul lui
Dumnezeu dat prin Cristos ceea ce numim harul crestin si la viata, pur si simplu.
Spiritul este suflare, viatd. Tot ceea ce ne dd viatd este Spirit. Spiritul este sufletul
nostru, este Spiritul har, Dumnezeu este Spirit, este una dintre persoanele divine.

Cand apostolul spune cd primim viata de la Spirit sau de la Spiritul lui
Dumnezeu sau al lui Cristos??, vrea sd spund cd primim viatd dupa cerintele harului
insuflat, cd triim ajustandu-ne comportamentul conform cerintelor acestui element
supranatural. Acesta se opune faptelor rele ale trupului sau picatului. ,,Dacd insd
Cristos este in voi, trupul, ce e drept, este mort datoritd pdcatului, dar Spiritul este plin
de viata datoriti dreptdtii, eu zic dar: ldsati-vd dusi de Spirit, si nu veti indeplini

19 Efes. 4,23-24.

202 Cor. 4,10.

2 Rom. 8,9.

22 Antonio Royo Marin O.P., gp. ¢it., 101.
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dorintele cdrnii, caci trupul doreste impotriva Spiritului, iar Spiritul impotriva trupului.
Acestea sunt potrivnice intre ele, asa incat vol nu faceti ceea ce ati vrea. Dar daca vi
lasati dusi de Spirit, nu mai sunteti sub lege. Faptele trupului sunt stiute: destrabalare,
necuritie, desfrau, idolatrie, vrdjitorie, dusmanii, ceartd, gelozie, manii, galcevi,
dezbindri, invidii, betii, chefuri si cele de soiul lor. impotriva acestora va previn, dupi
cum v-am mai prevenit: cel ce le faptuiesc nu vor mosteni impérégia lui Dumnezeu.
Dimpotrivd, rodul Spiritului este: dragostea, bucurie, pace, rdbdare, bundvointi,
bunitate, incredere, blindete, cumpitare. Impotriva unor asemenea lucruri nu este
lege. Pe de altd parte cei ce sunt ai lui Cristos si-au rdstignit trupul, cu pdtimirile si
suferintele lui. Dacd noi trdim prin Spirit, si ne si purtdm potrivit Spiritului. Si nu
umbldm dupi faimi desartd, si nu ne intdratim unii pe altii, s nu ne invidiem”?3. §i in
acest pasaj este folosit termenul Spirit dandu-i semnificatii diferite: partea spirituald a
omului si Spiritul lui Dumnezeu; partea spirituala ce tinde spre Dumnezeu si roadele
ce sunt de la Spiritul lui Dumnezeu.

In definitiv, Spiritul ce insufleteste este harul lui Dumnezeu. Din aceasti cauzi
si deoarece Cristos este cel care ne insufleteste in mod supranatural, este motivul
pentru care si El este numit Spirit datitor de viatd. Nu este doar datitor de viata, ci si
insufletitor?*. Nu doar Spirit ce ne da viata dinafard, cum ar face-o daci ar fi doar cap,
ci de asemenea Spirit ce ne da viata interioard, dupd cum de asemenea El este viata.
,»Al doilea Adam este un Spirit datator de viata”?,

Astfel, expresiile ,,a trdi In Spirit”, ,,a trdi viata Spiritului” etc., sunt echivalente
cu ,,a trai in Cristos”, ,,a trai viata lui Cristos.” Amandoud vor si spund a trai viata
harului lui Dumnezeu, care vine prin Cristos, har ce e in noi si ne transformd.

De unde a luat apostolul simbolul corpului mistic si intelesul
acestuia?

Critica rationalistd a problematizat originea umand a conceptiei doctrinale a sf.
Pavel, precum problematizeazd originea umani a doctrinelor evanghelice. Aceasta
apeleazi la filozofia greacd, care le-ar fi1 inspirat pe unele dintre acestea, ca de exemplu,
Verbum 1a sf. loan; la religiile orientale ale cdror rituri si morald ar avea reminiscente in
Evanghelie. De asemenea apeleazi la filozofia greaci si la religiile orientale pentru a
explica originea invitaturilor pauline. Pentru rationalisti, paulinismul nu este altceva
decat o sintezd sau un sincretism dogmatic si moral, rezumand multe filozofii si
morale preexistente. Pentru noi crestinii, aceastd problemd nu are decit un singur
raspuns: continutul doctrinal ce se regiseste in simbolul corpului mistic are origine
divina.

Originea doctrinei pauline

Nu se poate nega cd apostolul are influente evreiesti, grecesti sau orientale.

Acest lucru se poate observa in unele expresii ce expun doctrina primita de la

2 Gal. 5,16-26.
2+ Antonio Royo Marin O.P, op. ¢it., 104
251 Cor. 15,45.
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Dumnezeu. FElementul uman nu se anuleazd, ci cu inspiratia primitd asupra
adevarurilor cunoscute deja, se manifestd. lar dacd Pavel avea o formare, o culturd, si o
manierd de a gandi si de a se exprima, acestea se datoreazd lui Dumnezeu care l-a
folosit pe Pavel ca pe un instrument In revelarea adevirurilor supranaturale. Si asta nu
vrea sa spund ca doctrina sa ar avea provenienta umana. Desi, datd fiind suprematia ce
o avea in Tars, trebuia si aibd ceva cunostinte de filosofie, el nu o stimeazi, ci o
priveste cu dispret. Pentru el filosofia umand nu valoreaza nimic; ceea ce valoreaza
pentru el este Isus Cristos si invitatura sa. ,,Vedeti sa nu vi insele cineva cu filosofie i
momeald desartd, Intemeiatd pe datina oamenilor pe stihiile lumii, si nu pe Cristos”.
Cum este posibil ca unul ce dispretuieste intr-atat stiinta umanad si aderd pe deplin la
Cristos sd fundamenteze doctrina acestuia pe cunostintele umane sau si o explice prin
intermediul conceptelor umane?

Doctrina ce ne Invatid apostolul este aceeasi cu cea a celorlalti apostoli. A
expus-o in fata celorlalti apostoli si a fost aprobatd, coincizand cu cea pe care o
predicau ei?. ,Am urcat din nou la Ierusalim impreund cu Barnaba, luindu-1 cu mine
si pe Tit. Am urcat in urma unei dezviluiri si le-am prezentat Evanghelia ce le-o predic
paganilor; deosebit am facut-o pentru persoanele de vazi, ca nu cumva sd alerg, sau sa
fiu alergat in zadar. Tinand seama de harul ce mi-a fost dat, Iacob, Chefa si loan,
socotiti stalpii, ne-au dat mana, mie si lui Barnaba, ca semn de unire, ca noi sa mergem
la cei pagani”?’.

Apostolii au recunoscut ci doctrina paulind nu era a sa?, ci era o invatitura pe
care Dumnezeu i-a descoperit-o. Pavel invita: ,,Ceea ce am primit, deoarece eu nici nu
am luat-o, nici nu am invatat-o de la vreun om, ci prin descoperirea lui Isus Cristos”?.
Acest mister i-a fost adus la cunostinta prin revelatia si descoperirea lui Dumnezeu.

Nimic din acestea nu coincide cu afirmatia relationistd, despre faptul ca
doctrina sa ar avea origine umana. Afirma destul de clar ca este de origine divina si
ceea ce i-a fost revelat lui a fost revelat si celorlalti apostoli. ,,Ati auzit poate de
Insdrcinarea plind de har datd mie de Dumnezeu in vederea voastra, cici, precum v-am
scris pe scurt mai inainte, acest mister mi-a fost adus la cunostintd printr-o dezvaluire.
De altfel vi veti putea da seama cum inteleg eu misterul lui Cristos. Acesta nu a fost
dus la cunostinta fiilor oamenilor din alte vremuri, asa cum a fost descoperit acum de
spirit sfintilor sii apostoli si profeti. Nu este nici o filosofie ce apostolii o ignorau, nici
vreo inventie de-a lor, de asemenea ignorabila. Este o doctrini ce vine de la Cristos si
care a fost revelatd tuturor apostolilor.

Doctrina paulini are origine divind conform confesiunii proprii a celui care o
predica, cate spune cd a fost revelatd de Dumnezeu si care coincide cu ceea ce fusese
revelat inainte celorlalti apostoli, dupd cum aratd minutioasa examinare la care a fost
supusa.

26 1. Cerfaux, Le chrétien dans la théologie panlinienne, 1es Editions du Cetf, Paris 1962, 24.
27 Gal. 2,1-2.

28 Antonio Royo Marin O.P., gp. it., 115

29 Gal. 1,12.
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Originea doctrinei gi a metaforei ,,corpului mistic”

In doctrina paulini existd un punct central, misternl ini Cristos sau intruparea lui
Cristos In lume pentru a intrupa lumea in sine. Dacd a fost revelat de Dumnezeu ceea
ce ne invatd apostolul, este natural si nu lipseascd din revelatii ceea ce e fundamental
in invatiturile sale. Dumnezeu i-a revelat misterul®. Este adevarat cd misterul
cristologic exista in traditia pe care sf. Pavel a intilnit-o in comunititile crestine.
Apostolii cirora Cristos li s-a ardtat i-au invatat pe proaspetii convertiti, iar acestia au
transmis mai departe oraselor unde mergeau. Probabil acolo a auzit sf. Pavel prima
versiune autenticd a misterului Intrupdrii lui Cristos in lume si cunoasterea a avut loc
prin conversatiile cu crestinii din Damasc. Acest lucru nu este un obstacol in calea
altor izvoare de revelatie; fiind pértas la doctrina revelata, revelatia a putut ajunge la Sf.
Pavel in trei moduri

Sfanta Scriptura

Cunostea la perfectie Vechiul Testament, era israelit, descendent al lui Avraam,
din neamul lui Beniamin. ,,M34 intreb dar: oare Dumnezeu a respins poporul siu?
Nicidecum! Doar si eu sunt israelit, din simanta lui Avraam, din tribul lui Beniamin”

In plus era un bun cunoscitor al Legii, pe care a studiat-o minutios, pentru ci
era de asemenea fariseu. Asta vrea sa spund: cunostea foarte bine invitdturile Sfintei
Scripturi. Aminteam ci profetii vorbeau de uniunea lui Iahve cu Israel, figura uniunii
ce urmeazi intre Cristos si Bisericd, utilizand simbolutile vie;, a sotiei, a mdslinulni, etc.
Pavel, deja increstinat, a putut si aprecieze cd In aceste pasaje sunt continute
adevirurile ce el trebuia sd le predice.

. Traditia apostolicd

In al doilea rand, Apostolii au primit invatituri exprese asupra misternlni lui
Cristos. Predica euharisticd, rugiciunea sacerdotald, »ia §i /ucrdtorii indicd faptul cd
Cristos vorbise despre intruparea noastrd in El §i cd ei isi insusiserd invitaturile sale,
invatituri ce le-au transmis noilor increstinati.

Pavel trebuia sa fi auzit deja vorbind de viata lui Cristos in primele comunitati
crestine, sau de transformarea crestinilor in Cristos, in primele conversatii avute cu
credinciosii din Damasc.

) Revelatia

In al treilea rand, la invitaturile V.T. si cateheza apostolicd trebuie addugatd
modalitatea extraordinard a revelatiei datd personal lui Pavel. El o aminteste de multe
ori, dupd cum am observat in textele citate mai sus. Aceastd revelatie i-a fost datd exact
in ziua increstinarii sale cand ii prigonea pe crestini, iar Cristos i-a apdrut spunandu-i
ci i prigonea pe El Aceastdi permanentd a lui Cristos in crestini, pe care o
experimenteaza chiar in sinele propriu, a fost o adevaratd revelatie a misterului
supranatural. In urma acestei revelatii primite, dupé ce s-a convertit si inainte de a-si
Incepe viata apostolica’' s-a retras in pustiu. In acea ambiantd de reculegere si

30 Antonio Royo Marin O.P, gp. ¢z, 116
31 L. Cerfaux, op. ¢it., 69-71.
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rugaciune, Dumnezeu i s-a aritat intr-un mod exceptional. ,,daca este nevoie sa ma
laud, desi nu este de niciun folos, am si trec atunci la vedeniile si dezviluirile
Domnului. Eu cunosc un om al lui Cristos care, acum paisprezece ani — dacd era in
trupul sdu, ori in afard de trupul sdu, nu stiu, Dumnezeu stie — a fost rapit pani la al
treilea cer. Si stiu cd acest om, daci era in trupul sdu, ori in afard de trupul sdu, nu stiu,
Dumnezeu stie, a fost rdpit in paradis si a auzit cuvinte de nespus, ce nu-i ingaduit
omului sd le rosteascd”2.

Ceea ce Pavel a vizut si a auzit in aceste viziuni si revelatii extraordinare nu se
poate cantdrii cum se cuvine. Acolo a vazut si a auzit ceea ce fird Indoiald stia din
Sfanta Scripturd si din cateheza apostolica, dar le-a auzit si le-a vazut intr-o noud
lumind si Intr-un limbaj mai sublim: misterul lui Dumnezeu si al lui Cristos. Misterul
lui Dumnezeu, despre care ne-a spus putine, si misterul lui Cristos, care este continut
in toate capitolele sale. Nu ne-a spus de atitea ori cd a primit acest mister prin
revelatie? Dar critica rationalistd nu gindeste asa. Dupa cum afirma, In general, ca
doctrina paulina provine din izvoare grecesti si orientale, afirmd de asemenea ca
invataturile particulare asupra misterului isi au originea in anumite filosofii grecesti si
in anumite mistere ale religiilor din Orient.

Unii rationalisti au vrut si gaseascd originea ideilor §i expresiilor pauline
referitoare la corpul mistic in filosofia de atunci, afirmand In prealabil anumite
contacte ale apostolului cu stoicii. intre acestea abunda cele care descriu lumea ca fiind
un organism viu, in care fiecare om se constituie ca un membru distinct. In imensul
corp al lumii triieste un singur spirit. Substanta universului este guvernata de o singurd
substanti unicd. Suntem membre ale unui corp mare. In noi triieste un spirit divin.
Astfel de expresii, culese din scrierile lui Diogene, Seneca sau Marc Aureliu etc., au dat
baza unor critici rationalisti spre a gandi ca conceptia paulind a corpului mistic este
dependentd de aceastd filosofie si ca Pavel este si el un stoic. Chiar dacd a ficut uz de
termenii luati din filosofia greacd, nu le-a folosit dandu-le sensul ce il au in aceste
filozofii. Acest inteles, pentru el era inadmisibil, iar in invitaturile sale le da un cu totul
alt sens. Si dacd a folosit la ceva expresiile filosofice, cunoscandu-le a fost in antitez4,
ca punct de opozitie celui care se ficea referire. ,,Vedeti sa nu va ingele cineva cu
filosofie si momeald desartd, intemeiata pe datina oamenilor, pe stihiile lumii, si nu pe
Cristos,,». ,,Ca sd fie intemeiatd credinta voastrd, nu pe intelepciunea oamenilor ci, pe
puterea lui Dumnezeu*.

In realitate, apostolul nu ia terminologia religiilor otientale in expunerea
misterului, pentru cd in acestea nu existd niciun fond comun cu misternl lui Cristos. St.
Pavel respinge cu inversunare tot ce are legiturd cu visele, stiinta sau idolatria. Toate
naravurile de cult ale idolilor trebuia si dispard din obiceiul pidganilor convertiti.
Piganii ,,au dat mdrirea Dumnezeului netrecitor pe infitisiri cu chip de om ce trece,

322 Cor. 12,1-4.
3 Col. 2,8.
31 Cor 2,5.
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de pasiri, de patrupede si taratoare. De aceea i-a ldsat Dumnezeu prada necuritiei
dupi poftele inimilor lor, Incat sa-si pangareasca corpurile lor. Acestia au dat adevirul
lui Dumnezeu, pe minciund si s-au inchinat si au slujit creaturii in locul creatorului,
care este binecuvantat in veci. Amin”3,

Toti paganii l-au abandonat pe Dumnezeu in favoarea creaturilor, drept pentru
care Dumnezeu i-a abandonat in voia lor proprie. Apostolul insista: ,,Nu vi inhdmati
la jug desperecheat cu necredinciosii. Ce legaturd are oare dreptatea cu farddelegear
Sau ce are de a face lumina cu intunericul”. Cuvintele specifice ce le utilizeazd pentru
a-si expune doctrina nu au puncte comune cu cuvintele si doctrinele folosite in religiile
orientale. Coincid in utilizarea cuvantului mister, dar acesta nu este un cuvant specific
acestor religii. Toti, nu doar credinciosii religiilor orientale, folosesc termenul. Exista
de asemenea in Biblie, iar sf. Pavel il citeaza in mod frecvent.

Misterul Sf. Pavel este contrariul misterelor pagane. Primul este singular, iar
cele din urma sunt multiple. Cel al sf. Pavel exprimai secretul lui Dumnezeu, prin care
a dat mantuire omenirii. Misterele pagane sunt ritualuri pagane administrate in umbra
templelor. Misterele se Incredintau celor initiati pe baza unui secret absolut ce nu
putea fi divulgat fird a atrage mania zeilor. Misterul sf. Pavel nu mai este un secret, din
momentul in care Dumnezeu a dispus si fie adus la cunostinta si i-a incredintat lui
Pavel si-1 predice lumii intregi, deci si paganilor’. Misterele pagane se adreseazd unui
mic numir de privilegiati; misterul Sf. Pavel este pentru toti si toti trebuie sa
beneficieze de el. Misterele pagane sunt ceremonii ce posedd virtuti magice, cu care se
pretinde a asigura fericirea in aceastd viatd si in cealaltd, independent de virtutiile
morale si de dispozitiile interne; misterul sf. Pavel, este un adevir predicat tuturor
crestinilor pentru a-i sustine in credinta si a le confirma speranta.

Dacd misterul sf. Pavel este total contrar misterelor pigane, omul siu perfect
nu are nimic de a face cu mitologia. Omul perfect este omul adult, in opozitie cu copilul,
este cel care, ajuns la varsta maturitatii se hrineste cu alimente solide si cu o doctrina
ferma. Nu toti crestinii au ajuns la acest punct, dar trebuie sa incerce sd ajungi, intre ei
nu trebuie sd existe diviziuni sau bariere inaccesibile, nu existd ascultitori privilegiati ca
in scoala lui Pitagora.

Apostolul ne spune el insusi de unde a luat invataturile sale asupra misternlui. 1-
au fost revelate. Nu a fost necesar si recurgd la izvoare interzise, in care intalnea
lucruri ce nu i foloseau, pentru ci difereau de ceea ce el voia sd predice, sau mai bine
zis, se opuneau; el credea in adevarurile revelate: adeviruri referitoare la Cristos in
sine, la venirea lui in aceastd lume, la opera ce a realizat-o aici, opera mantuitoare;
adeviruri referitoare la caracterul universal al acestel mantuiri, la care au sansa si
paganii ajunsi, la schimbarea in Cristos, la rdscumpdrarea lui.

Din scrierile sf. Apostol Paul, ne atrage atentia aici, capitolul trei din Ep. citre
Efeseni. Se vorbeste de un mister, $i anume cd pagénii vor fi toti membre ale aceluiasi

35 Rom. 1,23-25.
36 Albert Schweitzer, La Mistique de I'apitre Panl, Editions Albin Michel, Paris 1962, 158.
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CORPULUI MISTIC

Corp® ,,cd neamurile sunt impreund mostenitoare cu noi, alcatuiesc un singur #up cu
noi si iau parte cu noi la aceeasi fagiduinta in Cristos Isus”38, iar inainte scrie: ,,cdci
prin descoperire mi s-a facut cunoscuta taina aceasta, despre care v-am scris in putine
cuvinte”. Acest mister se rezumd In capitolul doi in urmaitoarele cuvinte: ,,51 voi erati
morti in greselile §i in pacatele voastre, intre ei eram si noi odinioara... Dar Dumnezeu,
care este bogat in indurare, pentru dragostea Lui cea mare cu care ne-a iubit, macar c
eram morti in greselile noastre, ne-a adus la viatd impreuna cu Cristos, prin har fiind
mantuiti”.

St. Paul repetd de multe ori in scrierile sale cd Dumnezeu i-a revelat evanghelia
si misternl ce el il predica: ,Fratilor, vreau sa stiti cd evanghelia vestitd de mine nu este
omeneascd, pentru cd n-am primit-o si n-am invitat-o de la om, ci prin descoperirea
lui Isus Cristos™.

37 Antonio Royo Marin O.P, gp. cit., 67
38 Ef. 3,06.
3 Gal. 1, 11-12.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LII 2, 2007

DUBLA FUNCTIE A LUI CRISTOS IN CORPUL MISTIC

Remus-Florin BOZANTAN

REZUMAT: La double fonction du Christ dans le corps mystique. Saint
Paul considere que le Christ remplit deux fonctions dans le corps mystique:
l'une trancendante (de chef) et 'autre imanente (de source de vie). Patfois, il dit
que notre vie est Christ, d’autre fois que c’est 'Esprit Saint. Le Christ est la téte
de 1’Eg]ise dans le sens qu’ll en est le souffle et la vie. Le corps est soumis a la
téte, avant tout dans le sens que tous les mebres partagent sa vie; la participation
a la mort et a la vie du Christ est universelle, vu que le don de la redemption est
universel.

Sf. Pavel considerd ci Cristos indeplineste doud functii in corpul mistic: una
transcendentd, aceea de carmuitor, $i una imanentd si anume, aceea de ddtator de viatd.
Uneori spune cd viata noastra este Cristos; alteori cd este Spiritul Sfant sau Spiritul lui
Cristos.

Functia transcendenta a lui Cristos — Cristos cap al corpului mistic

Sf. Pavel afirmd cd Cristos este un membru diferit fati de noi, un membru
deosebit fatdi de cel pe care il formam noi, membrul capital'. Referindu-ne la
intruparea noastrd , apostolul ne numeste la un moment dat membre ale trupului. ,,Voi
sunteti trupul lui Cristos si fiecare In parte madularele lui. El este deosebit pentru ca
Dumnezeu l-a agezat asupra intregii Biserici, asupra oricdrei fiinte: ,,mai presus de
oricare domnie, de orice stipanire, de orice putere, de orice autoritate si de orice nume
care se poate numi, nu numai in veacul acesta, ci si in cel viitor”2. Cristos este un
membru diferit de celelalte, deosebit, asezat deasupra tuturor, El este capul trupului®:
,»El este capul mortii, pentru ca in toate sa aiba cel dintai loc” spune apostolul Pavel in
prima scrisoare catre Coloseni.

Aceastd functie o implineste Cristos, pentru ceea ce este El El este persoand de
naturd divind si persoand de naturd umand. Acestea doud sunt chestiuni de substanta.
Fiind parte subzistenta, diferitd de celelalte parti, poate exista in afara lor, asupra lor,
poate si fie cap.

Capul corpului mistic apartine in mod formal lui Cristos

Capul di membrelor viata ce o posedd: umand, dacd capul este al unui om, si
senzitivd, dacd este al unui animal. Bineinteles, nu este la fel de perfectd
functionabilitatea umand a capului si functionarea umani a membrelor; existd o
diferentd de perfectiune a functionabilitatii, dar nu diferenta perfectiunii vitale. Viata
membrelor are aceeasi naturd cu cea a capulul.

VL. Cerfaux, La Théologie de /’Eg/z'xe suivant Saint Paul, 1es Editions du Cerf, Paris 1948, 108.
2Ef. 1,21
3 E. Ferent, Despre Biserica, Institutul teologic de grad universitar, Iagi 1990, 92.
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Daci aceastd viata este in Cristos Dumnezeu, viata ce o primesc membrele va fi
in mod specific divina; si dacd este formalmente in Cristos-om, va fi specific crestina.
Harul divin, trecand prin umanitatea lui Cristos, primeste anumite caracteristici, cu
care ajunge in noi. De aici rezultd cd nu este egal harul ingerilor cu cel al ui Adam
inocent (necazut in pdcat), fatd de cel ce il avem noi crestinii: acela era direct de la
Dumnezeu, iar acesta este de la Dumnezeu prin intermediul umanititii asumate prin
Cuvant.

Cand se afirmd ca Cristos-om este cap, acest statut de cap nu descinde de la
Cristos — Dumnezeu, dar nu se devalorizeaza prin asta. Umanitatea asumatd nu are o
perfectiune proprie care s il constituie cap al oamenilor. Nu este umanitatea intr-atat;
este vorba despre umanitatea sfintitd prin harul ce i-l di Dumnezeu si care o
perfectioneaza formalmente in aceasta stare. Cu alte cuvinte, statutul sau de cap 1si are
motivatia formald in harul creat, cu care se perfectioneaza Cristos — om, har ce se
numeste intocmai capital si nu are harul subzistent sau personal al uniunii ipostatice.
Acest lucru nu vrea sd spund cd intre faptul cd este cap si uniunea ipostaticd nu este
nicio legiturd. Prima isi are rddicina in cea de-a doua. Dacd Cristos are harul capital,
este pentru cd in El se realizeazd misterul uniunii personale cu Cuvantul. Deoarece
natura umana a fost asumata de persoana divina, Dumnezeu l-a facut cap peste toti
oamenii. Ar fi putut sd o facd fird a-i transmite personalitatea, dar nu a voit. De ficut,
a facut-o, pentru ca si-a asumat-o, pentru ci s-a Intrupat in ea.

Totusi, cand se afirmi cd Cristos este cap al corpului mistic, fiind om nu se
spune ca motivatia formali a faptului cd este capul ar fi natura sa umand, nici ca acest
statut nu ar avea nimic de-a face cu persoana Cuvantului. Aceasta inseamni: in primul
rand, capul este Cristos total, Dumnezeu si om# in al doilea rind, motivul formal
pentru care este cap este datoritd harului divin primit In natura sa umana fiind
destinatd omenirii; in al treilea rand, acest har capital std In asa-zisa naturd, pentru cd a
fost asumatd de citre persoana divina a Cuvantului. Nu intotdeauna s-a spus ca
Cristos este capul corpului mistic pentru calitatea sa de om, ci perfectionat prin harul
sau capital®.

Functia imanentd a lui Cristos (Cristos — viata cotpului mistic)

Capul nu existi doar in afara membrelor, ci si Induntrul lor, In interiorul
fiecdruia in parte si in interiorul tuturor la un loc. El este sufletul si viata. Noi suntem
corpul lui, spune sf. Pavel de multe ori.

Corpul se supune capului. Dar sd nu uitim cd trupul si capul formeazd un
singur corp. Noi suntem corpul lui, iar El este sufletul. El este viata noastrd; viata lui
se manifestd in noi; El trdieste In noi; suntem insufletiti de spiritul lui. ,,Purtaim
intotdeauna cu noi, in trupul nostru, moartea lui Isus, pentru ca viata lui Isus si fie
ardtatd in trupul nostru. Cici noi, care triim, totdeauna suntem dati la moarte din

4 G. Bardy, A. Tricot, Le Christ-Encyclopédie populaire des connaissance christologiques, Librairie Blond
et Gay, Paris 1946, 583
5> E. Ferent, op. cit., 93-98.
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pricina lui Isus, pentru ca si viata lui Isus sa se arate in trupul nostru muritor.”
,Cristos trdieste in mine.” ,,Voi insd nu in firea pacitoasa, ci in Spitit, dacd Spiritul lui
Dumnezeu locuieste 1n adevir in voi. Dar daca n-are cineva Spiritul lui Cristos, nu este
al Lui™ §i ca expresie maximd a acestui adevir in Ep. citre Galateni cap. 4 std scris:
,,Copilasii mei, pentru care iardsi simt durerile nasterii, pand cand Cristos va lua chip in
voil” Cristos, intrupat in crestini este viata principald a lui Cristos.

Acest Cristos imanent este diferit de acel cap. Cristos imanent este harul, viata
supranaturala$, este tocmai harul sfintitor, sau dupa cum spune apostolul: ,,este Spiritul
lui Cristos.”

Toti oamenii sunt membre ale corpului mistic al lui Cristos

Este membru al corpului lui Cristos fiecare om ce primeste insuflarea sa
mantuitoare si supranaturald. Toti am fost rdscumpdrati si la toti a ajuns, in aceeasi
masurd, harul bineficitor al lui Cristos.

Sf. Pavel predici aceasti universalitate in diferite moduri. In primul rand
vorbeste de vointa divind ca toti oamenii si fie mantuiti, vointd sincerd, reald si
pozitiva®. Harul lui Cristos ajunge initial la toti, revirsat fiind pe drumul — mantuirii:
,»care doreste ca toti oamenii sa fie mantuiti si sd vind la cunostintd de adevir.”10

Paralela acestei vointe universale de mantuire este opera rascumpardtoare a lui
Cristos. Nu se poate mantuire fard Cristos. $i Cristos mantuieste prin riscumparare.
Prin aceasta i-a mantuit pe toti oamenii: ,,Caci este un singur Dumnezeu si oamenii:
omul Cristos Isus, care s-a dat pe sine insusi ca pret de rascumpirare pentru toti” —
spune sf. ap. Pavel.

Nu este de neinteles exprimarea universalitatii cirmuirii sale. El nu este cap al
unui popor sau a unei rase; nici al unui grup format din diverse popoare; nu este cap
doar al celor drepti sau perfecti, este cap al tuturor oamenilor, al intregii creatii,
innobilatd si supusd lui datoritd rdscumpdrdrii omului, in cate se regdseste toatd
lucrarea lui Dumnezeu. , Facindu-se cunoscuti taina vointei sale, potrivit bunei sale
pliceri pe care si-o pusese in gand in sine insusi, pentru administrarea plinatatii
timpurilor, spre a uni in Cristos toate lucrurile care sunt In ceruri si lucrurile care sunt
pe pamant” — spune ap. Pavel. Universalitatea membrelor corespunde universalitatii
capului. ,,Spre a uni in Cristos toate lucrurile care sunt in ceruri si lucrurile care sunt pe
pamant”!. Aceste fraze semnaleazd o suprematie, o carmuire nu doar de grad in
ierarhie ci de influentd si de efect.

Fiind cap al tuturor §i toti fiind membre ale sale, cu totii fac parte din trupul lui
Cristos. Cristos este mantuitor universal si influenta bineficitoare a operei sale nu se

62 Cor 4,10-11.

7Rom. 8,9.

8 L. Cerfaux, Le chrétien dans la théologie panlinienne, 1es Fditions du Cerf, Paris 1962.

9 Antonio Royo Marin O.P., E/ cuerpo mistico de Cristo, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid
1955, 84

101 Tim. 2,4.

Ef 1,10.
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circumscrie ideilor. Misiunea apostolului a fost printre altele, de a convinge de
contrarul acestei idei inguste. Dumnezeu l-a ales pentru a face cunoscut paganilor
adevirul Evangheliei, pentru a le spune c4 si ei au fost rdscumpdrati: ,,S4-1 descopere
pe Fiul sdu in mine, ca si-1 vestesc printre neamuri”!2. Paganii sunt si el mostenitori si
coparticipanti la binele supranatural ce l-a adus Cristos in lume: ,,cd paginii sunt
comostenitori $i madulare ale aceluiagi trup si partagi in Isus Cristos la fagaduinta, prin
mijlocirea Evangheliei”3.
Diversitatea ierarhicid a membrilor

Corpul lui Cristos se constituie din multe membre. Nu sunt unite intre ele in
mod dezordonat; nu sunt o grimada, sunt un corp organizat in care fiecare isi are
locul sdu binedefinit. Fiecare membru ocupi un loc diferit fati de celelalte. Nu toate
locurile sunt identice; sunt unele mai inalte $i unele mai umile.

Existd o punere in ordine intimi, dependentd de gradul de har primit. Este
membru excelent cel care are mai mult har si stie sa-l fructifice, acesta este cel care este
cel mai insufletit de viata ce purcede din ,,cap”, cel care este cel mai sfant. Dar aceasta
ierarhie a sfinteniei o cunoaste doar Dumnezeu.

Existd o altd punere in ordine, extrinseca, ce nu depinde de harul sfintilor, ci de
alte daruri divine!4, dar nesfintitoare din punct de vedere formal; uneori este vorba
despre carisme, alteori despre daruri primite; alteori este vorba despre darul de a
conduce; alteori, despre stiinta sau despre darul apostolului etc.

Toate elementele capului se rasfrang asupra membrelor, si de aceea, fiecare dar
primit de la cap, este pus intr-o ordine, Intr-un fel sau altul, spre sfintenie; acesta este
primul lucru pe care il intereseaza pe Cristos la membrii sdi. Harul sfintitor sfinteste
formal sau intrinsec; aceste daruri nu o fac.

Dumnezeu le di pentru folosinta celorlalti sau pentru edificarea intregului corp
al Bisericii. Nu sunt daruri ce sfintesc intrinsec pe cei care le poseda si nici nu-i
sfinteste intrinsec pe aceia spre al cdror folos sunt date; dar 1i pregitesc si ii cdlauzesc
pe beneficiari pentru a ajunge la sfintenie prin harul ce il vor primi ulterior. Darul
stiintei, de exemplu, cel al apostolatului, nu il sfintesc nici pe doctor, nici pe apostol,
nici pe cel care primeste consecintele stiintei sau ale predicarii, dar sunt drumul
necesar pentru ca acestia si poatd primi harul ce-i sfinteste. De aceea, darurile ce ii
ordoneaza ierarhic pe membrii corpului mistic sunt concomitente cu sfintenia internd.
Sf. Pavel vorbeste in general de faptul ca in Bisericd unii ocupa un loc superior si altii
locuri inferioare, cum se Intampld si cu membrele corpului. ,,Corpul nu este dintr-un
madular, ci din mai multe. Chiar daci ar zice piciorul: «Pentru cd nu sunt mand, nu fac
parte din acest corpy», nu Inseamnd cd nu mai face parte din corp. Iar dacd urechea ar
zice: «Deoarece nu sunt ochi, nu fac parte din corp», nu Inseamnd cd nu mai face parte
din corp. Daci intreg corpul ar fi ochi, unde-i auzul? Daci in intregime ar fi auz, unde-

12 Gal. 1,16.
BEf 3,6.
14 Antonio Royo Marin O.P., op. ., 87
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1 mirosul. Madularele corpului ce par si fie cele mai slabe, sunt cele mai trebuincioase.
Noi suntem corpul lui Cristos, iar luati in parte suntem madulare corpului. Cei pusi de
Dumnezeu in Biserica sunt intai apostoli, in locul al doilea profeti, in locul al treilea
Invitdtori, apoi cei cu darul minunilor...”. ,, Tot el i-a pus, pe care apostoli, pe care
profeti, pe unii evanghelisti, pe altii pastori §i invatitori”!>,

Existd un loc fundamental in Bisericd si o functie speciald. Este vorba despre
apostol. Cristos este piatra de boltd a edificiului ecleziastic si apostolii, fundamentele
lui. Noi crestinii suntem clidii pe temelia apostolilor, cu Isus Cristos ca piatrd de
boltd, cel care std in capul unghiului.

in Biserici sunt multi membrii §i fiecare dintre ei indeplineste o functie. Harul
ce determind ierarhia bisericeascd nu i sfinteste pe cei care apartin ierarhiei, ci este
destinat binelui celorlalti si intregului corp, o spune in mod repetat apostolul Pavel.
Apostolii, profetii, invatitorii, tiamaduitorii, cei care au darul carmuirii sunt membre ale
lui Cristos. Pentru a fi astfel de membri este nevoie de un har, un dar destinat folosului
celorlalti sau un anumit spirit. ,,Fiecdruia ii este data vadirea Spiritului in folosul
tuturor. Acestuia i-a fost dat de Spirit cuvantul Intelept, altuia, potrivit aceluiagi Spirit,
cuvantului stiintei, celuilalt credinta, prin acelagi Spirit; altuia darul vindecarilor, in
acest unic Spirit”6. ,Si tot el i-a pus, pe care apostoli, pe care profeti, pe unii
evanghelisti, pe altii pastori §i invatitori spre a forma sfintii, si-si indeplineasca
insdrcinarea lor, ca s fie zidit corpul lui Cristos™17.

Membrii poseda viata capului

Statutul de cap a lui Cristos este fondat pe harul ce Dumnezeu Tatil i 1-a dat
pentru a ne influenta pe noi. Cel care este membru al sau primeste insuflarea acestui
har. Harul lui Cristos este viata divind'$; si influenta capului asupra membrelor este
vitalal®. De aici rezulta ci pentru a fi membrul sdu este necesara primirea intr-un fel a
influentei vietii sale supranaturale.

Apostolul asiguri cd el are viata lui Cristos: ,,Nu mai sunt eu acela care triiesc,
ci in mine traieste Cristos”20. De asemenea continui celor din Galatent: ,,... cand mai
aflu prezent la voi, copiii mei, pe cate din nou ii nasc in durere, pand va fi luat chip in
voi Cristos™!. Aceasta invitaturd e adresatd de el §i in scrisoarea Corintenilor si
Colosenilor: ,,mereu purtam trupul nostru, chinul de moarte al lui Isus, ca si viata lui
sd apard in trupul nostru. Din viatd suntem necontenit pradd mortii pentru Isus, ca si

L Ef 411,

161 Cor. 12,7-9.

ITEf. 411-12.

18 E. Ferent, op. cit., 9-11.

19 Antonio Royo Marin O.P., gp. ct., 89
20 Gal. 2,20.

21 Gal. 4,19.

97



REMUS-FLORIN BOZANTAN

viata lui Isus si aparda in trupul nostru muritor”??. ,Cand va apirea Cristos, viata
voastra, atunci va veti arita si voi impreuna cu El in slava”?3.

Nu inseamna cd toti participa in mod egal la viata supranaturala. Am vidzut cd
sunt diferite grade spirituale in membrii: diferite grade de estimare in fata lui
Dumnezeu, pentru cd au parte de harul sfintitor, intr-o masurd mai mare sau mai mica.
Diferite sunt $i gradele estimdrii pentru cd unii detin in mai mare, altii In mai mica
mdsurd harurile ce nu sunt intrinsec sfintitoare, chiar §i contribuind la sfintirea
oamenilor?*. Harul, care este viata, nu ii insufleteste pe acei care il primesc in
manifestdrile sale elementare; cei care primesc doar harurile primare actuale, cu care
Dumnezeu ii cheami pe drumul mantuirii. Intotdeauna trebuie observati legitura
intre cap, memburii §i viata, caci lui Cristos i-a fost dat harul pentru a ne invia, §i pentru
cd acesta ne transmite noud acest har.

Cristos isi exercitd influenta in membrii corpului mistic

St. Pavel se limiteaza la a afirma ca Cristos ca si cap al corpului mistic pe care il
insufleteste, face sd ajungd harul siu la membrii corpului ficindu-se prin aceasta una
cu viata lor. El determind, de asemenea, motivele ce explicd insuflarea exercitatd sau
faptele specifice capitale prin care di viatd supranaturald oamenilor. Aceste fapte sau
motive sunt doud: pdatimirea §i moartea, considerate a fi acelasi lucru si Znvierea sa. Dacd
Cristos nu suferd si nu moare, omul nu se salveazd, nu se salveaza pe sine insusi i nu
invie. Pentru ci a suferit, a murit i a inviat, omul are la indemand mantuirea Infaptuitd
si dacd profitd de ea se poate salva.

Punctul de pornire al insuflului capital

Punctul de plecare este plenitudinea harului lui Cristos; nu plenitudinea pentru
sine nsusi, ci plenitudinea in ceea ce ne priveste pe noi. Plenitudinea absolutd face ca
cel ce o posedd sa fie absolut perfect, dar nu cap. A fi cap implicd referire la aceia pe
care capul ii influenteazd. Apostolul ne aminteste: ,,El este capul corpului, al Bisericii.
El este inceputul, intaiul-nascut dintre cei morti, ca intre toti el sa fie fruntea, deoarece
lui Dumnezeu i-a placut ca intreaga plinatate s locuiascd in El si prin El, si pentru ca
El sa le relmpace pe toate, fie pe pamant, fie In cer, aducand pacea prin sangele crucii
sale.”? Cristos este cap al oamenilor pentru cd le-a dat viata prin sacrificiul de pe
cruce, fiind om. Cristos isi exercitd influenta capitald, oferind sacrificiul vietii sale pe
cruce. Influenta capitald este exercitatd cand se realizeaza ceea ce era necesar pentru
intruparea vie a membrilor. Putea sd ne Intrupeze in viata sa supranaturald in multe
teluri, dar a voit sd o facd prin sacrificiul raiscumpdrdtor, prin care El s-a daruit pe sine.

E adevarat cid isi exercitd influenta capitala si suprematia perfecta asupra tuturor
lucrurilor §i mai ales asupra oamenilor. Nimeni nu a vorbit despre acest lucru in
termeni mai vii decat sf. Pavel. Si este la fel de adevarat ca acest lucru se manifesta prin

222 Cor. 4,10-11.

2 Col. 3,4.

2+ Antonio Royo Marin O.P., gp. cit., 89.
25 Col. 1,18-20.
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sacrificiul mantuitor. Fard mantuire nu ar fi putut si invie in aceasta manierd
supranaturald. invi;itura apostolului spune: ,,El este capul corpului, al Bisericii..
deoarece lui Dumnezeu i-a plicut ca intreaga plindtate sd locuiascd in El si pentru El
sa le relmpace pe toate, fie pe pimant, fie in cer, aducand pacea prin sangele crucii
sale. Pe voi insiva, care odinioara erati straini si cu simtdmant de dusmanie prin faptele
voastre rele, acum v-a impdcat prin corpul lui de carne, prin moartea lui, ca si vi
aducd dinaintea sa sfinti, de nemustrat si de neinvinuit?. Aceste cuvinte sunt foarte
puternice; ele vorbesc despre ciarmuirea lui Cristos, plenitudinea harului de care
depinde aceastd carmuire si sacrificiul mantuitor prin care se mijloceste exercitarea
carmuirii lui Cristos.

Inainte de a suferi si de a muri pe Calvar, Cristos a realizat multe acte de
bunitate pline de rezultate merituoase, au fost acte de umilinti si totodata sfintitoare.
Cristos putea sd facd sacrificiul multor lucruri. Toate cele implinite au avut in sine o
valoare infinitd pentru ca persoana care le-a realizat era divind §i natura umana a fost
valorificatd prin harul carmuitor. Dar in ciuda acestei valori obiective in incercarea de a
estima divinitatea, actul mantuitor a fost cel al unificirii, iar celelalte acte dinaintea
patimirii pot fi considerate in masura In care crucificarea este un act ce std in fruntea
celorlalte. Acesta este un detaliu ce nu trebuie uitat; pentru a vorbi de valoarea
lucrurilor realizate de noi si cele realizate de Cristos nu putem sd ne referim doar la
actele in sine si cat meritd tindnd seama de principiile cu care acestea se realizeazi:
persoana care le face, harul cu care binecuvanteaza.

Concluziondm, deci, dupd spusele apostolului, ci Cristos isi exercitd functia
capitald acceptand ofensa sacrificiului, pentru noi, pe cruce si murind pe ea.

Exercitarea cirmuirii prin inviere

Nu a ajuns suferinta si moartea. Dacd sufera, moare i nu invie?’ ,,rimanem inci
in picate”, spune prima Ep. citre Corinteni. Ceea ce este la fel de important ea spune
cd invierea este prin esentd mantuitoare?®. $i cum Invierea este calea prin care se
manifestd calitatea carmuitoare, Cristos nu ar fi deplin fird inviere in masura carmuirii
sale.

Fiecdrui cititor al epistolelor ii va atrage atentia importanta pe care apostolul o
dd invierii. Putem spune cd acesta este unul din subiectele sale favorite; este una din
tezele care i intregesc invatitura. Sf. Pavel afirmd cd este martor al invierii. Isus
Cristos a inviat, dupd cum au constatat cei care l-au vdzut. ,,A treia zi, potrivit
scripturilor, a inviat; cd 1 s-a ardtat lui Chefa, apoi celor doisprezece. Pe urma s-a aritat
la peste cinci sute de frati deodata, dintre care cei mai multi sunt inca in viata, pe cand
unii au murit. Apoi i s-a ardtat lui Iacob, dupd aceea tuturor apostolilor. Celui de pe

26 Col. 1,18-22.
27 Antonio Royo Marin O.P., gp. cit., 93
28 L. Ferent, Noua fapturd intru Cristos Lsus. Trdirea harului creator, Edit. Sapientia, Iasi 2001, 69.
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urma dintre toti, ca unui avortat, mi s-a aritat si mie. Caci eu sunt cel mai mic dintre
apostoli, nevrednic s fiu numit apostol, cici am prigonit Biserica lui Dumnezeu”?.

De ce un interes atat de mare pentru a dovedi Invierea, apeland la atatia martori
care pot de mirturie? De ce el Insusi spune ci l-a vizut pe Isus inviat? Pentru ca
invierea este un punct cheie in doctrina sa. Alte fapte de viatd ale lui Cristos nu au
atata importanta in corpul doctrinal pe care 1-a format apostolul si l-a expus in scrierile
sale. Aceasta este miretia; importanta ei merge in paralel cu importanta patimirii si a
mortii: ,,in cele dintai eu v-am dat ceea ce am primit, anume ci Cristos a murit pentru
pécatele noastre, potrivit Scripturilor, cd a fost Inmormantat si a treia zi, potrivit
Scripturilor a inviat”. Moartea si invierea: iata ce i trezeste cel mai mult interesul sf.
Pavel din viata lui Cristos. Si faptul cd ,inviat din morti. Isus, Domnul nostru, dat
pentru picatele noastre §i a Inviat pentru obtinerea dreptatii noastre”. Pand aici este
adevirat cd a inviat pentru a obtine rascumpararea noastra pentru ca ,,dacd nu invie
Cristos, zadarnicd este credinta voastrd si sunteti incd in pacatele voastre”3!,

Apostolul a fost chemat de Dumnezeu si propoviaduiasca bogatia misterului lui
Cristos, misterul lui Cristos, misterul invierii universale si participarea tuturor
oamenilor la viata supranaturali a lui Cristos Mantuitorul. 1l intereseaz si rimand
neclintiti carmuirea universald a lui Cristos, carmuire de care depinde opera
mantuitoare’2. Dacd insistd intr-atat sd afirme si sd predice Invierea lui este pentru ci
invierea are autentici valoare riscumpdritoare. Pentru ci a murit si a inviat are
autoritate asupra noastra. ,,Cdci pentru aceea a murit si a Inviat Cristos, ca sd
domneasca atit peste morti cat si peste vii.”33

Apostolul ne spune ci invierea are valoare soteriologicd, cd fird ea mantuirea ar
fi nuld. Si cum carmuirea se manifesta prin mijlocire invierea este esentialmente
mantuitoare. Ne invatd in primul rand cd omul se Intrupeazd in Cristos sau cd este
membru al siu atita timp cat are credintd in puterea lui Dumnezeu, ci 1-a inviat dintre
cei morti. ,,... iar voi aveti plindtatea in El, capul oricirei Capetenii si Puteri.” , Prin
botez ati fost inmormantati odatd cu El ati inviat, prin credinta in puterea lui
Dumnezeu4. Botezul strange picatul si invie o noud viatd; aceastd noud viata, care
este viata harului sdu, intruparea lui Cristos, nu se obtine altfel decat prin credinti in
puterea lui Dumnezeu, care 1-a inviat dintre morti.

In al doilea rind ne invatdi cd invierea lui Cristos exercitd o autenticd si
adevirati cauzalitate in invierea trupurilor noastre. Invierea trupurilor noastre este un
efect al mantuirii, un efect al harului manturii. ,,Jar Dumnezeu, care l-a inviat pe
Domnul, ne va invia si pe noi prin puterea sa.”” Puterea lui Cristos cel Inviat va realiza

21 Cor. 15,4-9.

30 Rom. 4,25.

311 Cor 15,17.

32 Eduard Ferent, Despre Bisericd..., p. 132-135.
3 Rom 14,9.

3 Col. 2, 10-12.
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invierea crestinilor. In realitate insi Cristos a inviat din morti, ca inaintas al celor
raposati. De fapt, moartea printr-un om a venit si tot printr-un om §i invierea mortilor.
Este necesar deci ca Cristos sa fi inviat pentru ca harul invierii sa ajunga la noi.

In al treilea rind este necesard invierea, pentru ci harul ne justifici si ne da
viatd in aceastd lume?®. Pana in momentul invierii noastre de citre Cristos, omul nu
avea Inviere, §i In acelasi timp era fard har si viatd divind. $i dacd nu avem nici har nici
viatd divind nu suntem intrupati in Cristos. Iar El nu isi poate exercita carmuirea. Este
deci necesar s fi inviat pentru a putea fi capul oamenilor. Sf. Pavel este foarte explicit
la acest punct; ,l-a inviat din morti pe Isus, Domnul nostru dat pentru pacatele
noastre si inviat pentru obtinerea dreptatii noastre? ,, Daca Cristos nu invie, zadarnica
este credinta voastrd si sunteti Incd in picatele voastre”. Vorbeste in tot capitolul
cincisprezece din prima Ep. citre Corinteni despre inviere si despre Cristos cel Inviat
de citre cel ce spune ci este: ,spiritul dititor de viatd.” ,,Existd un corp pimantesc,
existd, si unul spiritual. Astfel si std scris: Intiiul om Adam, a devenit un suflet viu,
ultimul Adam este un spirit ditator de viata. Cristos Insufleteste prin invierea sa, in
consecintd Invierea este insufletitoare. Este un element necesar al intrupdrii noastre la
viata sa supranaturala.

% Antonio Royo Marin O.P., op. ¢z, p. 95.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LII 2, 2007

DIE WIDERSPIEGELUNG DES SOLIDARITATSBEGRIFFS
IN DER PASTORALKONSTITUTION GAUDIUM ET SPES

Bogdan BLAGA

REZUMAT: Reflectarea conceptului de solidaritate in constitutia
pastorald Gaudium et spes. Acest articol este al doilea dintr-o serie care isi
propune si investigheze detaliat conceptul de solidaritate. Constitutia pastorala
Gandinm et spes este o creatie originald a conciliului Vatican II. In sine ea nu este
un document social, insi in reflectia ei asupra practicii Bisericii contine afirmatii
fundamentale si necesare dezvoltirii doctrinei sociale a Bisericii. Documentul
incurajeazd toti oamenii, toti actorii sociali si politici, ca printr-un dialog fritesc
si caracterizat de iubire, si participe la realizarea unei lumi mai bune si drepte.
Constitutia cere credinciosilor catolici deschiderea de a invita de la credinciosii
de alte confesiuni si religii, precum si de la atei, fiecare aduciand o contributie
proprie la acest process dinamic de reconfigurare a lumii.

1. Zum Dokument

Die Pastoralkonstitution ist auf dem Konzil selbst entstanden und gehért zu
den originellsten Texten der Versammlung. Sie legt beredtes Zeugnis vom
Lernprozess der Konzilsviter ab! und ist zu einem der berithmtesten Dokumente der
jungeren Kirchengeschichte avanciert: ,,zur Fenster und Turen oOffnenden Magna
Charta” (D. A. Seebet).

»Der springende Punkt fiir dieses Konzil ist es also nicht, den einen oder den
anderen der grundlegenden Glaubensartikel zu diskutieren, wobei die Lehrmeinungen
der Kirchenviter, der klassischen und zeitgendssischen Theologen ausfiihrlich
dargelegt wiirden. Es wird vorausgesetzt, dass all dies hier wohl bekannt und
anvertraut ist. Dafiir braucht es kein Konzil. Aber von einer wiedergewonnenen,
nichternen und gelassenen Zustimmung zur umfassenden Lehrtradition der Kirche,
wie sie in der Gesamttendenz und in ihrer Akzentsetzung in den Akten des Trienter
Konzils und auch des Ersten Vatikanischen Konzils erkennbar ist, erwarten jene, die
sich auf der ganzen Welt zum christlichen, katholischen und apostolischen Glauben
bekennen, einen Sprung nach vorwirts, der einem vertieften Glaubensverstindnis und
der Gewissensbildung zugute kommt. Dies soll zu je grosserer Ubereinstimmung mit
dem authentischen Glaubensgut fihren, indem es mit wissenschaftlichen Methoden
erforscht und mit den apostolischen Ausdrucksformen des modernen Denkens
dargelegt wird. Denn eines ist die Substanz der tradierten Lehre, d.h. des depositum fidei,
etwas anderes ist die Formulierung, in der sie dargelegt wird. Darauf ist — allenfalls

1 Vgl. Norbert Mette, Die pastorale Konstitution tber die Kirche in der Welt von heute
Gaudium et spes iz Franz Xaver Bischof/Stephan Leingtruber (Hg). Vierzig Jabre 11
Vatikanum. Zur Wirkungsgeschichte der Kongilstexcre, Wirzburg 2004, 280.
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braucht es Geduld — grofles Gewicht zu legen, indem alles im Rahmen und mit den
Mitteln eines Lehramtes von vorrangig pastoralem Charakter geprift wird.”?

»Gaudium et spes” ist kein Sozialdokument im eigentlichen Sinn.? Da aber weil
»Mater et magistra” die Soziallehre als ,,integrierender Bestandteil der christlichen
Lehre vom Menschen” (MM22) betrachtet werden muss, enthilt Gaudinm et spes in
seiner Reflexion Gber die kirchliche Praxis ,,sehr grundlegende und vor allem fir die
Weiterentwicklung der Soziallehre der Kirche sehr entscheidende Aussagen”. Das
Handeln der Kirche in der Welt, welches in Gaudium et spes behandelt wird, ist durch
einen sozialen Schwerpunkt geprigt.

Zunichst missen wir die Frage stellen: Was ist eine Constitutio pastoralis?
,»Gaudium et spes” ist das erste so bezeichnete Dokument der Kirchengeschichte.
Unter ,,Konstitution” ist eine verbindliche Darlegung der Lehre zu verstehen. ,,Im
traditionellen Sinn schillert der Begriff der Konstitution zwischen Dogma und
Gesetz”.> Die pastoralen Aussagen sind dagegen grundsitzlich zeitgebunden und
daher iiberholbar. Die Viter halten an diesem ,,paradoxen” Begriff fest und lassen
nicht zu, das die konkreten Aussagen des zweiten Hauptteils als blosse ,,annexa” dem
lehrhaften Abschnitt angefiigt und an ihrer Kraft beraubt werden.® Eine Definition,
die sich aus dem gesamten Kontext des Konzils herausgibt, lautet: ,,Die besonders
ausfithrliche, zusammenhingende Darlegung einer Stellungnahme der Kirche zu
einem bestimmten Problem, wobei je nach Thema mehr die lehrhafte Darlegung, die
disziplinire Anordnung und Weisung oder der seelsorgliche und ethische Appell das
Ubergewicht hat.”’

Urspriinglich war nicht vorgesehen, die in diesem Dokument behandelte
Thematik innerhalb des Zweiten Vatikanischen Konzils eigens zur Sprache zu
bringen. Aber Kardinal Joseph Suenes (Belgien) trat jedoch am Ende der ersten
Sitzungsperiode nachdriickliche dafiir ein, auch solche Probleme aufzugreifen, die
mehr die Sendung der Kirche nach aulen betrifen, als es bei anderen Themen wie der
»Aufgabe der Bischéfe” oder dem ,,Gebrauch der Landessprache in der Liturgie” der
Fall sei.® Das vorliegende Dokument ging aus der Arbeit einer eigenen Kommission

2 Ansprache Papst Johannes' XXIII. zur Eroffnung des Zweiten Vatikanischen Konzils (11.
Oktober 1962), in Ludwig Kaufmann/Nikolaus Klein, Jobannes XXIII. Prophetie im
Vermdchtnis, Freiburg i. B. 1990, 135.

3 Vgl. G. M. Priller-Jagenteufel, Soldaritat - eine Option fiir die Opfer. Geschichtliche Entwicklung und
aktuelle Bedentung einer christlichen Tugend anband der katholischen Sozialdokumente, Frankfurt am
Main 1998, 242.

4 Johannes Schasching, Die Soziallehre des Zweiten Vatikanischen Konzils, IKZ-Internationale
katholische Zeitschrift ,,Communio” 19 (1990), 497-498.

5 Pruller-Jagenteufel, Sokidaritat, 243.

6 Vgl. Chatles Moeller, Die Geschichte der Pastoralkonstitution, iz L.TAK Erg. Bd 3, 264; Otto
H. Pesch, Das Zweite Vatikanische Konzil (1962-1965). 1V orgeschichte-V erlauf-Ergebnisse-
Nachgeschichte, Wiirzburg 1993, 316.

7 Pesch, Konzil, 79.

8 Vgl. Kerber/Ert/Hainz, Katholische Gesellschafislehre im Uberblick. 100 Jabre Sogialverkiindignng der
Kirche, Frankfurt a. M. 1991, 77.
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hervor und wurde nach der Beratung im 2.300 Mitglieder umfassenden Plenum
Uberarbeitet. Als endgtiltigce Form stellt die Pastoralkonstitution eine bedeutsame
Abkehr vom steifen Traditionalismus der Vorbereitungskommission des Konzils dar.?
Es waren mehrere Textentwurfe. Das urspriingliche Schema ,,De ordine sociali” ist
durch eine klare neuscholastische Ausrichtung geprigt und betont den objektiven
Charakter der Moralordnung.!® Die spiteren Textentwiirfe sind von biblischen und
existentiellen Sichtweisen charakterisiert, die im Laufe des Konzils ,,von einer
«klassischen» abstrakt-zeitlosen Perspektive in Richtung auf eine biblisch-
heilsgeschichtliche hin stattfinden kann.”1!

Das Endprodukt hat ,mehr als jedes andere Konzilsdokument [..] ihren
Ursprung im Konzil selbst”.'2 Die Pastoralkonstitution hat sich aus zwei
bewundernswerten Griinden von den vorbereiteten Schemata gelost:

1. um sich mit dem konkreten Menschheit dieser Zeit solidarisch zu erkliren

2. und ihre Probleme bewusst als Herausforderungen zu erkennen.

2. Analyse des Solidarititsverstindnisses in der Pastoralkonstitution
Gaudium et spes

Die Pastoralkonstitution Gaudium et spes behandelt meistens sozialethische
Thematiken, aber nicht auschliesslich. Die Konstitution bildet sich als Fundament
fiir die Untersuchung des konziliaren Solidarititsverstindnisses. Die praktischen
Einzelfragen werden nur in dem Malle in Betracht gezogen, als sie Erginzungen
und Erweiterungen zu den Enzykliken Mater et magistra und Pacem in ferris
beinhalten.!3

2.1. Das Vorwort (GS 1-3)1

Abschied zu nehmen von einer sich als Heilssituation exklusiv. und
selbstgentigsam verstehenden Kirche und einer nur mit ewigen Wahrheiten befassten
Theologie, entschlossene Hinwendung zu der heutigen Welt und ihren
Herausforderungen als der Tagesordnung christlich-kirchlichen Handelns und
theologischer Reflexion und damit auch Mut zum Risiko des Vorldufigen und
Konkreten, so ldsst sich die programmatische Stossrichtung der Pastoralkonstitution
umreiflen.!>

9 Vel. Kerbet/Ert/Hainz, Katholische Gesellschafislehre, 78.

10Vgl. Priller-Jagenteufel, So/idaritit, 243.

1 Ebd.

12 Karl Rahner/Herbert Vorgrimler, Die pastorale Konstitution tber die Kirche in der Welt
von Heute ,,Gaudium et spes”, iz dies., Kleines Konzilskompendinm. Samtliche Texte des Zweiten
Vatikanums, Freiburg 1. B.1> 1981, 424,

13 Vgl. Priiller-Jagenteufel, Sokdaritit, 247.

14 Aufgrund wissenschaftlicher Genauigkeit werde ich die Titel der einzelnen Nummern von
,Gaudium et spes” so bentitzen, wie es im Konzilstext vorkommt.

15 Mette, Die pastorale Konstitution, 290.
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Die Pastoralkonstitution stellt gleich in seinem Vorwort ihre Grundlage und
Kernaussage. Das Vorwort trigt den Titel: ,,De intima coniunctione Ecclesiae cum
tota familia gentium”.

,Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen von heute, besonders
der Armen (pauperes) und Bedringten (afflicts) aller Art, sind auch Freude und
Hoftnung, Trauer und Angst der Jinger Christi. Und es gibt nichts wahrhaft
Menschliches, das nicht in ihren Herzen seinen Widerhall finde. Ist doch ihre eigene
Gemeinschaft (communitas) aus Menschen gebildet, die, in Christus geeint, vom
Heiligen Geist auf ihrer Pilgerschaft zum Reich des Vaters geleitet werden und eine
Heilsbotschaft empfangen haben, die allen auszurichten ist. Darum erfihrt diese
Gemeinschaft sich mit der Menschheit und ihrer Geschichte wirklich engstens
vetbunden (intime coninncta).” (GS 1)

Der Begtift de intima coniunctio ist am besten mit dem Wort Solidaritit zu
tbersetzen, weil das Solidaritit-Wort wurde auch in den Vorbereitungstexten bentitzt
und er entspricht am besten den Kontext des Vorwortes.!6 Statt vom lateinischen
Wortt solidarietas Gebrauch zu machen, hat das Konzil lieber die Begriffe mutna bzw.
intima coniunctio, consensio, necessitudo verwendet.

Aber was will uns das Konzil mit zutima coniunctio sagen? Das Konzil méchte,
wie es die Uberschrift zu diesem Abschnitt ausdriickt, ,,die engste Verbundenheit der
Kirche mit der ganzen Menschheitsfamilie” bekunden; die Kirche ist in diese
eingefligt und nimmt teil an ihrer Geschichte. Sie ist nicht auf einem anderen Stern
angesiedelt, von dem her sie mehr oder weniger teilnahmevoll die auf Erdball
ablaufenden Ereignisse verfolgen und gelegentlich versuchen wiirde, regulierend in sie
einzugreifen.!” Sondern sie steckt mitten in ihnen drin, ist nicht zuletzt auch an
negativen Entwicklungen mitbeteiligt. So zu handeln — ,,zu retten, nicht zu richten,
nicht sich bedienen zu lassen” (GS 3)-, dringt sich der Kirche und ihren Gliubigen
aus ihrer in Gottes Schopfungsbund und Erldsungstat gestifteten Verbundenheit mit
der ganzen Menschheit heraus gleichsam zwangsldufig auf.

Diese innige Verbundenheit mit allen Menschen zeigt das neue Klima, das im
Verhiltnis von Kirche und Welt herrscht. Die neue Klima ist eine Bestitigung, dass
nicht die unverdnderliche Lehre der Kirche den Ausgangspunkt der kirchlichen Praxis
bildet, sondern es sind die Erfahrungen der Menschen, im Guten wie im Schlechten.
Die Erfahrungen der Armen und Bedringten aller Art bilden die Basis zum Lesen und
zur Deutung der Zeichen der Zeit - die Option fiir die Armen. Diese Erfahrungen
sollen auch zur Deutung der Zeichen der Zeit fihren. Nach M.-D. Chenu die Zeichen
der Zeit bezeichnen Phinomene oder Bewegungen von grosserer gesellschaftlicher
Tragweite, insofern sie mit einem Bruch bzw. einer ,Erschiitterung” der bisherigen
Geschichte einhergehen und zu einer langfristigen Verinderung von bisherigen

16 Vgl. Matthias Eichinger, Solidaritit als soteriologische Kategorie auf dem II. Vatikanum.
Ansitze eines Paradigmenwechsels in der Pastoralkonstitution ,,Gaudium et spes”, 7z Fraling
Berhard w.a. (Hg.), Kirche und Theologie im kulturellen Dialog. TS Peter Hiinermann, Freiburg i.
B. 1994, 319.

17 Mette, Die pastorale Konstitution, 291.
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Auffassungen und Praktiken anhalten.!® K. Fussel beschreibt die Zeichen der Zeit als
»geschichtliche Zeichen, die den Charakter eines Ereignisses haben, das iiber seine
unmittelbare faktische Bedeutung hinaus zum Ausdruck seiner hoheren Wirklichkeit
wird”.! Das Lesen und die Deutung sind die ersten Schritte, aber als nichstes kommt
die notige Empatheia. Die Empatheia hilft die Kirche, d.h. die Gemeinschaft der
Junger Christi sich in diese Erfahrungen hinein zu geben, ,,um sich von ihr betreffen
zu lassen und in ihr zu wirken.”20

Diese anleitenden Sdtze von Gandium et spes driicken ,,die existentielle
Solidaritit der Menschen in der Kirche mit den Menschen in der Welt”2! aus,
Solidaritit die Ausdruck der Umsetzung der Solidaritit Gottes selbst ist, wie sie
sich im Christusereignis auf uniberholbare Weise (heils-)geschichtlich darstellt
(vgl. GS 32).

Ein andetres Zeichen dieses neuen Klimas reflektiert sich in der Ausrichtung
von ,,Gaudium et spes” nicht blof3 an Katholiken, auch nicht nur an Christen, sondern
»an alle Menschen schlechthin”(GS 2). Ziel dieser Ausrichtung ist die Festsetzung
einen ,,Dialogs (colloguinm)” mit der Hilfe ,,der Verbundenheit (coninnctio), der Achtung
(observantia) und der Liebe (dilectio)”, in dem es um die Rettung der Person und um den
»techten Aufbau der menschlichen Gesellschaft (socetas instanranda)” geht. Das
Hauptanliegen ist dabei nicht das der Lehre, sondern das der Praxis. Das Konzil
,bietet der Menschheit die aufrichtige Mitarbeit der Kirche an zur Errichtung jener
briiderlichen Gemeinschaft aller (omninm fraternitas), die dieser Berufung entspricht”
und zwar nicht aus irdischem Machtwillen, sondern ,,unter Fihrung des Geistes”, um
,,das Werk Christi selbst weiterzufiithren”, d.h. ,,zu retten, nicht zu richten; zu dienen,
nicht sich bedienen zu lassen” (GS 3). Diese Worte entsprechen der
heilsgeschichtlichen und spezifisch theologischen Bedeutung der sozialen Praxis der
Kirche.??

2.2. Einfithrung: Die Situation des Menschen in der heutigen Zeit (GS 4-10)

Die Konstitution widmet das Einfithrungskapitel einer globalen Analyse der
Situation von Mensch und Welt. Im ersten Punkt, ,,Uber Hoffnung und Angst (de spe
et angore)” wird der Auftrag der Kirche in jeder Zeit noch einmal klar gemacht:

wZur Erfillung dieses ihtes Auftrages obliegt der Kirche allzeit die Pflicht, nach
den Zeichen der Zeit zu forschen (signa tempornm perscrutar)) und sie im Licht des
Evangeliums zu deuten. [...] Es gilt also, die Welt, in dem wir leben, ihre Erwartungen,
Bestrebungen und ihren oft dramatischen Charakter zu erfassen und zu verstehen.”
(GS 4

Die Worter Hoffnung und Angst bezeichnen realistisch die Zeit in dem die
Kirche lebt, eine Epoche von Spannungen. Die Kirche blickt mit Realismus und
Optimismus zu dieser Gegenwart und sie zeigt sich bereit diese Epoche nicht als

18 Ebd., 293.

19 Kuno Fissel, Die Zeichen det Zeit als locus theologicus, ZPhTh 30 (1983), 263.
20 Pruller-Jagenteufel, Solidaritit, 247.

21 Rahnet/Votgtimler, Die pastorale Konstitution, 425.

22 Pruller-Jagenteufel, Solidaritit, 248.
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etwas weltfeindlichen anzunehmen. Der Begriff ,,Zeichen der Zeit (signa temporum)”
taucht an dieser Stelle zum einzigen Mal in der Konstitution auf, aber er bleibt ein
prigendes eins fiirs ganzes Dokument. In diesem Kontext witd er im Sinne Johannes'
XXIII. namlich ,,als jene Hauptfakten, die eine Epoche kennzeichnen.”?? Die Aufgabe
der Kirche definiert sich hier durch ,,etkennen” und ,,unterscheiden”, und das bildet
der Hintergrund, auf dem sie angemessene, praktische Antworten auf die existentiellen
Fragen der Menschheit geben konnte.

Ein anderes Zeichen fur die Verinderung der Sichtweise der Kirche auf die
Situation der Welt ergibt sich in der Erkennung einer Dynamik dieser Welt, die von
»tiefgehenden und raschen Verinderungen” geprigt ist, Verdnderungen die vom
Menschen aufgehen und auf ihn zuriickwirken. Als Ergebnisse der Verinderungen
erwachsen verschiedene Gegensitze, die die Welt prigen und sind als
» Wachstumskrise” gedeutet.

Ungeheuer Reichtum und bittere Armut, Freiheitsbewusstsein und
Unterdriickung, das Bewusstsein von ,,wechselseitiger Abhingigkeit aller von allen in
einer notwendigen Solidaritit (so/idarietas)” und zugleich tiefste Spaltungen und
Spannungen politischer, sozialer, wirtschaftlicher, rassischer sowie ideologischer Art
bestehen gleichzeitig nebeneinander.?* Beil alledem vollzieht die Menschheit den
,Ubergang von einem cher statischen Verstindnis der Ordnung der
Gesamtwirklichkeit (notio magis statica ordinis rerum) zu einem dynamischen, evolutiven
Verstindnis” (GS 5), womit ein tiefgreifender Wandel der Gesellschaftsstrukturen,
insbesondere eine zunehmende Sozialisation (socialisatio) (GS 6), einhergeht.?> In dieser
Dynamik betrachtet es das Konzil als wesentliche Aufgabe der Menschheit, die
Spannungen zwischen den Geschlechtern, Rassen und Vélkern abzubauen (vgl. GS 8),
um eine universale und gerechte Weltgesellschaft aufzubauen: eine politische, soziale
und wirtschaftliche Ordnung [...], die immer besser im Dienst des Menschen steht und
die dem Einzelnen wie den Gruppen dazu hilft, die ithnen eigene Wiirde (dignitas) zu
behaupten und zu entfalten.” (GS 9) Als Beispiele nennt die Konstitution die Volker
der Dritten Welt, die Frauen, die Arbeiter und Bauern.

2.3. Erster Hauptteil: Die Kirche und die Berufung des Menschen (GS 11-45)

Nach der Analyse der Zeichen der Zeit wenden wir unsere Aufmerksamkeit auf
den ersten Hauptteil der Konstitution, wo die Lehre Giber die Kirche und die Berufung
des Menschen dargelegt wird. Die Pastoralkonstitution stellt gleich mit der einleitende
Anmerkung klar, dass ,,die Kirche ihre Lehre vom Menschen entwickelt, von der
Welt, in die der Mensch eingefiigt ist, und von ihrem Verhiltnis zu beiden”.26 Mit
diesen Worter wird die theoretische Fundierung der kirchlichen Praxis dargestellt,
wobei die pastoralen Prinzipien weiter in der Konstitution entwickelt sein werden. Fur

23Vgl. ebd.

2 Vgl, ebd., 249.

%5 Vgl. ebd.

26 GS, einleitende Anmerkung.
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die Entwicklung der pastoralen Prinzipien, im Licht der Zeichen der Zeit, den
aktuellen Zeitbezug erscheint als wichtiger Teil. 27

»Im Glauben daran, dass es vom Geist des Herrn gefithrt wird, der den
Erdkreis erfullt, bemiiht sich das Volk Gottes, in den Ereignissen, Bediirfnissen und
Wiinschen, die es zusammen mit den iibrigen Menschen unserer Zeit teilt, zu
unterscheiden (discernere), was darin wahre Zeichen der Gegenwart oder Absicht
Gottes (vera signa praesentia vel consilii Ded).” (GS 11)

Die Deutung der Zeichen der Zeit entspricht der Hermeneutik der
,»Diskretion”, der klugen Unterscheidung der Geister.28 Das Subjekt der ,,Diskretion”,
der Deutung der Zeichen der Zeit, nicht das Lehramt, sondern das Volk Gottes selbst
ist, das als ganzes ,,vom Geist des Herrn gefiihrt wird, welcher der ganzen Erdkreis
erfullt”. (GS 11) Die Zeichen der Zeit sind sicherlich einen Ausdruck des Willens
Gottes, so dass die Kirche offen fiir die Entwicklungen der Gegenwart bleiben muss.

2.3.1. Die Wiirde der menschlichen Person (GS 12-22)

,»Gaudium et spes” vertritt eine eindeutig anthropozentrischen Ansatz, wie aus
dem Einleitungssatz von GS 12 vorkommit, ,,dass alles auf Erden auf den Menschen
als seinen Mittel- und Hohepunkt hinzuordnen ist”.?? Er sei ,,nach dem Bilde Gottes
(ad imaginem Dei)” geschatfen und von Gott her zur Gemeinschaft berufen:

»Der Mensch ist ndmlich aus seiner innersten Natur (ex intima sna natura) ein
gesellschaftliches Wesen (ens sociale); ohne Beziehung zu den anderen kann er weder
leben noch seine Anlagen zur Entfaltung bringen.” (GS 12)

Der Mensch hat durch den ,,Sturz” unseren Vorviter Adam und Eva die
Ahnlichkeit Gottes vetloren, aber das Ebenbild ist geblieben. Jetzt muss der Mensch
die Ahnlichkeit wiederherstellen. Mit ad imaginem wird nicht nur das Woher sondern
auch das Wohin gemeint, die Entwicklungsrichtung in der der Mensch seine
Vollkommenheit finden soll. Der Mensch ist als Ebenbild des trinitarischen Gottes
ein kreatives und soziales Wesen und die Gottesebenbildlichkeit kann sich in
schopferischen sozialen Beziehungen verwirklichen.

»Weil er nach dem Bilde Gottes geschaffen ist, hat der Mensch die Wiirde,
Person zu sein; er ist nicht bloB3 etwas, sondern jemand. Er ist imstande sich zu
erkennen, Uber sich Herr zu sein, sich in Freiheit hinzugeben und in Gemeinschaft
anderen Personen zu treten ...”.3!

In den folgenden Punkten wird es tiber das menschliche Wesen erortet. Die
solidarische Verbundenheit der Menschen besteht aus zwei untrennbaren Aspekte:
dieses Wesen ist allen gemeinsam und aus diesem ergibt sich eine Dynamik, die aus
der sittliche Gewissen und die Liebe zu Gott und den Nichsten besteht:

»Durch die Treue zum Gewissen sind die Christen mit den tibrigen Menschen
verbunden (coniuncti) im Suchen nach der Wahrheit (ad veritatem inguirendan) und zur

27 Vgl. Priller-Jagenteufel, Solidaritat, 250.

28 Vgl. ebd.

29 Ebd., 251.

30 Vgl. ebd.

31 Ratechismus der Katholischen Kirche, Miinchen-Vatikan 2003, Art.357.
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wahrheitsgemissen Losung all der vielen moralischen Probleme, die im Leben der
einzelnen wie im gesellschaftlichen Zusammenleben (consortio socialis) entstehen.” (GS
16)

Die solidarische Verbundenheit der Menschen driickt sich nicht nur in der
praktischen Gestaltung gesellschaftlichen Lebens, sondern auch in einer Solidaritit des
Gewissens: im Suchen nach der Wahrheit, im Lesen und Deuten der Zeichen der Zeit
und im Suchen nach geeigneten Lésungen fir die Fragen der Gegenwart.?? Die
Solidaritit erreicht seinen Glanz im Suchen, im Verstehen und im Ringen um
Lésungen, die dann gemeinsam umgesetzt werden sollen.

»Dieses Gesetzt «der Solidaritit und Liebe» (Pius XII., Enz. ,,Summi
Pontificatus®) versichert uns, dass bei aller reichen Vielfalt der Personen, Kulturen
und Vélker alle Menschen wahrhaft Briidder und Schwestern sind.”3?

Die Kirche wendet sich in diese Konstitution in zwei Schritte auch an den
Atheisten. Zuerst bekennt sie sich als mitschuldig in der Entstehung atheistischer
Bewegungen, und zweitens versucht sie ihre Aufgabe, Gott prisent zu machen in
,»Gerechtigkeit und Liebe (caritas), vor allem gegentiber den Armen (egentes)” (GS 21),
,,um so dem humanistisch motivierten Atheismus zu beweisen, dass Christentum und
wahre Humanitit einander nicht widersprechen”. (vgl. GS 19) Als Beweil3 seiner
Offenheit zu den Atheisten zeigt die Kirche ihre Offenheit zu Dialog und
Zusammenarbeit:

»Wenn die Kirche auch den Atheismus eindeutig verwirft, so bekennt sie
dennoch aufrichtig, dass alle Menschen, Glaubende und Nichtglaubende, zum
richtigen Aufbau dieser Welt, in der sie gemeinsam leben, zusammenarbeiten missen.
Das kann gewiss nicht geschehen ohne einen aufrichtigen und klugen Dialog.” (GS
21)

2.3.2. Die menschliche Gemeinschaft (GS 23-32)

Die Konstitution lidt unter der ,,Zunahme der gegenseitigen Verflechtungen
unter den Menschen” zur Bemihung in der Bildung einer neuen, universalen
Gemeinschaft ein. So wird es explizit als in der Schépfung und ewigen Berufung der
Menschheit fundierter gottlicher Wille bezeichnet, ,,dass alle Menschen eine Familie
bilden und einander in briiderlicher Gesinnung begegnen”. (GS 24) Als Mittel zur
Errichtung dieser Gemeinschaft wird das Gebot der ,liebe zu Gott und zum
Nichsten” angeboten. Das Konzil ist Giberzeugt, dass die Griindung der faktischen
und ethisch universal-menschlichen Solidaritit hat seine Wurzeln im trinitarischen
Geheimnis Gottes selbst.3

,»Ja, wenn det Herr zum Vater betet, 'dass alle eins seien... wie auch wir eins
sind' [...], legt er eine gewisse Ahnlichkeit nahe zwischen der Einheit der gottlichen
Personen und der Einheit der Kinder Gottes in der Wahrheit und der Liebe.” (GS 24)

32 Vgl. Priiller-Jagenteufel, Solidaritit, 251.
3 KKK, Art. 361.
3 Vgl. ebd., 252.
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Mit dieser Begrindung sind wir Zeugen einer neuer Erérterung in der
Geschichte der kirchlichen Sozialverkiindigung, die weit tber die traditionelle, an
Schopfung und ewiger Berufung hinausgeht, indem sie die Trennung von Natur und
Ubernatur nachhaltig iiberwindet, ohne dabei in den Fehler zu verfallen, das
Naturrechtsdenken blof3 pseudotheologisch zu tberholen.”?> Die trinitdtstheologische
Basis zeigt warum und auf welche Weise die Menschen voneinander und von der
Gesellschaft abhingig sind und das gesellschaftliche Leben ,,nicht etwas dusserlich
Hinzukommendes” (GS 25) ist, sondern den Kern der menschlichen Person
ausmacht: Es ist in der Gottebenbildlichkeit selbst grundgelegt. Die Berufung der
Menschen zu helfen entwickelt sich nur ,,durch Begegnung mit anderen, durch
gegenseitige Dienstbarkeit und durch den Dialog” und der Kontext fiir die Erfiillung
dieser Berufung ist die zunehmende ,,Sozialisation”, die als Chance angesehen muss.

Die zunehmende Vergesellschaftung fithrt folgerichtig zur universalen
Ausweitung des Gemeinwohlsgedankens, wie er sich bereits bei Pius XII. und
Johannes XXIII , darstellt:

»Aus der immer engeren und allmihlich die ganze Welt erfassenden
gegenseitigen Abhingigkeit ergibt sich als Folge, dass das Gemeinwohl, d.h. die
Gesamtheit jener Bedingungen des gesellschaftlichen Lebens, die sowohl den
Gruppen als auch den einzelnen Gliedern ein volleres und leichteres Erreichen der
eigenen Vollendung erméglichen, heute mehr und mehr einen weltweiten Umfang
annimmt und deshalb auch Rechte und Pflichten in sich begreift, die die ganze
Menschheit betreffen.” (GS 26)

Aus diesem Zitat ergibt sich die Verbundenheit von Gemeinschaft und
Einzelperson. Die Dienstbarkeit erreicht seine Fille, wenn die Gemeinschaft diese an
der Person ausrichtet, und die Person kann seine Vollendung nur im Wahrnehmen
seiner Aufgaben an der Realisierung des weltweiten Gemeinwohles.?® Auch das
Gemeinwohl und Solidarititsverstindnis sind als etwas dynamischen gesehen, und sie
sind dem Wandel der Zeit unterworfen ,heute mehr und mehr...” und entsprechend
aus den Zeichen der Zeit heraus je neu in gemeinsamem, dialogischen Ringen zu
kldren.

Das Gemeinwohl bekommt vom Konzil auch eine Orientierung, nimlich ,,am
Wohl der Menschen” und so werden auch die Menschenrechte in Acht genommen.

,»Bs muss also dem Menschen alles zuginglich gemacht werden, was er fiir ein
wirklich menschliches Leben braucht, wie Nahrung, Kleidung und Wohnung, sodann
das Recht auf eine freie Wahl des Lebensstandes und auf Familiengrindung, auf
Erziehung, Arbeit, guten Ruf, Ehre und auf geziemende Information; ferner das Recht
zum Handeln nach der rechten Norm des Gewissens, das Recht auf Schutz seiner
privaten Sphire und auf die rechte Freiheit auch in religiésen Dingen.” (GS 26)

Die Konzilsviter gehen von den natiirlichen und wesentlichen Sachen fiir die
Entwicklung einer Person aus bis hin zu den innerlichen Dingen wie Freiheit,

35 Ebd.
36 Otto Semmelroth, Kommentar zu GS 23-32, in L. THK® Frg. Bd. 3, 363.
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Gewissen, die private Sphire des Lebens. Die Annerkennung und Achtung dieser
Prinzipien kann auch zur echten Griindung der Familie, zur Erzichung beitragen. Die
gesellschaftliche Ordnung ,,muss sich stindig weiterentwickeln, muss in der Wahrheit
gegriindet, in Gerechtigkeit aufgebaut und von Leibe beseelt werden und muss in
Freiheit ein immer humaneres Gleichgewicht finden”. (GS 26). Dieser Satz kann mit
dem Beispiel Christi vom barmherzigen Samariter — Zeichen der authentischen
Auslegung des Gebotes der Nichstenliebe - dargestellt werden: ,,Heute ganz
besonders sind wir verpflichtet, uns zum Nichsten schlechthin eines jeden Menschen
zu machen und ithm, wo immer er uns begegnet, tatkriftig zu helfen”. (GS 27) Die
Aufforderung bezieht GS 27 insbesondere auf die ,,Armen und Bedridngten”, hier
namentlich auf Alte und Einsame, Fremdarbeiter, Heimatvertriebene, uneheliche
Kinder und Hungernde. Auch die Auflistung von Verbrechen gegen die
fundamentalen Menschenrechte muss als Solidarititserklirung mit den Unterdriickten,
Ausgebeuten und allen uns ,,Leben” Gebrachten verstanden werden.3’

In Verbindung mit den oben genannten Problemen und mit der rechtlichen
Gleichstellung der Geschlechter vertritt das Konzil die Auffassung, dass nut eine
mbglichst gleichmiBige Giiterverteilung der sozialen Gerechtigkeit entspricht:

»Allzu  grole wirtschaftliche und gesellschaftliche Ungleichheiten erregen
Argernis; sie widersprechen der sozialen Gerechtigkeit, der Billigkeit (aequitas), der
menschlichen Personwiirde, und dem gesellschaftlichen und internationalen Frieden.”
(GS 29)

Aber wie sieht das Konzil die Moglichkeit in diesem Kontext die Gerechtigkeit
zu erreichen? In der Logik der oben genannten Dynamik sieht das Konzil als
Notwendigkeit ,,iber die individualistische Ethik hinauszurichten” hin zu einer
solidarischen: ,Allen sei es ein heiliges Gesetz, die Forderungen aus der
gesellschaftlichen Verflochtenheit unter die Hauptpflichten des heutigen Menschen zu
rechnen und sie als solche zu beobachten.” (GS 30)

Als praktischen Schlisselbegriffen sind Verantwortung und aktive Teilhabe
(participatio) angesehen und die Hauptaufgabe sei es, den Willen zur solidarischen
Mitwirkung zu wecken (GS 31). Diese Mitwirkung kann nur unter einer aktiven
Beteiligung aller in echter Freiheit, die nur durch positive Férderungsmassnahmen
erreicht werden kann.3

Im letzten Punkt der Kapitel tiber die menschliche Gemeinschaft wird auch die
christologische Basis aller Solidaritit dargelegt: Verbum incarnatum et solidarietas humana
(GS 32). Die christologische Begrindung der Solidaritit kommt als einen Hohepunkt
nach der trinitits-, schépfungs- und eschatologischtheologische. GS 32 setzt mit
einem Zitat aus LG 9 ein, das den soteriologischen Rahmen abgibt: Gott hat es
»gefallen, die Menschen nicht einzeln, unabhingig von aller wechselseitigen
Verbindung, zu heiligen und zu retten, sondern sie zu einem Volke zu machen, das
ihn in Wahrheit anerkennen und ihm in Heiligkeit dienen soll” (GS 32).

37 Siehe GS 27.
38 Vgl. Priiller-Jagenteufel, Solidaritit, 255.
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Das Heilsgeschehen, die im Paschamysterium und im Pfingstereignis
eingegliedert ist, wird in der Kirche dynamisch fortgefiihrt: Das macht jedes statische
Festhalten am Vergangenen uberflissig und so kann sich die Kirche eschatologisch
tir ihre Vollendung mehr einsetzen.?

»Diese Solidaritit (solidarietas) muss stetig wachsen bis zu jenem Tag, an dem sie
vollendet sein wird und die aus Gnade geretteten Menschen als eine von Gott und
Christus, ithrem Bruder, geliebte Familie Gott vollkommen verherrlichen werden.”
(GS 32)

Das Konzil akzentuiert die inkarnatorische Christologie neu, in dem Christus
solidarisch an der conditio humana teilhat, als ,die Anthropologie unterfassende
solidarische ~ Christologie” 40 Im  Christusereignis  selbst ist die  ganze
»Menschheitstamilie (familia humana) |...] zur Familie der Gotteskinder (familia filiorum
Dei) berufen” (GS 92). Er selbst ist nicht nur Vorbild der ,allumfassenden
Briderlichkeit”, der ,,neuen briuderlichen Gemeinschaft” der Christen und aller
Menschen (GS 32).

2.3.3. Das Menschliche Schaffen in der Welt (GS 33-39)

Die Konzilsviter beschiftigen sich mit der Bedeutung des menschlichen
Handelns fiir die ,eine die ganze Welt umfassende Gemeinschaft”. Als Verbindung
mit dem letzten Kapitel wird erst weiter eine Theologie des menschlichen Handelns
entwickelt. Diese Theologie besteht aus zwei Handlungsperspektiven:

1. Das menschliche Bemiihen um eine Verbesserung der Lebensbedingungen
entspricht der Absicht Gottes

2. Dieses menschliche Schaffen wird selbst als Weiterfihrung des goéttlichen
Schopfungswerkes betrachtet. !

»Minner und Frauen, die [..] ihre Titigkeit o ausiben, dass sie ein
entsprechender Dienst fiir die Gemeinschaft ist, diirfen iberzeugt sein, dass sie durch
ihre Arbeit das Werk des Schopfers weiterentwickeln [...] und durch ihre persénliche
Bemiihung zur geschichtlichen Erfillung des géttlichen Plans beitragen.” (GS 34)

Die eschatologische Perspektive (vgl. GS 32) entwickelt sich auch in diesem
Kapitel, mit Verweis auf die ,,grossere Gerechtigkeit” und ,,die umfassendere
Briderlichkeit” die als Kriterien des wahren Fortschrittes gelten (GS 35). Die Taten
der Liebe, die ausgerichtet sind auf ,,die neue Erde und den neuen Himmel”, werden
als Gegenbeispiel fiir das egoistisch-menschliche Handeln (GS 36) gegeben.
Ankniipfend an dieser Perspektive muss man auch der irdische Fortschritt eindeutig
vom Wachstum des Reiches Gottes unterscheiden, aber trotzdem hat er ,,doch grosse
Bedeutung fiir das Reich Gottes” (GS 39).

2.3.4. Die Aufgabe der Kirche tn der Welt von heute (GS 40-45)

Die Aufmerksamkeit des Konzils wird im vierten Kapitel des ersten Hauptteils

zur Klirung der spezifischen Aufgaben der Kirche in der Welt gewidmet. Das

¥ Vgl. ebd.
40 Eichinger, Solidaritat, 322.
4 Vgl. Priller-Jagenteufel, Solidaritat, 256.

113



BOGDAN BLAGA

Verhiltnis der Kirche zur Welt kann als Dialog auf der Basis der Menschenwiirde
charakterisiert, in dem die Kirche ihren Beitrag ,,zu einer humaneren Gestaltung der
Menschenfamilie und ihrer Geschichte” leisten will (GS 40). Dieser Beitrag der Kirche
besteht darin, dass die Kirche ,,die personale Wiirde und Freiheit des Menschen”
schiitzt und fordert, denn die christliche Frohbotschaft

,» Verwirft jede Art von Knechtschaft, die letztlich auf der Siinde stammt; sie
respektiert sorgfiltig die Wiirde des Gewissens und seiner freien Entscheidung [...].
Kraft des ihr anvertrauten Evangeliums verkiindet also die Kirche die Rechte des
Menschen, und sie anerkennt und schitzt die Dynamik der Gegenwart, die diese
Rechte tberall férdert.” (GS 41)

Obwohl die Kirche sich auf den religidsen Bereich beschrinkt (vgl. GS 42), d.h.
auf keinem Fall einen Riickzug aus der Verantwortung fiir die politische, soziale und
O6konomische Gestaltung der Welt. Mit der Beschreibung als ,,Sakrament, d.h. Zeichen
und Werkzeug fur die innigste Vereinigung mit Gott wie fir die Einheit der ganzen
Menschheit” (LG 1) die Kirche ist sich noch einmal bewusst, dass ihr Wirken auch
Konsequenzen fiir die Welt hat.#? Daher anerkennt und schitzt das Konzil

»Was an Gutem in der heutigen gesellschaftlichen Dynamik vorhanden ist,
besonders die Entwicklung hin zur Einheit, den Prozess einer gesunden Sozialisation
und Vergesellschaftung im burgerlichen und wirtschaftlichen Bereich.” (GS 42)

Das Bild der Kirche als Zeichen verdeutlicht sich besser auch im Bild der
Werkzeug universaler menschlicher Solidaritit, weil die Kirche als Selbstverpflichtung
alle guten Ansitze zu unterstiitzen und selbst auf die Einheit der Menschheit
hinzuwirken sieht. Einen festgestellten und gelebten Dualismus leider zeigt die
Tendenzen innerhalb der Kirche, Tendenzen die auch von den Konzilsvitern nicht
Ubersieht sind.

,,Die Wahrheit verfehlen die, die im Bewusstsein, hier keine bleibende Stitte
haben, sondern die kiinftige zu suchen, darum meinen, sie kénnten ihre irdischen
Pflichten vernachldssigen, und so verkennen, dass sie [...] gerade durch den Glauben
selbst um so mehr zu deren Erfillung verpflichtet sind. [...] Diese Spaltung bei vielen
zwischen dem Glauben, den man bekennt, und dem tdglichen Leben gehért zu den
schweren Verirrungen (graviores errores) unserer Zeit.” (GS 43)

Ein bemerkenswerter Schritt in Richtung Festlegung der Aufgaben der Kirche
in der Welt wurde durch die Gleichstellung des Solidarhandelns der Christen in der
Welt zusammen mit der Verkiindung des Evangeliums Gemacht. Jetzt geht es um
Verkiindung des Evangeliums in Praxis.*> Aber wie jede Praxis, auch die kirchliche
muss ihre Subjekte bestimmen, und die sind:

- Die Laien unmittelbar: Sie sind ,eigentlich (proprie), wenn auch nicht
ausschlieBlich” (GS 43) fur die weltlichen Aufgaben zustindig.

- Die Priester mittelbar: Von ihnen

2 Vgl. ebd., 257.
4 Vgl. ebd.
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,Dirfen die Laien Licht und geistliche Kraft erwarten. Sie mogen aber nicht
meinen, ihre Seelsorger seien immer in der Grade kompetent, dass sie [..] eine
konkrete Losung schon fertig haben konnten oder die Sendung dazu hatten. Die
Laien selbst sollen vielmehr |[...] darin ihre eigene Aufgabe wahrnehmen” (GS 43).

Zuletzt betont die Konstitution, dass die Kirche selbst der Geschichte er
Menschheit, der Philosophie und dem weltlichen Fortschritt, ,ja selbst der
Feindschaft ihrer Gegner und Verfolger” (GS 44), viel verdankt. Das erklirt wieder
die Offenheit der Kirche, Gestindnis die eine unerlissliche Voraussetzung universaler
Solidaritit darstellt.

2.4. Zweiter Hauptteil: Wichtigere Einzelfragen (GS 46-90)

Im Vergleich zu dem ersten Hauptteil, die sich mit grundlegenden
Prinzipienfragen, wie der Personwilirde und den gesellschaftlichen Aufgaben der
Menschen, der zweite Hauptteil beschiftigt sich mit ,,bestimmte besonders schwere
Note dieser Zeit” (GS 46) und ihren ,,geschichtlich bedingte Elemente” (GS,
einleitende Anmerkung).

2.4.1. Die Wiirde von Ehe und Familie (GS 47-2)

Mit dem ersten Kapitel dieses Teils die Orientierung des Konzils widmet sich
der Wiirde von Ehe und Familie, und die Familie wird als Keimzelle der Gesellschaft
betrachtet*, in der Solidaritit beheimatet ist und dort kann sie etlernt werden. So
bezeichnet die Pastoralkonstitution die Familie, in der verschiedenen Generationen
zusammenleben und sich gegenseitig helfen, und zu grésser Weisheit zu gelangen und
die Rechte der einzelne Person den anderen Notwendigkeiten des gesellschaftlichen
Lebens zu vereinbaren”, als , Fundament der Gesellschaft” und als ,,Schule reich
entfalteter Humanitit” (GS 52).

Die familidren Aufgaben werden beiden Elterteilen zugewiesen*, und das
entwickelt sich in der ,gemeinsame Beratung der Gatten und sorgfiltige
Zusammenarbeit der Eltern bei der Erziehung der Kinder” (GS 52). Die Konzilsviter
haben die Felder familidrer Solidaritit im Dekret iiber das Apostolat der Laien
»Apostolicam actuositatem” deutlicher erkldrt.4

2.4.2. Der kulturelle Fortschritt (GS S3-62)

In diesem Kapitel werden wir versuchen, ob mit dieser Konstitution auch iiber
eine  anthropologische =~ Wende des Konzils sprechen  koénnen.  Als
Unterstiitzungsmaterial fir unsere Behauptung sollen wir den folgenden Satz
analysieren:

»In der Person des Menschen selbst liegt es begriindet, dass sie nur durch
Kultur (e#ltura), das heisst durch die entfaltende Pflege der Giiter und Werte der
Natur, zur wahren und vollen Verwirklichung ihres Wesens gelangt. Wo immer es

“ Vgl AA 11.

4 Vgl. Priller-Jagenteufel, Solidaritdt, 259.

4 EHinige von diesen Felder sind: die Ubung der Gastfreundschaft, die Férderung von
Gerechtigkeit und Werke der Nichstenliebe zugunsten der Notleidenden, die bereitwillige
Aufnahme von verlassenen Kindern und Fremden (vgl. AA 11).
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daher um das menschliche Leben geht, hingen Natur und Kultur engstens
zusammen.” (GS 53)

Das Konzil erreicht hier eine Position, die tiber die naturalistische Entfithrung
der Sozialethik hinschaut und so wird einen breiten Spielraum fiir die schopferische
Gestaltungsfihigkeit der Menschen auch im Sozialen und Politischen eréffnet und
gestaltet.¥” Das Engagement der Menschen fiir die kulturelle Gestaltung der
Gesellschaft erreicht ihre Wiirde, wenn sie sich als Zielpunkt das Gemeinwohl und die
gerechte Teilhabe aller an den kulturellen Gitern setzt (vgl. GS 9; 56). Als Hilfe fir
diese Gestaltung kommen alle kulturschaffenden Bereiche, wie Wissenschaft und
Technik, Geisteswissenschaften etc., die dieses Engagement im ,,Geist der
internationalen Solidaritit (sensus solidarietatis internationalis)” einen neuen Wert geben
(GS 57). Die Kirche betont ihre Universalitit, wenn sie ihre Sendung an keine Rasse
oder Nation, Sitte oder Brauch gebunden sieht (GS 58) und noch weiter wenn sie die
,berechtigte Freiheit” (GS 59) der Kultur und der Wissenschaften anerkennt.

Zur Erreichung des Gemeinwohls entstehen auch einige Solidarititspflichten:

»Da jetzt die Moglichkeit gegeben ist, die meisten Menschen aus dem Elend der
Unwissenheit zu befreien, ist es heute eine hichst zeitgemisse Pflicht, vor allem fiir
die Christen, tatkriftig darauf hinzuarbeiten, dass in der Wirtschaft wie in der Politik,
auf nationaler wie auf internationaler Ebene Grundentscheidungen getroffen werden,
durch die das Recht aller auf menschliche und mitmenschliche Kultur auf der ganzen
Welt anerkannt wird und zur Verwirklichung kommt |[...], damit nicht weiterhin ein
grosser Teil der Menschheit durch Analphabetismus und Mangel an verantwortlicher
Eigeninitiative von einer wahrhaft menschlichen Mitarbeit am Gemeinwohl
ausgeschlossen wird.” (GS 60)

Das solidarische Handeln der Menschen, mit einer spezielle Verantwortung der
Christen, sollte der menschlichen Kultur, durch , die Werte der Vernunft, des Willens,
des Gewissens und der Briiderlichkeit” (GS 61) einen neuen, nachhaltigen Gesicht
geben. Das Verhiltnis zwischen Kirche und moderner weltlicher Kultur wird nicht
mit Begriffen wie Konkurrenz und Macht, sondern des engen Miteinanders und
gegenseitigen Verstindnis angesehen.® Die Kirche erklirt sich mit allen Kulturen
solidarisch, nur wenn diese Kulturen wahrhaft menschlich sind und bleiben. Diese
Solidaritit entfaltet sich in der Offenheit von diesen Kulturen zu lernen, in einen
Dialog mit ihnen einzutreten, ,,und sie sogar in ihre eigenen Lebensvollziige, explizit
in Liturgie und Theologie, einzulassen.”*?

2.4.3. Das Wirtschaftsleben (GS 63-72)

»Auch im Wirtschaftsleben sind die Wiirde der menschlichen Person |...] wie
auch das Wohl der gesamten Gesellschaft zu achten und zu foérdern, ist doch der
Mensch Urheber, Mittelpunkt und Ziel aller Wirtschaft.” (GS 63)

47 Vgl. Priller-Jagenteufel, Solidaritat, 259.
48 Vgl. Priller-Jagenteufel, Solidaritat, 260.
4 Ebd.
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Nach dieser Feststellung des Zieles der Wirtschaft versucht die Konstitution
auch die ,,strahlenden und dunklen” Seiten des wirtschaftlichen Fortschritts:

»Gerade zu der Zeit, da das Wachstum der Wirtschaft, verntinftig und human
gelenkt und koordiniert, die sozialen Ungleichheiten mildern koénnte, fithrt es allzuoft
zu deren Verschirfung, hie und da sogar zur Verschlechterung der Lage der sozial
Schwachen und zur Verachtung der Notleidenden. Wihrend einer ungeheueren Masse
immer noch das absolute Notwenige Fehlt, leben einige - auch in zuriickgebliebenen
Lindern - in Uppigkeit und treiben Verschwendung. Nebeneinander bestehen Luxus
und Elend.” (GS 63)

Die globale Situation wird scharf verurteilt® und als Losungen werden sowohl
institutionelle Reformen” als auch eine ,,allgemeine Umstellung der Gesinnung und
Verhaltensweise” gemil3 der ,,Grundsitze der Gerechtigkeit und Billigkeit” gefordert.
(GS 63) Die Menschenwiirde besitzt einen universalen Charakter, aber dieser
Charakter schopft sich nur durch die bivalente Partizipation aller Volker und aller
Burger am wirtschaftlichen Leben ein, dh. im Beitragen als auch im Davon-
Profitieren. Wie schon im GS 60 die Rede war, zur Erreichung des Gemeinwohls
entstehen auch Solidarititspflichten. Im Fall des wirtschaftlichen Lebens driickt sich
der Einsatz sowohl der personlichen Arbeitskraft als auch des Kapitals zugunsten des
Gemeinwohls als eine von diesen Pflichten aus.

Wie in anderen pipstlichen Dokumente (vgl. MM 106-107) das Subjekt der
Arbeit und der Arbeiter wird die Aufmerksamkeit der Kirche erregen. In ,,Gaudium er
spes” der Vorrang der Arbeit vor anderen Faktorten des wirtschaftlichen Lebens”
bekommt seine Betonung und die Rechte der Arbeiter werden verteidigt,
insbesondere das Recht auf Arbeit, auf ausreichende Ruhezeiten und gerechten Lohn,
»um sein und der Seinigen materielles, soziales, kulturelles und spirituelles Dasein
angemessen zu gestalten” (GS 67). Fir die Durchsetzung dieser Rechte fordert das
Konzil die ,aktive Beteiligung  (actnosa  participatioy — aller an  der
Unternehmungsgestaltung (cu#ratio)” (GS 67). Als Mittel werden auch das Koalitions-
und Streikrecht der Arbeiter unterstiitz, die als ,grundlegenden Rechte der
menschlichen Person” betrachtet sind.

Im Zusammenhang mit dem Gemeinwohl steht auch der folgende Abschnitt,
der iber der ,,Widmung der irdischen Giter an alle Menschen” handelt.

»Darum soll der Mensch [...] die dusseren Dinge, die er rechtmissig besitzt,
nicht nur als ihm personlich zu eigen, sondern muss er sie zugleich auch als
Gemeingut ansehen in dem Sinn, dass sie nicht ihm allein, sondern auch anderen von
Nutzen sein konnen.” (GS 69)

Die Vision des Konzils tiberholt die klassische Forderung nach einem sozialen
Gebrauch des Eigentums als gerechte Giiterverteilung hinaus indem sie fiir das
Mindesteigentum fiir alle Menschen’!, d.h. fir eine gerechte Giterverteilung fordert:

% Vgl. ebd.
51 Vgl. ebd., 262.
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sZudem steht allen das Recht zu, einen fur sich selbst und ihre Familien
austreichenden Anteil an den Erdenglitern zu haben.” (GS 69)

Die Solidarititspflicht kommt wieder um Ausdruck, indem alle Menschen in
jedem konkreten Verantwortungsbereich fiir eine Umverteilung der vorhandenen
Giter sich sorgen miissen und so eine gerechte Eigentumsordnung zu realisieren.
Diese Beteiligung entfaltet sich weiter in dem von den Kirchevitern inspirierte
Tradition die Armen zu unterstiitzen, ,,und zwar nicht nur vom Uberfluss” (GS 69)

Das Problem des Uberflusses wird vom Konzil in einer neuen Perspektive
betrachtet. Auf eine Ebene die Unterstiitzungen fir die Armen nicht nur vom
Uberfluss, sondern auch vom Notwendigen zu leisten sind. Auf der anderen Ebene
der Uberfluss wird nicht wie im Rerwm novarum an der Standesgemissheit der eigenen
Lebensfihrung, sondern an der Not der anderen zu definieren ist.2 Die
Menschenwiirde erhilt einen Vorrang: ,,Wer aber sich in dusserster Notlage befindet,
hat das Recht, vom Reichtum anderer das Benétigte an sich zu bringen.” (GS 69)

Ein Sonderthema dieser Konstitution ist auch die Analyse der Situation in den
Lindern der dritten Welt. Diese Situation wird vom Konzil so angesehen, dass

»In manchen wirtschaftlich weniger entwickelten Linder besteht grosser, ja
riesengrosser Landbesitz [..], wihrend die Mehrheit der Bevélkerung entweder
tberhaupt keinen Boden besitzt oder nur dusserst geringe landwirtschaftliche
Nutzflichen in Bestellung hat [...]. Nicht selten beziehen diejenigen, die von den
Eigentlimern als Arbeitskrifte gedungen werden [..] nur einen menschenwiirdigen
Lohn oder Ertragsanteil, ermangeln angemessener Unterkunft und werden von
Mittelspersonen ausgebeutet. Ohne jede Daseinssicherung leben sie in einer
Dienstbarkeit, die ihnen nahezu jede Moglichkeit raubt, aus eigenem Antrieb und in
eigener Verantwortung etwas zu unternehmen, ihnen jeden kulturellen Fortschritt und
jede Beteiligung am gesellschaftlichen und politischen Leben versagt.” (GS 71)

Diese Beschreibung ist das Verdienst der Mitwirkung betroffener Bischofe, die
zum Horizontwechsel der Kirche von den Industrielindern fithrte. Ein von diesen
Bischoéfe war Dom Hélder Camara, der sich stark fir die Anliegen der Dritten Welt
einsetzte. Die Forderungen des Konzils haben sich in folgende Sitze konkretisiert:

,,Hier sind Reformen geboten mit dem Ziel, je nach Lage des Falles die Beziige
zu erhohen, die Arbeitsbedingungen zu verbessern, das Beschiftigungsverhiltnis zu
sichern, Anreiz zu eigener Unternehmungslust zu bieten, schlief3lich auch die nicht
hinreichend genutzten Besitzungen aufzuteilen unter diejenigen, die imstande sind,
diese Flichen ertragbringend zu machen. In letzterem Fall missen die ndtigen
Sachmittel und Hilfseinrichtungen beigestellt, insbesondere Ausbildungsbeihilfe und
organisatorischer Verbund echt genossenschaftlicher Art. Wo das Gemeinwohl die
Entziehung (ademptio) des Eigentums erfordert, ist die Entschidigung nach Billigkeit
zu bemessen unter Abwigung aller einschligigen Gesichtspunkte.” (GS 71)

Um diese Situation zu dndern, das Konzil verlangt nach einer Bodenreform in
Linder mit GroBgrundbesitz. Folgerichtic die Parteinahme fiur die Armen, die

52 Vgl. ebd.
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Landlosen ist deutlich. Fiir die Umsetzung dieser Reformen es wird nach einer aktive
Beteiligung der staatlichen Stellen, die Landreformen auf gesetzlichem Wege einleiten
und durchfthren kénnen.>

2.4.4. Die politische Gemetnschaft (GS 73-76)

Das Problem der Menschenrechte konstituiert sich wieder als Debattepunkt fiir
die konziliare Auseinandersetzung, diesmal im Lichte des Bemthens, eine ,neue
politisch-rechtliche Ordnung zu schaffen, in der die Rechte der menschlichen Person
[...] besser geschiitzt sind”. Die Grundelemente, unter dessen die politischen Fragen
einen Sinn bekommen konnten, sind die Universalitit der Menschenrechte und das
Partizipationsprinzip, das besagt, ,,dass alle Biirger, nicht nur einige privilegierte,
wirklich in den Genuss ihrer personlichen Rechte gelangen” sollen. Als ,,Natur und
Endzweck der politischen Gemeinschaft” wird das Gemeinwohl genannt.>

Zur Offenheitsatmosphire des Konzils gehért auch ein gewisses Verlassen der
,Civitas eterna”, indem die Kirche die Partizipation aller am O6ffentlichen Leben
unterstiitzt und folgerichtig ein ,,uneingeschrinktes Lob” fiir Demokratie ausdriickt:

»In vollem Einklang mit der menschlichen Natur steht die Entwicklung von
rechtlichen und politischen Strukturen, die ohne jede Diskriminierung allen
Staatsbiirgern immer mehr die tatsichliche Moglichkeit gibt, frei und aktiv teilzuhaben
an der rechtlichen Grundlegung ihrer politischen Gemeinschaft, an der Leitung des
politischen Geschehens, an der Festlegung des Betitigungsbereich und des Zwecks
der verschiedenen Institutionen und an der Wahl der Regierenden.” (GS 75)

Der Einsatz der Christen in der politischen Gemeinschaft zeigt ihre Formen
und Wirkungen, indem sie

,Pflichtbewusst handeln und sich fur das Gemeinwohl einsetzen. Sie sollen
durch ihre Tat zeigen, wie sich Autoritit und Freiheit, personliche Initiative mit
solidarischer Verbundenheit (coniunctio ac necessitudo) zum gemeinsamen Ganzen,
gebotene Einheit mit fruchtbarer Vielfalt verbinden lassen” (GS 75).

Die letzten Worte betonen noch einmal die Berechtigung von
Meinungsverschiedenheiten, die legitim sind, aber sie sollen fiir das Gemeinwohl
wirken. Das ist auch eine Einladung fiir die politischen Parteien sich am Gemeinwohl
zu orientieren und ,niemals ihre Sonderinteressen Uber dieses Gemeinwohl zu
stellen.” Im diesem Kontext wird die Demokratie vom Konzil bestitigt und ,,zum
eigentlichen Leitbild einer sozial gerechten Staatsverfassung erhoben.”® Es werden
auch die Staaten, von die wahre Demokratie fehlt, nicht vergessen und ,,totalitire oder
diktatorische Formen, die die Rechte der Person und der gesellschaftlichen Gruppen
verletzen”, als ,,unmenschlich” abgelehnt (GS 75). Somit erkldrt sich die Kirche mit all
ihrer Gemeinden in diesen Lindern solidarisch, und unterstiitz sie in ihrem Bestreben
die Menschen im Glaube zu behalten und ihnen Mut zu geben die Schwierigkeiten
anders zu ertragen.

5 Vgl. ebd., 263.
5 Ebd.
5 Fbd., 264.
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2.4.5. Der Friede und die Volkergemeinschaft (GS 77-90)

Das letzte Kapitel greift ein stindig-gegenwirtigen Thema an, als eine Erfillung
von ,,Pacem in terris” die sich auch fir die ,,Férderung des Friedens und den Autbau
der Volkergemeinschaft” einsetzte. Wie in der ganzen Konstitution auch hier wird die
Menschheitsfamilie als ein Bindemittel angesehen, Familie die als Aufgabe hat, ,,die
Welt fir alle iberall wirklich menschlicher zu gestalten, eine Aufgabe, die nur in
wahtrem Frieden erfiillt werden kénne (GS 77). Dieser Friede besteht nach Auffassung
des Konzils nicht nur in der Abwesenheit von kriegerischen Auseinandersetzungen,
sondern ,heisst vielmeht mit Recht und eigentlich ein «Werk der Gerechtigkeity” (GS
78). Der Friede schopft sich nur, wenn die Menschenrechte geachtet sind und fir das
Gemeinwohl gearbeitet wird:

,Dieser Friese kann auf Erden nicht erreicht werden ohne Sicherheit fiir das
Wohl der Person und ohne dass die Menschen frei und vertrauensvoll die Reichtiimer
ihres Geistes und Herzens miteinander teilen. Der feste Wille, andere Menschen und
Volker in ihrer Wiirde zu achten, gepaart mit einsatzbereiter titiger Briderlichkeit —
das sind unerldssliche Voraussetzungen fiir den Aufbau des Friedens. So ist der Friede
auch eine Frucht der Liebe, die tiber das hinausgeht, was die Gerechtigkeit zu leisten
vermag.” (GS 78)

Solidarisches Handeln hat seinen Ursprung in der Liebe, die tber blofie
Gerechtigkeit hinausgeht.> Die Tugend der christlichen Liebe ist das Bindemittel die
innerlich und #duBlerlich Menschen und Vélker verbindet. Liebe, Gerechtigkeit,
solidarisches Handeln bilden untereinander eine lebendige Kette, Lebendigkeit die aus
der Prisenz der Menschen entsteht. Die aktive Bereitschaft zum solidatischen
Handeln baut der Friede, der letztlich die Einheit der gesamten Menschheit
erméglicht, und folgerichtig das menschliche Zusammenwirken gibt der Welt eine
andere Gestalt.

Christus wird noch einmal als Ursprung und Quelle des wahren Friedens
bestitigt: ,,Der irdische Friede [...] ist [...] Abbild und Wirkung des Friedens, den
Christus gebracht hat und der von Gott dem Vater ausgeht.” (GS 78) Im Licht dieser
Gewissheit die Solidaritit erscheint nicht mehr bloB als eine dem Wesen der
Menschen entsprechende und von Gott geforderte Leistung, sondern vielmehr als
eine von Gott selbst gelebte und gnadenhaft in den Menschen grundgelegte
Moglichkeit.

Als Losung fir die Erreichung eines friedlichen Miteinanders ist nicht die
Abriistung sondern die Beseitigung der Ursachen des Krieges vorgeschlagen: ,an
erster Stelle die Ungerechtigkeiten”, insbesondere ,allzu groBle wirtschaftliche
Ungleichheiten”, ,,Verzogerung der notwendigen Hilfe, aber ebenso die ,,Missachtung
der Menschenwiirde” (GS 83). Die internationalen Institutionen spielen in zwei
Richtungen eine bedeutende und beeinflussende Rolle.>” Zuerst missen sie alle
Machttrigern dazu tberzeugen, im Dialog zu treten. Im Dialog Gesicht zu Gesicht

56 Fbd., 265.
57 Vgl. ebd., 266.
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konnen die verursachenden Missverstindnisse tiberwindet werden. Dann kommt ins
Spiel das wirtschaftliche Gebiet. ,,Gaudium et spes” sieht als Notwendigkeit, dass sich
die finanzielle und fachliche Entwicklungshilfe erweitert und ,,die Praktiken des
heutigen Welthandelns von Grund auf dndern um zu einem partnerschaftlichen
Welthandeln zu gelangen (GS 85). Solidarische Entwicklungshilte wird als Hilfe zur
Selbsthilfe verstanden, indem die Eigenstindigkeit der Entwicklungsldnder eine nicht
tibersehbare Rolle spielt.’® Im Zusammenhang mit der Notwendigkeit die Praktiken
des heutigen Welthandelns zu dndern, steht auch die von der Seite des Konzils
anerkannte Rolle ungerechter Wirtschaftstrukturen. Die Fahigkeit etwas in diesen
Bereichen zu dndern, liegt in den Handen der wohlhabenden Industrieldnder.

»Zum Aufbau der internationalen Ordnung, in der die rechtmassigen Freiheiten
aller wirklich geachtet werden und wahre Briderlichkeit bei allen herrscht, sollen die
Christen gern und von Herzen mitarbeiten, und das umso mehr, als der grofite Teil
der Welt noch unter solcher Not leidet, dass Christus selbst in den Armen mit lauter
Stimme seine Jiinger zur Liebe aufruft. Das Argernis soll vermieden werden, dass
einige Nationen, deren Burger in Uberwiltigender Mehrheit den Ehrennamen
,»Christen” tragen, Giiter in Fille besitzen, wihrend andere nicht genug zum Leben
haben [...]. Denn der Geist der Armut und Liebe ist Ruhm und Zeugnis der Kirche
Christi” (GS 88).

Die Koinonia Dimension der Kirche ist leicht in diesen Worten zu bemerken.
Sie ist ihr bewusst, dass sie in der Volkergemeinschaft anwesend sein muss, ,,um die
Zusammenarbeit unter den Menschen zu fordern und anzuregen” (GS 89),
Zusammenarbeit die erst in der Arbeit ihrer Glieder geschehen soll, und es weiter in
der Mitarbeit in internationalen Organisationen und in der Bildungstitigkeit zu
entfalten.”

2.5. Schlusswort (GS 91-93)

Die Konstitution schlieft mit einem ermutigenden Aufruf, die Welt in
Briiderlichkeit und Liebe zu gestalten, durch die Hilfe des Dialogs und der
Kooperation mit allen Menschen.

»Der Wunsch einen solchen Dialog, geftihrt einzig aus der Liebe zur Wahrheit
und unter Wahrung angemessener Diskretion, schlief3t unsererseits niemanden aus,
weder jene, die hohe Giiter der Humanitit pflegen, deren Urheber aber noch nicht
anerkennen, noch jene, die Gegner der Kirche sind und sie auf verschiedene Weise
verfolgen. Da Gott der Vater Ursprung und Ziel aller ist, sind wir alle dazu berufen,
Brider zu sein. Und darum kénnen und miissen wir aus derselben menschlichen und
gottlichen Berufung ohne Gewalt und ohne Hintergedanken zum Aufbau einer
wahrhaft friedlichen Welt zusammenarbeiten.” (GS 92)

Auch in diesen anschlieBenden Sitzen ergibt sich noch einmal der dynamische
Charakter der Solidaritat, ,indem die Bereitschaft auch von Nichtkatholiken und
Nichtchristen, ja auch von Atheisten zu lernen, und der zugleich unterschiedliche

8 Ebd.
% Vgl. ebd., 267.
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Uberzeugungen und Diskussionsbeitriige in innerkirchlichen Raum zuzulassen.”s® Das
sind Voraussetzungen, die zur Erreichung der wahren und festen Solidaritit
grundlegend sind.

Wir kbnnen mit Sicherheit sagen, dass ,,Gaudium et spes” fiir die Solidaritdt
der Kirche mit den Zeitgenossen und insgesamt fir ein neues Paradigma der
Konstellation von Kirche und Welt steht.6!
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PERSONA E TRASCENDENZA

Francesco MIANO

REZUMAT: Persoand si transcendentd. Poate exista existentd fird
transcendentd sau omul firdi Dumnezeu? Acestea sunt intrebiri la care filosofia
contemporani a incercat si dea rispuns, in deplind libertate, cand a stiut s se
lepede de prejudeciti si s inliture false bariere. Avem de-a face pand la urmi cu
nevoia fiecirui om de a gisi puntea de legiturd dintre credinti §i ratiune. In
articolul de fatd alegerea unor ganditori ca si Karl Jaspers si Martin Buber arati
tocmai faptul cd dialogul dintre cele doud elemente nu ii preocupi exclusiv pe
catolici, ci este 0 componenti esentiald a culturii contemporane.

Ci puo essere esistenza senza trascendenza? Ci puo essere uomo senza Dio? La
filosofia contemporanea, quando ha saputo interrogarsi con liberta, senza pregiudizi e
barriere precostituite, si ¢ posta alla ricerca di una risposta a questi interrogativi che
risultano decisivi per la vita : interrogativi che toccano il cuore di quel dialogo tra la
fede e la ragione da noi tutti auspicato.

Ho scelto, come riferimenti fondamentali del mio intervento, Karl Jaspers e
Martin Buber per mettere in evidenza che questi interrogativi non sono solo questioni
da cattolici, ma domande che la parte piu viva della cultura contemporanea sente come
profondamente propri.

1. Esistenza, situazioni-limite e apertura alla trascendenza

Il cammino dell’esistenza apre agli altri, agli altri che mi stanno accanto, agli altri
che non conosco, mi abilita, talvolta mi costringe, a partecipare alla vita comune, in
ogni caso mi mette in relazione. Ma Pesistenza soggettiva rappresenta anche un luogo
primatio di apertura alla trascendenza e di manifestazione della trascendenza. Piu
Pesistenza ¢ se stessa e vive autentiche relazioni con gli altri, piu si apre alla
trascendenza e, aprendosi alla trascendenza, trova cosi la misura del suo stesso essere.
Nelle esperienze della gioia e dell'impegno etico, della fedelta e della speranza, 'vomo
tocca con mano la possibilita di un incondizionato e lo avverte come radice e termine
ultimo del proprio cammino. C’¢ nell’esistenza un’insopprimibile ansia di pienezza, la
tensione costante ad un di piu che da un orientamento o, addirittura, rivela
I'orientamento ultimo.

Se essere se stessi vuol dire saper assumere la situazione senza pero identificarsi
totalmente con essa, se vuol dire vivere il rischio di una realizzazione mai compiuta
interamente procedendo in un incessante interrogarsi che coinvolge l'unicita del
proprio io, ¢ anche vero che ciascuno ,giunge a se stesso come un dono”,
incontrando cosi ,,nella concretezza dell’istante, se-stesso e il proprio fondamento™.

Il cammino del divenire se-stessi presenta due dimensioni strettamente
congiunte tra di loro. ,,Jo sono responsabile di me perché voglio me stesso, della cui
originarieta sono certo; inoltre per quanto mi concerne, io sono solo a me donato,
perché questo volere-se-stesso ha bisogno di qualcosa che sopraggiunga” (K. Jaspers,
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Filosofia) 1esperienza dell’assunzione della responsabilita per la propria esistenza si
accompagna sempre alla sperimentazione della liberta come dono trascendente.
»Lessere se stesso ¢ 'unita di una duplicita, la duplicita dell’io che deve essere ad un
tempo in sé affidato al mondo e alla trascendenza (...). Come non ci sono senza
mondo, cosi non sono me stesso senza trascendenza’ (zbidems). 11 punto piu alto di
realizzazione di se stessi, di concreto esercizio della propria autonomia personale, ¢
anche il punto in cui colgo la ,,dipendenza” del mio essere, il mio sentirmi donato,
lorigine senza la quale non sarei libero. Pit 'uomo ¢ se stesso, pit ¢ cosciente della
trascendenza, piu ¢ cosciente della trascendenza, piu ¢ responsabile del proprio essere.

Riconoscersi radicati nella trascendenza non significa svilire la dimensione etica
dell’esistenza, vuol dire anzi preservare il carattere aperto dell’etica superando ogni
pretesa di autosufficienza. L'uomo si ritrova infatti piu grande nell’aspirazione che
nella realizzazione, si esprime con gesti che non lo interpretano mai completamente, ¢
sollecitato da attese mai completamente corrisposte. Ma € proprio grazie a questo suo
limite costitutivo, grazie alla sua stessa finitezza, che I'uvomo ,,risponde” e cosi facendo
si apre alla trascendenza.

L’apertura alla trascendenza che caratterizza I'esistenza, al di la della dialettica
tra il sapersi ,responsabili”’ e il sentirsi ,,donati”, assume caratteristiche piu
problematiche laddove il limite ¢ drammaticamente avvertito. Cio avviene in
particolare nell’esperienza delle situazioni-limite, quelle esperienze che toccano il cuore
stesso dell’esistenza e la segnano profondamente. Hsse rappresentano quanto
Pesistenza non puo in nessun modo eludere. ,,Sperimentare situazioni-limite ed
esistere ¢ la stessa cosa” (ibidems). Sperimentare l'insopprimibilita della lotta e del
dolore, I'inevitabilita della colpa, il ,,fatto” stesso della morte appartiene alla vita stessa,
appartiene alla condizione dell'uomo.

Le situazioni-limite sono segnate dalla necessita — e certo non dalla possibilita.
Esse ,,sono come un muro contro cui urtiamo e naufraghiamo. Non possiamo operare
in esse alcun mutamento, ma dobbiamo limitarci a considerarle con estrema chiarezza,
senza poterle spiegare o giustificare in base a qualcosa” (ibidems). Tuttavia, pur
appartenendo all’ordine della necessita, I'espetienza delle situazioni-limite contribuisce
a innescare una possibilita, la possibilita del passaggio dall’esserci all’esistenza,
contribuisce a rafforzare, pur nella tragicita dell’esperienza che si vive, 'assunzione di
responsabilita. Di fronte alla sofferenza di una persona cara o di fronte alla morte
I'esistenza si sente interpellata nella sua unicita. Cosi la situazione-limite puo aprire la
possibilita di proiettarsi nel rovescio del limite, ed ¢, in tal senso, esperienza di
trascendenza. La trascendenza, incontrata nelle situazioni-limite, ¢ quell’ulteriorita che
sempre dice 'incommensurabilita del cercato rispetto al cercare, che sempre richiama
Pulteriorita del possibile. Nello stesso tempo essa ¢ anche realta assoluta, in quanto ¢
una ,realta senza possibilita™ (¢bidem), non ritraducibile in possibilita.

2. Naufragio e trascendenza

Di questa dialettica esistenziale tra possibilita e impossibilita 'immagine

jaspersiana del naufragio ¢ espressione pregnante. ,,Alla fine c’¢ il naufragio” (zbidem).

124



PERSONA E TRASCENDENZA

II naufragio ¢ I'esperienza piu propria dell’esistenza. Ma al naufragio si perviene in
modi diversi e lo si affronta attraverso una pluralita di predisposizioni possibili.

Per quanto concerne lesserci, non c’¢ vero e proprio naufragio in senso
jaspersiano. ,,Per tutto cio che vive nell’ambito dell’esserci sopraggiunge la morte.
L’'uomo sperimenta nella sua vita e nella sua storia che tutto ha la sua fine. Nel
divenire delle condizioni sociologiche, le mete raggiunte non hanno durata; tutte le
possibilita concepibili si esauriscono; le forme della vita spirituale, dileguandosi si
perdono. Quanto c’era di grande ¢ andato distrutto” (151). Per Pesserci ,,non c’¢ altro
destino che il perire inconsapevole”. Cosi come per I'animale, soggetto solo alla
»caducita oggettiva” (zbidem).

Per Jaspers ,,il naufragio c’¢ solo per la coscienza e quindi per il rapporto che
essa instaura con esso (...). Il naufragio esiste solo per I'uvomo a cui, peraltro, non
appare in termini univoci” (153). Il naufragio si da per 'vomo infatti in diversi modi.
St da come naufragio del suo esserci, come naufragio della conoscenza e dell’azione, si
da come naufragio dell’esistenza. Ma ,mentre i diversi modi del naufragio che si
presentano come realta oggettiva o come inevitabili ipotesi mentali significano sempre,
in un modo o in un altro, un naufragio nell’esserci in quanto esserci, il naufragio
dell’esistenza si colloca su un altro piano™ (ibidem).

Il naufragio dell’esistenza ¢ tutto nella presa di coscienza dell’,impossibilita di
porte in sé il proprio fondamento ultimo”, nell’accorgersi che non solo lesserci
perisce, ma che la mia stessa liberta non ¢ mai totale, ha vincoli, limiti, contraddizioni
e la mia ricerca della verita non mi conduce mai a cio che ¢ universalmente valido.
Anzi la verita autentica ¢ proprio quella che soccombendo va perduta”. Quanto piu
decisi sono ,,i successi” dell’esistenza, tanto piu chiaro appare ,,il limite davanti a cui
dovra naufragare”.

Se pero naufragare significa abbandonare la pretesa di bastare a se stessi, allora
ci si apre all’altro, ci si ,,dispone per la trascendenza” (¢bidems). In questo caso il
naufragio non ¢ ,annichilimento puro e semplice”, ma nel naufragio ,viene a
manifestarsi un essere”, per cui il naufragare diventa cosi anche ,,un eternare” (zbidem).
Cio ¢ possibile a chi, vivendo autenticamente la possibilita dell’esistenza anche
attraverso la rinuncia a se stessi e alle proprie aspirazioni, si imbatte nella trascendenza,
nell’essere che non puo essere presupposto. Non si puo ,volere direttamente il
naufragio” perché cio ,,sarebbe un pervertimento che condurrebbe di nuovo Pessere
nell’oscurita del nulla”. ,,Non ogni trapasso, non ogni annientamento, o abbandono di
s¢ o rinunzia esprimono l'autentico naufragio che rivela. La cifra dell’eternare nel
naufragare si chiarisce solo quando io non voglio il naufragio, ma rischiando lo
affronto. lo non posso fare dei piani in base alla lettura della cifra del naufragio,
perché i piani li posso fare solo con cid che mi garantisce durata e stabilita. La cifra
non si manifesta quando io lo voglio, ma quando faccio di tutto per evitarne la
realizzazione. Essa si manifesta nell’'amor fati; ma sarebbe un falso fatalismo quello di
chi si arrendesse prima del tempo, precludendosi cosi la possibilita di giungere al
naufragio” (ibidem).
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Solo dalla perdita si dischiude quella possibilita che consente di lanciare uno
sguardo sul fondamento vero e proprio. ,,Eternare significa dunque costruire un
mondo nell’esserci con la continuita di una volonta che tende alla norma e alla durata
e che ¢ animata non solo dalla coscienza e dalla disponibilita della perdita, ma anche
dal rischio e dalla conoscenza della perdita in cui Peternita si manifesta nel tempo.
Solo questo autentico naufragio a cui io sono incondizionatamente aperto perché lo
conosco e lo accetto, puo diventare una cifra significativa dell’essere. Sia che io mi
nasconda la realta, sia che senza realta vada incontro al naufragio, in entrambi i casi mi
lascio sfuggire nell’effettivo naufragio, il vero naufragio” (ibidem):

Il naufragio ¢, in fondo, I'esperienza della necessita della vita, spinozianamente
e nietzscheanamante da amare, di quella necessita che non si coglie pienamente nel
suo significato se non nell’orizzonte della liberta, della possibilita della liberta.

Proprio perché c’¢ la liberta, c’¢ il naufragio e dunque la consapevolezza del
ruolo del naufragio — sia esistenziale, ma anche critico, rispetto ad ogni forma di
assolutizzazione totalizzante — non puo venir meno. ,,Se c’¢ la liberta, la validita e la
durata non possono essere che fragili (...). Poiché la liberta c’¢ solo attraverso la natura
e contro la natura, essa ¢ costretta a naufragare o come liberta o come esserci”. In
definitiva 'autenticita dell’esistenza, la realizzazione della sua piu vera possibilita ¢ nel
frammento, non nella totalita dispiegata, nella fecondita etica della scelta, attraversata
sempre da dubbio e incertezza, ma anche ricca della capacita di riscrivere Iintero nella
parte, 'universale nell’individuale. ,,Per contenere qualcosa di autentico, il finito non
puo che essere frammentario” (¢bider) , Ueterno si fa tempo nell’attimo.

3. La responsabilita e il Tu divino

Lapertura dell’esistenza si colora di ulteriori determinazioni, ma non in
contraddizione con quanto precedentemente delineato se la trascendenza viene ad
identificarsi con il Tu divino e la stessa idea di responsabilita si carica di nuove
sfaccettature. Cosl ¢, per esempio, in Buber in cui a partire dall’idea di responsabilita la
relazione con il tu umano si connette alla relazione con il Tu divino. ,,Le linee delle
relazioni nei loro prolungamenti si intersecano nel Tu eterno. Ogni singolo Tu ¢ una
breccia aperta sul Tu eterno. Per mezzo di ogni singolo Tu la parola fondamentale
interpella il Tu eterno” (M. Buber, I/ Principio dialogico).

In un saggio del ’36 Buber scrive: ,,Responsabilita presuppone uno che mi
appella primariamente da una regione indipendente da me, al quale debbo rendere
conto. Egli mi parla di qualcosa che mi ¢ affidato e mi chiede di prenderne cura. Egli
mi appella a partire dalla sua fiducia e io rispondo nella mia fedelta, oppure nella mia
infedelta nego la risposta, o ancora, dopo essete caduto nell'infedelta, me ne libero
con la fedelta della risposta. Questa ¢ la realta della responsabilita: rendere conto che
ci € stato affidato un essere che ci da fiducia, in modo tale che fedelta e infedelta
vengano alla luce, ma con uguali diritti, perché ora la fedelta appena rinata puo vincere
I'infedelta. Dove nessun appello primario mi puo toccare, perché tutto ¢ «mia
proprieta», la responsabilita ¢ diventata un’ombra. E contemporaneamente si dissolve
il carattere reciproco della vita. Chi non da piu risposta, non percepisce piu la parola”

(¢bidem).
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Responsabilita non si riferisce ad un insieme di pesi piu 0 meno addossati sulle
spalle del soggetto agente, ma sta ad indicare la capacita di dare risposta all’altro e in
questo senso ¢ strettamente connessa alla relazione. ,,Il concetto di responsabilita va
tiportato dall’ambito dell’etica speciale, di un «dovere» liberamente sospeso per aria, a
quello della vita vissuta. C’¢ autentica responsabilita solo 1a ove ci sono vere risposte”
(tbidem).

Questo modo buberiano di intendere la responsabilita lascia trasparire
chiaramente il riferimento a Kierkegaard. Il singolo kierkegaardiano ¢ infatti
fortemente interpellato da un Tu, la dimensione relazionale lo caratterizza in modo
costitutivo. L’ascolto dell’appello che da un ,,altro da me” mi viene rivolto e la risposta
a quest’appello, fedelmente ripetuta nel tempo, rappresentano le dinamiche
determinanti del singolo nella visione del filosofo danese. Proprio la dimensione della
responsabilita — a parere di Buber — distingue con chiarezza il «singolo» dall’«unico» di
Stirner, ma anche dall'uomo socratico impegnato nello sforzo di conoscere se stesso e
fa contestualmente emergere i limiti del singolarismo kierkegaardiano (zbiders). L'unico
stirneriano ,,non ha alcuna relazione essenziale al di fuori di quella con se stesso”, anzi
,»disattiva anche la domanda circa una relazione essenziale tra Iio e laltro” (ibidem).
Draltra parte il singolo kiekegaardiano ¢ ,,abramitico”, ¢ ,,cristiano” non € socratico,
anche se Buber sa bene che il ,,conosci te stesso” socratico diede molto da fare a
Kierkegaard. Il singolo kiekegaardiano ¢ inserito, rispetto all'uomo socratico, in un
diverso ,,divenire, che «non ha come fine la vtz ginsta» ma Uentrare in una relazione”,
un ,,divenire entro tutta la gravita della serieta resa possibile per 'Occidente solo dal
cristianesimo” (¢bidem), il divenire della relazione assoluta uomo-Dio. Per Buber tale
relazione rappresenta il punto di forza della visione kiekegaardiana, ma anche il suo
elemento di fragilita in virtt dell’esclusivismo che la caratterizza. Da un lato, infatti,
proprio meditando sulla relazione uomo-Dio, sulla insormontabile singolarita
dell’'uvomo e del suo rapportarsi a Dio, Kierkegaard si rende conto che la verita
autentica non ha caratteri noetici ma € verita vissuta, esistenzialmente confermata,
»eternamente indestituibile, verita che non si puo possedere, ma a cui e per cui si puo
servire, percependola e comunicandola” (zbidems). Dall’altro, tuttavia, la relazione
uomo-Dio ¢ ,,la relazione che esclude tutte le altre relazioni; piu precisamente quella
che per la forza della sua essenzialita unica bandisce ogni altra relazione nel regno della
inessenzialita™ (zbidens).

Qui Buber, che pure lo aveva seguito nella critica a Stirner e nella presa di
distanza da Socrate, si separa da Kierkegaard: ,,Chi professa la fede in quel Dio che
Kierkegaard ed io riconosciamo, come potrebbe credere, nel momento dell’esame
decisivo, che Dio pretenda che il tu vero sia detto solo a lui, che a tutti gli altri invece
sia detto un tu inessenziale e non valido — che Dio pretenda che noi scegliamo tra lui e
la sua creazionel” (ibidem). Per Buber ¢ indispensabile la relazione dell'uomo con Dio
scissa dalle relazioni tra gli uomini, la responsabilita che il singolo avverte nei
confronti di Dio non puo non essere anche responsabilita verso gli altri. Il singolo
corrisponde a Dio quando abbraccia umanamente il pezzo di mondo che gli ¢ stato
affidato, come Dio abbraccia divinamente la creazione. Il singolo realizza 'immagine
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di Dio nella misura in cui gli ¢ personalmente possibile, quando con tutto il suo essere
dice tu agli altri esseri che vivono intorno a lui” (ibidem).

La difficolta a comprendere il ruolo della relazione con gli altri deriva a
Kierkegaard, a parere di Buber, anche dalla confusione tra dimensione pubblica e
massa, laddove la massa & certamente ,,il contrario della liberta”, ma non coincide
necessariamente con la dimensione pubblica.

Nella visione buberiana, infatti, il singolo puo opporsi alla massa senza per
questo dover rinunciare ad ogni relazione; il singolo puo trasformare ,la massa in
singoli” attraverso ,J'opera paradossale di sottrarre alla massa il suo carattere di
massa”, nel senso di recuperare anche all'interno della massa la possibilita di un
incontro con laltro. ,,II singolo non ¢ colui che entra in un rapporto essenziale con
Dio e solo inessenziale con gli altri, che ¢ in un rapporto incondizionato con Dio e
condizionato con la dimensione pubblica. Ma il singolo ¢ colui per il quale la realta
della relazione con Dio, quella esclusiva, abbraccia e comprende la possibilita di
relazione con ogni alterita, ¢ colui al quale I'intera dimensione pubblica, magazzino
dell’alterita, offre sufficiente alterita per trascorrete con essa la sua vita” (ébiden). Dalla
relazione con lalterita di Dio non discende la necessita di trascurare il mondo ma, al
contrario, emerge una forte sollecitazione per il singolo a vivere pienamente la sua
responsabilita mondana: «Il singolo che vive per il rapporto di fede deve volere che
esso si realizzi nella piena misura della sua vita vissuta. Egli deve tener testa all’ora che
lo attende, biografica e storica, cosi come’¢ , con tutto il suo contenuto mondano, con
tutte le sue contraddizioni che ci paiono assurdita, senza indebolirvi I'impeto
dell’alterita. Egli senza nobilitarlo e abbellirlo, deve percepire il messaggio che gli viene
da quest’ora, nel manifestarsi di questa situazione; non gli ¢ neppure permesso
trasformare la selvaggia grossolana profanita in casta religiosita; deve riconoscere che
la domanda che gli viene rivolta, celata nel linguaggio della situazione, che risuoni nella
lingua degli angeli o in quella del demonio, rimane una domanda di Dio rivolta a lui
senza che con cio i diavoli divengano angeli” (zbidens).

Percepire fedelmente P'appello di Dio alla responsabilita nella propria ,,ora
storica e biografica” significa contemporaneamente essere responsabile dell’,,ora del
mondo”. La singola persona, ,,che voglia o no ammetterlo, che voglia 0 no prenderlo
sul serio, appartiene alla comunita in cui ¢ nata o in cui ¢ capitata”. E
quest’appartenenza rappresenta la propria ,,destinazione”, anche se puo sembrare
»deportazione”. Si coglie cosi il limite di ogni appartenenza, quasi ,,palo conficcato
nell’anima”, e insieme l'unitaria sorgente della responsabilita che ¢ nello stesso tempo
risposta a Dio e agli altri uomini (ébiden).

II pensiero di Kierkegaard richiama al carattere piu autentico della
responsabilita che ¢ quello personale: ,,Il singolo ¢ colui che vive responsabilmente,
puo legittimamente portare a compimento anche le sue decisioni politiche, ma solo da
quel fondamento della sua esistenza in cui egli percepisce cio che accade come
discorso di Dio rivolto a lui” (ibidem). In questo senso Kierkegaard offre a Buber
indicazioni preziose relative alla salvaguardia dellintangibilita della decisione
personale, a fronte di ogni atteggiamento passivo indotto dall’appartenenza a gruppi
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politici o, anche, ad una religione. L’indicazione di coloro che compongono un gruppo
entra nella decisione, ma non la sostituisce. Le decisioni autentiche hanno sempre
carattere personale e appaiono sempre segnate da un’ineludibile componente di rischio
e di incertezza.

,»Cl si chiedera, dopo tutto, se su questo erto sentiero si sia sicuri di trovare cio
che ¢ giusto. Ancora una volta no, non c’¢ sicurezza. C’¢ solo una possibilita; ma non
esiste altro che questa. Il rischio non ci assicura la verita; esso ed esso soltanto ci
conduce nello spazio in cui essa respira” (ibidems). La ricerca dello spazio autentico
della verita, spazio in cui si esercita la responsabilita personale a partire dalla relazione
con Dio, ¢ in definitiva il tratto comune del pensiero di Kierkegaard e del pensiero di
Buber. Ma il ruolo attribuito agli altri nella costituzione di questo spazio rende
appunto diverse le prospettive dei due pensatori.

La responsabilita appate un’autentica e comprensiva modalita di relazione con
Dio e, per Buber, oltrepassando Kierkegaard anche tra gli uomini. Ma se non c’¢
relazione senza responsabilita per I'altro, ¢ ancor piu vero, in un’ottica buberiana, che
non c’¢ responsabilita senza cogliere l'originarieta della relazione con l'altro — il ,,tu
innato” —che da sempre mi interpella, mi provoca, mi spinge alla risposta. ,,Il divenire
cosa — come il divenire io — ¢ un prodotto tardivo, originato dalla cesura delle
esperienze originarie, dalla separazione dei due un tempo uniti. All’inizio ¢ la relazione:
categoria dell’essere, disponibilita, forma che comprende, modello dell’anima; all’inizio
¢ I'a priori della relazione, il tu innato” (ébidem). Addirittura ,,s1 puo supporre che le
relazioni e i concetti, ma anche le rappresentazioni di persone e cose, si siano formati
staccandosi da rappresentazioni di processi e situazioni di relazione” (ibiden).

4. Eclissi di Dio e responsabilita dell'uomo

E a partire dalla questione delle relazioni che si gioca anche il rapporto con Dio.
Se infatti Dio sembra scomparso, eclissato dall’orizzonte della vita comune ¢ perché ¢
mutato il mondo di intendere relazione e responsabilita. Vi € una stretta connessione
tra la concezione della realta e il modo di vivere la religione. ,,Si puo conoscere nel
modo piu sicuro il vero volto di un’epoca — cosi egli scrive — considerando 1 rapporti
esistenti tra religione e realta” ed aggiunge: ,,In certi tempi gli uomini ‘credono’ in una
realta indipendente, dotata di esistenza propria, con la quale hanno un rapporto
effettivo e della quale, come ben sanno, possono farsi solo una rappresentazione assai
inadeguata. In altre epoche, invece, al posto della realta vi ¢ una rappresentazione di
essa, che si ‘ha’ e che si pud maneggiare conformemente; oppure rimane il residuo
della rappresentazione, il concetto che mostra soltanto le tracce sbiadite dell’antica
immagine” (M. Buber, L eclissi di Dio).

Con laffermarsi del soggettivismo moderno la religione diviene cosi non una
vera e propria esperienza di relazione, ma ,un processo interno dell’anima” che
proietta su un piano fittizio idee divenute completamente indipendenti dalla realta.
Dio ¢ cosi completamente fagocitato dall’lo, cosi come nello sviluppo soggettivistico
della filosofia moderna, da Cartesio in poi, 'oggetto si ¢ progressivamente dissolto nel
soggetto: ,,I1 soggetto, che sempre apparve annesso all’essere per prestargli il servigio
della contemplazione, dichiara di aver generato e di generare esso stesso essere.
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Finche tutto cio che ci sta di fronte e si impadronisce di noi viene sciolto nella
fluttuante soggettivita. Gia il prossimo passo conduce nello stadio a noi noto che si
considera l'ultimo e se ne compiace: lo spirito umano dice di essere il signore delle sue
opere e annichila concettualmente I'assolutezza e 'assoluto” (ibidem).

Ecco perché, a parere di Buber, 'ateismo rappresenta il risultato caratterizzante
della cultura moderna. Confrontandosi con Heidegger, Sartre e Jung, e con Nietzsche,
in particolare, Buber si sforza di dimostrare che Dio non ¢ morto, ma che si ¢ solo
eclissato, in quanto fra noi e lui si ¢ frapposto qualcosa che impedisce alla luce di Dio
di giungere sino ai nostri occhi: ,,Che cosa intendiamo esattamente quando parliamo
di un’eclissi di Dio (...)? Usando questa metafora partiamo dall’ardito presupposto che
ci sia possibile mediante il nostro occhio spirituale, meglio: mediante I'occhio
dell’essere, scorgere Dio come vediamo il sole e che quindi qualcosa puo frapporsi fra
la nostra esistenza e la sua, come tra terra e sole”. In altre parole, nell’ambito della
nostra civilta e nel corso del suo sviluppo, tra 'vomo e Dio si ¢ frapposta la massa
opaca dell’Esso, ovvero il nostro ,,Ego (Ichheit) ormai onnipotente” (ibider). Infatti
cio che ha provocato la riduzione di Dio ad un qualcosa di impersonale, ad oggetto da
osservare, comprendere e possedere ¢ il prevalere di una forma distorta di relazione.
La coppia lo-Esso ha travolto la coppia Io-Tu. La strumentalita ha prevalso
sull’autenticita della relazione.

E alleclissi di Dio si ¢ accompagnata, per Buber, la sospensione dell’etica.
Mentre perd Abramo — ricorda Buber con Kierkegaard — sospende il suo obbligo
morale nei confronti del figlio per aver udito la voce di dio, oggi ,,siamo in un’epoca in
cui la sospensione dell’etica invade il mondo degli uomini sotto forma di caricatura
(...). I falsi assoluti dominano 'anima che non ¢ piu in grado di costringerli alla fuga
mediante I'immagine di quello reale” (#biders). Cid che viene meno ¢ il terreno della
responsabilita etica individuale, kierkegaardianamente capace di sentire nel tempo la
voce dell’eterno: nel tempo in cui prevale la coppia Io-Esso la responsabilita ¢
destinata ad essere sommersa e messa da parte.

Eclissi di Dio e sospensione dell’etica non sono perd prospettive irreversibili.
L eclissi della luce di Dio non ¢ Pestinguersi, gia domani cio che ¢ frapposto potrebbe
ritirarsi” (zbidem), dando cosi spazio ad una rinnovata fioritura della responsabilita
dell’'uvomo.

Questa idea — la possibilita della fine dell’eclissi — nasce fondamentalmente da
una considerazione del male in termini antropologico-esistenziali. 11 male nasce
anch’esso dal privilegiamento della relazione Io-Esso sulla relazione lo-Tu. Si tratta di
una sorta di atteggiamento idolatrico da parte del’'uomo: I'Io prevale sul Tu ma questo
predominio lo porta a cadere nelle braccia dell’Esso. 11 Tu di Dio, che non pud mai
divenire Esso, si allontana, si eclissa.

Tuttavia il male delluvomo puo solo sospendere ma non interrompere
definitivamente l'alleanza con Dio. Dopo leclissi la situazione pud ritornare alla
normalita. Persino dopo Auschwitz il dialogo potrebbe riaprirsi.  Cio che egli auspica
per Israele vale per tutti gli uomini. ,Attraverso la cultura ebraica — osserva
significativamente Lévinas — egli non parlava d’altro che di problemi universali” (Fuor:
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dal soggetto). La stessa intepretazione buberiana del chassidismo come ,,Qabbala
divenuta ethos” (secondo la definizione ricordata da Scholem in e grandi correnti della
mistica ebraica) s pone in questa direzione. Il riferimento ad una determinata
espetienza religiosa diventa proposta valida per una comunita specifica ma anche per
ogni uomo, per Israele e per I'intera umanita.

Cio che conta ¢ il ristabilimento di un ordine etico: se persino la Shoah pud
essere letta come il venire alla luce, nella modalita piu drammatica, di quel
pervertimento del soggettivismo moderno che ¢ I'altra faccia della rottura dell’alleanza
dell'uvomo con Dio, il ristabilimento di questalleanza, la possibilita della fine
dell’eclissi, sono per Buber affidate alla responsabilita del'uvomo, al recupero di un’idea
di responsabilita fondata sulla centralita della dimensione della relazione.
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FILOSOFIE $I TEOLOGIE LA VLADIMIR LOSSKY

Alin TAT

REZUMAT: Phylosophie et théologie chez Vladimir Lossky. Dans le
présent article je relis quelques passages de I'ceuvre théologique de Vladimir
Lossky pour questionner la place occupée par la philosophie dans I’édification
dogmatique. Je suggere aussi certains rapprochements et différences par rapport
au modele catholique de la relation entre fides et ratio. En soulignant le primat
incontestable du théologique, la place de l'expérience apophatique dans la
formulation du discours dogmatique et le r6le du silence comme
accomplissement mystique, le théologien orthodoxe offre des clefs
herméneutiques pour interpréter correctement la tradition chrétienne.

Filosofia a primit drept de cetate in crestinismul apusean cel putin de pe vremea
sfantului Toma de Aquino (sec. XIII). Autonomizandu-se treptat in raport cu
discursul strict teologic, aceasta a ajuns pana la divort cu credinta in anumite variante
luministe si postiluministe. In cele ce urmeaza, imi propun si investighez un autor din
spatiul teologic ortodox, si anume cazul lui Vladimir Lossky. Voi comenta prologul
lucrarii sale de Introducere in teologia ortodoxd, intitulat ,,Credinta si teologie™!.

Gnoza gi iluminare

Lossky scrie aici un discurs asupra metodei, abordand acele teme care constituie
preambulul teologiei propriu-zise. Autorul alege si inceapd initierea teologicd prin
conceptul de gnozd. Desigur cd acceptiunea termenului este una ,,ortodoxa”, pe filonul
alexandrin deschis de Clement si continuat de Origen in sec. III: ,,Gnoza autenticd nu
poate fi separati de harismd, de iluminarea prin har care transformd capacitatea
noastra de intelegere. Intrucat obiectul contemplatiei il constituie o existentd si o
prezentd personald, adevarata gnogd implicd intalnire, reciprocitate, credinta ca adeziune
personala fatd de prezenta personald a lui Dumnezeu care se descopera pe sine.” (I, 9)

Gnoza propusi aici se Intemeiaza pe credintd i, in mod fundamental nu poate
iesi din perimetrul acesteia. La fel si discursul teologic, bazat pe iluminarea divind prin
aportul subiectiv si obiectiv al credintei, nu are nevoie de o fundamentare rationala si
nici nu depdseste niciodatd aria circumscrisd de har. Ideea de gnoza este cuplatd, pe de
o parte, cu caracterul gratuit al provenientei sale, ca dar al Creatorului pentru faptura
sa si, pe de altd parte, cu conditiile de receptare ale acestei donatii originare, ca
rugiciune curatd. Astfel: ,,in sensul strict al cuvantului, pentru ascetii rasaritului
crestin, gnoza constituie apogeul vietii de rugaciune — punctul culminant in care gnoza
este datd de citre Dumnezeu omului ,,care se cunoaste pe sine ca fiind supus greselii”,
spune Evagrie, si Isi transformd nimicnicia ca deschidere intru credintd.” (I, 9)

I'Ed. Sophia, Bucuresti 2000, p. 9-27, abreviat 1.
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Practic, acest nivel al rugiciunii adevaratului gnostic se atinge doar prin exersarea
tdcerii exterioare, dar mai ales a celei interioare, care face posibild augirea Cuvantului:
»Rugiciunea curatd implicd o stare de tacere. Isihastii sunt ,,pastori ai ticerii”: intalnire
si har, gnoza se situeazad dincolo de nous; ea necesitd depasirea si suspendarea gandirii.
De aceea aceastd idee de gnozd necuvantatd, inteleasd ca teologie adeviratd, nu
corespunde in mod direct invitaturii teologice, unei teologii care poate §i trebuie si se
exprime prin cuvant.” (I, 9-10)

Grnoza se afla, asadar, in mod esential dincolo de cuvant si rationare, este o stare
a fiintei intregi, care face posibil si discursul ulterior al teologiei. Putem spune,
urmandu-l pe Lossky, cd inaintea teologiei discursive existd o experientd a credintei,
mai bogati decat modurile sale de expresie: ,,Teologia In calitatea ei de cuvant si
gandire trebuie sd tdinuiascd in mod necesar o dimensiune gnostici in sensul teologiei
contemplatiei si a ticerii. Este vorba de deschiderea gandirii noastre spre o realitate
care o depdseste. Este vorba de un mod de a gandi, in procesul ciruia gandirea nu
include, nu cuprinde, ci este inclusd §i cuprinsa, mortificatd si Insufletita de credinta
contemplativd. Astfel, invititura teologicd se situeazd In mod dificil intre gnosis —
harisma si ticere, cunoastere contemplativd $i cunoagtere existentiald — si episteme —
stiinta si gandire rationald.” (I, 10)

Teologie si contemplatie

Sublinierea dimensiunii contemplative fereste teologia de ciderea in activism, de
transformarea sa intr-un moralism omenesc, prea omenesc si 1i restituie statura
adeviratd, de cunoastere existentiald si vedere a lui Dumnezeu. Dupid acest
avertisment necesar, Lossky trateaza chestiunea propriu-zisd a constructiei teologice, a
credintei in cdutarea intelegerii (fides quaerrens intellectumr), a unei formuliri dogmatice a
experientei harului. Gnoza nu invalideaza efortul umanei edificiri a unei ,,stiinte” a
revelatiei, insd aceasta poarti marca ambigud a discursivitatii. Teologia Inseamna o
explicitare si o explicare a datelor credintei, dar riscd sd devinid o piedicd atunci cand
iese din contextul rugdciunii: ,,Limbajul teologic se foloseste de epistemse, insd nu se
poate reduce la aceasta (..) Indispensabili crestinului congtient, care gandeste,
Invatatura teologicd constituie in acelagi timp o necesitate §i o piedica. Gnoza ca act
contemplativ este o iesire spre starea veacului ce va sa fie, o viziune a ceea ce este
dincolo de istorie, a ceea ce desdvarseste istoria, o proiectare a eshatologiei in clipa
prezentid. Gnoza este eshatologicd (...) Dimpotrivi, invatitura teologica este ficuta
pentru lucrarea istoricd de aici. Ea trebuie adaptata spatiului si timpului, contextelor si
momentelor. Cu toate acestea, ea nu trebuie sa ignore niciodatd contemplatia; ea
trebuie sd se hrineascd din clipele ticerii eshatologice si sd Incerce sd exprime sau cel
putin sa sugereze inefabilul. Hranitd din contemplatie, ea nu se inchide in ticere, ci
cautd sd dea glas tdcerii, cu smerenie, printr-un nou mod de a folosi gandirea si
cuvantul.” (I, 10-11)

Teologia ca sophia

Tacerea nu apare doar ca o conditie umana a posibilitatii teologiei, ci vine
dinspre viitor, exprimid dimensiunea eshatologici a prezentului, a oricdrui timp
prezent. In acest fel, timpurile din urma nu sunt doar cele plasate la sfarsit, cronologic
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vorbind, ci ele se afld induntrul experientei temporale, la un nivel de profunzime.
Accesul la aceasta adancime a fiintei noastre istorice ne este dat in experienta
spirituald. Dincolo de rationalitatea discursivd se giseste odihna contemplatiei
supranaturale, inclusiv in latura sa doxologici: ,,Gandirea teologicd este menitd sd
predispund la preamarire si si exprime contemplatia. Trebuie si ne ferim insa ca ea sd
devinid o evadare din ,,constrangerea” rugaciunii si sd Inlocuiascd taina trditd in ticere
cu scheme mentale, desigur, usor de aplicat, si a cdror folosire poate si incante, dar
care sunt In ultima analiz4, lipsite de continut.” (I, 12)

Formulele dogmatice au un rol analog reprezentirilor iconografice, ele nu tind
sd blocheze privirea care le contempld, ci o redirectioneaza Inspre profunzimea tainei.
Functia expresiei teologice este aceeagi cu cea a icoanei §i a intregii arte liturgice, cea
de a preamari, de a orienta gandul si fiinta intreagd spre adancimile insondabile ale
misterului triit in credingd. Intre pretentiile gnozei si tehnicitatea unei cunoasteri
sistematice (episteme), Lossky considerd cd trebuie plasat conceptul teologic al sophie:
,» Teologia Inteleasd ca sgphia se inrudeste atit cu grosis, cat si cu episteme. Ba se exprimd
rational, insid cautd intotdeauna si treacd dincolo de concepte. Intervine aici un
moment necesar al neputinter gandirii umane In fata tainei care doreste si se faci
cunoscutd. O teologie care se constituie In sistem este intotdeauna primejdioasa. Fa
Incarcereazd in sfera Inchisi a gindirii realitatea spre care trebuie si se deschidd
gandirea.” (I, 13)

Dacid ar fi si comparim viziunea asupra teologiei schitati pana acum cu
versiunea sa omologd tomistd, am putea remarca similitudini de fond, in ciuda
modului diferit de exprimare. Astfel, atat pentru teologul ortodox Vladimir Lossky cat
si pentru dominicanul Toma de Aquino, teologia se naste si trebuie sd rdméand In
perimetrul credintei. Teologia nu poate avea pretentia de a intemeia credinta deoarece
derivd din ea. Nu poate avea nici pretentia epuizdrii ,,obiectului” ei, infinit, ideea
exprimatd de Lossky prin refuzul incatusarii In ceea ce el numeste ,,scheme mentale”,
tie ele chiar teologice, iar in tomism ia forma realismului gnoseologic. Taina divina nu
se reduce la expresia sa dogmaticd, ci aceasta din urmd trebuie ganditd mai degraba ca
o scard ce inaltd, ca un jalon al experientei de credintd, dar care nu are finalitatea in
sine. Lossky preferd sa sublinieze mereu acel dincolo al credintei nerationabile si, in
cele din urmad, inefabil, in timp ce teologul apusean accentueazd dimensiunea
cunoscitoare a demersului sdu. Cei doi sunt insd de acord in a articula cuvantul si
tacerea contemplativa, invatitura si experienta credintei. Lossky trateazd teologia ca
sophia, in tmp ce sfantul Toma distinge intre aspectul sapiential propriu cautdrii
credincioase si dimensiunea ,stiintifica” a discursului teologic. Pentru amandoi
teologia este in mod fundamental sapientia, dar in perspectivi tomistd constructia
teologica este mai intai seentia. Desigur, o stiintd sui generis, in care principiile sunt
revelate, apartinind lumii inaparente, iar cercetarea nu isi domind ,obiectul”, care
rdméne mereu tainic si inepuizabil. Pentru Lossky, ,,teologia ca sophia ar fi capacitatea,
putinta de a adapta gandirea la revelatie, de a-si gisi cuvinte mdiestrite i inspirate, care
sd depund mdrturie asupra acesteia din urma in limbajul propriu ratiunii umane, dar
depdsindu-i limitele, pentru a riaspunde nevoilor imediate. Este vorba de o
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reconstructie launtricd a facultatilor noastre cognitive, conditionatd de prezenta in noi
a Duhului Sfant.” (I, 15)

In cazul lui Lossky avem un accent pus pe viziunea teologici de sus, ca inspiratie
si gnoza oferitd direct de Dumnezeu, in timp ce in constructia tomista perspectiva se
vede de jos, ca efort uman de edificare. Viziunea ortodoxd trimite imediat la finalitatea
contemplativd a cunoasterii teologice, in timp ce versiunea catolicd zdboveste asupra
momentului constructiv i, implicit, asupra instrumentelor de lucru. Aceastd
complementaritate a punctelor de plecare di uneori impresia unei divergente de
gandire teologicd, dar, asa cum am vizut pand acum in cazul lui Lossky, pirerea
mentionatd nu isi gaseste temei in textul comentat.

Revelatie gi persoana

Pentru Lossky, o caracteristicd a experientei crestine o constituie descoperirea
caracterului personal atat al fiintei umane cat si al lui Dumnezeu. Marcat in primul
rind de ,,personalismul” Parintilor Bisericii i, poate, de cel al unor ginditori catolici
contemporani lui, teologul ortodox subliniazi in repetate rdnduri importanta
conceptului: ,,Credinta nu este o atitudine psihologicd, o simplad incredere, ea este o
relatie ontologica intre om si Dumnezeu (...) Aceasta capacitate defineste existenta
personald a omului, este propria lui naturd facutd sa se integreze vietii divine, ambele
mortificate in starea lor de izolare si de moarte, dar insufletite prin prezenta Duhului
Sfant. Credinta, Inteleasd ca participare ontologicd in cadrul unei intilniri intre
persoane, este, asadar, prima conditie a cunoasterii teologice.” (I, 14-15)

Lossky priveste retrospectiv dezvoltarea dogmaticd, remarcand modul in care
crestinismul a asumat gandirea filosofica anterioard, reorientatd in functie de nevoia sa
de autodefinire. Insi dincolo de aceasti relecturi a istoriei, se simte In tonul autorului
pathos-ul unui interes de actualitate. Notiunea de persoand, revizitatd si precizata in
contextul personalismului filosofic, devine un instrument conceptual utilizat in
dezbaterile zilei: ,,teologia tinitard ne descoperd un nou aspect al realititii umane:
persoana. Intr-adevir, filosofia antici nu cunostea semnificatia persoanei. Gandirea
greacd nu a depdsit conceptia ,,atomistd” despre individ. Gandirea romand, trecand de
la masca la rol, a definit persona in termenii unor relatii juridice. Numai prin revelarea
Treimii, temelia unica a antropologiei crestine, s-a putut concepe persoana intr-un
mod absolut. Este adevarat cd, pentru Sfintii Parinti, a fi persoand inseamnd a fi liber
in relatia cu natura; persoana eludeaza orice conditionare, fie ea psihologica sau
morald. Fiecare atribut al acesteia este repetitiv, el apartine naturii, dar revine si altor
indivizi. Chiar si mai multe calititi deodatd pot fi regidsite si la altii. Unicitatea
personald este ceea ce rimane atunci cand inliturdm orice context cosmic, social si
individual, tot ceea ce poate fi conceptualizat. Persoana nu poate fi definitd prin
elucidarea conceptelor. Ea este incomparabilul, totala alteritate.” (I, 50)

Elogiul conceptului de persoana apartine in acelasi timp discursului teologic,
dar si pozitiei filosofice proprii autorului. Utilizarea opozitiei notionale dintre individ
si persoand, tipicd personalismului, precum si a celei dintre naturd si persoand, prin
accentuarea dimensiunii apofatice a celei din urmd, toate acestea aratd destul de clar
pozitionarea teoretica a autorului. Astfel, el scrie: ,,Indivizii pot fi Insumati, persoanele
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nu. Persoana este intotdeauna unici. Conceptul obiectiveazd si subsumeazd. Doar o
gandire metodic ,,deconceptualizati” prin apofazd poate evoca taina persoanei. Caci
ceea ce rdmane ireductibil In fiecare naturd nu poate fi definit, ci numai desemnat. Ea
poate fi cuprinsd numai in cadrul unei relatii personale, printr-o reciprocitate analoga
aceleia a ipostasurilor Treimii, printr-o dezvoltare care transcende banalitatea opaca a
lumii indivizilor. Abordarea persoanei Inseamnd patrunderea Intr-un univers personal,
deopotriva asumat si deschis, al celor mai Inalte creatii artistice, al unei vieti, citeodata
foarte smeritd, insd intotdeauna unicd, dar mai presus de toate, ddruitd si stipand pe
sine.” (I, 50-51)
Filosofie si teologie

Dupi aceste notatii privitoare la natura teologiei i la contextul in care discursul
asupra credintei trebuie purtat, Lossky discutd posibilitatea demersului filosofic. El o
face subliniind eterogenitatea celor doud intreprinderi, marcand, inca o dati, separatia
dintre folosirea ratiunii naturale si a celei luminatd de harul supranatural: ,,A gindi
teologic nu inseamni a gandi despre revelatie, ci a gandi cu ajutorul ei. Adeseori
Pdrintii fac referire la ,.filosofia noastrd”, insi metoda acestei ,filosofii” (care
Inseamna, de fapt, teologie) se intemeiaza pe o abordare opusa speculatiei (...) Filosofia
care face speculatii asupra lui Dumnezeu porneste, dimpotriva, de la o idee. Pentru
teolog, punctul de pornire este Hristos si tot acesta este punctul de sosire. Filosoful
ajunge la o idee pornind de la altd idee sau de la un grup de fapte generalizate potrivit
unei idei.” (I, 17)

Modul in care se prezinta aici filosofia este, desigur, unul sumar, in concordanta
cu caracterul introductiv al expunerii. Insd, pe de alti parte, autorul nu va aprofunda
nicdieri pe parcursul lucrdrii raportul filosofiei cu teologia sau rolul filosofiei in
praeambula fidei. S-ar pirea cd Lossky este mai degrabi apropiat in acest punct de logica
luterana a lui so/a fide sau de o abordare barthiand, in care revelatia divind covarseste si
face superflud orice demers al ratiunii naturale. Totusi, autorul pare si se delimiteze
doar de filosofii nereligiosi sau de cei neapartinind traditiei crestine, asa cum sugereaza
fragmentul urmator: ,,Pentru anumiti filosofi, a-L. cduta pe Dumnezeu reprezintid o
necesitate inerentd gandirii lor; Dumnezeu trebuie si existe pentru a da coerentd
conceptiei lor despre univers. Ca atare, urmeazd cautarea argumentelor care s
demonstreze existenta acestui Dumnezeu necesar; de aici acele ,,dovezi ale existentei
lui Dumnezeu”, ,,dovezi” de care teologul se poate foarte bine dispensa.” (I, 17)

Sunt invocati, rand pe rand, din modernitate, Descartes, Leibniz si Kant, dar si
filosofi antici, Socrate, Platon, Aristotel. Atit unii cat §i ceilalti plaseaza divinul sau
Dumnezeul cvasipersonal in interiorul unei explicatii care sa il justifice, de unde si
ideea de a constitui o disciplind filosofici distinctd, si anume feodiceea. Fard si o
tematizeze, Lossky se situeaza aici pe o pozitie care, in fapt, nu considerd necesara
investigatia de ente et essentia Dei. Demersul teologic consecvent acestei amplasari
teoretice se cantoneaza strict in domeniul biblic, care atesti revelatia, si in cel al
traditiei interpretative, mai ales in varsta sa patristicd si in versiunea mistica: ,,intrucét
Dumnezeu este cel care ni se reveleazd, intreaga noastrd gandire — de fapt, Intreaga
noastrd abordare, intreaga noastrd comversatio — trebuie si se conformeze acestei
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revelatii saldsluite in credinta. Filosofii construiesc ideea de Dumnezeu. Pentru teolog,
Dumnezeu este cel care se reveleaza pe sine si care nu poate fi cunoscut in afara
revelatiei. Este necesar sd ne deschidem acestui Dumnezeu personal, si-1 intalnim prin
angajare totald; aceasta este singura cale de a-L. cunoaste. Acest Dumnezeu concret si
personal contine Dumnezeul abstract si impersonal al filosofilor, care nu este, cel mai
adesea, un simplu miraj, ci §i o proiectie a Dumnezeului personal in mintea omului (...)
Acest Dumnezeu al filosofilor isi ocupd locul siu in realitatea desavirsitd a
Dumnezeului celui viu.” (I, 20)

Pe urmele lui Tustin si ale lui Clement Alexandrinul, Lossky recunoaste dreptul
de cetate al Dumnezeului filosofilor si nu merge atat de departe incat sa stabileascd o
oporzitie structurald intre concluziile ratiunii naturale si datul revelat. In ciuda tonului
mereu rezervat fatd de discursul omenestii intelepciuni, teologul lasa loc aici unui
dialog intre ratiune si credinta, intre traditia filosofica §i cea eclesiald. Premisa teologica
a acestel conversatio constd intr-un principiu pe care l-am putea numi imanent, si anume
caracterul derivat al speculatiei, ,,proiectie a Dumnezeului personal in mintea omului”.
Logosul reflectat la nivel antropologic si metafizic face posibild reconectarea ratiunii la
datele credintei. Interesant este si ca autorul nu apeleazd in acest moment al
demersului sau argumentativ la valoarea evocatoare a creatiei care isi cheama
Creatorul, ci mai degrabi la aceastd vestigia Dei 1a nivel noetic si, deci, filosofic.

Salvarea filosofiei

Paradoxal, raportul dintre filosofie si teologie este gandit de Lossky prin
inversarea termenilor. Nu filosofia este cea care introduce in domeniul credintei, ci
aceasta din urma face posibild si salveaza, de fapt, adevirata filosofie. Consecinta
dogmaticd a acestei perspective constd in refuzul unui discurs teologic de Deo uno,
separat de cel de Deo trino: ,,Totusi, nu putem face din aceste intuitii [ale filosofilor], din
aceste ganduri o introducere in teologie; aceasta ar Insemna o inversare a relatiei
corecte. Nu avem dreptul si pornim de la un tratat De Deo #no, de la un Dumnezeu
care este 0 esentd pur spirituala, accesibild ratiunii, si care poseda toate perfectiunile in
cel mai inalt grad, cuprinzand toate ideile tuturor lucrurilor, principiu al intregii ordini
si al intregii realitati (...) Trebuie sa se Inceapa cu credinta, aceasta fiind singura cale de
a salva filosofia. Insasi filosofia, In punctele ei cele mai inalte, cere renuntarea la
speculatie; cautindu-1 pe Dumnezeu, ea atinge momentul supremei necunoasteri.” (I,
20-21)

Ideea de salvare a filosofiei prin apelul la credintd provine din asumarea pozitiei
teologice privitoare la pacatul originar si la efectele acestuia inclusiv in materie
rationald. Mintea omului fiind destabilizati de aceasta dezordine aproape originari, ea
are nevoie de accesoriul revelatiei pentru a putea functiona in mod adecvat. Lossky
dezvoltd aici un argument polemic in raport cu traditia apuseand care, cel putin de
sfantul Toma incoace, a divizat materiile teologice in mai multe capitole in aparentd
separate. Totusi, pentru o corectd evaluare a aborddrii teologice tomiste, bunioard,
trebuie nuantate si resituate hermeneutic anumite asumtii ale autorului. In tomism nu
existd, intr-adevir, o opozitie intre concluziile rationale, in ordine naturala, si cele ale
revelatiei. Nici nu ar fi cu putintd, conform logicii tomismului, si existe asa ceva din
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moment ce Dumnezeu este sursa ambelor. Filosofia isi dezvoltd argumentele pornind
de la ordinea creatiei, iar suprema sa intelepciune constd in judecata care afirma
existenta Creatorului, In timp ce discursului teologic propriu-zis i rdiméne sd ducd mai
departe si s aprofundeze taina dumnezeiascd. Desigur cd aceastd trecere inseamnd si o
ridicare la un alt nivel, ceea ce presupune o subiectivd purificare mentald si o ascezd
conceptuald deopotrivd. lar dincolo de concluziile teologice si inrddicinandu-le pe
acestea, se afld treapta experientei mistice. Urcand astfel scara celor trei intelepciuni: a
celei naturale, Incununati In sinteza metafizicd, a celei teologice si a celei
experimentale, adici mistice, fiinta umanid parcurge $i asuma diversele stadii ale
vocatiei sale.
in loc de concluzii

In raportarea sa la filosofie, Vladimir Lossky accentueazi caracterul interogativ
si, implicit, nedesavarsirea proprie demersului rational. Totusi, el nu defineste filosofia
intr-o manierd rationalistd, remarcind ,,momentele inalte” ale acestei experiente si
caracterul propedeutic al cercetarii intelectuale in relatie cu odihna credintei.

Pe de altd parte, stabilind primatul teologiei in raport cu orice altd intemeiere
posibild, autorul mizeazd pe cartea ,fundamentalisti”, conform cdreia demersul
dogmatic ar fi autosuficient, dezvoltandu-se in contextul unei credinte ecleziale si cu
un backgronnd deopotrivid apofatic.

Mereu delimitandu-se de potentialele contaminari ale constructelor filosofice,
teologul subliniazd limitele umanei Intelegeri si plaseazd sensul demersului siu in
experienta care fondeaza si legitimeaza discursul, in trairea prin credinta: ,,Apofatismul
teologiei ortodoxe nu este o tehnicd de interiorizare prin cate insul este absorbit intr-
un absolut mai mult sau mai putin ,,co-natural” cu Intelectul [neoplatonicilor]. Este o
prosternare inaintea Dumnezeului celui viu, care nu poate fi atins, nu poate fi
concretizat si nu poate fi cunoscut, deoarece El este personal, este plenitudinea
experientei personale. Apofaza este exprimarea in limbaj omenesc, in limbaj teologic a tainei
credinter. Deoarece acest Dumnezeu incognoscibil se descoperd pe sine si fiindcd El isi
transcende, prin existenta sa liberd, personald, propria sa esentd, El poate, intr-adevar,
sd se facd pe sine ,pirtas” (..) Aceastd taind a credintei ca intilnire personald si
participare ontologicd este unica temelie a limbajului teologic, limbaj pe care apofaza il
deschide ticerii indumnezeirii.” (I, 26-27)

Imi place si cred cd aceste consideratii ar putea fi valabile, in ochii lui Viadimir
Lossky, nu doar pentru ortodoxia confesional circumscrisd, ci §i pentru alte traditii
eclesiale, indreptatite sa se revendice, teologic si spiritual, de la Biserica nedespartita.
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DIRE DIO CON LA BELLEZZA

Giuseppina DE SIMONE

REZUMAT: A-l vesti pe Dumnezeu prin frumos. Dacd putem si-1 vestim
pe Dumnezeu prin frumos este pentru c¢i Dumnezeu se déruieste in frumos.
Cercetitorii au ardtat ci formele frumosului sunt schimbitoare in timp, supuse
fiind creativitatii. Cu toate acestea existd ceva dincolo de caracterul schimbitor al
formelor care permite recunoagterea frumusetii mereu noi §i totusi perene. Ca si
recunoastem frumosul prin care Dumnezeu insusi ni se dezviluie trebuie sa
cdutim cu hotirire frumusetea, sa invitdm si o contemplam (privind totul cu
ochii spiritului), regisind umilinta si fiind capabili si ascultim. Mai mult, odati
frumosul intalnit si gustat astfel, se cere transmis mai departe: trebuie si
devenim martorii frumusetii care ne uimeste.

Se ¢ possibile dire Dio con la bellezza ¢ prima di tutto e fondamentalmente
perche c’¢ un dirsi di Dio nella bellezza. Vale a tale proposito quanto atferma Heschel
nella sua filosofia della religione: ,,II pensiero di Dio non ha una facciata” (A.J.
Heschel, L’uomo non ¢ solo. Una filosofia della religione, Rusconi, Milano 1971, p. 133),
pensare Dio ¢ un pensare in Dio ¢ sentirsi avvolti dalla sua onnipenetrante presenza.
»Pensando a Lui, ci rendiamo conto che ¢ attraverso di Lui che noi Lo pensiamo”
(Ibidems, 134). Anche Scheler si muove in questa stessa linea quando sottolinea con
forza che ,tutto il sapere su Dio ¢ sapere attraverso Dio” (M. Scheler, L'eferno
nellwomo, Fabbri, Milano 1972, p. 406). Non solo dunque tutto quello che noi
possiamo dire di Dio, ma anche il modo del nostro dire trova la sua possibilita e i
criteri della sua formulazione nel rivelarsi di Dio, nel suo venire incontro all’'uomo
percheé questi possa conoscerlo ed amarlo. II dirsi di Dio ¢ il manifestarsi del suo
splendore, il suo lasciarsi spetimentare come sovrabbondante pienezza. Dio ci si
mostra quale bellezza senza fine e oltre ogni misura, si comunica a noi nella bellezza.
Ma la bellezza nella quale Dio si dice, nel suo permeare ogni fibra del reale ¢, pet cosi
dire, una bellezza ordinaria, ¢ la trama stessa del vivere: una bellezza discreta, da
imparare a riconoscere tra le pieghe dell’esistenza.

Da piu parte gli studiosi sottolineano come le forme del bello siano mutevoli
nel tempo e come siano di per sé all'insegna della piu estrema creativita. Eppure, c’¢
qualcosa che, nella mutevolezza e nella difforme varieta, consente di riconoscere il
bello, ogni volta nuovo, ma sempre tale quale esso ¢: bellezza sempre nuova e tanto
antical C’¢ a ben guardare una eccedenza del bello rispetto ad ogni sua forma cosi che
possiamo a ragione coglietlo quale trasparenza dell’oltre. Nel suo ineliminabile rinviare
a cio0 che eccede il finito, la bellezza & attestazione della non autofondativita
dell’esistenza, ¢ trasparenza del mistero che avvolge, sostiene, unifica, da splendore a
cio che siamo e viviamo, ¢ trasparenza del mistero di Dio e del nostro essere immersi
in esso.
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Ma come possiamo riconoscere questa ordinaria bellezza in cui Dio si dice? C’e
un fare che si impone perché impariamo a volgere il nostro sguardo in tale direzione,
ma c’¢ anche un essere che ci ¢ richiesto, atteggiamenti da maturare o da ritrovare.

Occorre prima di tutto cercare la bellezza, cercarla con determinazione, starei
per dire con testardaggine, perche siamo fatti per la bellezza. La bellezza non ¢ vuota
perfezione di linee, viene dal cuore, tocca il profondo del nostro essere, ¢ I'unita, la
forza, la pienezza cui irresistibilmente tendiamo. In tal senso, puo essetrci bellezza
anche in cio che ¢ esteriormente deforme; non ¢ il brutto che si oppone al bello, quale
sua negazione, quanto piuttosto lo svilimento e la banalizzazione del vivere. Cercare la
bellezza richiede, allora, che si recuperi il senso della speranza, che non ci si rassegni
dinanzi alla volgarita crescente e al suo presentarsi come normalita, che si riaffermi
con forza la legittimita del desiderio e si dia voce alla sana inquietudine che esso
alimenta. La bellezza non risponde a un bisogno del’'uvomo, non ¢ un bene da
consumare nell’ipermercato cui si vorrebbe ridotta 'umana esistenza, ma un di piu che
attrae e che da luce.

Proprio per questo ¢ necessatio che impariamo a contemplare la bellezza, che ci
educhiamo a scorgerne le tracce, che sappiamo guardare ogni cosa con gli occhi dello
spirito, cosi da riconoscere la presenza operante della sapienza di Dio. Non solo
dunque la natura e le sue meraviglie, ma la vita degli uvomini, il loro mondo interiore, le
relazioni di cui sono capaci, la fatica, le contraddizioni, le angosce, le segrete
speranze... sono i luoghi in cui risplende silenziosa la bellezza che viene da Dio.
Imparare a cogliere tale bellezza vuol dire sostare presso di essa, non lasciare che le
corse di ogni giorno ne travolgano lintuizione e che il rumore della chiacchiera ne
soffochi il dirsi.

Ma perche ridiventiamo capaci di contemplare occorre aprirsi all’ascolto e,
soprattutto, ritrovare il senso dell’'umilta. L'umilta scrive Scheler ,,¢ la piu delicata,
nascosta ¢ bella delle virtu cristiane”, ,,la pit fragrante fioritura dell’amore cristiano”,
quella ,,profonda arte dell’anima” che rende capaci di andare oltre il puro e semplice
lasciarsi vivere. Mentre infatti 'orgoglio che fa dell’io 'unico valore, rende sempre pit
solitari e trasforma la realta in un deserto che lentamente ci inghiotte, I'umilta apre
Pocchio dello spirito cosi che diventa possibile il vedersi in Dio, ¢ ,,un autentico
peregrinare sotto 'occhio del Signore” (cf. M. Scheler, Riabilitare la virtn, in ldem, 11
valore della vita emotiva, Guerini, Milano 1999, p. 160-166). Ed ¢ nell'umilta che
matura |’ atteggiamento riverente verso le cose in grado di coglierne la profondita di
valore, capace di scorgere ,i teneri fili che prolungano ogni cosa nel regno
dell'invisibile” (Ibidern, p. 172). Via di radicale decentramento dellio, 'umilta ci
riconsegna a noi stessi e al mondo poiché ci fa avanzare verso cio che in ogni cosa ne
¢ la radice di senso e di valore.

La bellezza, che ¢ da cercate oltre ogni rassegnazione, ¢ dunque da contemplare
vincendo ogni superficialita e chiusura.

Questa stessa bellezza, chiede pure di essere narrata. Narrare la bellezza ¢ dar
voce ad essa, dirne bene e dirne il bene. Forse dovremmo ridiventare capaci di lodare
la bellezza di quanto e di quanti ci circondano, senza temere che Iaffettivita, il sentire
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profondo di cio che veramente vale, orienti il nostro parlare, dia forza e spessore al
nostro comunicare. Ma lautentico narrare la bellezza non scade in effimero
sentimentalismo solo se ¢ generato e alimentato, sempre di nuovo, dal senso della
gratitudine. Sia che traspaia nei petcorsi della natura, sia che si lasci intuire nel cuore e
nella vita degli uomini, la bellezza si offre a noi come cio che ogni volta ci sorprende,
come ricchezza insperata e eccedente che non abbiamo prodotto e che mai meritiamo.

Deriva da qui, dal suo carattere di sorprendente dono, la necessita di custodire
la bellezza. Chiunque abbia una responsabilita educativa, cosi come chiunque lavori
alla trasformazione del mondo, sa che grandi cose si raggiungono quando si ¢ capaci di
far spazio ad una bellezza che c’¢ gia e che ha bisogno solo di essere aiutata a venir
fuori in tutto il suo splendore. Persino gli artisti sanno che la bellezza non ¢ mai
prodotta, ma che il creare bellezza ¢ ,,inventarla” sempre di nuovo, trovane le tracce e
fare spazio perche essa si dica in forme sempre nuove. Cio esige che si maturi in ogni
nostra relazione e in ogni nostra attivita il senso della cura. Perche si svilisce la vita, si
distruggono i luoghi e gli ambienti quando non si ha cura della bellezza che essi recano
in sé, non la si custodisce come bene prezioso, non se ne promuove lo sviluppo e la
crescita.

La bellezza che ci sorprende e ci supera va infine testimoniata. Testimoniare la
bellezza ¢ lasciare che si dica attraverso il nostro vivere. Lasciarsi afferrare dalla
bellezza che viene da Dio, lasciare che penetri ogni fibra del nostro essete perche la
gloria di Dio, lo splendore della sua bellezza ¢ 'uvomo vivente, I'uomo che orienta la
sua vita a Dio, che vive della vita stessa di Dio. Testimoniare la bellezza € allora
imparare a purificare il cuore per lasciare che la grazia di Dio ci trasformi in uomini
spirituali, guidati dallo Spirito del Signore e per questo sempre piu conformi al Figlio
Suo, uniti a Lui che ¢ bellezza, la sola bellezza in grado di salvare il mondo.



TSIMONE
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DISTINCTIE PREGNANTA. PROGRAMUL TEOLOGIC AL
LUI JOSEPH RATZINGER
[BENEDICT AL XVI-LEA]

Friedrich Wilhelm GRAF

RESUME: Une distinction nette. Le programme théologique de Joseph
Ratzinger [Benoit XVI]. Dans le contexte des continuels changements du
marché religieux, la pensée de Benoit XVI peut étre justement apprécié
seulement a partir du programme théologique du professeur de dogmatique
Joseph Ratzinger (jamais durant I’histoire récente du christianisme n’est monté
sur la siége de saint Pierre un théologien et un intellectuel aussi éclatant). Dans
le cadre d’un célebre dialogue de 2004 avec Jirgen Habermas, le préfet de la
Congrégation pour la doctrine de la foi a développé un probléme fondamental
de Phistoire de la pensée européenne: le rapport entre fides et ratio. 11 interprete
,les droits des hommes” comme manifestations de la ressemblance de ’lhomme
a Dieu. Avec la déclaration Dominus Jesus, Joseph Ratzinger réaffirme la place
prédilecte de l’Eglise catholique dans le sein du christianisme, non sans faire
surgir des réactions dans les autres communautés ecclésiales. Deus caritas est, la
premiere encyclique patle pourtant de l'unité de amour dans la création et
Phistoire de la rédemption et caritas — 'ceuvre de Pamour de 'Eglise. Dans ses
publications théologiques, le cardinale Joseph Ratzinger proclame la foi (la
doctrine sociale catholique dans sa premiére encyclique) comme instance qui
purifie la raison. Au fond, le pape et I'Fglise catholique a travers son élection)
montre avoir décis de s’orienter sur la voie de I'affirmation de la distinction de
I’Eglise romaine sur le marché religieux actuel.

1. Religious market sau: My God sells

De cateva decenii Incoace aga-numita economie a religiilor se numdrd printre
modelele promititoare de interpretare din cadrul stiintelor religiei. Sociologul religiilor
Peter L. Berger, care astizi predd la Boston, a publicat In 1963 un eseu devenit intre
timp celebru ,,A Market Model for the Analysis of Ecumenicity”.! In acesta Berger a
analizat doud evolutii contradictorii de pe piata religillor din SUA. Pe de o parte
puteau fi observate variate contacte la nivelul discutiilor dintre Bisericile crestine si
comunititile religioase mai mici, tratative In legiturd cu o colaborare concretd in cadrul
domeniului social, conventii in legitura cu asocieri pentru urmarirea acelorasi scopuri
precum si discutii despre fuziuni. Permanentul dialog ecumenic este parte integrantd a
culturii religiose moderne, insd fird a se lamuri despre ce se discutd in cadrul acestuia.
Despre ce este vorba de fapt, daci se face abstracte de ritualurile tipice functionaresti
de a fi preocupat? In orice caz, nu numai despre apropiere. Deoarece multi dintre
acesti actori fiind preocupati si de formarea unor noi profiluri confesionale, de

! Berger, Peter L., A Market Model for the Analysis of Ecumenicity, in Socia/ Research 30 (1963),
77-93
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delimitarea clara fatd de alte Biserici si grupuri religioase se striduiesc sd redetermine
identitatea specific confesionald. Potrivit lui Berger, intre lansarea ecumenismului in
secolul al XX-lea, pe de o parte, si innoita subliniere a confesionalului, pe de altd parte,
nu ar exista o contradictie. Chiar dialogul ecumenic intensificat 1i obligd pe cei
implicati sd reactioneze la aceste procese prin reinventarea identititii confesionale,
deoarece toate organizatiile si institutiile religioase actioneaza pe o piata pluralistd a
religiilor. In aceste conditii de piatd, fiecare ofertant este constrans si scoatd clar in
evidentd eficienta produselor sale timaduitoare, a servicillor duhovnicesti si a
marfurilor dititoare de sens de viatd. Cu cit pietele moderne ale religiilor ameninti se
devind cat mai variate, mai colorate, mai greu de cuprins cu privirea, cu cat vechii
ofertanti crestini se vor simti mai constransi de catre noile misciri religioase si creatori
de idei religioase noi, cu atat mai hotdrat trebuie ca fiecare concurent in parte si
expund calitatea superioara a ofertelor sale. Altfel formulat: ca §i orice alta
intreprindere, trebuie la fel si concernele religioase sd-si ingrijeascd proptia ,,corporate
identity”, sd-si profileze propriul nume al mircii (trade mark), si etaleze calitatea
mairfurilor i serviciilor sale. In conditiile pluralismului chiar la aceasta serveste noul
,branding” al confesiunilor.

De la aparitia articolului lui Berger acum mai bine de patruzeci de ani, in SUA s-
a dezvoltat o noud disciplind universitard, si anume cea de ,,Religious Economics”.
Modelele de interpretare pentru economia religiilor elaborate de cei mai profilati
reprezentanti ai ei, Roger Finke, Rodney Stark si Laurence Iannaccone permit o
modelare relativ precisa a proceselor religioase in schimbare, precum si reproducerea
hotiritd a comportamentului concret de reactie al fiecdrui actor In parte.?
Dezavantajul diagnosticului precar al modelelor clasice de interpretare In stilul tezei
secularizdrii a constat In faptul cd ele au privit organizatiile si institutiile religioase
exclusiv ca pe niste victime pasive ale megatrendului social de ,,declericalizare”,
,sclentificare”, | consumism’ sau , hedonism™. Insi chiar aceasti reprezentare a fost
deconstruita de notiunile analitice reci §i jocurile lingvistice concise ale economiei
religiillor ca dogma teoretici de modernizare. Si asta, deoarece actorii religiosi
actioneaza foarte diferit la conditiile de cadru in schimbare si la autonomia crescanda a
consumatorilor. Spectrul modelelor lor de conduiti se intinde de la rezistenta
perceperii indusi de teologie si de la refuzul notoriu a autodepdsitii pand la observarea
profesionistd a lumii §i a propriei fiinte, imbinandu-se cu dispozitia de a dezvolta o
flexibilitate la adaptare si de a actiona orientat spre client; de exemplu, de a forta cu un
anumit scop procese semantice de inversare si de a demonta blocajele de receptionare.
Cam aga a fost abordarea de citre Biserica romano-catolicd a notiunii ,,drepturile
omului”, marcatd incd pe la mijlocul secolului al XX-lea de porniri polemice impotriva
confuziilor liberaliste ale spiritului epocii §i precum a intelegerii antropocentrice a
autonomiei. Insi, doar cAteva decenii mai tirziu, la forurile de dezbatere bio-etice,

2 Finke, Roger, Stark, Rodney, The Churching of America, 1776-1990. Winners and Losers in Our
Religions Economy, New Brunswick 1992; Iannaccone, Laurence R., Introduction to the
Economics of Religion, in Journal of Economic Literature 36 (1998), 1465-1495
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chiar aceastd institutie se erijeazd cit se poate de firesc, ca apiritoare competenti a
adeviratelor drepturi ale omului. Unele Biserici au reactionat deci la traumatismele
modernizarii, trdite ca o crizd mal ales in ,Jungul” secol al XIX-lea, intr-un mod
remarcabil de inteligent. Au fost capabile ca, in locul retoricii sterse a consensului, sd
dezvolte §i sd pund in practici concepte strategice care, in mijlocul unei neclaritati
crescande, au prezentat cu o fortd atragitor de sugestivd oferta unei orientdri demne
de incredere si a unei puternice consolidiri a identitatii. Intelegerea mai diferentiata si
capacitatea de a reproduce aceste modele complet diferite de atitudine in abordarea
amenintarilor externe precum si a celor interne la adresa status-guo-ului si a puternicilor
imbolduri la pluralizare fac parte din punctele tari ale economiei religiilor. Cu
orientarea ei spre mecanismele de ofertd si cerere ale pietei, ea reuseste totodatd sd
explice plauzibil cel putin aspectele importante ale diferentelor de culturd religioasa
care reies in urma compardrii peisajul religios nord-ametican cu cel european si care
frapeazi tot mereu. In ce masurd in cursul desctierii lor aceste procese ale economiei
religillor sunt din punct de vedere social-constructiv concomitent generate sau
instituite, rimane In afara dezbaterii.

2. Provocirile personalititii: pontifex maximus e sede litterarum

Benedict al XVI-lea poate fi apreciat in mod corect doar de cineva care ia in
serios programul teologic al profesorului de dogmaticd, Joseph Ratzinger. Niciodatd in
istoria mal recentd a crestinitatii pe scaunul Sfiantului Petru nu a ajuns un intelectual
teolog comparabil de stralucit. Opera sa teologicd cu o tematicd larga si cuprinzitoare
este marcatd de o continuitate interioard si de o logicd abstractd fascinantd. Deja in
teza sa de doctorat despre ,,Doctrina ecleziasticd a lui Augustin”, pregitirea iesitd din
comun in domeniul istoriei ideilor s-a impletit cu interesul pentru notiunea dogmatica
puternic distinctivd, pregnantd. Ratzinger a dezvoltat devreme o perspectiva criticd
asupra culturii pluraliste moderne a bunului plac si asupra variatelor patologii ale unei
societati deschise, lipsit de un etos integrativ. El a dezvoltat intr-o stransi legaturd cu
diagnozele sale referitoare la epocd o teorie a Bisericii puternice ca ocrotitoare a
adeviratei umanititi. Cu toate c¢d multi dintre colegii sai de bransd vorbitori de limba
germand l-au criticat curand ca pe un reprezentant indaratnic al liniei dure i ca pe un
pazitor de neinduplecat al credintei, la o citire atentd insd s-a dovedit a fi un ganditor
gata si asculte, sa dialogheze. Ratzinger a dovedit o disponibilitate exceptionala de a
recepta si o sensibilitate chibzuitd chiar in legiturd cu teologia protestantd de limbd
germand a secolelor XIX si XX. Studiile si cirtile sale aratad urmele unor interogatii
intesive vizavi de Ernst Troeltsch, Katl Barth, Rudolf Bultmann si Wolfhart
Pannenberg. Chiar datorita pretuirii teologiei universitare protestante sufera Ratzinger
din cauza decdderii vietii Bisericilor evanghelice din Germania.

In discutia purtati in ianuarie 2004 la Miinchen cu Jiirgen Habermas, prefectul
Congregatiei pentru doctrina credintei a dezvoltat incd o dati problema de bazi a
istoriei gandirii europene, si anume relatia dintre fides et ratio. Intr-un model de
delimitare bilaterala Ratzinger atribuie credintei si ratiunii reciprocitate. impreuné cu
maestri scolii de la Frankfurt ai ,,dialecticii iluminismului”, el explici ideologiile
totalitare, antiliberale ale secolelor XIX si XX prin monomitul unei rationalitati
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instrumentele autoabsolutizante. Acolo unde ratiunea nu are congtiinta niciunei limite
constitutive, ea se va transforma brusc In fantezii distructive de atotputernicie.
Datoritd dinamicii cunoasterii autonomizante a stiintelor moderne si potentelor ei
destructive — de la arma nucleara pani la proiectele de parcuri umane — Ratzinger
considerd conceptia kantiand a unei autodelimitdri criticiste a ratiunii moderne ca
esuatd. Datoritd raportarii ei constitutive la Dumnezeu doar credinta religioasd ar
putea si marcheze limitele relevante din punct de vedere etic pentru ,,proiectele
modernitdtii” ale proiectelor pur rationale ale omului privind omul si lumea. Bun
cunoscitor al Iluminismului, Ratzinger subliniazd totodati pronuntata ambivalentd a
constiintei religioase care in autonivelarea ei simbolici mai mult sau mai putin subtila
cu Dumnezeu poate, la randul ei, si cultive plicerea vicioasd a omnipotentei sau
ameninta sd se transforme brusc in fanatism, intolerantd sau chiar in teroare violenta.
Ratzinger vrea sd limiteze concomitent ratiunea prin religie, iar prin ratiune sa fereasca
credinta crestind de autoabsolutizarea religios-ideologicd. Numai datoritd claritatii,
rationalitatii sale, credinta crestind corect inteleasa si capabildi de recunoasterea
limitelor sale ar putea si vind In sprijinul umanitdtii dramatic amenintate. El
interpreteaza ,,drepturile omului”, odinioard vehement refuzate de Biserica romani, ca
manifestdrile concrete ale omului dupi chipul si asemanarea lui Dumnezeu. In acest
program de interpretare se ascunde §i pretentia categoricd cd, la urma-urmei, doar
Biserica are competenta necesara sa interpreteze drepturile omului.

Cu ,,metoda coreldrii” (P. Tillich) Ratzinger poate sid aprecieze corect atat
particularitatea culturald a rationalismului occidental cat si relativitatea culturala de facto
de sorginte religioasd a Bisericilor crestine. Mai precis, ca si ceilalti dogmaticieni
catolici germanofoni din generatia sa, el a lucrat din greu la problemele cognitive
dificile referitoare la traditionala pretentie a crestinismului la adevir. Acolo unde unii
savanti catolici ignord multitudinea culturilor morale fundamentate religios §i vor sa
fericeasca omenirea in general cu etosul lor artificial abstract al unitatii lumii (cei care
gandesc altfel il pot indura doar ca o oprimare bine-intentionati), Ratzinger cladeste
pe recunoasterea diferentelor faptice, astfel cd solicita o intensificare a dialogurilor
interculturale. El demonteazd stercotipiile esentialiste ale spatiilor religioase
antagonice, cum ar fi la Huntington, prin trimiterea la faptul c4 ,toate spatiile culturale
sunt marcate in interiorul traditiilor culturale proprii de tensiuni profunde”. Din
aceastd cauza el vede Biserica romano-catolicd universald confruntatd in mediile sale
religios-culturale multiple cu conflictele valorice proprii fiecdruia. Din aceastd cauza el
di o importantd aga de mare doctrinei clare, obligatorii a Bisericii si in problemele
morale. Doar cu ajutorul unei identitati pregnant definite §i a unei notiuni
ecleziologice clare despre ea insisi Biserica romano-catolicd poate sd impiedice ca, in
interactiunile multiple din interiorul culturilor divergente, sa nu se destrame intr-un
ansamblu de ,,Biserici locale” mai mult sau mai putin catolice. Intr-un contrast clar
fatd de cardinalul Walter Kasper, Ratzinger a acordat in mod consecvent Bisericii
romane ,universale” o prioritate ontologicd precum si temporald fati de fiecare
Bisericd ,,partiala”. In numeroasele sale texte refetitoare la teologia oficiald a
papalitdtii, care acum au capatat caracterul unor autorefelexii anticipate, Ratzinger a
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scos la iveala cu mare plicere contradictia neinliturabild a ideii de primat. Chiar
reprezentantul ideal al unittii actioneazi de fapt ca dezbindtor al Bisericii. In aceastd
privintd un teolog protestant poate si-i aminteasca lui Benedect al XVI-lea de
rationamentul profesorului de dogmaticd de la Regensburg Joseph Ratzinger: ,,Pentru
papalitate si Biserica catolicd, critica adusd de crestindtatea necatolici la adresa
papalitdtii rimane un ghimpe pentru a cduta o implinire cat mai apropiatd a slujbei
critice a sfantului Petru.”

Cu Declaratia Dominus Jesus din 6 august 2000 prefectul Congregatiei pentru
doctrina credintei a starnit indignare in tara Reformei. Dezbaterea care avusese loc si
in acest cotidian — ziarul Frankfurter Allgemeine Zeitung poate si numere printre
colaboratorii sdi externi acum si un papil — a sustinut o claritate teologicd demnd de
lauda. Este drept, persoane singulare botezate apartinind altor confesiuni pot fi
salutate ca ,,frati” si ,,surori”. Intr-o teorie a institutiilor deosebit de moderne oficiul
doctrinar a insistat totodatd asupra faptului cd o Bisericd a lui Isus Cristos ,,subzista”
doar in Biserica romano-catolici. Inseamni aceasta o ecleziologie de doud clase, in
urmd cdreia crestinii din ,,comunitatile ecleziastice” necatolice devin abia atunci din
nou membri ai adevaratei Biserici, cand recunosc primatul papei, dacd Impartasesc
conceptia romano-catolicd oficiald asupra oficiului si primesc euharistia doar asa cum
propovaduieste oficiul doctrinar? La aceastd intrebare multi teologi romano-catolici
reformisti au rdspuns atunci cu ,,da” si i-au reprosat lui Ratzinger o discreditare clerical
arogantd a ,surorilor” protestante din picate divizate. Nu putini teologi universitari
protestanti au argumentat exact invers si i-au multumit lui Ratzinger pentru precizia
binefacitoare din cadrul discursului ecumenic. Ratzinger nu este un adversar al
ecumenismului, ci, dimpotrivd, un teoretician ofensiv al hermeneuticii diferentei
ecumenice. Bl vrea sa nominalizeze pe cat se poate de patrunzator si precis diferentele
teologice dintre Biserica romana (in limbajul sau: singura catolicd) si ,,comunitatile
bisericesti” rezultate din Reformd, deoarece doar in lupta durd pentru adevir se
deschid sansele unei posibile intelegeri constructive. Intr-o curind publicati — deci
citabild — scrisoare de felicitare adresatd dogmaticianului protestant de la Tibingen
Eberhard Jiingel, cardinalul Joseph Ratzinger a scris in octombtie anul trecut: ,,in
mijlocul tentatiilor relativismului, dumeavoastra ati mentionat cu hotarare profesiunea
de credinta fatd de Dominus Iesus, in toata maretia ei. Cu totul la un loc ati realizat un
serviciu ecumenic hotirator, deoarece pana la urma doar alaturarea la prima porunca si
profesiunea de credinta neclintitd fatd de Isus Cristos ca fiind Domnul (Herrsein) ne
poate uni. Ca pe langd aceasta Dumneavoastrd ati apdrat intr-un mod controvers
mostenirea protestantd fatd de Biserica catolicd si ati refuzat armonizarile grabite, le
consider la urma-urmei tot ca o contributie la unitatea adevaratd. Deoarece in aceasta
se exprimd nu numai fidelitatea Dumneavoastrd fatd de mostenire, prin ati fost
introdus in credinta, ci si seriozitatea luptei pentru adevir.” Un adversar al discutiilor
ecumenice nu scrie astfel, ci doar un ganditor obsedat de seriozitate care ii ia pe ceilalti
In serios §i pentru cd preferd disputa argumentativa in jurul notiunii teologice in locul
ritualelor consensuale ipocrite. El a caracterizat cu pregnatid distinsd alternativa
ecleziologicd, care reprezinti esenta problemei: Ori existd singura Bisericd a lui Isus
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Cristos intr-o multitudine legitimd a Bisericilor confesionale vizibile, astfel Incat
unitatea poate fi ganditi doar spiritual, ca predicat al ecclesia invinsibilis, sau unitatea
trebuie empiric ganditd, adicd cu referire strictd la Roma.

Este drept, in dezvoltarea pretentiei la exclusivitatea romana Ratzinger s-a
implicat In contradictii profunde. Pretentia la adevar a dogmei religioase se lasa
motivat din punct de vedere dogmatic doar in cadrul doctrinei revelatiei, iar din cel
etic printr-o teorie a dreptului natural ca lex divina. Cum sd-i revind aici oficiul
doctrinar roman o cunoastere apropiata de Dumnezeu calitativ proprie si de care
crestinii din Bisericile necatolice duc lipsd, Ratzinger motiveazd deseori prin
argumentele teologice oficiale, prin autoreferentialitate circulard. Sinceritatea
intelectuald presupune ci intelectualul teolog Ratzinger Insusi vede aici niste probleme
pe care prefectul Congregatiei pentru doctrina credintei, $i acum papd, ar putea
recunoaste — din perspectiva romand — numai cu pretul unei spiritualizari protestante
fatale a conceptiei despre Bisericd. Oare formulele de inovatie, ca de pilda ,,asezat ca
neagezat, indispensabil”, ajutd mai departe? Sau prefectul Congregatiei pentru doctrina
credintei, care In virtutea functiei sale trebuie si defineascd limitele discursului
ecleziastic legitim, a propus aici implicit o politica a deschiderii de discurs §i s-a
pozitionat ca un reformator in diferite probleme morale? In gisirea rispunsului la
aceastd intrebare nu se poate sd nu se ia in considerare prima sa enciclica.

3. Cum caritate coniuncta: iubire vs. liberalism
(Liebe vs. Li(e)beralismus)

Deus caritas este in esentd impartit pe langa ,introducere” si ,,sfarsit” in doua
parti principale: o prima parte despre ,,unitatea iubirii in creatie §i istoria mantuirii” $i
cea de-a doua parte ,,caritas — fiptuirea din iubire a Bisericii ca a unei «comunitdti a
tubirii»”. Ambele parti principale castigd prin titluri intermediare structura, in care
aliniatele separate, numerotate sunt adunate In blocuri tematice. Informatii despre
relatia celor ,,doud parti mari, strans legate Intre ele” ale enciclicii dd o ,,introducere”
(1) care ii precede: ,Prima parte va avea un caracter mai speculativ, deoarece
intentionez ca acolo (...) si clarific citeva puncte esentiale despre iubirea pe care
Dumnezeu le oferda oamenilor Intr-un mod misterios si complet fard o prestare
anticipatd §i totodatd si ardt legitura internd dintre aceastd iubire a lui Dumnezeu si
realitatea vietii umane. Partea a doua va avea un caracter mai concret, deoarece va trata
transpunerea in practici de citre Bisericd a poruncii cu privire la iubirea aproapelui”
(1). Stantul pdrinte ar dori sd contribuie la intensificarea caritas-ului din partea Bisericii:
»Dorinta mea este sd insist asupra unor elemente de bazi, pentru a trezi astfel in lume
o noud vivacitate in raspunsul practic al oamenilor la iubirea dumnezeiasca” (1).

Partea a doua este Impdrtitd in sase grupuri tematice: ,,Fiptuirea din iubire a
Bisericii ca expresie a iubirii trinitare” (19), ,,Faptuirea din iubire ca sarcini a Bisericii”
(20-25), ,,Dreptatea si iubirea” (26-29), ,Structurile multiple ale carititii in mediul
social din zilele noastre” (30), ,,Profilul specific al diaconiei Bisericii” (31) precum si
HPurtatorii actiunii caritative din cadrul Bisericii” (32-39). Deja aceasta structutra
sugereazd cd autorul se gandeste In mod hotdrat din punct de vedere ecleziastic.
Pentru sfantul pdrinte iubirea aproapelui este oferitd in primul rand in interiorul
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Bisericii ,,ca familia lui Dumnezeu in lume” (25a). ,,In aceasti familie nu este voie si
fie nevoiasi” (25a). ,,in mijlocul comunitatii ecleziastice nu este voie sd existe o astfel
de saracie, incat cuiva sa-i fie refuzate bunurile necesare unei vieti corespunzitoare
demnititii umane” (20). De fapt, Benedict sublinieazd intr-un al doilea pas si
generalitatea poruncii iubirii care depageste ,limitele Bisericii” (25a). El conferd insa
prioritate carititii orientate spe interior, familiar Bisericii: ,,Fard a fi in detrimentul
acestel universalititi a poruncii iubirii existd Insa totusi si o sarcind specificd Bisericii —
si anume aceea, ca in Bisericd, la fel ca si Intr-o familie, niciun copil nu are voie sa
sufere din cauza lipsurilor” (25b).

Prestatorii de servicii sociale din cadrul Bisericii sau apropiatii ei actioneaza in
intreaga Europa pe o piatd sociald intr-adevir deosebit de diferentiatd, unde numerosii
ofertanti fatis seculari, orientati spre castig ofera exact aceleasi servicii de asistenta ca i
wearitas” st diaconia”. Sfantul pdrinte abordeaza indirect aceastd situatie concurentiald,
cand incearca si precizeze ,,profilul specific al caritatii ecleziastice” (31). El incearca sa
explice faptul cd ofertele si prestirile de servicii sociale sunt produse si de intreprinderi
nebisericesti, ,,seculare”, cu o figurd de reflexie de drept natural deosebit de
traditionala: ,,inmulgirea diferitelor organizatii care trudesc pentru oameni avand
diferite nevoi, se explicd la urma-urmei prin faptul cd imperativul iubirii aproapelui a
fost inscris in insdsi natura umana de citre creator. Insi este si rezultatul prezentului
crestindtatii din intreaga lume care trezeste In permanentd acest imperativ, adesea
profund obturat in decursul istoriei, si il face si dea rezultate. (..) In acest sens puterea
crestindtatii se intinde mult dincolo de granitele credintei crestine. Este cu atat mai
important ca actiunea caritativa a Bisericii sa lumineze in continuare atat de puternic si
s nu se dizolve pur si simplu ca o varianta din cadrul asistentei sociale in general”
(31). Pe o piatd sociald marcata de concurentd, Benedict vrea si Intireascd prin
profilare fatis ecleziastica — intr-o formulare in germana manageriala — ,,vizibilitatea” i
identitatea ofertantilor catolici. El mizeazi pe o noud relationare a organizatiilor
Caritas cu Biserica, pe reclericizarea prestatorilor de servicii Caritas relativ autonome
pentru a face vizibild legitura lor (romano-)catolicd. Totodatd, colaboratorilor li se va
reaminti obligatia privind fidelitatea fatd de episcopi si li se va recomanda deosebit de
insistent porunca de a duce o viatd consacrati sub semnul lui ora et labora. A sosit
timpul, avand in vedere activismul i secularismul amenintator al numerosilor crestini
implicati in activitatea caritativa, sd fie subliniatd din nou importanta rugaciunii” (37).
Benedict nu foloseste aici vechea notiune polemica de ,secularism” doar pentru a
desemna o mentalitate care uitd de Dumnezeu, din afara Bisericii. Mai degrabi vede
»multi” oameni activi in intreprinderile Caritas ameningati de ,,secularism”, adicd de
pierderea credintei sau de indepirtarea de credintd. Cu aceastid enciclicd vrea s
clarifice colaboratorilor din cadrul organizatiilor Caritas datoria lor de a crede; concret,
el trebuie, mai intai de toate, sd se roage din nou mai mult. El solicitd si o trdire mai
activa a vietii ecleziastice §i ascultare fata de respectivul episcop: ,,Cine il iubeste pe
Cristos, iubeste si Biserica i vrea ca ea sd fie din ce In ce mai mult expresia $i organul
tubirii sale. Colaboratorul fiecirei organizatii catolice caritative va colabora cu Biserica
si de aceea si cu episcopul pentru ca iubirea lui Dumnezeu si se rispandeascd In lume
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()7 (33). Denota doar consecventa faptul cd sfantul parinte descrie aptitudinile
colaboratorilor Caritas specifice profesiei nu doar ca ,ale meseriei”, ci totodatd si
competentd spirituald, religioasa. ,,Asistentii trebuie astfel pregatiti, incat si facd intr-
un mod adecvat ceea ce este bine, pentru ca apoi sa se poatd dedica In continuare
nu ajunge. Doar este vorba de oameni, iar oamenii au intotdeauna nevoie de mai mult
decit de un simplu tratament corect din punct vedere tehnic. Ei au nevoie de omenie.
Ei au nevoie de atentia inimii. Pentru aceea, toti care isi desfisoara activitatea in
organizatiile caritative ale Bisericii trebuie sd se caracterizeze prin faptul cd activitatea
lor trebuie facuta nu doar prin aplicarea unor cunostinte la momentul oportun, ci ei
trebuie sa se adreseze celuilalt cu inima, astfel ca acesta sa simtd bunitatea lor umana.
Din aceastd cauzd acesti asistenti au nevoie, pe langd si aldturi de pregitirea
profesionald, in primul rind de o pregitire a inimii: Ei trebuie condusi spre acea
intdlnire cu Dumnezeu prin Cristos care trezeste in inima lor iubirea si le deschide
inima spre aproapele lor, astfel incat iubirea aproapelui si nu mai fie pentru ei o aga-
zisd obligatie impusd din exterior, ci o urmare a credingei care devine eficace in iubire
(cf. Gal. 5,6)” (31). Din punct de vedere teologic aceasta notiune a ,,pregatirii inimii”
isi are rddécinile In ,,programul lui Isus” care spre deosebire de toate utopiile sociale si
ideologiile seculare si-ar dori doar ,inima vazitoare” (31). Oricum s-ar dori o
intelegere mai apropiata a unei astfel de ,pregitiri a inimii” — Benedict vrea ca
profesiunile caritative si fie intelese ca profesiuni ecleziastice; ,,serviciul social” este
pentru el ,totodatd un serviciu pe deplin religios”, ,,0 functie cu adevarat religioasa”
(21). Sunt reclamate mai multd spiritualitate si practicare a rugiciunii. Din aceasta
perspectiva a Bisericii, realitatile economice dure cu care sunt confruntati pe pietele
sociale marcate de concurenti prestatorii de servicii sociale bisericesti sau apropiati
Bisericii nici micar nu pot intra in discutie. Intr-un fel de hermeneutici papald a
suspiciunii, Benedict explica fenomenele de criza ale diaconiei sociale catolice, care pot
fi observate In multe privinte, prin lipsa de pietate din partea acelora care activeazi in
acest cadru.

De fapt, cu apelurile sale la credinti si cu chemarile la rugaciune el se integreaza
in multele discursuri diaconice ale Bisericii caracterizate prin indepartarea de realitatea
indusa religios si ignorarea economiei. intrebarile decisive ale timpului nici macar nu
se pun: Cum pot fi asigurate standardele de asistenta instituite in conditiile unei
concurente dure din partea ofertantilor? Cum se poate evita tutelarea social-
paternalistd a persoaneclor asistate din partea asistentilor? Cum se pot obtine in cadrul
structurilor organizationale de folos obstesc mijloace suficiente pentru investitiile
oferite, adici beneficii? Cum se poate intari eficienta intreprinderilor sociale cu
caracter crestin? Deus caritas est nu reuseste si dezvolte o fortd de orientare
constructivdi in procesele de formare a unui ideal pentru persoanele catolice
prestatoare de servicii, deoarece mediul social al acestor organizatii si intreprinderi
apare doar Intr-o misurd extrem de redusd. Astfel apate pericolul ca in procesele de
comunicare ale diferitelor catolicisme sociale, Dewus caritas est s aibd mai degrabd un
efect dezorientant, distructiv: ca o Incercare neajutoratd de a opune logicii dure a unei
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piete sociale definite prin concurenta apelul decisiv la tinuta morald a acelora care
lucreazd in intreprinderile sociale catolice; ca o Incercatre care nu poate sfarsi decat prin
suprasolicitarea contraproductiva a oamenilor?, de care totusi ,,Biserica” are nevoie,
daci ea ,,doreste ca lumina lui Dumnezeu si patrundd in lume” (39).

In aprecierea sa despre Deus caritas est, cardinalul german Karl Lehmann a
caracterizat aliniatul 28 despre ,,Ordinea dreaptd a societdtii si a statului”, care este si
cel mai cuprinzitor, ca pe unul foarte reusit. ,,Sunt consemnate diferenta si raportul
dintre politicd si credinta”. (...) Aici se gisesc formulari bune despre sarcina Bisericii in
politicd si in formarea sociald a societatii.”

St in ceea ce priveste problemele de eticd politici argumentarea lui Benedict al
XVl-lea este hotdrat orientatd spre traditie. El dezvolta, printr-o delimitare clard fata
de marxism, viziunea specificd catolica despre o ordine ideald a convietuirii umane.
,Doctrina crestind referitoare la stat si sistemul social” a subliniat intotdeauna, ci
,urmarirea dreptatii trebuie si fie principiul de baza a statului §i cd el formeaza scopul
unei ordini sociale drepte, de a asigura din bunurile societdtii fieciruia partea sa
respectind principiului subsidiarititii” (26). Semantica dreptatii strabate intreaga parte
principald a textului. Dreptatea serveste in primul rind ca notiune calauzitoare pentru
ordonarea relatiilor complexe dintre credinta si politicd, dintre Bisericd i stat. Cu atit
mai mult sare In ochi faptul, ci notiunea atit de centrald nu este nicdieri pregnant
definiti.

,»Ordinea dreapta a societdtii §i a statului reprezintd sarcina centrald a politicii”
(28), deoarece pentru crestinitate diferentierea dintre stat si Bisericd sau, cum
sublinieaza enciclica in citatul constitutiei pastorale Ganudium et spes, recunoasterea unei
yautonomii a sferei laice” este fundamentala. Insi oricat de decisi ar fi puterea de
definitie asupra ,,dreptitii” repartizatd in primul rand ,ratiunii practice”, la fel de
valabild va fi si competenta de exegetica a Bisericii. ,,Ce este dreptatear” Aceasta este o
intrebare a ratiunii practice; dar ca ratiunea si poatd functiona drept, ea trebuie
purificatd in repetate randuri, deoarece orbirea ei eticd prin triumful interesului si a
puterii — care orbesc ratiunea — reprezinti un pericol care niciodatd nu poate fi
complet inliturat” (28a). Metafora ,,orbirii etice” meritd o atentie aparte: interesul i
puterea pot sa orbeascd ratiunea atat de tare, incat ea si-si deregleze perceptia si sa
devina inapta de diferentiere din punct de vedere etic. Din aceastd cauza ratiunea are
nevole de ,,purificare”. Cand exact a avut loc intrarea acestei metafore in textele
oficiale ale Vaticanului ar necesita o clarificare mai pitrunzitoare; in ultimii ani
prefectul Congregatiei pentru doctrina credintei I-a folosit atat de des in textele sale
teologice precum si in publicatiile de politicd ecleziasticd, incat textele sale par uneori
impanzite de fantasmele purificarii.

3 Cardinalul Karl Lehmann porneste, dimpotrivd, de la faptul cid, ,,colaboratoarele si
colaboratorii Caritas-ului diversificat” vor fi ,,incurajati” prin enciclicd (Lehmann K., op. @,
137)

4 Lehmann K., gp. ait., 132 sq
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In publicatiile teologice ale cardinalului Joseph Ratzinger credinta a trecut in
mod firesc drept instanta de purificare a ratiunii. Si in prima sa enciclica Benedict al
XVlI-lea a conferit credintei, si In special ,,doctrinei sociale catolice”, mandatul si
puterea de a purifica ratiunea. ,,Credinta (...) este totodatd si o putere purificatoare
pentru ratiunea insasi. Ea o elibereaza din perspectiva lui Dumnezeu de orbirile ei si o
ajutd astfel de a se desavarsi. Ha permite ca ratiunea si-si poatd desfasura mai bine
proptia operi si sd-si recunoasca specificitatea. Exact aici este locul pentru abordarea
doctrinei sociale catolice: ea nu vrea si obtina Bisericii putere asupra statului; ea nu
vrea si impund judecdti si comportamente apartinind credintei acelora care nu
Impartisesc aceasta credintd. Fa vrea sd contribuie pur §i simplu la purificarea ratiunii
si sd ajute ca ceea ce este drept sa fie recunoscut acum si aici, pentru ca ulterior sa
poatd fi si realizati” (28). Pentru aceasti putere de orientare sau competentd de
purificare a ,,doctrinei sociale a Bisericii” — papa face In mod expres referire la noul
compendiu® — deja In propozitia urmitoare se recurge la ,ratiune si drept natural”
Doctrina sociald a Bisericii argumenteazd de pe pozitia ratiunii §i a dreptului natural,
ceea ce Inseamnd cd de pe pozitia a ceea ce este potrivit fiintei tuturor oamenilor.”
Deja in aliniatul urmdtor se insistd din nou asupra imaginii ,,purificarii” oferite: ,,S-a
vazut cd, construirea structurilor drepte nu este in mod direct sarcina Bisericii, ci a
ordinii politice — domeniu al ratiunii responsabile de sine. In acest proces Biserica are
o sarcini indirectd — in masura in care 1i revine — sd contribuie la purificarea ratiunii $i
la trezirea fortelor morale, fird de care structurile drepte nu pot fi nici construite si nici
eficiente in timp” (29). In ciuda discutiei despre ,autonomia sferei seculare” sau
despre calificarea ratiunii practice ca fiind ,,responsabild de sine”, ratiunea poate fi
salvata doar prin credinta (respectiv de ,,doctrina sociald a Bisericii”) ca si nu orbeasca
din cauza preponderentei intereselor. In acestd privinta ratiunea rimane dependentd
de puterea de orientare a credintei si a ,,Bisericii” de dragul purititii sale. Modelul
corelational complex dintre credintd si ratiune®, recomandat in repetate randuri in
ultimii ani de cardinalul Joseph Ratzinger, este acum concretizat din punct de vedere
social-etic In prima enciclicd a papei. Puterea de purificare care stimuleazd ratiunea,
atribuita credintei Bisericii, presupune in orice caz ca ,,Biserica”, ca institutie sd nu
cedeze fixatiei puterii sau a interesului personal aceleor”orbiri” de care intentioneaza
sd purifice ,,ratiunea practica”. Dar nu exercitd papii o putere mai mult sau mai putin
simbolica? Nu urmareste Biserica, ca institutie, nici un fel de interese? Sunt toate
ispitele lumesti intotdeauna striine de esenta ei? Este doar ei accesibili o ratiune
practicd, mereu purd, rezistentd la orbire? Stie In principiu sa spund mai mult despre
apararea ,,dreptului natural” decat ceilalti actori? Modelul corelational Dewus caritas est
reflectd o constructie de sine a oficiului doctrinar romano-catolic, in care ,,Biserica” isi
asuma dintotdeauna o prerogativa morald implicitd in lupta impotriva ,,pangaririi”
ratiunii politice. In aceastd privintd Benedict al XVI-lea rimine mult mai mult

> Consiliul Papal Justitia et Pax (ed.), Kompendium der Soziallebre der Kirche, Freiburg 2006
¢ Cf. de exemplu Ratzinger J., Werte in Zeiten des Umbruchs. Die Heransforderungen der Zukunft
besteben, Freiburg 2005, in special 38
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indatorat traditiei romano-catolice a unei potestas indirecta a Bisericii in arenele politice
decat o sugereazid retorica sa referitoare la autonomia lumii. Wolfgang Huber a
prezentat aceasta referindu-se la conceptul monomitic de ratiune, la care Benedict al
XVl-lea tine neclintit, deoarece in pofida tuturor dezbaterilor mai recente referitoare la
multitudinea rationalitatilor, rimane la notiunile idealiste ale unitatii ratiunii. Benedict
nu si-ar putea Inchipui nici o autolimitare a ratiunii incarnate in ,,doctrina sociald
catolica”. ,,Daci in opozitie cu aceasta totusi rationalitatea Insasi are un caracter plural,
atunci si rationalitatea continutd in doctrina sociald catolicd nu poate fi decit una
printre celdlalte; si nu poate fi presupus chiar din capul locului si pentru fiecare caz cd
ea sigur se poate suprapune cu alte perspective asupra autonomiei sferei seculare sau
ca pentru interpretarea lor corespunzitoare s se facd admisa pretentia la reprezentarea
unicd. Enciclica pare cd vrea sd evite in asa fel acest conflict exegetic inevitabil, Incat
declard necesitatea unei purificari a ratiunii seculare, fatd de care se constati o
raspundere deosebitd a Bisericii. Fatd de traditia unei doctrine a potestas indirecta a
Bisericii in problemele lumesti acesta reprezinti doar o diferentd graduald si nu una
principiald — cu toate ca notiunea autonomiei pare sa fie apropiatd in primul rand de
altceva.” 7

In ciuda tuturor gesturilor de modestie in metafora papald a purificirii se
ascunde multd aroganta morald. Sfantul parinte nici nu poate sa spuna unde $i cum, cu
ce metode si instrumente executd ,,Biserica” in mod empiric intentionata purificare a
ratiunii practice $i nici nu poate si se deschidd fata de intelegerea compatibild cu
pluralismul, conform cireia in discursul public despre limitele etice ale ratiunii politice,
,»Biserica” are in cel mai bun caz un mandat pe langi ceilalti actori. Biserica sa ideala 1i
purifica” pe altii, chiar i institutiile ratiunii politice, dar nu spune nimic despre faptul
cd sl ea are nevoie In repetate randuri de ,,purificare”, pentru a evita evolutiile gresite
ale religiei institutionalizate. In aceasta privintd argumentatia lui Benedict rimane
indatorata unei asimetrii specific romano-catolice, unei supradeterminiri a Bisericii. In
timp aceasta ar putea fi cu mult mai problematicd decat evidenta slabiciune analitica
din enunturile vagi referitoare la ,,globalizare” sau descrierile contradictorii cu privire
la rolul , laicilor” in procesul politic de impunere a unei dreptati mai bune. Deoarece
fird si lezeze In folosirea sa polemicd notiunea de interes, din imaginea sa despre
Biserica puternicd ca subiect ideal al caritatii centrate pe persoana Benedict deduce si
cerinte clare pentru sprijinirea de catre stat a diaconiei ecleziastice: ,,Nu avem nevoie
de un stat care regleazd si domind totul, ci de un stat care, conform principiului
subsidiarititii, recunoaste si sprijind marinimos initiativele care se ridica din diferitele
forte sociale si leagd spontaneitatea cu apropierea de oamenii nevoiasi” (28).8

7 Huber W., Reinigung der Liebe — Reinigung der Vernunft. Zur pipstlichen Enzyklika Dexs
caritas est, iIn Benedikt XV, op. ¢it., aici 108

8 Un reprezentant al ,,Asociatiei federale a uniunilor angajatorilor germani” explicd in legaturd
cu aceasta: ,,Aceste afirmatii ar putea foarte bine servi ca imagine politici de ordonare
cilduzitoare pentru oferta prestarilor de servicii sociale si la crearea conditiilor cadru de stat
corespunzitoare” (Enste D. H., op. cit., 8)
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Putem intelege aceasta §i ca un reflex al interesului propriu al Bisericii fatd de
alimentarea de citre Stat a carifas-ului organizat de cdtre Bisericd? Aceasta este, trebuie
sd recunoastem, o intrebare ,tipic protestanti”. Dar ea trebuie pusd in interesul
sprijinirii unei societati civile din ce In ce mai europenizate care este capabild si ofere
tuturor persoanelor nevoiase servicii sociale eficiente. In otice caz, interesele legitime
ale cetatenilor sunt prea importante pentru ca interpretarea lor s fie cedatd doar unei
singure institutii bisericesti care, conform traditiei, isi revendicd o putere de definitie
exclusivd referitoare la ,,bunistarea deplind a omului” (19). ,,Bunistarea obsteasca”
cere ca toate institutiile sa poatd participa cu aceasi autoritate la luptele de interpretare
pentru gasirea celor mai bune solutii. Ce importantd fundamentala poate cipita nu
numai disputa ca atare, ci si asumarea exegezei notiunilor simbolice — si mult inafara
unei viziuni asupra Buropei — a ardtat nu in ultimul rand si discutia cu privire la unele
declaratii referitoare la stabilirea identititii in delimitare.

4. Graecia amissa! — Sinceritate academica si congtiinta concurentei

La Universitatea din Regensburg — cea mai importanta statie din viatd sa de
profesor — Benedict al XVI-lea a dorit si vorbeascad incd o datd despre principala sa
tema stiintifica, relatia dintre credinta si ratiune §i sa marcheze totodata locul teologiei
academice in cadrul universitatii moderne axate pe cercetare. Chiar notele adaugite
ulterior scot la iveald ca vorbitorul a vrut si se prezinte mai putin ca papd, ci mai
degrabd ca un teolog sistematic care vrea si sintetizeze programul sidu teologic
individual. Autorul Insusi se intoarce la cursul inaugural de la Bonn din 1959 despre
»<Dumnezeul credintei si Dumnezeul filosofilor. O contribuitie la problema unei
theologia naturalis”. El citeazd si cartea Spiritul liturgiei pe care a scris-o ca prefect al
Congregatiei pentru doctrina credintei si sublinieazid continuitatea fata de Introducerea in
crestindtate aparutd pentru prima datd in 1968. Benedict se destdinuie, nu fird impulsuri
ale vanitatii intelectualului, cu privire la poate cea mai populara carte a lui Ratzinger:
,»Cred cd ceea ce s-a afirmat acolo este valabil si acum, In ciuda discutiei care a urmat-
0”. Trebuie papa insusi si facd reclama cartilor sale?

Sfantul pdrinte vrea in mod vizibil s demonstreze competenti academica.
Vorbitorul de la Regensburg a citat dialogul fictiv al impdratului bizantin Manuel II
Palaeologul cu un ,,persan erudit”, dupa o editie partiala nu tocmai incontestabild a
islamologului Adel Theodor Khoury, de care este legat incd de pe vremea petrecutd la
Miinster. Acum sunt mentionate si doua editii mai recente. in legitura cu renumita
surd 2,256 ,,Fdrd constrangere in chestiunile de credintd”, vorbitorul a explicat, ca
»cunoscatorit spun”, cd ea ar fi una dintre surele timpurii, din vremea in care
Mahomed insusi a fost fird putere si amenintat”. Acum este ,,doar una din surele
timpurii” si asta spun doar ,,0 parte dintre cunoscitori”. $i alte mici interventii diverse
in text atestd priceperea de a estompa subtil ceea ce s-a spus initial. Pentru vorbitor;
Palacologul si-a exprimat critica, cum cd islamul ar oferi ,,doar rdul si inumanul” si cd
ar vrea sd raspandeascd credinga profetului ,,prin sabie”, ,,intr-o formd uimitor de duri,
pentru noi surprinzitor de dura”. In varianta definitiva tiparita, papa vorbeste acum de
,,0 formi inacceptabil de durd pentru noi”. El subliniaza intr-o nota proprie, ci el nu-
si Insuseste critica fundamentala a Palaeologului referitoare la islam, ci a intentionat ca
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,,58-1 indrume” pe ascultitorii sdi de la Regensburg ,,doar spre relatia esentiald dintre
credinta si ratiune”. TIncd se mai citeste desigur ¢ impdratul ,,a lovit brusc” in critica sa
la adresa lui Mahomed. Este discutabil daca savantii ar trebui si vorbeasca astfel.
Deoarece metaforele luptei ar putea fi putin de folos pentru a ,,conduce” la tema
extrem de exigenta referitoare la credinta i ratiune.

in viata publici din Germania protestele violente ale reprezentantilor
musulmani si ponderata ,scrisoarea deschisi” a imamilor, muftiurilor si savantilor
proeminenti din domeniul religiilor au intdrit impresia cd la Regensburg a fost in
primul rand vorba de o stabilire a pozitiei Bisericii papale fatd de un Islam partial
violent. Benedict insusi se concentreazd mai cu seama asupra stabilirii relatiei dintre
»credintd si ratiune”. Sistematicianul aflat pe scaunul sfantului Petru acordi o atentie
deosebita a patru discursuri teologice actuale: adevirata esentd a lui Dumnezeu,
adeviratul concept al teologiei, adevirata notiune a ratiunii, adevarata infitisare sociald
a crestinatatii. Mai clar formulat, in discursul de la Regensburg este vorba mai degraba
despre imaginea lui Dumnezeu si falsa religie, despre stiintd si universitatea germand,
despre Europa si crestinatatea precum si despre inculturatie si formele noi, din afara
Europei a crestinismului decat despre islam. Vorbitorul de la Regensburg formuleaza
aici delimitari pregnante, dure la momentul respectiv, cu intentii de politica culturala si
religioasd care pot fi usor recunoscute. El conduce cu o consecventd mentala
fascinanta spre obiectivul siu: In esentd crestindtatea este legata de gandirea rationald
greacd, de metafizica elenistd si de aceea multe forme noi de dezvoltare din afara
Europei ale crestindtatii sunt, din punct de vedere al Bisericii, inevitabil nelegitime.

Papa presupune putin convingitor c¢d islamul il percepe pe Dumnezeu pur si
simplu ca pe o vointa transcendentali abstracti. Fata de acest ,,dumnezeu al
arbitrarului”, adeviaratul Dumnezeu, Dumnezeul trinitar al crestinilor ar trebui gandit
ca fiinta rationald iubitoare, pe deplin in sensul prologului la Evanghelia lui Ioan, care
ofera ,,cuvantul desavarsitor al notiunii biblice referitoare la Dumnezeu™ La inceput a
fost ratiunea. Legitura necesara, corespunzitoare esentei credintei crestine in
Dumnezeul-/ogos Benedict o explici mai limurit cu notiuni ale teoriei clasice a
analogiei, ca Intre spiritul creator etern al lui Dumnezeu si ratiunea noastrd creata
existd asemdndri care ne-au permis sia-l recunoastem pe Dumnezeu. Este drept,
Ratzinger a viazut si vede reprezentati deja la unii teologi din Evul mediu tarziu
european, exact acea imagine voluntaristi despre Dumnezeu pe care il confera
islamului. El localizeazd in primul rand la Duns Scotus originea teologicd al unei
»dezelenizdri” a crestinismului pe care o vede reprezentata apoi in Reforma, in
filosofia lui Kant si In teologiile liberal-protestante de la Iluminism incoace. Nu este o
coincidentd ca exact aici, in refuzul critic al istoricului cultural-protestant al Bisericii,
Adolf von Harnack, revine la cursul siu inaugural de la Bonn. Vorbitorul de la
Regensburg continud doar lupta pe care l-a Inceput in 1959 impotriva colegilor sai de
bresld din cadrul teologiei universitate romano-catolice de limba germani care
urmdreau linia interpretativd a lui Harnack. Clar spus: cine incearcd si desprindd
crestinismul din formele de gindire grecesti ale formarii doctrinelor paleocrestine,

157



FRIEDRICH WILHELM GRAF

pardseste in opinia lui Ratzinger esentialul, astfel cd in viziunea papald a lui Benedict
pur si simplu nu poate avea pretentia de a se numi crestin.

De aceea ar fi doar atunci consecvent, dacd sunt respinse toate conceptele
teologice ficand parte din stiinta istoricd a culturii crestine. Autorul papal respinge
categoric un istorism teologic care vrea si lege stiintificitatea teologiei de o gandire
strict istorica si vrea sa fundamenteze, din punctul de vedere al stiintei culturii, dreptul
ei la existentd in cadrul universitdtii. Ratzinger mizeaza pe o teologie metafizicd care
reclami in fata specializarii Inguste care bantuie in cadrul fiecarei discipline in parte, o
intelegere ,,inclusiva”, ,,cuprinzatoare”, ,largd” a ,ratiunii”, o theologia perennis care se
stie competentd pentru ,,intreg’ si sublinieazd impotriva oricdrui ateism metodologic o
raportare constitutivi la Dumnezeu a tuturor cautarilor stiintifice ale adevarului.
Impotriva autolimitirii specific moderne a ratiunii, teologia academici ar trebui si
insiste asupra faptului cd nu ar trebui excluse Dumnezeu, religia si etosul din discursul
stiintific. In institutiile stiintifice ea trebuie si asigure impreuna cu filosofia ,,ascultarea
marilor experiente si intelegerii traditiilor religioase ale omenirii, dar indeosebi a
credintei crestine”. Benedict ridicd pretentia Inaltd ca ,,0 teologie indatoratd credintei
biblice” ar putea, pur $i simplu, s spund mai mult despre ratiune si adevar.

Notiunea de teologie metafizica a papei este strans legati de o critica
fundamentala atat a tuturor conceptelor de ratiune criticistd cat si a unei practici
stiintifice pur pozitiviste, concentrate asupra individualului izolat si asupra puterii
tehnice decizionale. Totusi, vorbitorul de la Regensburg renunti la formula sa
preferatd de ,,dictaturd a relativismului”. El ii imputa insa foarte pausal ,,Occidentului”
— episcopul de la Roma oare nu-i apartine? — o Ingustare patologicd a Intelegerii
ratiunii care, fara si vrea, sprijind doar perversiunile bolnavicioase ale religiei. Benedict
al XV-lea argumenteazd si aici fascinant de consecvent. FEuropa, acolo unde
abandoneazd fundamentul ei religios normativ, ,,sinteza” dintre Ierusalim, Atena si
Roma si devine ,,secularista”, ea provoaca doar acele reactii de credintd dure, la unii in
particular violente, de care suferi. In critica sa la adresa ,,Occidetului” se ascunde
implicit o pretentie masiva la putere. Doar , Biserica” cunoaste ,,fundamentul statornic
al aceleia, cu drept numitd Europa”.

In discursul de la Regensburg amintirea biografica si reflexia filosofico-teologicd
servesc unui interes pregnant de politic religioasd. Acesta este subliniat chiar de
pasajele critice la adresa ,,dezelenizdrii crestinatitii”. ,,Dezelenizarea” opereaza ca un
cuvant de ordine din dezbaterile specialistilor in teologie legate de un trecut mort, de
lucruri elevate, indepartate de viatd. Pentru oratorul de la Regensburg ,,dezelenizarea”
este totusi o notiune centrald pentru analiza situatiei actuale din cultura religioasa a
crestindtatii globale. El vorbeste de ,,un al treilea val de dezelenizare care bantuie in
zilele noastre”™ ,,Avand In vedere intilnirea cu diversitatea culturilor se spune cu
plicere in zilele noastre, cd sinteza cu lumea greacd desavarsitd in epoca paleocrestind
ar fi fost o primd inculturare a crestinismului, la care nu ne putem limita. Ar fi dreptul
Bisericii de a se intoarce dincolo de aceastd de aceastd inculturare la simplul mesaj al
Noului Testament, pentru a-l incultura de fiecare datd din nou in spatiile ei. Aceasta

23]

tezd nu este pur si simplu gresitd, ci grosoland si imprecisa”. Acest pasaj marcheaza
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scopul politico-religios al discursului incomparabil mai pregnant decat contestatul citat
din Palaeologul. Pentru episcopul de la Roma nu se poate renunta la ,deciziile
doctrinare fundamentale” ale vechiului crestinism pentru ca sunt esentiale pentru
credintd. Numai cine se supune sintezei culturale dintre mostenirea biblicd si spiritul
grec este cu adevdrat crestin. Cu aceasta papa contestd orice legitimitate crestind a
noilor crestindtiti in expansiune din emisfera sudica. Considerand ,,Reforma” ca fiind
primul val de dezelenizare, el formuleazd o agenda de politica religioasd radical
antiprotestanta. Critica sa se referd in primul rand la Bisericile penticostale protestante
la care s-au convertit in ultimii ani numai in America latind mai multe milioane de
catolici.

Niciun european rational nu poate avea interes fatd de noile conflicte
confesionale si lupte culturale din interiorul crestinatatii. Dar respectul intelectual
cuvenit fatd de vorbitorul de la Regensburg ne obligd la respectarea mesajului siu
implicit: episcopul Romei respinge crestindtatea a cca. patru sute de milioane de
oameni deoarece nu recunosc adeviratul crestinism inradacinat in spiritul grec.

5. Evidenta alegerii reusite de papa: Benedict in oglinda
ympoliticii de piata” catolice

Luand in considerare cele ardtate pand acum alegerea lui Ratzinger se incadreaza
perfect Intr-un trend de dezvoltare al culturii religioase observabild din anii 1970.
Pietele religiilor de pe toate continentele sunt marcate incepand cu anii 1970 de o
concurentd acerbd dintre ofertantii vechi si noi. Multi ani de-a randul numerosi
intelectuali din Europa occidentald si-au atintit privirea doar spre un Islam agresiv pe
care l-au condamnat repede ca ,fundamentalism”. Dar noua ,religie durd” nu a
castigat in importantd doar in societatea traditional muslima. $i in crestinism se pot
observa acum cateva grupuri si curente care se extind In mod agresiv i care reusesc s
se impund cu mare forti atrigind mai ales tinerii. In numeroase societiti din emisfera
sudicd, in America latina si in Africa, traditionalul catolicismul popular este amenintat
de activitatea misionard de succes a asa-numitelor Biserici penticostale, de grupuri
carismatice §i de secte care predicd norme morale dure, dar i leaga eficient retele ale
caritatii. $i in Statele Unite, pe piata religiilor unde se luptd forte pluraliste, in ultimii
treizeci de ani au castig in primul rand ofertantii cu o marca puternicd, liderii de opinii
ai christian right. Biserica romano-catolici confirmd prin alegerea lui Ratzinger cd a
inteles acest trend si ca vrea s si-l Insuseasca.

Din aceastd perspectivd alegerea numelui de Benedict nici nu ar trebui sid
aminteascd de Benedict al XV-lea, acel papa al picii din timpul Primului rdzboi
mondial. Benedict al XIV-lea, Papa intre 1740-1758, a fost considerat drept unul
dintre cei mai eruditi papi ai epocii moderne. In apirarea pretentiei romano-catolice la
adevar impotriva spiritului Illuminismului, el a fost, In ciuda diferitelor reforme din
interiorul Bisericii, de o fermitate duri. Cu cit societitile moderne devin mai
diversificate, de necuprins cu privirea, cu atit mai pregnant trebuie institutiile
religioase sa scoatd in evidenta diferentele care le caracterizeazd. Alegerea lui Benedict
al XVI-lea ne aratd faptul cd cardinali au inteles acest lucru. Cardinalul Joseph
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Ratzinger ca papa Benedict al XVI-lea: Biserica romand mizeaza pe marca puternica a
diferentierii pregnante cu un profil decis eurocentrist.



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LII 2, 2007

CORPS ET SEDUCTION

Cilin SAPLACAN

REZUMAT: Corp si seductie. Seductia joacd intre deturnare si revelatie. A
seduce Inseamna a ridtici, a duce la riticire, a conduce in afara drumului cel
drept, dar si a insela, a trisa. Ea opereazi o inversie in care destinul subiectului
trece In corp, nu ca §i un corp alienat care-si revendicid autonomia in fata
subiectului, ci ca provocare adresatd celuilalt. Corpul este investit de o ,,calitate
fatalda” caracterizati printr-o putere proprie. Astfel dacd subiectul este
caracterizat de dorintid, ceea ce caracterizeaza corpul este seductia. in seductie
corpul nu are dorinti, de aceea este seducitor. Remarcim o substituire a
corpului pulsional, locuit de dorintd, cu un corp teatralizat. Dar termenul de
seductie poate lua forma unei alte semnificatii ca aceea a inseldciunii, a deturndrii
etc. Este vorba de o seductie care produce o eclatare a aceluiagi, pentru a se
deschide la o alteritate radicald. Urmand aceastd pozitie, una dintre functiile
seductiei este de a revela diferentele, inscriindu-se Intr-o perspectivid eticd sau
esteticd. Este vorba de o deschidere la intalnire, la viata, la recunoasterea celuilalt
ca subiect. Corpul este intruparea insdsi a seductiei. Pentru a seduce ochii
celuilalt, corpul poate sa se facd fascinant, cici din punct de vedere al seductiei
nu poseddm decat ceea ce aritim. Corpul se exhibd prin podoabe si semne,
pentru a stimula schimbul, jocul, provocarea. Pentru a seduce nu serveste la
nimic sd jucdm adevir contra adevir. Este suficient si manipuldm aparentele.

Jamais le corps n’a été autant choyé!, exhibé? voir adulé’. L’image du corps
semble plus valorisée que sa réalité, d’ou ce désir de devenir image, de se construire

1, Avant de dissimuler votre corps sous les jupes new-look de T’hiver 1988, poncez, satinez,
raffermissez, mais en douceur. Trois nouveaux soins essentiels: Gommez pour affiner le
grain de la peau en la débarrassant des cellules mortes. Des petits que la translucide dans
une créme douce a la camomille qui a un effet buvard grice au kaolin [...]. Raffermissez en
faisant de temps en temps une cure de trois semaines avec un gel hydroalcoolique. A base
de caféine désinfiltrante et de sérum albumine a P'effet tenseur, il s’applique surtout sur les
zones détendues |[...]. Hydratez tous les jours, car le corps est moins riche en glande
sébacées et en lipides que le visage, particulierement au niveau de 'abdomen, des jambes et
des pieds. Région a privilégier avec ce fluide a la fois ,,capteur” et ,,réservoir” d’eau, qui fait
briller la peau comme les plumes du canard”, in Le Point, 15 octobre, 1988, cité par Xavier
Lacroix, Le corps de chair. Les dimensions éthigue, esthétique et spirituelle de 'amonr, Paris, Cerf
1994, p. 51.
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une image, car aujourd’hui, paraitre semble avoir plus de valeur qu’étre.* En
paraphrasant Luc Ferry,> lorsquon parle du corps et de son image, on peut se
demander: ,,ne sommes-nous pas en train de vivte aujourd’hui, un fantasme? ou un
réve éveillé?”
Réve de possession

Du patrimoine matériel, spirituel, moral on passe au patrimoine corps, un
véritable capital a faire durer, gérer et méme fabriquer. Mais de quel corps patle-t-on?
Il s’agit des représentations socioculturelles du corps, qui détermine I’étalon qui
prévaut désormais: un corps élégant, séduisant, juvénile. C’est le corps des spots
publicitaires, le corps des spectacles de mode, les corps présentés dans les films
pornos. Les discours socioculturels actuels nous offrent aujourd’hui un corps abstrait,
irréel: sans odeur, sans transpiration, sans rides, sans poils®, sans graisse laissant
entrevoir un écart de plus en plus grand entre la réalité du corps et son image idéale, a
tel point que Gilles Lipovetski parle d'un corps désubstantialisé’.

La frontiere entre esthétique et ’éthique, entre le beau et le bien s’est déplacée.
Avoir un beau corps est désormais associé a la réussite sociale et a celle de sa vie. La
beauté, la séduction et Papparence corporelle sont devenues des critéres déterminants

2 Voila en ce sens le témoignage de Gabriel, 22 ans, étudiant: ,,J’ai commencé a me faire des
piercings a I'age de 14 ans. J’en ai eu jusqu’a une trentaine sur tout le corps, puis je suis
passé aux tatouages. Sur la jambe, j’ai un tableau de Yann Black, un tatoueur qui joue sur les
effets imparfaits et utilise beaucoup le noir. Sur le flanc, c’est une vierge de la mort avec un
fusil 2 pompe, une facon de détourner I'iconographie religieuse. Les trois quarts des gens
me regardent tout de suite comme un phénomeéne de foire. Certes, jécoute du hardcore,
mes amis ont tous eux aussi osé des ,actes de modification corporelle” (implants,
tatouages, scarifications), mais notre démarche est esthétique, presque artistique. Et puis,
j’ai une double maitrise de droit, je ne suis pas un cancre. Ala fac, et jessayais d’étre discret,
j’ai laissé tomber. Récemment, je suis allé a la chambre de commerce car je veux créer mon
entreprise dans le secteur immobilier. J’avais enlevé tous les piercings et revétu en costume.
Je n’ai pas été bien recu pour autant. Peut-étre a mon originalité se voyait-elle quand méme.
JPaimerais garder mon look malgré la nécessité de travailler, mais je sais que le regard des
autres va poser probleme. Pourtant, en ce qui me concerne, je ne juge personne selon
lapparence”, in Enjeux. Les échos, n° 226, juillet-aott, 20006, p. 47.

3 ,Mon corps, j’adore! Rassurons-nous: nul ne s’astreint - espérons-le! - a toute la gymnastique
quotidienne que réclamerait cette quéte absolue du corps parfait décrit ici en douze étapes.
Y succomber supposerait bien plus de 24 heures par jour pour un résultat dont le bénéfice
reste 2 démontrer. Mais c’est un fait: la pratique sportive et ,,le manger sain”, ’hygiene, la
beauté et de lesthétique sont aujourd’hui plus que des marchés en croissance: un
phénomene de société ou bien-étre et ¢tre bien convergent,” [bidem, p.42.

4 Cf. Jean-Luc Marion, La croisée du visible, Sibiu, Ed. Deisis 2000, p. 86.

5> Luc Ferry, Qu'est-ce qu’nne vie réussie? Paris, Grasset 2002, p. 7-14.

¢ Julia Roberts a encouru la réprobation publique lorsqu’elle est arrivée a une soirée sans s’étre
épilé les aisselles. Suite a cet événement la célebre actrice nord-américaine, a été classée
parmi ,les 101 gaffes des stars” dans I’émission avec le méme titre.

7 Gilles Lipovetski, I.’Ere du vide, Paris, Gallimard 1983, p. 69.
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dans la société. Ainsi, Jean Maisonneuve et Marilou Bruchon-Schweitzer® montrent le
pouvoir de fascination des modeles esthétiques dans nos petrceptions, dans nos
attitudes ou dans nos choix. Les exemples abondent. Les beaux enfants sont préférés
aux autres, en étant jugés moins séveérement que ceux qui sont considérés comme
laids. Ainsi, pour le méme type de transgression grave, les enfants considérés laids
sont per¢us comme plus antisociaux et malhonnétes que les enfants considérés beaux.
De plus, les enfants considérés laids risquent d’avoir des conséquences négatives
quant au développement de leurs capacités émotionnelles dues a leur aspect physique.
La beauté des enfants peut affecter positivement non seulement la perception des
éducateurs, mais aussi les décisions concernant leur avenir. Désormais, la réussite
scolaire, professionnelle et publique se trouve reliée a la beauté physique: ils ont 40 %
de chances en plus pour finir une scolarité sans accident de parcours; 40 % de plus
pour avoir une carriére ascendante et des promotions’... pour ne pas dire combien la
beauté physique est associée a la réussite des relations amoureuses. Les critéres
esthétiques effacent les moraux.
Réve de reparation

La frontiere du corps défendue par linterdit de modifier volontairement les
corps est tombée. Avec elle est tombée aussi la frontiére entre le sacré et le profane.
Les dernieres 50 années la boite a outils de la médecine réparatrice a fait un bond
incroyable. Presque toutes les parties du corps humain peuvent étre remplacées!®. Si la
beauté ¢était une caractéristique de la nature, elle devient aujourd’hui, par
I'intermédiaire des techniques (chirurgie esthétique, body building, etc.), un devoir, qui
ne doit rien a I’héritage recu.

On cherche des solutions techniques, alors méme que I'enjeu est de tout autre
ordre. On peut penser que cette distorsion est due aussi a une perte de liberté. Car
peut-on comprendre autrement cette ,,normalisation douce”!!, selon les termes de
Xavier Lacroix, sinon comme une nouvelle forme de despotisme ,,doux” - qui en se
substituant a 'oppression et a la terreur de jadis - garde un pouvoir et un controle
immense sur les gens. Le corps doit obéir aux impératifs de ,,la forme”, de ,,la ligne”.
Face a2 un monde ou tout se voit et se juge, la manipulation des apparences fait son
entrée. Il faut donner a 'autre une image de soi conforme aux représentations idéales,
pour étre reconnu et pour se situer en rapport avec lui. Il s’agit d’étre en conformité
en ce qui concerne la minceur, la beauté et les performances car cela assure une
réussite dans la vie sociale.

Et pour cela il faut normaliser le corps: ,,Le corps n’est objet de culte qu’a
condition d’entrer dans les normes définies par le ,,corps social”. Svelte, sans rides,
sportif, dynamique. L’horreur devant le handicap et les malformations s’exacerbe. En

8 Marilou Bruchon-Schweitzer, Jean Maisonneuve, Modeles du corps et psychologique esthétique,
Paris, PUF/coll. Psychologie d’aujourd’hui 1981, p. 75-136.

? Cf. Hervé Juvin, L avénement du corp,. Paris, Gallimard 2005, p. 183.

10 Voir pour cela Enjen..., p. 82.

11 Xavier Lacroix, op. ¢it., p. 51.
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éthique biomédicale, il est question de l'abaissement du seuil de tolérance a ces
derniers. Et la normalisation est de plus en plus serrée: une cohorte d’orthodontistes,
orthopédistes, orthoptistes, orthophonistes et chirurgiens esthétiques viendra en
redresser les organes quelque peu hérétiques ou déviants...”!2
Réves de toute-puissance

Autant le corps que la technique ont aujourd’hui un statut proprement
religieux, car ils sont devenus des moyens de salut pour ’homme. Le corps ne recoit
plus le salut de Dieu, mais par le pouvoir de la technique qui lui donne un supplément
d’existence. Les archétypes trouvent une issue étonnante par le pouvoir de la
technique: la différence entre ’homme et la femme est tombée, car désormais la
technique permet un changement de sexe. Dans le siecle de la vitesse, la parole devient
trop lente pour communiquer. L’image du corps permettra une communication totale,
par une ,,assomption médiatique”.!3 De la discipline de lesprit et de la discipline
morale que préchait I’Eglise, on passe a la discipline du corps des entraineurs des salles
de fitness.

Réves érotiques

A ces qualités viennent s’ajouter les réves érotiques, sous leur deux volets:
sexuel et amoureux. La frontiere entre ces deux volets s’est effacée au bénéfice du
premier, la relation est réduite a son aspect sexuel. Les réves érotiques font un absolu
de ce qui devrait étre relatif, c’est-a-dire I'affectivité, le sentiment, le ressentiment, le
plaisir, Pesthétisation du corps, et rendent relatif ce qui devrait étre absolu, c’est-a-dire
le lien, la relation. Mais investir le sujet uniquement des traits affectifs ne risquons-
nous d’offrir la perspective d’un sujet qui manque de toute médiation rationnelle? Cela
veut dire aussi que dans un tel rapport, les sujets ne s’engagent jamais dans un débat
moral.

Réve de seduction

Si les prétextes et les motivations de cette construction du corps varient
(idéologiques, religieuses, esthétiques, hygiéniques, médicales ou érotiques), le sens
reste le méme: le paraitre corporel. Que le corps se donne en tant que visibilité, peut
paraitre une affirmation banale qui confirmerait 'importance que revét son image au
niveau des représentations individuelles et sociales. Mais quelles sont les conséquences
d’un tel constat?

Pour Muniz Sodré!* il s’agit d’'une nouvelle forme de vie, qui s’appuie sur une
esthétique généralisée, qui utilise un ,,parc” de technologies au service des visibilités!s.

12 Thidem.

13 Jéréme Cottin, Le regard et la parole. Une théologie protestante de I'image, Geneve, Labor et Fides
1994, p. 72-73.

14 Sodré Muniz, La subversion infime du symbolique, in Bawudrillard, Paris, 1. Herne 2004, p.
123-141.

15 Si auteur fait référence a un bios virtuel, nous verrons que de telles conséquences n’ont pas
des répercussions seulement au niveau des images télévisuelles et numériques, mais
indifféremment du support que 'image du corps se manifeste.
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En effet, le lien entre 'art et les métamorphoses du corps est aujourd’hui indéniable.
En se prétant au regard, le corps se préte a 'art. Maquillages, bijoux, parures, etc., mais
aussi body-building, chirurgie esthétique, piercing, etc. travestissent le réel. A travers
les artifices et les manipulations, le corps devient matiere premiére pour la constitution
d’une image. La quéte de Iidentité et de la socialité se fait aujourd’hui a travers un
projet esthétique. On efface ce qui dérange, on rend plus visible ce qui séduit.

Voici que derriere les réves de possession, de réparation et érotiques se cache le
réve de séduction. Enfin, nous avons les moyens d’atteindre 'idéal de la séduction, ces
qualités sublimes: un corps beau, jeune, gracieux ou viril. Il est mis en spectacle devant
I'admiration des autres. La frontiere entre 'amour et la séduction s’est déplacée elle
aussi. On ne cherche plus a aimer 'autre, on cherche a le séduire. ,,La séduction tente
une coupure, la ot 'amour cherche a faire le lien; elle réalise une dépendance 1a ou
Iamour sépate [...| Cette dépendance qu’elle produit, sensible a des minces détails,
vous déplace, vous séduit parce qu’elle vous déplace.”16

En apparaissant, un lien s’établit entre le corps et les regards des autres, dont le
risque est d’étre jugé sur les apparences, car le dehors dit le dedans. Face a telle
menace, toute stratégie du corps telle que la séduction est destinée a s’abriter ou
s’exposer des/aux regards des autres. Le corps peut devenir ainsi un instrument, une
matiére premicre assujetti a cette idéologie. 11 est temps de découvrir les visages de la
séduction.

Les visages de la séduction'’

L Etre séduit, cest étre détourné de sa vérité. Séduire, cest détourner Pautre de
sa vérité. Cette vérité forme désormais un secret qui lui échappe.”’® Pour Baudrillard,
,»seul Pobjet est séduisant.”? En disant cela, 'auteur sort d’une logique du sujet, pour
se situer dans une logique de l'objet. Il opére une inversion ou le destin du sujet passe
dans I'objet, non comme objet aliéné qui revendiquerait son autonomie de sujet, mais
comme provocation adressée au sujet. L’objet acquiert une ,qualité fatale”,
caractérisée par une puissance propre. Ainsi, si au sujet Baudrillard attribue le désir, ce
qui caractérise I'objet c’est la séduction. L’objet n’a pas de désir, c’est pour cela qu’il
est séduisant. Remarquons la substitution du corps pulsionnel hanté par le désir par un
corps théatralisé dans la nudité. Ainsi, cette mise en valeur du corps n’est pas liée a
Pordre de la jouissance, mais a l'ordre des signes valorisés dans la société par les
modeles proposés. Au narcissisme de I'individu se substitue un narcissisme culturel lié
a la valeur économique du corps.

Pour Baudrillard le corps est lincarnation méme de la séduction, il ,est le
premier grand support de cette gigantesque entreprise de séduction.”? Le corps doit

16 Daniel Sibony, L anour inconscient. Au-dela du principe du plaisir, Paris, Grasset 1983, p. 23.

I7 Pour une approche historique de la séduction jenvoie a Cécile Dauphin, Arlette Farge,
Séduction et société: approches historigues, Paris, Seuil 2001.

18 Jean Baudrillard, De /a séduction, Paris, Galilée 1979, p. 112

19 Idem, Les stratégies fatales, Patis, Grasset (coll. Biblio/Essais) 1983, p. 135.

20 Idem, De la séduction..., p. 125.
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se faire fascinant, car dans la logique de la séduction, on possede ce que 'on montre.
Le corps s’exhibe a travers les parures et ses marques, pour stimuler I’échange, le jeu,
le défi.

En suivant la démarche de Baudrillard, le séducteur est pris dans un piege, car
contrairement a ce qu’il croit, C’est a dire étre le sujet et 'autre la victime, c’est lui qui
est la victime. De séducteur il devient le séduit et ce par le corps de lautre.

La séduction ne semble pas étre 'apanage du monde contemporain. Ainsi, on
trouve de nombreuses mentions de la séduction dans les Ecritures: séduction d’Eve
par larbre interdit (Gn3,0) séduction par les autres dieux (Dt11,16); séduction du
mensonge (1R22,20-22; 2Ch18,19-21); séduction de la mort (Jb7,15); séduction des
femmes (Jb31,9.27; Pr7,10; J£38,22; Jdt10,4; 12,16; 13,16; 16,18); séduction des paroles
vides et des discours (Lm2,14; Rm16,18); séduction du peuple d’Israél par Dieu
(0s2,16); séduction des richesses (Mt13,22; Mc4,19; séduction de la Loi (Rm7,11);
séduction de I'injustice (2Th2,3.10); la séduction du démon (1Tm4,1; 2Jn1,7; Ap12,9;
20,8.10). remarque, I'emploi du mot planao qui vient de plane, qui veut dire égarer,
amener a s’égarer, conduite hors du droit chemin; s’égarer, errer, et aussi celui de
apatao qui veut dire tromper, tricher, séduire.

Deux remarques s'imposent a la lecture de ces textes bibliques. La premiére
remarque, est liée au fait que la séduction est employée aussi pour Dieu, en raison de
son amour passionné envers son peuple (Os2,16) dont nous allons retrouver I’écho
dans Le Cantique des Cantiques?!. La séduction devient une voie de la révélation de la
vérité de Dieu et de ’homme. Se trouvant inscrite dans ’Alliance conclue entre Dieu
et le peuple d’Israél, mais aussi dans l’alliance entre ’homme et la femme, la séduction
a le mérite d’ouvrir a Paltérité (’Altérité) et a un horizon de vie (Vie) relationnelle. La
deuxieme remarque, consiste dans le fait que la séduction peut fonctionner comme
détournement de la voie de Dieu, sous ses différentes formes, dont ’horizon reste la
mort. En ce sens la séduction a quelque chose avec 'idolatrie. La séduction se trouve
ainsi prise entre la vie et la mort (entre la Loi et la transgression). Mais qu’en est-il de
la séduction qui passe par 'image du corps?

La séduction comme détournement

La séduction telle qu’elle est décrite par Baudrillard trouve une correspondance
avec celle décrite dans I’histoire de Judith et Holopherne, Nabuchodonosor, roi des
Assyriens??, veut agrandir son empire et conquérir la Judée. Holopherne, le général en

2l Cet amour passionné de Dieu pour son peuple se retrouve aussi chez Jérémie, chez
Ezéchiel, mais aussi dans le Nouveau Testament a travers "amour du Christ pour I'Eglise,
ou le nom d’,,époux” attribué a Jésus Christ est employé a plusieurs reprises.

22 Les exégetes ont mis en évidence, I'incohérence historique de ce récit. Nabuchodonosor n’a
jamais régné sur les Assyriens et certainement pas sur Ninive. Le général en chef des armés
de Nabuchodonosor ne s’est jamais appelé Holopherne et aucune Béthulie n’a été signalée
parmi les cités antiques... pour n’en mentionner que quelques incohérences. Cf. Jaynie
Andersen, Judith, Paris, Ed. du Regard 1997, p. 9; cf. Catherine Lepront, Marc De Lunay,
Laura Weigert, [udith et Holopherne, Paris, DDB 2003, p. 64-65.
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chef de son I'armée, envoyé pour cette mission, rencontre une résistance a Béthulie,
place forte a la position stratégique. Les fils d’Israél sont entourés par les armées
d’Holopherne, et privés d’eau, ils attendent la mort. L’issue de cette situation est
assurée par une femme, Judith, une veuve (Jdt8,2-5), qui vit dans la priere et le jetine
(Jdt8,5-6; 8,31; 12,1-5), tres belle (Jdt8,7-10; 10,7; 10,19; 10,21; 10,23), tres intelligente
(8,29) chaste (Jdt8,9) et tres désirable (12,16; 16;21). Judith est belle d’'une beauté
totale: celle de l'intelligence et celle du corps. Elle va se rendre dans le camp de
Holopherne; elle lui propose de l'aider dans sa démarche contre les fils d’Israél. Sidéré
par sa beauté, Holopherne I'invita 2 un banquet avec l'intention de la séduire. Restée
seule avec Holopherne et sa servante, elle profite de I'ivresse de celui-ci pour lui
trancher la téte. La découverte du corps du général en chef, le lendemain, va effrayer
les soldats, qui seront vaincus dans leur affolement.

Tant pour les soldats que pour Holopherne, les avis sont unanimes: ,,Il n’y a
pas de femme pareille d’une extrémité de la terre a autre pour la beauté du visage et
I'intelligence des paroles.” (Jdt11,21) Judith a une capacité merveilleuse pour séduire.
Pour Baudrillard?3, la séduction est une caractéristique de 'univers féminin et ce qui la
caractérise Cest apparence, le défi et le jeu.

Baudrillard définit la séduction: ,,Séduire, c’est mourir comme réalité et se
produire comme leurre.”?* Comment est-ce possible?r Par la manipulation des
apparences comme il est écrit de Judith: ,elle prit des sandales aux pieds, elle mit ses
colliers, ses bracelets, ses bagues, ses boucles d’oreilles et toutes ses parures et se fit
tres élégante pour séduire les yeux des hommes qui la verraient.” (Jdt10,4) Le corps
met en avant son apparence, pour inventer un monde paralléle. ,,La séduction se situe
dans ce mouvement de transfiguration du corps en apparence pure.” Et dans cette
transfiguration des apparences le je# a une importance essentielle. II s’agit
»d’assembler” un corps, c’est-a-dire de le construire selon des regles aléatoires,
distinctes des lois et de la raison, pour étre séduisant. Le corps ainsi transfiguré est mis
en scene; il est joué a travers les apparences devant Holopherne, c’est un jeu de la
découverte, ou celui qui regarde doit étre suffisamment séduit pour se laisser prendre
par ce jeu et suivre ses regles.

Par son apparition, le corps de Judith lance un défi (sollicitation-compétition) a
Holopherne, dont le regard se laisse capturer dans cette image séduisante du corps de
Judith, a laquelle il ne peut plus échapper. Etymologiquement seducere signifie amener a
Iécart, détourner de sa voie. Alors Holopherne, dont la trajectoire initiale était tout
autre, se voit contraint de s’arréter de son chemin par 'image du corps de Judith, pour
entrer dans son orbite de séduction. La séduction ne s’oppose pas au masculin, elle le
séduit. Cette séduction ne se fait pas par le désir, car la femme est sans désir propre?,
mais par Dlartifice: ,,Le seul véritable enjeu est la: dans la maitrise et la stratégie des

23 Jean Baudrillard, De /a séduction..., p. 18.
24 Tbidem, p. 98.
25 Tbidem, p. 22.

167



CALIN SAPLACAN

apparences, contre la puissance de I'étre et du réel. Rien ne sert de jouer I'étre contre
étre, la vérité contre la vérité: c’est la le piege d’une subversion des fondements, alors
qu’il suftit d’une légere manipulation des apparences.”20

Holopherne tombe victime des stratégies de Judith. II croit étre le sujet et
Judith la victime de sa stratégie: ,Judith entra et s’étendit a terre; le cceur
d’Holopherne fut transporté par elle et son ame fut agitée. Il fut saisi du désir tres fort
de s’unir 2 elle. 11 épiait le moment favorable pour la séduire depuis le jour ou il 'avait
vue.” (Jdt12,16) Il ne se rend pas compte que le pouvoir est du coté de Judith, car ce
qu’elle veut ce n’est pas I'aimer, mais le séduire: ,,N’ayant pas de corps propre, elle se
fait apparence pure, construction artificielle ou vient se prendre le désir de lautre.
Toute la séduction consiste a laisser croire a 'autre qu’il est et reste le sujet du désir,
sans se prendre elle-méme a ce piege.”?” Holopherne est piégé par cette image qui le
séduit et dont il est incapable de se défaire. Séduire, c’est un moment suspendu, qui
suppose I'enchantement, voire 'ensorcellement de l'autre en lui provoquant un désir
de captation et de plaisir.

L’image du corps est séduisante. Le pouvoir caché de la séduction réside dans la
malitrise de 'univers symbolique, au détriment de 'univers réel.?¥ Aussi la louange de
Judith dit: ,,Leur champion n’a pas succombé sous de jeunes gens, les fils des Titans
ne lont pas frappé, des géants a la haute taille ne 'ont pas attaqué, mais Judith, la fille
de Merari, I'a défait par la beauté de son visage. Elle enleva sa robe de veuve pour
relever les affligés d’Israél. Elle oignit son visage de parfums, elle ceignit ses cheveux
d’un bandeau et mit une robe de lin pour le séduire. Sa sandale ravit ses yeux et sa
beauté captiva son dme. Le cimeterre trancha son cou. Les Perses frissonnérent de son
audace et les Meédes furent troublés de sa hardiesse.” (Jdt16,6-10) Pour séduire, Judith
»prend les armes”, car il s’agit bien d’un combat guerrier ici. Autant pour Holopherne
que pour Judith, il s’agit de vaincre, en appelant aux stratégies: par la puissance des
armes pour I'un, et la puissance de la séduction pour I'autre. Séduisante relation entre
la fragilité et la force!

Sije me suis arrété au Livre de Judith pour en traiter de la séduction, c’est parce
qu’il me semble plus qu'évocateur en ce sens,? il permet le dévoilement de la nature
de la séduction par les détails qu’il donne. Nous ne pouvons pas faire une équivalence
absolue entre Judith et la séduction, coupée de son contexte, c’est-a-dire du réle
essentiel que cette femme tient pour le salut de son peuple. Cela reviendrait a réduire
le courage de mettre sa beauté au service de la justice et 'audace de ses actes, a ce
qu’elle peut offrir a un spectateur masculin, c’est-a-dire, étre 'objet de son regard et la
satisfaction de son désir. Bien que le texte biblique indique le fait que par sa beauté

26 [bidem, p. 22.

27 1bidem, p. 119

28 Ibidem, p. 19.

2 Cela ne veut pas dire que la séduction a travers 'image du cotps n’est pas présente dans
d’autres récits, notamment dans Le Livre d’Ester et le récit de la femme étrangere dans le
Livre des Proverbes.
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singuliere, elle engendre un désir sexuel dans le regard de tous les hommes, Judith ne
déploie pas sa séduction dans sa vie. En effet, le texte dit: ,,Beaucoup la désirerent,
mais aucun homme ne la connut tous les jours de sa vie depuis le jour ou était mort
son mari Manassé et ou il avait été réuni a son peuple.” (Jdt16,22) Et quand elle le fait,
C’est selon un dessein qui est divin avant d’étre le sien propre. Ce que jai voulu
souligner, c’est le fait que le texte biblique suggere dans un deuxieéme temps que la
séduction, la meilleure arme de Judith, a quelque chose d’ambigu: si elle détourne
'autre, de la voie de la raison, elle peut le révéler a lui-méme.
La séduction comme révélation

Remarquons avec Marc-Alain Ouaknin, que le terme de séduction est employé
le plus souvent dans une acception négative “de détournement, de corruption, d’abus,
de violence, de débauche.”?® Et quand il est employé positivement, il présuppose ,,la
tromperie et lartifice.” En ce sens, la séduction prend la forme dun mouvement
d’attraction, de liaison, plus proche de la fusion, et donc de I’éros. Mais, I'auteur
discerne un autre sens de la séduction que celui décrit par Baudrillard, c’est-a-dire: ,la
violence d’un étrange orgueil qui nous pousse a posséder I'autre, a forcer son secret,
non seulement pour lui étre cher, mais pour lui étre fatal.”3 Il s’agit d’une séduction
qui produit un éclatement du méme, pour s’ouvrir a une altérité radicale. Selon cette
position, I'une des fonctions de la séduction est de faire parler les différences. Ce
mouvement de déliaison, d’altération, plus proche de I’érotique que de I'éros, s’inscrit
dans une démarche éthique: ,,Séduire, c’est se laisser séduire par une altérité radicale,
une éternelle étrangeté, qu’aucune compréhension, aucune rationalité morale,
politique, économique ne pourront réduire et en permettre I'intégration.”??

Cette séduction altérante est fort visible dans Le Cantique des Cantiques, dont
la dimension érotique est évidente. Dans ce récit, les images abondent pour dire la
médiation corporelle des sens (le gott, le toucher, la vue, et 'odorat). Dans ce poéme
de la rencontre, le don de soi, I’hospitalité et 'accueil de l'autre s’inscrivent dans le
méme mouvement. Mais une rencontre entre qui et qui? Le poéme permet une double
lecture, érotique et mystique, une rencontre entre deux amoureux ou la célébration de
Pamour de Dieu pour son peuple®*. Il s’agit bien d’une ouverture a la rencontre, donc
a la vie, de la reconnaissance de I'autre comme sujet. Cela est vrai, quand la séduction
est inscrite dans une démarche d’échange, de communication, qui implique plutot un
lien éthique.

30 Marc-Alain Ouaknin, Concerto pour guatre consonnes sans voyelles, Paris, Ed. Payot & Rivages
1998, p. 247.

U Ibidem, p. 248.

32 Jean Baudrillard, Les stratégies fatales, p. 145.

33 Marc-Alain Ouaknin, gp. ¢, p. 249.

3 Ces deux lectures, érotique et mystique, sont-elles incompatibles? Je ne crois pas, car les
deux ont des racines communes, dans le langage commun de 'amour des hommes et celui
de 'amour divin, de la tendresse, en dépassant ainsi la distinction classique entre charnel et
spirituel.
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Détournement ou révélation, la séduction joue dans cet écart. Et dans une
société ou les liens sont d’avantages esthétiques, la séduction comme détournement
emporte avec elle le corps dans un réve éveillé des plus fous. Mais, ce réve éveillé
n’est-il pas une fuite dans 'imaginaire? Ou se trouve la frontiere entre le réve et la
réalité? Ce réve éveillé, ne cache-t-il pas le besoin de fantasmer, de vouloir étre le
héros vers lequel tous les regards soient concentrés? Ce réve éveillé n’avoue-t-il pas
implicitement le fait qu’on n’est pas heureux dans 'univers réel?
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RESUME: Un peuple indifférent et individualiste? Nouveaux signes
alarmants sur I’état de la foi en Roumanie. Apres avoir publié dans un autre
numéro de cette méme revue Varticle L7ndjfférentisme religienx, une réalité qui nous
concerne. Quelques signes alarmants sur [état de la foi en Roumanie (qui cherche a tracer
la situation de la foi en Roumanie a partir des données de la sociologie), je
considere opportun d’approfondir cette réalité d’une autre perspective. Toujours
a partir des éléments que nous offre la sociologie, jessaie d’analyser en ce qui
suit les valeurs des Roumains et, surtout, les non-valeurs (lindividualisme, la
passivité, le consommisme, le conformisme, etc.), mais aussi la réalité de
I'abandon et de lavortement (qui rendent, malheureusement, la Roumanie
célebre en Occident), tout comme la pauvreté, une réalité douloureuse qui
semble partiellement justifier les préoccupations superficielles des citoyens de la
Roumanie, mais aussi la culture du divertissement qui semble une coordonnée
importante de la réalité roumaine. Je pense que tous ces données puissent étre
utiles pour I’élaboration réaliste des projets pastoraux.

Introducere

Am publicat recent in revista Studia un articol privind realitatea
indiferentismului religios in Romania, bazat in special pe elemente sociologice!. Dacid
este sa tinem seama de acestea, realitatea indiferentei religioase este prezenti, si incd in
chip acut §i in tara noastrdi. Cum acestea, mai cu seamd atunci cand incearcd sa
surprinda aspecte legate de credintd, sunt in general privite cu scepticism de cei care
cerceteazd fenomenul religios, consider cd este oportun si aprofundez aceasti temd
dintr-o altd perspectivd, si anume aceea a valorilor §i non-valorilor care ii
caracterizeazd pe romani. Care sunt valorile si care valorile indoielnice ale romanilor?
Suntem o natiune de individualisti §i indiferenti din aceastd perspectiva? Ce Inseamna
faptul cd Romania este in topuri In ceea ce priveste realitatea abandonului si avortului?
Este sidricia majorititii populatiei o motivatie suficientd pentru preocupirile populatiei,
a cdror coordonatd principald pare a fi superficialitatea? Putem vorbi de o culturd a
divertismentului in Romania?

Fara pretentia de a oferi un tablou complet asupra vietii romanesti actuale, ofer
in cele ce urmeazd citeva date relevante (chiar dacd In mod indirect) pentru starea

1V, Indiferentismul religios, o realitate care ne priveste. Semnale de alarmi asupra stdrii
credintei in Romania, Studia Universitatis “Babes-Bolyai” Theologia Catholica, LI 3, 20006,
167-188.
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indiferentismului religios. Din raportarea romanilor la valori, la comunitatea civica, la
viata rezultd ci poporul nostru este caracterizat in bunia masurd de individualism si
nepdsare. Personal, consider ci aceste date oferite de sociologi meritd luate in seama
de cei implicati in pastoratie.
1. O natiune indiferenta gi individualista?
1.1. Valori sau pseudo-valori?

Potrivit Barometrului de opinie publicd din mai 2005, fericirea 1i trimite pe
conationalii nostri cu gandul la cele mai diverse realititi: incepand cu sindtatea, dar §i
viata lipsitd de gtiji (fiecare cu cate 23%), urmate indeaproape de bani/ satisfactie
materiald, respectiv familia/ buna intelegere in cadrul ei (fiecare cu 16%). Pentru 10%
dintre subiectii acestui sondaj fericirea se leagd de multumirea sufleteascd/ linistea
interioard, iar pentru alti 8% de veselie/ pofta de viatd. 5% dintre romani considerd cd
fericirea este rodul succesului, iar 4% cd ea derivid din iubire. Pentru alti 4%, fericirea
se leagd de copii si satisfactiile pe care le aduc acestia si tot pentru 4% de un lucru
frumos/ armonie. Abia 3% dintre romani leagi ideea de fericire de credinta in
Dumnezeu. Tot 3% considerd cd fericirea se leagd de realizarea profesionald, 2% de
stridania de a oferi un viitor bun copiilor. In fine, dacd 9% au mentionat alte valori in
legitura cu ideea de fericire, un procent de 15% nu au dat un raspuns explicit acestei
intrebari din chestionar. La o analizd succinta, putem afirma cd, daca putin peste 6%
dintre romani nu stiu defini fericirea, abia 17% o leaga de chestiuni spirituale (credingi,
pace lduntricd, iubire — in acest ultim caz ar merita analizatd profunzimea conferitd
acestei notiuni de catre subiecti), in vreme ce majoritatea covarsitoare pune notiunea
de fericire in relatie cu realitti imediate (familie, sandtate) sau chiar explicit materiale
(succes, carierd, placere, bani). Relativ la importanta valorilor materiale pentru romani,
ar mai fi de precizat cd 80% dintre conationalii nostri sunt total sau partial de acord cu
principiul ,,castiga numai cel care riscd”; 49% dintre cei intervievati considera ca omul
trebuie sd se cilduzeascd in viatd dupa obisnuintd. 69% considerd ci este de preferat
un loc de munci sigur, chiar dacd mai prost platit, unuia mai bine platit, dar nesigur; cu
toate acestea, 77% dintre cei intervievati ar fi dispusi sd renunte la timpul liber pentru
a fi mai bine platiti?>. Valorile materiale primeaza si atunci cind este vorba de

2 Barometrul de opinie publicd mai 2005, h#p:// wwwgallup.ro/ romana/ poll_ro/ releases_ro/
pr050530_ro/ pr050530_ro.btm (In continuare BOP-05.2005), 202.184-187; Rezultatele
Batometrului de opinie publicdi mai 2005, A#p:// www.osfro/ rof index.phploption=
content>task=viewd>id=21>Itemid=39 (in continuare RBOP-05.2005), 27.
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capacitatea de a fi fericiti,> desi nu sunt absente nici din sfera temerilor conationalilor
nostrit. Aceste valori se reflectd si in ceea ce priveste lucrurile considerate importante
pentru reusita in viatd de citre romani (concept cdruia ancheta nu-i precizeaza aria
semanticd)®. Nu vreau prin toate acestea si neg valoarea unor dimensiuni ca familia,
sandtatea, munca, bundstarea, doresc doar sd subliniez necesitatea unei juste ierarhizari
a valorilor. In general, romanii se declard multumiti si foarte multumiti de respectul,
iubirea, sprijinul si atentia celor din jur, procentele situaindu-se In acest caz in jurul
valorii de 75%0¢. Cu toate acestea, in privinta relatiei cu semenii, romanii par a avea

3 Despre membrii familiei, prieteni si rude, 54-66% dintre cel intervievati pentru Barometrul de
opinie publici pe mai 2005 tind si creadd cd sunt foarte fericiti sau destul de fericit,
procentele scdzand semnificativ cand este vorba despre persoanele mai Indepirtate
(consiteni, concitadini, concetdteni), incadrindu-se intre 20-28%. 39% dintre subiecti
consideri ci sdracii nu pot fi fericiti, un numadr aproximativ egal (40%) afirmand ci pot fi
fericiti, dar greu, iar alti 19% considerind ci pot fi fericiti. Cand este vorba despre cei
bolnavi, procentul celor care cred ci acestia nu pot fi fericiti se ridicd la 62%, iar al celor
care cred cd pot fi fericiti coboard la 6%, 30% dintre cei intervievati afirmand ca pot fi
totusi fericiti, dar greu. Despre cei fird familie sau fard prieteni subiectii considerd in
proportie de aproximativ 50% cd nu pot fi fericiti, aproximativ 10% ci pot fi fericiti ¢i in jur
de 30% ci pot fi cu greu fericiti. In fine, despre cei care nu cred in Dumnezeu 57% dintre
cei chestionati cred ci nu pot fi fericiti, 22% ci pot fi cu greu fericiti si 10% ci pot fi fericiti
si in aceste conditii. BOP-05.2005, 191-201; Barometrul de opinie publici mai 2005, Caiet
presd, http:/ ] www.gallup.ro/ romana/ poll_ro/ releases_ro/ pr050530_ro/ pr050530_ro.htm (in
continuare BOPCP-05.2005), 8.

4 Astfel, conform aceluiasi sondaj, romanii se tem de boala (in proportie de 34%), de preturi
(18%), de viitorul copiilor (15%), de un razboi in zoni (10%), somaj (5%), infractiuni si
criminalitate (5%), atacuri teroriste (3%), tulburiri sociale (2%), altele (3%), un procent de
4% afirmand cd nu se teme de nimic. BOP-05.2005, 21.

5 Astfel, conationalii nostri consideri in proportie de 87% c4 utili si foarte utili este inteligenta
omului. 86% ci norocul este important sau foarte important in viatd. 84% apreciaza drept
importante sau foarte importante studiile pentru succesul in viatd. 83% cred ci relatiile sunt
importante sau foarte importante. 79% dintre cei intervievati considerd ci pentru succesul
in viatd este esentiald munca. Totusi, in proportie de 78%, subiectii apreciaza credinta in
Dumnezeu importantd sau foarte importantd pentru reugita in viatd. 69% considerd ci
apartenenta la o familie bogatd conteazd mult si foarte mult in acest sens. Putin peste
jumatate dintre cei intervievati (55%) cred cd pentru reusita in viatd este important sau
foarte important faptul de a arata bine. Conform acestui sondaj, doar 20% dintre romani
conteazd pe sprijinul Statului pentru reusita in viatd si numai 12% apreciazi ci furtul poate
ajuta mult §i foarte mult in acest sens. Cu toate acestea, chestionati in privinta felului in care
cred ci au izbutit si facd avere (unul dintre sensurile conceptului de reusiti in viatd) unii
dintre romani, cei intervievati cred in proportic de 56% ci acestia au ajuns in aceastd
situatie prin incilcarea legii, 13% — datorita relatiilor, 10% — prin munca $i merit personal,
iar 8% — prin noroc. BOP-05.2005, 205-214.217; BOPCP-05.2005, 12-13; RBOP-05.2005,
29.

¢ BOPCP-05.2005, 7.
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pozitii indecise, dupa cum rezultd din Barometrul de opinie publicd pe mai 2005.

Daca, fiind chestionati asupra posibilititii de a acorda incredere celorlalti oameni, 40%

au raspuns cd pot acorda incredere semenilor, in raport cu 56% care au afirmat cd nu

pot, intrebati asupra necesitatii de a fi prudenti in relatie cu ceilalti oameni, 90% dintre

subiecti s-au pronuntat in favoarea prudentei, in vreme ce 6% contra ei’. Avem aici

deja cateva semne catre videsc (non)valorile romanilor si realitatea individualismului.
1.2. Individualism sau indiferentism?

Acesta este evident, aldturi de indiferentism, si in raportarea romanilor la sfera
politicd. Potrivit sodajului Gallup, democratia din Romania satisface deplin 1% dintre
romani, multumindu-i pe alti 19%, in vreme ce 37% dintre cei intervievati sunt
nemultumiti si foarte nemultumiti de aceasta, iar 36% se declard indiferenti fatd de
acest aspect. Economia de piata din tara noastrd 1i multumeste pe 12% dintre romani,
55% fiind nemultumiti si foarte nemultumiti de aceasta, iar 34% indiferenti®. Dupa
Barometrul de opinie publicd pe mai 2005, in general, activitatea guvernului ii
nemultumeste pe romani’. Cu toate acestea, conform Barometrului de opinie publica
pe mai 2005, romanii nu prea sunt interesati de politicd, In proportie de 60-70% cei
intervievati declarand cd sunt putin sau foarte putin preocupati de acest domeniu, daca
nu total dezinteresati, fie ca este vorba de viata politicdi nationald sau locald, de
campaniile electorale sau alegeri, de emisiuni sau discutii personale respectiv lecturi pe
teme politice. Mai mult, majoritatea covarsitoare a celor intervievati (intre 85 si 95%)
afirmd cd nu a participat niciodatd la o intdlnire politici, nu a contactat vreo

7 Nici Eurobarometrul pentru mediul rural (traditional comunitar) nu videste o situatie mai
buna la nivelul increderii oamenilor in semenii lor. Astfel, 59% dintre cei intervievati
consideri cd nu se poate avea Incredere in majoritatea oamenilor, cei care manifesti cea mai
scazutd Incredere fiind aici tinerii §i absolventii de liceu. Increderea celor cu studii
superioare sau postliceale in semeni tinde sd fie mai crescutd, in vreme ce aceia cu studii
gimnaziale (provenind in plus din satele de periferie) se incadreazd in majoritate in categoria
celor care nu se exprimi In acest sens. BOP-05.2005, 203-204; Eurobarometru de opinie
publici, mediul rural, decembtie  2002.  Caiet, Jb#p://  www.osfro/  ro/
indexc.phpfoption=contenttask=viewe>id=44 & temid=64 (in continuare EBOPRC-12.2002),
11.

8 BOP-05.2005, 24-25.

% Astfel, 53% dintre cei intervievati sunt nemultumiti de ceea ce a realizat guvernul in ceea ce
priveste nivelul de trai al populatiei, iar 19% foarte nemultumiti. Ordinea publicd i
nemultumeste pe 49% dintre romani, iar protectia mediului pe 57%. Problema locurilor de
munci i nemultumeste pe 75% dintre conationalii nogtri, iar cea a locuintelor pe alti 69%.
Felul in care merge agricultura nu ii satisface pe 71% dintre romani, starea industriei pe
66%. Alti 55% nu sunt multumiti de procesul de privatizare. 74% dintre cei chestionati se
declara nesatisficuti de starea din domeniul sindtdgi, iar alti 51% de cea din sfera
invatimantului. Majoritatea celor intervievati (61%) crede deopotrivd ci, sub guvernul
Tariceanu, protectia sociala nu s-a imbunatatit cu nimic fata de guvernarea precedenta, la fel

ca si situatia economica (60%). BOP-05.2005, 26-37; BOPCP-05.2005, 30-31.
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personalitate politicd, nu a participat la vreo demonstratie cu caracter politic §i nu a
semnat nicio petitie political®.

Individualismul se manifestd si la nivelul scizutei tendinte de asociere a
roménilor. 58% dintre romani considerd conform Barometrului de opinie publicd pe
mai 2005 cd ar fi trdit mai bine Intr-o tard occidentala!!. Paradoxal, potrivit sodajului
Gallup, 74-79% dintre romani nu fac parte din nicio organizatie (profesionald, politicd,
religioasd, civicd, ecologicd, sportivd). Dintre formele de asociere, sindicatele si
asociatiile de proprietari detin cele mai inalte procente, dar acestea nu ating nici macar
10%; cu titlu informativ, Incadrarea romanilor in asociatii religioase se margineste la
un procent, ca si participarea lor la corurile bisericesti. In mediul rural,
Eurobarometrul de opinie publicd aratd ci, In pofida imaginii idilice pe care ne-o
facem adesea in privinta vietii comunitare de la sat, neincrederea oamenilor fati de
semeni este destul de riaspanditd, fapt care are consecinte la nivelul asocierii, cu scop
lucrativ sau cu alte intentii’?. Acelasi sondaj arati cd 89-99% dintre romani nu au
participat niciodatd la vreo formi de protest (petitie, demonstratie, grevi) si 50-88%
declara cd nu s-ar implica in astfel de actiuni nici dacd ar fi direct afectate propriile lor
interese!3.

10 Dacd aproape toti subiectii sondajului (96%) cunosc numele actualului presedinte, procentul
scade la 74% in cazul primului ministru §i 23% in cazul celui de externe. Romanii crediteaza
putin partidele politice In general i in special, ca de altminteri oamenii politici, exceptie
ficand presedintele Traian Bisescu (cdruia un procent de 56% dintre subiecti ii acorda
multd si foarte multd incredere). Cei chestionati au afirmat in proportie de 88% ci partidele
politice sunt mai degrabi interesate de castigarea alegerilor decat de problemele oamenilor.
Conform opiniei a 71% dintre cei intervievati este indiferent ce partid cistigd alegerile,
mersul lucrurilor fiind acelasi in perioada posterioard scrutinului. Catd vreme abia 22%
dintre subiectii sondajului cred ci parlamentarii sustin interesele celor care i-au votat, 87%
dintre acestia cred cd salariile parlamentarilor sunt prea mari. 78% dintre cei intervievati
considerd cd moralitatea politicienilor lasi de dorit. BOP-05.2005, 67-76.85-101.119-
123.145-149; BOPCP-05.2005, 28-29.

1 Totusi, dacd ar avea de ales tard in care sd vietuiascd, 48% ar alege categoric tot Romania,
34% raspunzand cu nehotirare si abia 13% decis pentru o altd tard; dintre Statele preferate,
SUA se afld pe locul intdi, cu saisprezece procente, urmate de Germania, Italia, Spania,
Franta, Marea Britanie etc. BOP-05.2005, 188-190.

12 Astfel, numadrul gospodariilor din care cel putin un membru este integrat intr-o asociatie sau
alta (de tipul societitilor agricole cu statut juridic, al asociatiilor agricole familiale, consiliu
parohial, comitet scolar, comitet de initiativd, partid politic, asociatii de producitori agricoli
etc.) nu depdseste 35% in cazul comunelor si 30% in cazul satelor periferice; este de
precizat cd nu in putine cazuri asociatiile lipsesc cu desavarsire In anumite sate. BOP-
05.2005, 152-157; EBOPRC-12.2002, 11-12.

13 BOP-05.2005, 158-169.
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1.3. O culturi a mortii? Realitatea abandonului si avortului

Principalele realititi pentru care Romania este cunoscuta la nivel mondial sunt
din pacate abandonul de copii si rata ridicata a avorturilor. Acestea nu pot fi trecute cu
vederea din perspectiva individualismului, dar si a indiferentismului religios.

In ultimele decenii, situatia familiei in FEuropa de est (in general) este
caracterizatd la nivel sociologic prin scaderea progresiva a fertilitatii si cresterea ratei
avorturilor. In preajma anilor *90, Romania era, la nivelul avorturilor, prima tard din
Europa de est, cu aproape 1.000.000 de avorturi. Studiile sociologice aratd cd profilul
femeilor din Europa de est care avorteazd este diferit de cel al femeilor din Europa de
vest; dacd in cazul celor din urma este cel mai frecvent vorba de femei singure si fara
antecedente in acest sens, in cazul celor dintai este vorba cel mai adesea de femei
casdtorite §i cu antecedente!t. Potrivit unui studiu al Comisiei nationale pentru
statisticd, Intre anul 1990 si 2000, in Romania s-au ficut cinci milioane cinci sute de
mii de avorturi (oficiale, fird a se socoti cele realizate in cabinete particulare sau fard
asistenta de specialitate). Cu alte cuvinte, intr-un deceniu, romanii au ucis un sfert din
potentiala populatie a térii. Statisticile la nivel mondial situeaza sub aspectul avortului
Romania pe primul loc in Europa si al doilea in lume dupd Vietnam, cu optzeci de
femei din o mie care fac cel putin un avort pe an. De altminteri, un studiu releva faptul
cd avortul este mijlocul contraceptiv cel mai des utilizat in tarile Europei centrale si de
est; poate merita precizat faptul cd in acest studiu (ca de altfel i in alte cadre) se acuza
lipsa de culturd a femeilor din aceastd zond In raport cu cele din occident (care,
conform acestei cercetdri apeleaza la avort doar in cazuri limitd, datorate esecului altor
metode anticonceptionale) In materie de mijloace contraceptive — dar sd nu uitdm cd
principiul acestora este acelasi: a ucide viata ce se naste; studiul mai sus mentionat
subliniazd Intre cauze si precaritatea economicd, care, pe de o parte, nu permite
acceptarea unui numdr mare de copii si, pe de altd parte, nu lasa loc optiunii in privinta
mijloacelor contraceptive moderne!®.

Pe de altd parte, cultura individualistd nu se opreste aici. La Inceputul anilor
2000 existau peste o sutd de mii de copii institutionalizati in Romania, in majoritate
abandonati (nu orfani). Fenomenul abandonului copiilor este o realitate tristd, care
marcheaza in ultimii ani Romania. Acest fenomen s-a raspandit la scard larga cu mult

14 Astfel, dacd in anii *60 rata natalititii acoperea necesitatea inlocuirii generatiilor, dupa ’90,
doar in Albania se péstreazi aceasta, in vreme ce, in pofida mdsurilor uneori radicale ale
guvernelor, in celelalte tiri rata natalititii scade brusc sau lent sub 2,1 pe femeie. in aceasti
perioadi, rata fertilitdtii in cadrul cdsitoriei este mai scazutd (cu 28%) in occident decit in
Europa de est, intrucat in vest sunt mai frecvente decat in est uniunile consensuale. Astfel,
fertilitatea Incepe si scadd in cazul generatiilor ndscute intre 1935 si 1950. Cisitoria este
aproape universald, dar rata fertilititii scade radical prin utilizarea avortului. Cristina
Bridigan, Sisteme de familie in tdrile est-europene, A#p:// www.sociologieromaneasca.ro/ 2001/
articole/ sr2001.1-4.a20.pdf; 6-8.

15 Fragment din raportul Inima lui Dumnezeu bate pentru Roméania, Aip:// www.od.ro/
Chureh_Planting/ Reports/ biserici_relevante.him.
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inaintea anilor *90, continuand s se dezvolte si in epoca post decembristd, in pofida
faptului ci au apdrut diverse structuri de preventie si asistenti. Conform unui studiu
realizat de o serie de organizatii guvernamentale $i neguvernamentale, in 2003 si 2004
rata abandonului copiilor (numdr de copii abandonati la o suti de nasteri) in
maternitati este de 1,8%, ceea ce inseamna un numar de aproximativ patru mii de copii
abandonati pe an in aceste institutii; in spitalele de pediatrie, rata abandonului este de
1,5%, ceea ce Inseamna aproximativ cinci mii de copii abandonati pe an. Abandonul
este considerat o modalitate de gestionare a nasterilor nedorite; este un fenomen care
a existat pretutindeni si Intotdeauna, inclusiv in tara noastr, luand insd proportii mai
cu seamd in ultimele decenii. Astfel, mentalitatea colectiva percepe abandonul drept
consecinta directd a politicii pronataliste a guverndrii lui Nicolae Ceausescu; faptele par
sa o confirme: dacd decretul de interzicere a avorturilor $i metodelor contraceptive
dateazd din 1966 (celebrul decret 770), fenomenul abandonului copiilor in maternitati
se declanseaza in 1967. Dar acestei explicatii i se adaugi si alte elemente, cum ar fi
dislocarea unor mari mase ale populatiei ca urmare a fenomenului urbanizirii si
industrializarii, nesanctionarea unor astfel de acte, incurajarea despartirii mamei de
copil din diverse motive si pe diverse cii. Abandonul nu a fost astfel doar un mijloc de
control al fertilitatii, care a venit sd Inlocuiasca avortul in urma decretului din 1965, ci
si o manierd de revoltd a unei parti a populatiei impotriva regimului dictatorial. Se
intampla frecvent in acea perioadi ca, invocand dificultatile de acasi si imposibilitatea
de a creste un copil, mamele si renunte in spitale sau maternititi la copiii lor;
atitudinea lor fiind adesea incurajatdi de medici si institutii de asistentd. Timp de
douidzeci de ani, Statul roman a dezvoltat o serie de structuri de asistentd a copiilor
abandonati, in general prea putin adecvate nevoilor lor reale si nefavorizand
dezvoltarea normali a copiilor. In fapt, cu toate ci fenomenul era foarte rispandit,
oficial nu era recunoscut. Conform legislatiei in vigoare in anii ’70, ideea de
institutionalizare era asimilatd sanselor unei mai bune dezvoltiri a copilului, termenul
de abandon neintrand in aceste legi. Nevoile copiilor se limitau, conform principiilor
comuniste (aplicate atat in centrele institutionale, cat si de pildd in cazul concediilor de
maternitate) la hrand si addpost; ele au marcat profund mentalitatea romanilor. Chiar
legalizandu-se in anii *90 avortul si nemai limitandu-se accesul la contraceptive, nu se
inregistreazd o scidere a fenomenului abandonului. Mentalitatea comunistd
implementatd poporului roman nu a rdmas fird consecinte, Statul comunist
dezvoltand ,,un sistem de valori care submineaza legdturile de familie, incurajeaza
dependenta fatd Stat, slibeste capacitatea familiilor de a-si ingriji copiii” §i scade
responsabilitatea parintilor In asumarea sarcinilor pdrintesti. Chiar crescand in
orfelinate, copiii abandonati nu au beneficiat in anii premergatori revolutiei de o
asistentd de specialitate. Fenomenul abandonului nu a fost bine gestionat insd nici In
perioada post-decembristd, noile initiative (asistenta maternald, inlocuirea orfelinatelor
mari cu unele mai mici etc.) nefiind satisficitoare in raport cu rispandirea situatiei.
Variantele de asistare sunt: centrul de plasament, asistenta maternala §i plasamentul
familial, respectiv adoptia. O situatie rispandita este §i aceea a abandonului copiilor in
spitalele de pediatrie, fie temporar, fie definitiv. In afard de abandon in maternitagi si
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spitale, se intampld ca unii copii si fie abandonati in alte locuri (in mijloacele de
transport in comun sau de-a dreptul pe stradd) sau, pur si simplu, si fie luati din chiar
sanul familiei lor din pricina conditiilor de viatd deficitare. Copiii institutionalizati in
regim de urgenta se intorc in familie mult mai rar decat cei abandonati in maternitati
sau spitale, de reguli fiind directionati spre institutii de protectie sau supusi
procedurilor de adoptie. Una dintre cauzele abandonului este varsta scizutd a mamelor
(varsta medie a mamelor care au intrat in studiu fiind 24 ani), care, Incepandu-si viata
sexuald foarte devreme, nu au suficient discernamant in privinta acceptarii si cresterii
unui copil si cedeazd cu usurintd presiunilor mediului. In ceea ce priveste etnia,
ponderea cea mai mare a mamelor care Isi abandoneaza copiii (i a celor mai tinere
dintre acestea) este din randurile celei rome, dar nu exclusiv. In ceea ce priveste starea
civili, preponderente sunt mamele celibatare sau in uniune consensuald, In cazul
cirora sarcina Inseamni indeobste finalizarea unei relatii si inceperea alteia in care
partenerul nu vrea si-si asume cresterea unui copil care nu este al siu. In privinta
religiei, cea mai mare parte a mamelor care si-au abandonat copiii si au intrat in acest
studiu s-au declarat ortodoxe (63%), o pondere mare avind si acelea fird religie
(15,1%). Cifrele sunt mai mici in cazul femeilor de confesiune romano-catolicd,
protestantd, neo-protestanta sau greco-catolicd; acest fapt cred cd se leagd In primul
rand de realitatea largii rdspandiri a confesiunii ortodoxe in Romania, desi poate
constitui fird doar $i poate un semnal de alarma in privinta unei mai bune catehiziri a
membrilor fiecdrei confesiuni. Referindu-se la cauzele fenomenului abandonului,
presedintele unei comisii pentru protectia copilului afirmd de altfel urmitoarele:
»Desigur starea economicd, materiald a mamelor are o contributie in abandon, dar nu
fundamentala. Acesta isi aduce contributia spre finalul procesului, dupd ce familia,
scoala si religia nu si-au indeplinit misiunile.” Aceastd afirmatie ne poate pune pe
ganduri din perspectiva elaborarii unui plan pastoral-catehetic adecvat situatiei
prezente. Ignoranta (s-a constatat cd majoritatea femeilor care isi abandoneaza copiii
sunt analfabete sau cu studii extrem de reduse) si lipsa de educatie sexuald sunt citate
tot mai adesea intre factorii care determind raspandirea acestui fenomen; existd tot mai
multe voci care afirmd in cele mai diverse medii cd este necesard pregitirea in vederea
utilizdrii mijloacelor contraceptive; se deruleazd numeroase proiecte de educatie
sexuald In cadrul sistemului de invagimant si altele in diverse medii sociale mai putin
deschise sferei educatiei (,,Prima cauza a abandonului copiilor este ignoranta” afirma
un medic obstetrician ginecolog. ,,Metodele contraceptive sunt prezentate incd din
scoald, este un subiect dezbatut la fel de mult ca si spalatul pe dintl. Din picate,
informatiile despre metodele contraceptive nu ajung tocmai la populatia cea mai
vulnerabild, cea care nu a urmat nicio forma de invitdmant.”). Personal, consider ca
aceasta este o perspectiva foarte restrictiva in ceea ce priveste gestionarea problemei.
Studiul acuzi, punand in discutie numarul mare de femei care afirmi cd nu si-au dorit
sarcina din care a rezultat copilul abandonat, faptul cd ele nu au utilizat totusi decat
intr-o infima proportie metodele de protectie In vederea prevenirii unei sarcini
nedorite. Totusi, consider, combaterea avortului nu ar trebui si se reducd la
prezentarea unor practici alternative pentru evitarea sarcinilor nedorite, mai mult sau
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mai putin licite si acestea, mai mult sau mai putin grave din punct de vedere moral, ci
sd meargd mai departe, sustinand viata. Studiul subliniaza faptul cdi metoda cea mai
eficientd de reducere a avortului este utilizarea mijloacelor contraceptive, dar releva
totodatd discrepanta dintre cunoasterea acestora si practicarea lor, ardtind ci sunt
privilegiate mai ales metodele traditionale, in detrimentul celor moderne, supuse se
pare unei campanii de discreditare. S-a constatat cd intre mamele care isi abandoneaza
copiii sunt numeroase acelea care locuiesc in conditii deosebit de precare, de la case
modeste, siricicioase la adaposturi improvizate; de altfel, conditiile economice
precare sunt factorul cel mai adesea invocat de mamele care isi incredinteaza copiii
unor institutii de protectie. in afara factorului economic, justificindu-si alegerea de a-si
abandona copilul, mamele invoca lipsa de intelegere din partea mediului, prezenta mai
multor copiii deja si lipsa conditiilor de a-i creste, lipsa de responsabilitate a sotului/
partenerului In aceastd chestiune, diverse probleme de sdnitate ale copilului etc.S.

16 Studiile din anii 90 definesc mamele care isi abandoneazd copiii drept preponderent

necisitorite, foarte tinere sau chiar adolescente, in general fird ocupatie si cu un nivel
scizut de educatie. In cazul persoanelor foarte tinere, abandonul poate fi motivat si de
imaturitatea psiho-afectivd, respectiv presiunile mediului. In prezent, abandonurile in
maternitati sunt mai frecvente in cazul marilor orage; in jur de 9% dintre copiii abandonati
sunt cu malformatii, fiind mai plauzibil ca un astfel de copil si fie abandonat de citre mama
sa, din rusine sau teama de a nu fi condamnatd de societate iar copilul sa nu fie acceptat;
incep sa devina mai putin frecvente cazurile femeilor de etnie romia care isi abandoneazi
copiii cu handicap, intrucit incearcd si obtind beneficii de pe urma lor. Frecvente sunt si
prilejurile in care sunt abandonati copiii ndscuti prematur, mamelor fiindu-le teama ci nu
pot face fati Ingrijirii acestora. Aproximativ o treime dintre copiii abandonati sunt
recunoscuti de tati. In cazul in care mama este legitimati, asistentii sociali pot incerca si ii
inapoieze copilul, procedura nerespectand intotdeauna norme elementare (se desfisoard in
termeni de negot, ca si cum copilul ar fi un obiect care se poate primi sau refuza).
In cazul copiilor distrofici, se Intimpld frecvent ca familia si 1i interneze pe perioade
indelungate, motivand ci nu poate si le ofere ingrijire de specialitate. Acest fapt afecteaza
iremediabil dezvoltarea copiilor. Datoritd faptului ¢ nu sunt declarati abandonati (adesea
mama nu isi declard copilul abandonat pentru a continua si beneficieze de alocatie), acesti
copil nu au parte nici de protectia forurilor competente. Piringii nu sunt in toate cazurile
cunoscutl, dar, din cazurile cercetate, a rezultat faptul ci majoritatea mamelor care isi
abandoneazi copiii in spitale sunt tinere si foarte tinere, ponderea celor cisitorite sau in
concubinaj fiind destul de mare, majoritatea celor investigate fiind fird ocupatie. Dacid dupi
perioada de internare aproximativ jumatate dintre copii se intoarce in familia de origine,
cealaltd jumatate este directionatd spre centre de plasament, alte spitale, alte rude, spre cate
un asistent maternal etc.
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2. Saricia romanilor, o explicatie pentru preocupirile supetficiale?
2.1. Sdrdcia — o realitate dureroasa...

Situatia economica a Romaniei s-a deteriorat progresiv in anii postrevolutionari.
Trecerea de la regimul comunist la cel democratic a antrenat o serie de dificultati:
instaurarea economiei de piatd implica probleme economice care la rindu-le
antreneaza altele financiare (cresterea preturilor, desfiintarea unor mari intreprinderi si,
respectiv, a multor locuri de muncd, privatizarea progresiva si adesea greoaie),
respectiv  sociale (somajul, neacoperirea cererii de servicii medicale, sociale,
nemultumirea populatiei, cu atit mai mult cu cat protectia sociald era specificd mai
degraba fostului regim decat celui nou; sciderea nivelului de trai; cresterea numarului
saracilor si a fenomenelor de delincventd; imbogatirea unei minorititi). Desi ani de-a
randul salariile au crescut simtitor, cresterea lor nu a fost proportionala cu rata inflatiei
si puterea de cumpdrare a fost si continud si fie scdzutd, astfel incat mare parte din
romani triiesc sub limita saraciei si au un regim de viatd net mai scazut decat al
populatiei din celelalte tdri ale Uniunii europene de pilda. In aceste conditii, economia
subterana Infloreste, oamenii sunt siliti sa-gi caute mai multe servicii pentru a se putea
intretine (fird a pune la socoteald faptul ci si somajul este in continua crestere), tinerii
emigreazd in cdutarea unor conditii de trai mai bune sau cel putin se indreapta periodic
spre zonele unde munca este platitd mai bine pentru a putea realiza in tard ceea ce ar fi

Desigur, factorul economic este legat de chestiunea pregitirii $i integririi profesionale, si
acestea deficitare In multe cazuri, ca si a sustinerii din partea societdtii. Un aspect ce se mai
cere luat in seamad este si acela cd, desi 80% din mamele in aceasta situatie se declard
sdnitoase, un procent de peste 13% au probleme psihice. In jur de 10% dintre femeile care
si-au abandonat copiii au avut prima sarcind inainte de varsta de cincisprezece ani si peste
50% intre cincisprezece $i noudsprezece ani. Situatia abandonului copiilor in Romania,
bttp:/ | www.unicef.org/ romania/ Sitnatia_ abandonulni_ FINAL,_ CD.pdf; 8-10.14-18.24-25.29-
30.33-34.42-43.47.50.52.55.68-74.76.78-80.84.100-101; Fragment din raportul...
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imposibil cu veniturile din Romania (acoperind In general cel mult strictul necesar)?’.
Astfel, potrivit Barometrului de opinie publicd pe mai 2005, in ceea ce priveste venitul
considerat necesar unei famili (cu 3,2 membri in medie) pentru o viatd decenti,
respondentii vorbesc despre suma de 15.500.000 lei vechi (1.550 lei noi), considerand
cd familia nu ar putea supravietui cu un venit sub 5.300.000 lei vechi (530 lei noi).
Conform acestora, venitul mediu al unei familii din Romania in aprilie 2005 era de
8.900.000 lei (1% dintre cei chestionati afirmand ca familia proprie nu are niciun venit.
Media de venit a celor intervievati era de 4.600.000 lei — 460 RON (iar in cazul acesta
procentul celor care nu detin niciun venit creste la 16%). Diferenta de la ideal la real se
poate constata la nivelul aprecierii corespondentei dintre veniturile familiei si nevoile
ei; astfel, 37% dintre cei chestionati afirmd cd veniturile nu le sunt suficiente nici
pentru strictul necesar, alti 39% ca ajung doar pentru necesititile de baza. Doar 17%
afirmd cd veniturile familiei sunt suficiente pentru un trai decent, fard a le permite insa
sa achizitioneze bunuri mai scumpe, alti 5% declarand cd pot si cumpere astfel de

17 Conform Barometrului de opinie publicd din mai 2005, 44% dintre romani considerd ci tara
noastrd merge in directia buni, in vreme ce 43% considerd cd directia ei este cea gresita,
34% fiind multumiti de felul in care trdiesc, iar 66% putin sau deloc multumiti de aceasta.
In ceea ce priveste diverse aspecte ale vietii: sindtate, serviciu, stare financiard, familie,
prieteni (imi permit si remarc faptul ca sondajul in cauzi este destul de limitat sub aspectul
alegerii aspectelor definitorii pentru viata oamenilor) acestea sunt privite de citre cei
intervievati dupd cum urmeaza: sinitatea ii satisface intr-o mai micd sau mai mare masurid
pe doar jumitate (51%) dintre subiecti, catd vreme cealaltd jumitate (49%) sunt putin sau
deloc multumiti de starea lor de sindtate; doar 28% dintre persoanele intervievate sunt
multumite de serviciul pe care il au, iar 22% destul sau deloc multumite; 22% dintre cei
chestionati sunt satisfacuti de starea lor financiari, cat timp 41% nu prea sunt multumiti si
alti 37% nu sunt deloc multumiti de aceasta; familia ii multumeste pe 86% dintre romani, in
vreme ce abia 11% nu sunt multumiti de familia lor; 76% dintre cei chestionati sunt
multumiti si de prieteni, catd vreme 17% putin sau deloc multumiti. Un sondaj realizat in
mediul rural aratd la rindu-i ci persoancle de la tard sunt In mare parte multimite de
serviciile oferite de postd, scoald, dispensar sau primdrie (mai putin de activitatea guvernului
insd). Oamenii sunt mai mult de jumitate (peste 60%) multumiti deopotrivd de calitatea
apei, de mijloacele de transport, de posibilitatile de a cumpara cele necesare din sat, de felul
in care este asiguratd securitatea personald si a bunurilor. Nemultumirile persoanelor din
mediul rural se raporteaza la starea drumurilor din sat, a curiteniei si iluminatului; ele sunt
mai semnificative in cazul celor care locuiesc in satele periferice in raport cu aceia care
locuiesc in comune, din pricina lipsei unor servicii §i a unei mai scdzute preocupiri a
administratiei locale. Este de precizat faptul ci acest sondaj inregistreazd o usoari crestere a
multumirii romanilor in privinta propriei vieti in raport cu ancheta de anul anterior, fiind
vorba de o tendintd constanti in ultimii ani. BOP-05.2005, 1-7; BOPCP-05.2005, 5;
EBOPRC-12.2002, 10-11; Fragment din raportul..; Teoctist, Visita del patriarca della
Chiesa ortodossa romena (Vatican, 12.10.2002). Discotso, bitp:// wwmw.vatican.va/ latest/
documents/ teoctist_spe_20021012_it.htmk, Istoria secolului XX, I11. In ciutarea unei noi lumi (1973
pand in ilele noastre), Editura All, Bucuresti 1998, 178; 189-191; A. Maté-Té6th, Une théologie
du ,,deuxieme monde”?, Concilium 286 (2000), 36.
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bunuri, dar cu restrangeri in alte domenii si numai 1% cd nu trebuie sd 1si impund
niciun fel de restrictie. Romanii considerd doar in proportie de 15% cid duc un trai mai
bun decat cunoscutii lor, in vreme ce doar 35% cred ci trdiesc mai bine decat parintii
lor la aceeasi varstd. In fapt, cei intervievati afirmad ca familia lor a cheltuit global
(pentru 3,3 persoane) In medie 9.400.000 lei in luna aprilie 2005, dintre care 4.100.000
(410 RON) doar pentru alimente (bautura, tigari inclusiv). Pe o scard de la 1 la 10,
roménii se considerd In proportie de 0,2% foarte bogati si 8% foarte sdraci. Un total
de 82% dintre romani se situeazd pand la a cincea treaptd a acestei scri, in vreme ce
16,4% afirma cd depisesc cea de-a sasea treaptd (treptele a noua i a zecea cumuleaza
0,4%)18. Cu toate acestea, romanii nu Intreprind multe pentru ca traiul lor si se
imbunitateascd!?. Relativ la actuala situatie economicd a Romaniei, la starea economica

18 Totusi, sub aspectul locuintelor, de reguld considerat o carenti serioasa a societitii romanesti,
73% dintre cei intervievati in cadrul Barometrului de opinie publici pe mai 2005 afirmi ci
resedinta lor este proprietatea lor sau a sotului (sotiei), 23% cd apartine parintilor si doar
2% cd este Inchiriati de la o persoand sau o firmd, 1% inchiriati de la Stat, cate 0,3%
afirmand ci este vorba despre o locuinti sociali sau de serviciu. In legituri cu bunurile de
larga utilitate intr-o casa, 16% dintre respondenti declard cd nu detin frigider, alti 17%
afirmind cd nu posedd televizor color; faptul este confirmat de un alt sondaj, privind de
astd data impactul televiziunii asupra copiilor: potrivit acestuia 86% dintre familiile
intervievate detin televizor color (numirul familiilor care detin unul sau mai multe
televizoare este mai mare in mediul urban). Procentele cresc cand este vorba despre
televiziune prin cablu sau antend parabolici — 36% (faptul este confirmat si de ancheta
privind impactul televiziunii in viata copiilor, din care reiese ci 70% dintre familiile
intervievate au acces la televiziune prin cablu, procentele fiind mai mari in mediul urban
85% in raport cu 35% in mediul rural), telefon fix (47%), telefon mobil (55%), masind de
spilat automatd (58%), autoturism (68%), computer (77%), pentru a nu face referire la
anumite obiecte de lux, cum ar fi un cuptor cu microunde (care lipseste unui procent de
88% dintre romani), geamuri termopan (89%), acces la internet (90%), aer conditionat
(98%). BOP-05.2005, 262-277.281-285.292-295; EBOPRC-12.2002, 11; BOPCP-05.2005,
5-6; RBOP-05.05, 65; Expunetea copiilor la programe radio si TV, hs#p:// www.gallup.ro/
romana/  poll_ro/ releases_ro/ prO40520_ro/ prO40520_ro.htm (in continuare ECPRTV-
05.2004), 1.

19°93% dintre cei intervievati pentru Barometrul de opinie publica mai 2005 afirmi ca niciun
membru al familiei nu detine o afacere §i nu este asociat vreunei astfel de initiative, iar 90%
dintre respondenti declard ca nu au intentia de a porni o astfel de afacere. In schimb, 10%
dintre subiectii acestui sondaj afirmi ci sunt persoane din familia lor care lucreaza in
straindtate, iar 6% ca el ingisi au lucrat in straindtate in ultimii zece ani. Dintre cei
intervievati pentru Barometrul de opinie publicd din mai 2005, doar 46% spun ci niciun
membru al familiei nu se ocupd de agriculturd, In vreme ce 48% fac agriculturd pentru
consumul familiei, 5% pentru vinzare ocazionald, iar 1% pentru vanzare constantd. 56%
dintre respondenti afirmi ca gospodaria lor presupune o gridind sau o livada, iar 51% ca
cresc pisari de curte, ovine, porcine, bovine, albine etc. 45% dintre respondenti afirma ci
tot ceea ce se consuma In gospodarie este cumpirat si abia 10% ca trdiesc aproape in
exclusivitate din ceea ce produc. BOP-05.2005, 278-279.287-291.

182



O NATIUNE INDIFERENTA SI INDIVIDUALISTA? ALTE SEMNE DE INTREBARE ASUPRA
CREDINTEI IN ROMANIA

a propriei localitati si la propria stare economicd, jumatate din populatia Romaniei
apreciazd, potrivit Barometrului de opinie publicd pe mai 2005 cd ea stagneazi in
raport cu anii precedenti. Totusi, romanii se declara optimisti in ceea ce priveste
viitorul economiei tdrii noastre, procentul celor care cred cd starea acesteia se va
imbunatati la nivel national, local si personal urciand la aproximativ 40%20.

In perioada postcomunistd, Biserica ortodoxd romand s-a vadit rezervatd in
privinta asumdrii unui rol social (spre deosebire de Biserica catolici din Polonia
bundoari unde in ultimii ani rolul social al Statului s-a redus drastic). Faptul este
determinat, pe de o parte, de doctrina Bisericii majoritare — care incurajeazi
contemplatia in detrimentul implicarii in rezolvarea problemelor temporale (separarea
dintre sfera ecleziastici si cea mundand pand la urmd) — respectiv de situatia din
perioada comunistd (cind membrii Bisericii au fost impingi mai degrabd la a
supravietui in chip individual decat la a actiona in lume; pasivismul care pare o
caracteristica a poporului roman este de altminteri mai putin o trasiturd inndscutd i
mai degrabi o tard a regimului comunist care a determinat oamenii si se inchidd in
sfera individualului si sd neglijeze orice aspect comunitar; controlul politicului asupra
dimensiunii sociale s-a exercitat mai cu seama in anii ’50 si ’80) si, pe de altd parte, de
absenta unor miscdri laicale care sd actioneze In numele Bisericii si in colaborare cu
ierarhia (spre deosebire de situatia din Biserica catolicd). Lipsa de implicare a Bisericii
majoritate (i nu doar, desi lucrurile sunt mai vizibile la scard mare) este adesea taxatd
de societatea romaneascd, mai cu seamd in contrapondere cu fenomenul construirii
unor noi biserici sau al decoririi excesive a celor deja existente, In contextul economic
actual, in care majoritatea romanilor triiesc sub pragul sardciei. Este adevirat ci
aceastd perspectiva este partial justificata, dar este oarecum restrictiva. Ar fi de luat in
seamd incd doud aspecte Insi: pe de o parte, se Intampla ca Biserica sd nu facd publice
activitatile sale in slujba societitii din dorinta de a urma preceptul evanghelic de a
savarsi binele intr-ascuns si, pe de altd parte, adesea actiunile sale sunt franate in mod
obiectiv de lipsa mijloacelor materiale pentru intampinarea nevoilor societatii. Totusi,
lipsurile societatii romanesti actuale sunt tot atatea invitatii pentru Bisericd spre a se
pune mai mult in slujba omului. Dincolo de orice antropocentrism, dincolo de
prozelitism si dincolo de falsa smerenie, orice initiativd merita sd fie ficutd cunoscuta
spre a deveni eficace §i, totodatd, pentru a-i zidi in credintd pe cei Indepartati; dacd de
pildd mijloacele de comunicare in masd nu se sfiesc si aduca la cunostinta publicului

20 Conform Barometrului de opinie publicd pe mai 2005, in raport cu anul precedent, romanii
percep in proportie de 2% traiul propriu semnificativ imbundtatit; 17% — ceva mai bun.
50% din cei intervievati apreciaza ci traiul lor nu s-a ameliorat, iar alti 25% il apreciazi
deteriorat, respectiv 4% foarte deteriorat. 1% considerd viata oamenilor din localitatea lor
mult amelioratd, 10% mai buni; 48% consideri ci nivelul de trai nu s-a imbunatatit, iar alti
29% considerd ci viata consitenilor sau concitadinilor lor este mai proastd sau chiar mult
mai proastd decdt in anul 2004. n ceea ce priveste situatia romanilor, in general, doar 7%
apreciazi cd s-ar fi schimbat in bine, In vreme ce 37% considera ci traiul a rdmas la acelasi
nivel, iar alti 38% ci s-a chiar deteriorat. BOP-05.2005, 8-10.38-43.
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larg problemele din sanul Bisericii, indiferent de riscuri, chiar hiperbolizandu-le, omul,
care are dreptul la adevir, ar trebui sd aibd acces si la aceastd parte a lui?l.
2.2. ... reflectatd in starea de spirit si preocuparile superficiale??

intreba;i in cadrul Barometrului de opinie publicd din mai 2005 dacid se
consideri fericiti, 6% dintre romani s-au declarat foarte fericiti, iar 7% foarte nefericiti;
49% se considera destul de fericiti, iar 37% nu prea fericiti. Chestionati cat ar schimba
in propria viatd daci le-ar sta in putintd sd o ia de la capit, 12% dintre cel intervievati
au afirmat cd nu ar schimba nimic, 27% ci ar schimba putin, 32% deloc, 21% totul?3.
Intrebati ce fel de fire considerd ci au, subiectii aceluiasi sondaj Gallup s-au declarat in
buni parte veseli (49%), optimisti (61%), curajosi (61%); aproximativ 15% dintre cei
intervievati au afirmat ca nu sunt nici veseli, nici tristi (35%), nici optimisti, nici
pesimisti (23%), nici curajosi, nici temdtori (24%). Procentele sunt net mai scdzute (in
jur de 15%) in cazul celor care se declard net tristi, pesimisti si tematori?4,

2l Dorina Nistase, Secularizare si religie In integrarea europeand. Bisericile majoritare est-
europene Impotriva statului laic vest-european?, Studia Theologica 1 (2005), Aitp://
wiww2.cnet.ro/ studiatheologica/ numar200501.aspid=2, § 3.4.

22 Gabriel Andronache enumeri in Romidnia liberd cu spirit ironic zece aspecte care 1i definesc pe
romanii de astazi: admiratia pentru Gigi Becali (cel care se exprimi in cadrul a diverse
emisiuni TV pe orice temd, de la chestiuni legate de fotbal pani la teme literare, sociale sau
economice); preocuparea pentru coafura presedintelui Traian Bésescu; iesirile in strdinitate
(fie din snobism, fie din nevoi economice); gustul pentru serialul de televiziune ,,Numai
iubirea” (prima telenoveld romaneascd), respectiv adularea mai noilor vedete consacrate de
acesta (care, pe de altd parte, surprinde bine anumite aspecte ale societatii romanesti de
astizi: violenta, raspandirea practicii cdsitoriei de proba, arivismul, existenta lumii intetlope,
discrepanta dintre siraci si bogati, realitatea traficului de copii §i a abandonului acestora);
pasiunea de a trimite sms-uri la diversele emisiuni interactive pentru castigarea de premii;
urmdrirea unor emisiuni de televiziune gen , Iartd-mi”, ,Din dragoste”, ,,Ce vor fetele” (de
un gust indoielnic si bazate In bund parte pe ideea de spectacol si bagatelizare a intimitdtii in
orice domeniu); frecventarea magazinelor la modi, din pur spirit de conformism, chiar fird
ratiuni practice (in detrimentul activititilor constructive); schimbarea obiceiurilor celor mai
banale (v. tunsul la frizer inlocuit cu vizita la hair stilist) dupd modi; gustul pentru manele
(muzicd proasta in general) si adoptarea stilului de viatd pe care il reflectd acestea; dotarea
casel dupa ultimele cerinte ale modei (geamuri termopan, centrald termicd, parchet
melaminat, aer conditionat, usd blindata, televizor cu plasmi, monitor LCD etc.). Desigur
cd articolul siu este unul ironic, pornind de la ideea ci toti romanii care nu se inscriu in
aceste caracteristici sunt niste ratati; in fapt, dincolo de aspectul de glumi, Gabriel
Andronache surprinde niste aspecte absolut adevirate, intre care conformismul fatd de
modi in diverse domenii, superficialitatea, consumul de mass-media, pierderea valorilor
adevirate etc. O parte din aceste aspecte vor fi detaliate in cele ce urmeazi. G. Andronache,
Decalogul ratatului roman, Romdnia liberd (10.06.2005), bitp:/ | www.romanialibera.com/ articole/
articol phpZstep=articol>id=1152.

23 BOP-05.2005, 44-45; BOPCP-05.2005, 7.

2+ BOP-05.2005, 50-52.
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Preocuparile pentru petrecerea timpului liber sunt in general analizate din
perspectiva sociologicad din trei puncte de vedere: destindere, distractie si dezvoltarea
personalitatii. Cu toate acestea, modalitatile de petrecere a timpului liber nu sunt lipsite
de implicatii culturale si spirituale. La modul general, s-ar putea afirma cd timpul liber
al romanilor este mai sarac sub aspectul continutului §i al activitdtilor in raport cu al
cetdtenilor altor state europene si mai cu seamd al celor vestice sau membre in
Uniunea europeand. Romanii par mai putin interesati si se informeze prin mass-
media, mai putin preocupati de lecturd, calitorii, participarea la concerte sau
spectacole, vizionarea de filme la cinematograf, navigarea pe internet. Desigur, toate
acestea se justificd oarecum prin mai multi factori. Cel dintai este standardul scazut de
viatd, care influenteazd direct populatia Roméniei (din pricina situatiel economice
precare, romanii au un mai slab acces la anumite produse sau servicii) sau indirect
(prin crearea unei stdri de spirit prea putin favorabild activitdtilor specifice timpului
liber). Un al doilea factor este lipsa posibilitatilor reale de punere in practicid a
preocupirilor pentru timpul liber, de care este afectat mai ales mediul rural sau mic
urban. In fine, raportarea romanilor la conceptul de timp liber nu este lipsita de
legatura cu valorile, mentalitatile si obiceiurile noastre?. Dacd este adevirat cd anumite
mijloace de petrecere a timpului liber sunt realmente costisitoare, este la fel de
adevarat cd urmdrirea programelor TV nu este unica modalitate accesibild de a petrece
timpul liber fara costuri semnificative. Predilectia roménilor pentru televizor in
detrimentul lecturii de pilda sau al unor activitati constructive (nu direct productive)
nu se justificd, in opinia mea, decat prin pasivism si facilitatea optiunii¢. Optiunea
romanilor pentru consumul acritic de programe TV se poate justifica doar partial prin
lipsa mijloacelor economice pentru alegeri mai bune si, In tot cazul, nu constituie decat
o falsd solutie la aceasta problemd, fiind in fond unul dintre elementele unui cerc
vicios: sdricie (materiald) > false solutii > sdrdcie spirituala... Eu cred ca excesiva
preocupare a romanilor pentru urmdrirea programelor TV catalogheaza cultura

25 Un studiu realizat in anul 2001 asupra unui esantion din populatia Romaniei cu vésta peste 10
ani a relevat cd la noi in tard media timpul liber (prin sciderea din cele doudzeci §i patru de
obtinerea de venituri, a celor din gospodairie) este de 4,7 ore (mai scizutd in cazul femeilor
si mai ridicatd in cazul bérbatilor, mai scazuta in mediul rural si mai ridicatd in cel urban).
Laureana Urse, Preocupirile de timp liber ale romanilor, in comparatii internationale,
bttp:/ | www.iccv.ro/ romana) revista/ realvit/ pdf] w2002.1-4.a11.pdf, 1.13.

26 Din Barometrul de opinie publicd pe mai 2005 rezultd bundoari ci doar 17% dintre romani
cunosc limba engleza si 12% franceza, urmind cu procente mai mici (1-5%) alte limbi
striine. $i dintre cunoscitorii unei limbi striine, 70% afirmd cd se descurcd (chiar cu
dificultdti) doar la nivelul unei conversatii. 89% dintre cei intervievati afirmd in plus cd nu
intentioneaza si invete In perioada urmitoare o limba striind. Lucrurile stau aproape la fel
de riu in privinta utilizarii calculatorului, 76% dintre respondenti afirmand ci nu stiu folosi
computerul, iar 90% cd nu au nicio intentie de a urma un curs pentru a-$i imbunitati
cunostintele in acest sens. Consider cd aceste rezultate ale anchetei Gallup spun ceva si
despre justificarea dificultdtilor in domeniul muncii. BOP-05.2005, 309-316.318-321.
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romaneascd actuald drept una a divertismentului. Faptul este evident in gusturile
romanilor in materie de emisiuni TV, muzica, dar si in lipsa de preocupare pentru
chestiuni esentiale?’.

Astfel, conform unui sondaj Gallup realizat la Inceputul anului 2002, mare parte
dintre romani preferd sd Isi petreacd seara la televizor (34%) sau stand acasd cu familia
(32%); 10% dintre romani preferd sa se distreze cu prietenii, 3% sd se odihneascd, 2%
sd citeascd, iar 18% au alte preocupiri®®. Un studiu realizat in anul 2001 asupra
mijloacelor de petrecere a timpului liber de citre romani, presupunand un esantion de
persoane cu varsta peste sapte ani, confirmd faptul ci urmdrirea programelor TV
constituie pentru romani principalul mijloc de petrecere a timpului liber, considerat
fiind a corespunde atit nevoilor de destindere cat si celor de informare si, deci, de
dezvoltare a personalitatii. Astfel, dintre toti cei intervievati, 93% obisnuiesc sa se uite
la televizor in timpul liber, iar 75% dintre acestia chiar zilnic?. Este televizorul
principalul mijloc de petrecere a timpului liber pentru romani in perioada
postdecembristd? Este faptul acesta firesc datd fiind lipsa programelor TV in perioada
comunisti? De ce se perpetueazi aceastd stare? Care sunt efectele ei? Potrivit
sondajelor recente, si in anul 2005 televizorul continua si fie larg utilizat de citre
romani; actualmente, 77% dintre persoanele intervievate in cadrul Barometrului de
opinie publicd pe mai 2005 afirmd cd se uitd zilnic la televizor, 14% — de cateva ori pe
saptimand, in vreme ce doar 5% de citeva ori pe lund sau mai rar §i alti 5% deloc.

27 Chestionati in cadrul Barometrului de opinie publicd din mai 2005 asupra frecventei cu care
se gandesc la sensul vietii, 62% dintre subiecti au rdspuns ci adesea, 25% uneori, 10%
rareori, iar 1% niciodatid. La fericire reflecteaza deseori 53% dintre cei intervievati, 29%
uneori, 16% rareori, 1% niciodati. La moarte se gandesc adesea 21% dintre cei intervievati,
25% uneori, 39% rareori si 12% niciodatd (de semnalat cd procentul celor care se gandesc la
aceasta realitate creste proportional cu varsta). La sinucidere se gandesc deseori 1% dintre
subiecti, uneori 2%, 18% rareori, 65% niciodatd; totusi, conform acestui sondaj, 21% din
cetdtenii cu drept de vot s-au gindit cel putin o dati la sinucidere. BOP-05.2005, 176-179;
BOPCP-05.2005, 8; RBOP-05.05, 23.

28 Comparativ (potrivit unui sondaj Gallup din 2001), americanii par la aceeasi datd a prefera
mai putin tthna in familie sau iesirile cu prietenii, in beneficiul odihnei, participarii la
activitagi culturale, lecturii, sportului. Laureana Urse, Preocupirile de timp liber..., 9-10.

2 La aceastd datd, 65% dintre ciminele roménilor detin televizor, in general color (somerii,
agricultorii si pensionarii fiind categoriile cel mai slab reprezentate in acest sens).
Comparativ cu tirile Uniunii europene, in Romania, audienta programelor TV este mai
scdzutd (aici aceasta atinge procentul de 97,6% din populatia peste cincisprezece ani),
intrucat si procentajul familiilor care detin unul sau mai multe televizoare este mai crescut
(ajungand la 99%). Poate ar merita precizat cd in tirile Uniunii europene, la acea datd
programele urmdrite cu precidere erau: stirile si informatiile de afaceri, urmate de filme,
documentare §i sport, constatandu-se in general in tarile candidate la aderarea la Uniunea
europeand o mai crescutd preocupare pentru urmdrirea stirilor la televizor. Cu toate acestea,
sub acest aspect, Rominia se situeazd sub media tdrilor candidate. Laureana Urse,
Preocupitrile de timp liber..., 1-2.
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Astfel, romanii se uitd la televizor in medie trei ore si zece minute intr-o zi obisnuita,
de lucru. Radioul §i ziarele sunt mai putin apreciate de romani. Coform
Eurobarometrului de opinie publica pentru mediul rural, si la tara populatia urmareste
in proportie de trei sferturi programele televiziunii cu regularitate (zilnic sau de cateva
ori pe saptimana). Pentru mediul rural, mijloace de informare sunt si adunarile satesti,
vizitele la oras sau biserica locald (aici caietul Eurobarometrului aducand precizarea ci
este vorba mai cu seamd de femei cu varsta peste 45 ani, care au absolvit cel mult
gimnaziul, care nu frecventeazd orasul si nu se informeaza din mass-media, cumuland
un procent total de 5%)30.

Dupi cum am aratat mai sus, in mod mai mult sau mai putin justificat, romanii
opteazd pentru urmdrirea programelor TV in timpul liber mai mult decat pentru orice
alta activitate. Situatia este grava in ceea ce priveste lectura, dupa Barometrul de opinie
publicd din mai 2005. Astfel, abia 7% din romani citesc zilnic, 9% de cateva ori pe
saptamand, 11% de cateva ori pe lund, 22% o datd pe lund sau chiar mai rar, iar 50%

30 Doar 19% dintre subiectii Barometrului de opinie publici citesc ziare zilnic, 20% de citeva
oti pe saptimana, 14% de citeva ori pe lund, alti 14% o datd pe lund sau mai rar, iar 32%
deloc. La inceputul anilor 2000 citirea ziarelor si revistelor se situa pe locul doi in seria de
preocupdri ale roménilor in timpul liber. Aceastd activitate inregistreazd o scidere in raport
cu inceputul anilor ’90, din doud principale motive: imediat dupi evenimentele din
decembrie 1989, ziarele au constituit o noutate si in ultimii ani puterea de cumpirare a
romanilor a scazut radical, asa incat tot mai putini isi permit s achizitioneze ziare. Conform
unei anchete realizate in 2001, 21% dintre romani citesc ziare si reviste zilnic sau aproape
zilnic, alti 26,1% cel putin o datd pe sdptimani, 8,9% cel putin o data pe luni, 13,9% inci
mai rar, iar 30,1% niciodatd. Un sondaj realizat in acelasi an in tarile Uniunii europene aratd
cd, in comparatie cu Romania, In acestea preocuparea pentru citirea ziarelor si revistelor
este mai extinsi si mai frecventd. Astfel, 46% dintre cei intervievati citesc foarte frecvent
ziare (5-7 zile din saptimana) si alti 34,8% reviste (o datd pe siptimand sau mai des); destul
de frecvent (1-4 ori pe siptimand) citesc ziare 29,4% dintre cei intervievati, iar reviste o
dati sau de trei ori pe lund 26,9%. Ceva mai rar lectureazi ziare 11,7% dintre cei anchetati,
iar reviste 19,3%; in fine, doar 12,7% dintre cei intervievati nu citesc niciodata ziare, $i
18,4% reviste. Daci in Uniunea europeand ziarele sunt citite in primul rand pentru stiri
(motivul principal si in cazul urmadririi programelor TV, dupi cum s-a vdzut mai sus),
procentele celor care citesc ziarele zilnic pentru a se informa atingand 41%, Romania se afla
si de aceastd datd sub media tirilor candidate (24%) in ceea ce priveste urmdrirea stirilor in
ziare, cu doar optsprezece procente. Doar 45% dintre cei chestionati pentru Barometrul de
opinie publici ascultd radioul zilnic, 19% de cateva ori pe sdptimani, 8% de citeva ori pe
luni, 7% incd mai rar si 21% deloc. 64% dintre romani obisnuiau in 2000 si asculte stirile la
radio, 41% urmirindu-le zilnic, in acest sens Romania situandu-se la egalitate cu tirile
Uniunii europene, dar intr-o pozitie inferioard celor candidate. 60% din persoancle din
mediul rural urméreau programele radio si doar 24% citeeau frecvent presa scrisi. BOP-
05.2005, 12-13.15-16; RBOP-05.05, 12; EBOPRC-12.2002, 16.18; ILaureana Urse,
Preocupitrile de timp liber..., 2-5.
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deloc?. Mai cu seamd pentru ca reprezintd noutati ale perioadei post-decembriste,
computerul si internetul constituie, pe langd mijloace de lucru sau studiu, preocupari
pentru timpul liber al romanilor. Dotarea cu computere a institutiilor si persoanelor
particulare este in continuad crestere, in pofida faptului cd ele raman costisitoare (cel
putin daci este vorba despre computere performante) pentru mare parte a populatiei.
Cu toate acestea, computerul si internetul nu concureazd in mod real televizorul in
viata romanilor®?. Astfel, in anul 2002, abia 12% din populatia Romaniei utiliza
internetul, conform unui raport realizat de Taylor Nelson Sofres Interactive — Global
e-Commerce (utilizatorii fiind preponderent tineri si foarte tineri, mai ales elevi si
studenti, dar si persoane cu studii superioare, medii si directorii de firma, iar locul cel
mai frecvent de conectare era Internet cafe-ul). Desi adesea lipsa de interes pentru
lecturd este corelatd cu frecventa folosire a computerului si internetului, la nivelul
anului 2001 aceasta constatare un se verificd in Romania: in tirile unde acestea sunt
mai des utilizate se citeste totusi mai mult decat in Romania. Adevirata problemd in

31 La modul general, preocuparea pentru lecturi, inclusiv ca mijloc de petrecere a timpului liber,
a scizut in Romania radical dupd 1989. Conform unui sondaj asupra utilizirii timpului in
Romania, realizat in anul 2001, doar 21% din populatia peste 10 ani a Romaniei (ceea ce
include un segment semnificativ de elevi) se preocupd de lecturd. Comparativ, se poate
afirma cd la aceeasi datd interesul pentru lecturi este global mai mare in tirile Uniunii
europene, desi se manifestd diferentiat de la o tari la alta. Astfel, in medie, in tirile Uniunii
europene, in 2001, 10,7% dintre cei intervievati citesc in scopuri profesionale, 12,7% in
scopuri educationale, 14,5% in §c0puri individuale si in mod voluntar, 44,8% fira motivatii
legate de studii sau profesiune. In tirile vestice in general, 19,6% din populatie declard ci au
citit in mod voluntar treisprezece cirti sau mai mult, in decursul a doisprezece luni, alti
15,9% intre opt si doisprezece cirti, 25,3% intre patru si sapte carti, 33,3% intre una si trei
cirti. in cadrul tarilor vestice, Suedia, Finlanda §i Anglia sunt tarile in care se citeste cel mai
mult fird motivatii profesionale sau educationale, Belgia, Portugalia, Grecia §i Spania
aflindu-se la cealaltd extrema. Laureana Urse, Preocuparile de timp liber..., 5; BOP-05.2005,
14.

32 Totusi, dacad (potrivit Ministerului comunicatiilor si tehnologiei informatiilor) in 1996 doar
13,27 locuitori din o mie detineau calculator, numarul lor a crescut la 17,7 in 1997, 21,33 in
1998, respectiv 27,71 in 1999 (Romania situdndu-se toutusi in anul 2000 pe ultimul loc intre
tarile Europei centrale si de est sub acest aspect, cifrele fiind oricum mult mai scazute in
aceastd zond In raport cu tirile din vest). Totusi, potrivit Barometrului de opinie publici din
mai 2005, actualmente 77% din ciminele Romaniei sunt dotate cu un computer. Desigur,
rimane discutabili calitatea §i nivelul de performanta ale acestora. Laureana Urse,
Preocupitrile de timp liber..., 5-7.
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Romania sub acest aspect pare a fi consumul excesiv de programe TV3. Conform
unei anchete realizate in anul 2001, asistarea la reprezentatii teatrale sau de operi si
operetd, concerte, vizionarea de filme la cinematograf intrd in micd masurd In aria de
preocupiri ale romanilor in ceea ce priveste timpul liber3*. Desigur, faptul se justificd
in acest caz mai mult din perspectivd economicd. Tot din pricina nivelului de trai
scazut, excursiile si caldtoriile intrd si ele in micd mdsurd in categoria de preocupiri
pentru timpul liber ale romanilor. Exista cu certitudine o categorie a populatiei care nu
isi permite din ratiuni financiare nici macar excursii la sfarsit de saptimana, dar §i o
alta care nu prezintd interes pentru aceastd modalitate de petrecere a timpului liber,
desi si-ar permite-o, eventual pentru cd detine o casd de agrement in afara locuintei
propriu-zise. O destul de largd categorie de persoane isi petrece timpul liber de la
sfarsit de siptimana la tara, eventual muncind pamantul. Cilitoriile sunt si mai putin
accesibile romanilor. Aceia care si le permit, in general caldtoresc In tara’s. Personal,
consider cd, in pofida potentialului siu pozitiv, televiziunea joaca un rol negativ in
societatea romaneascd, mai cu seama prin caracterul comercial al celei mai mari parti
din programele sale. In acest fel, adesea ea transmite pseudo-valori, si nu valori.

33 1n 2001, la nivel european, procentul de utilizatori internet era de 34% (variind de la o tari la
alta, la extreme situandu-se in 2001 Ucraina cu 4% si Danemarca cu 63%). Evolutia
accesului la internet este greoaie in Romania, comparabil cu alte tari ale Europei centrale si
de est si din alte arii geografice, dar scopurile utilizdrii acestuia sunt multiple: privind viata
personald, serviciul sau ocuparea timpului liber. Scopurile sunt aseminitoare celor ale
utilizatorilor din tirile Uniunii europene. Variate sunt in raport cu acestea frecventa si
durata conectdrii utilizatorilor din Romania. Astfel, potrivit unor studii ale Mercury
Omnibus realizate in anul 2000, pe un esantion de 4684 persoane in varstd de peste
cincisprezece ani, 73% dintre utilizatorii de internet se conectau in medie doar o ord pe
sdptimanai, in vreme ce la nivelul Uniunii europene (desigur cu variatii de la o tard la alta),
peste 20% dintre utilizatori se conectau zilnic sau de cateva ori pe siptiménd. Laureana
Usse, Preocupirile de timp liber..., 7-9.

3 Astfel, in 2001, doar 18% dintre romani frecventeazi cinematografele si doar 10% teatrele.
Este de semnalat cd in perioada 1990-1993 interesul pentru astfel de manifestiri culturale (si
mai ales pentru teatru) a scizut radical in raport cu anii dinainte de 1990, in principal
datoriti concurentei televizorului, dar si din pricina scaderii nivelului de trai, schimbarii
stdrii de spirit si preocupirilor populatiei. Institutiile de culturd au cunoscut o revigorare
dupa 1998, prin adecvarea spectacolelor la cerintele publicului. In preajma anului 2000 in
schimb interesul pentru cinematografe era In continui scidere, spre deosebire de tirile
Uniunii europene si vestice in general, intre care mai ales Spania si Irlanda sunt mari
consumatoare de cinematografie. Laureana Urse, Preocupirile de timp liber..., 9.

3 Astfel, in intervalul funie 2000 — mai 2001 in tard au cilitorit in jur de 96,5% dintre romani,
in vreme ce in strdindtate abia 5,3% (majoritatea din categoria oamenilor de afaceri sau a
persoanelor cu venit lunar mare). $1 sub acest aspect este de semnalat diferenta in raport cu
cetatenii din Uniunea europeand sau tarile vestice in general, care alocd anual o sumi
semnificativd excursiilor si cilatoriilor in afara tirii, ceea ce exprima un ridicat standard de
viatd. Laureana Urse, Preocupdrile de timp liber..., 11-12.
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2.3. Cultura divertismentului, o realitate implacabila?

Aceasta influentd priveste in mod aparte tinerele generatii, care tocmai prin
intermediul televiziunii isi construiesc sistemul de valori. Potrivit sondajului Gallup
pe aceastd temd, pentru copiii romani, urmdrirea programelor TV constituie
principala modalitate de petrecere a timpului liber; chestionati care ar fi lucrul care
le-ar lipsi cel mai mult dacd nu ar exista, copiii au citat pe primul loc televizorul.
Astfel, 79% dintre copiii anchetati se uvitd la televizor zilnic sau aproape zilnic, iar
90% patru-cinci zile pe siptimand. In fapt, urmdrirea programelor TV poate fi
studiatd in paralel cu practica lecturii: copiii care se uitd mult la televizor citesc putin,
lar cei care citesc mult se uitd putin la televizor. Copiii romani, ca si alti copii (dupa
cum o aratd sondajele similare realizate in strdinatate), isi preferd prietenii ca
parteneri de petrecere a timpului liber, cu varsta acestia inlocuindu-i tot mai mult pe
parinti in acest context: astfel, dacd Intre sase §i opt ani copiii i§i petrec timpul liber
in proportie de 45% impreund cu parintii, intre doisprezece §i paisprezece ani
procentul scade la 28%. Daca parintii declard ca ar dori ca fiii lor sa-si ocupe timpul
cu lectura si efectuarea temelor, copiii afirmi cd preferd sid-si petreacd timpul cu
prietenii si joaca; in realitate, 36% dintre copii declard ci nu citesc deloc si alti 4% ca
citesc mai rar decat o data pe lund. 30% dintre copii desemneaza televizorul drept
mijloc preferat de petrecere a timpului liber, considerat, aldturi de joacd, un mod de
a scdpa de plictiseald. Sub 3% dintre copii opteaza pentru lecturd (indiferent de gen)
sau activitati culturale (vizionarea de filme la cinematograf, asistarea la concerte sau
reprezentatii teatrale, cantatul la un instrument) pentru petrecerea timpului liber. In
schimb, lectura cirtilor este citatd de 54% dintre subiecti drept cale predilectd de
invitare, din nou alaturi de televizor insd, considerat ca atare de 29% dintre subiecti;
cu toate acestea, peste 65% dintre cei intervievati afirmid cd nu se intimpld ca
profesorii si le recomande emisiuni TV pe care si le urmireascd. Faptul ci
televiziunea este considerata si mijloc de invatare si cale de distractie videste locul
ocupat de aceasta in viata copiilor. Dacd ascultand radioul (in principal emisiuni
muzicale) copiii petrec in medie optzeci de minute pe zi in cursul sdptimanii si o
sutd cinci minute in week-end (posturile aflate in top fiind Europa FM, Pro FM,
Kiss FM, Romania Actualititi, cel din urma datoritd ponderii din mediul rural), la
televizor petrec citca o sutd cincizeci si unu de minute in zilele de lucru si doud sute
paisprezece la sfarsit de sdptdmand. Este poate demn de remarcat faptul cd, in cazul
copiilor cu varsta intre sase si opt ani, media urmaririi programelor TV depaseste
doud ore in zilele de lucru si trei ore in zilele de la sfarsitul saptamanii; in cazul
copiilor intre doisprezece si paisprezece ani, media creste la doud ore si patruzeci
minute in cursul sdptimanii si aproape patru ore in zilele din week-end. Nu este de
neglijat pentru tema indiferentismului religios nici faptul cd pentru un procent de
circa 85% dintre copii durata cea mai mare de urmdrire a programelor TV (in jur de
o sutd de minute) se inscrie in zilele de la sfarsitul sdptdmanii (deci si duminica) in
intervalul dinaintea orei 12, atunci cind in mod traditional familia merge la liturghie.
Niciun alt interval orar nu cumuleaza la sfarsit de sdptimand un mai mare procent
de telespectatori din randurile copiilor. Programele TV influenteaza radical modul de
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a fi al copiilor, in primul rind prin oferirea (sau impunerea) de modele de viata si
socializare: adesea copilul va alege felul in care se comportd in functie de modul de a
fi sau actiona al vedetei preferate. Ar merita precizat faptul cd actualmente, vedeta
preferatd a copiilor romani este Andreea Marin, altele fiind: Dan Negru, Adrian
Mutu, Mircea Radu, Van Damme, Andreea Bélan etc.; acestea sunt implicit modele
de viatd. Majoritatea copiilor afirma ci le place sd vizioneze singuri programele TV,
ceea ce vadeste impactul negativ al televiziunii asupra relatiilor interpersonale. in
general, orele in care se uita copiii la televizor se inscriu in intervalul 17-22, dar 20%
dintre copii se uitd la televizor peste saptimana cel putin un ceas dupd ora 22, in
week-end procentul crescand la 30% si ora 23 fiind depasitd. Copiii afirma cd
urmdresc mai ales desene animate, filme si muzicd, optiunile variind la nivel de
procentaj in functie de varstd. Preferinta copiilor pentru programele muzicale (v.
posturile de radio citate mai sus, dat si pentru postuti TV ca Pro TV, Antena 1,
Atomic, Romania 1, acest din urma post national castigand procente cu precidere in
mediul rural, ca si postul national de radio) se reflectd si in gusturile muzicale ale
copiilor si, implicit, tinerilor, care declard cd le plac stilul dance-pop si manelele,
intre formatiile §i solistii preferati situandu-se: 3 Sud-Est, O-zone, Animal-X, ASIA,
Andreea Bilan, Simplu Blondi, Adrian Minune, Nicolae Guta etc. a céror
»productii” in materie de versuri si muzicd cred ca nu mai necesita comentarii; de
remarcat este faptul cd respondentii la acest sondaj afirmi cd preferd si urmareasca
solistii si formatiile pe care le indrigesc In primul rind in aparitiile TV, abia apoi
ascultindu-le muzica pe CD-uri sau casete ori la posturile de radio, ceea ce este
ilustrativ pentru mecanismul prin care se creeazd si cultivd gusturile copiilor si
tinerilor pentru diverse valori sau pseudovalori: un anumit tip de posturi de radio si
televiziuni difuzeazd anumite genuri muzicale (de valoare mai mult sau mai putin
indoielnica), creind anumite obisnuinte §i gusturi, care se reflecta ulterior in cerere.
Asa se Intampld si cu alte tipuri de emisiuni, nu doar cu cele muzicale: ne place sau
nu ne place, mass-media in general si cu precadere televiziunile sunt creatoare (sau
distrugitoare) de valori, dupd cum am aritat-o si mai sus; mai mult decat mijloace de
informare In masd, aceste foruri pot fi utilizate ca mijloace de manipulare in masa.
Gustul foarte raspandit pentru anumite genuri muzicale, dar si pentru o anumita
modid vestimentard este un semnal de alarmd In acest sens; insa lucrurile merg mai
departe, la nivelul mentalititilor, conduitei §i acceptdrii sau respingerii valorilor (in
general al respingerii celor veridice si inlocuirii lor cu pseudovalori). Dacd ne referim
la ceea ce considerd copiii intre lucrurile cele mai importante pentru viitorul lor, este
demn de semnalat ci, global, pe primul loc se afld o familie fericitd, acestei valori
urmandu-i insd ideea realizdrii personale (prin bani, studii, loc de munci). Sub
raportul impactului mentalitdtii consumiste promovate de mass-media (i nu numai),
este bine de precizat ca in cazul copiilor de sase-opt ani (caracterizati mai mult decat
alte varste de mimetism si, deci, o mai fideld oglinda a ceea ce mediul le serveste),
banii detin aceeasi pondere ca si ideea unei familii fericite. Copiii considera in mod
corect ca, pentru a fi plicuti celorlalti trebuie sa fie buni §i sd invete bine; influentati
insd din nou de mentalitatea curentd cu care intrd in contact in primul rand prin
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mass-media, copiii citeazd in acest sens si naturaletea, aspectul fizic, simtul umorului
s1 moda (recunoastem in aceste elemente tot atitea chestiuni aduse in prim-plan de
societatea noastrd, care favorizeazd atat de mult moda, industria divertismentului si
cultul imaginii, pledand in diverse domenii $i in chip obsedant pentru naturalete). De
precizat ar mai fi si faptul cd peste 60% dintre copii aleg programele TV prin
zapping (butonind telecomanda) si alti 14% urmarind singuri programele TV
publicate, respectiv datoritd sugestiilor prietenilor (alti 10%), in vreme ce abia 12%
urmand recomandarile parintilor sau ale altor persoane in varstd. Desi 90% dintre
parinti afirmd cd prevederea unor televiziuni de a nu difuza programe cu continut
ridicat de violenta si obscenitate Inainte de ora 22 este buna (30% crezand chiar ca
ar fi bine ca acestea si fie difuzate doar dupd ora 23), totusi 10% considerd ci
acestea pot fi difuzate §i inainte de ora 22 iar 3% fara restrictie; personal ma intreb
dacd in acest caz este vorba despre iresponsabilitate sau, dimpotrivd, de o mai
crescuta responsabilitate, in sensul ci parintii pot intelege cd educatia copiilor lor nu
tine de conducerea televiziunilor, ci de ei ingisi. In fond, in zadar existd semnalizarile
in privinga adecvirii anumitor programe TV la o anumitd varstd dacd pdrintii nu le
iau In seami si, in plus, criteriile dupd care acestea sunt stabilite sunt relative: asa de
pildd, eu ma Intreb dacd tinuta indecenti a prezentatoarelor sau balerinelor din
diversele show-uri TV intrd In aria de examinare a celor care stabilesc aceste
semnale. In fapt, 90% dintre copii (dupa cum declara si ei, si parintii) se uitd la
programele care au semnalul ,,acordul parintilor”, doud treimi dintre copiii intre sase
si opt ani §i trei sferturi dintre cei intre noud s§i unsprezece ani uitindu-se la
programe pentru copiil peste doisprezece ani. Lucrurile par a se indrepta in cazul
semnalului privind varsta de saisprezece ani, 60% dintre copii declarand ca nu se uitd
niciodati la astfel de programe. Ceea ce este totusi grav este faptul cd multi copii se
uitd cu stirea parintilor la emisiuni inadecvate varstei. Dintre emisiunile care ar dori
sa fie difuzate dupd ora 22, adultii au citat in cadrul acestui sondaj ,,Big Brother” si
,»Ciao Darwin”, desi mare parte dintre ei le urmaireau si, surprinzitor, prezentatorul
celei din urma figureaza, dupa cum am ardtat mai sus, in topul preferintelor copiilor.
De altminteri, copiii nominalizau intre emisiunile pe care nu ar vrea si le piardd
tocmai ,,Ciao Darwin”, alaturi de ,,Surprize, surprize”, ,La bloc”, ,,Vacanta mare” si
desenele animate. Ar fi de urmadrit corespondenta dintre gradul de audienti in randul
copiilor si semnalarea in privinta adecvirii continutului lor diverselor varste; mai
mult 1nsd, ar merita studiat felul in care se noteaza diversele emisiuni in acest sens si
criteriile care se iau In seamd. 71% dintre copii afirmi cd se uitd la aceste emisiuni
preferate Impreuna cu parintii, ceea ce ma determind si afirm cd mi se pare ca
parintii 1si neglijeazd propriul rol educativ, pretinzand in schimb societatilor de
televiziune un control mai strict asupra programelor. Chestionati in privinta
motivatiei acestor preferinte, copiii afirmd cu precidere cd sunt distractive
(observam ci acest termen revine In raspunsurile copiilor) sau frumoase, asa incat eu
cred ca pe langa ,,industria de divertisment” putem vorbi astizi despre o adevirata
»culturd a divertismentului” (care este o psudo-cultura, mai cu seama daca intelegem
cd in tara noastrd ea se suprapune peste o tragicd situatie sociald a majorititii
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populatiei). Cam o treime dintre parintii chestionati in cadrul acestei anchete declara
cd au limitat la doud-trei ore programul TV al copiilor, dar recunosc ci restrictiile
scad cu varsta. Cam 42% dintre parinti au stabilit deopotriva natura programelor
interzise copiilor (cu scene de violentd si erotism); dacd o treime dintre copii afirma
cd parintii le interzic urmdrirea unor programe nerecomandate varstei, parintii
declara ca fac acest lucru doar in proportie de 50%. 15% dintre copii spun de
altminteri cd, in pofida unor interdictii explicite din partea parintilor, ei tot urmaresc
astfel de emisiuni; si in acest caz existd diferente intre ceea ce declard copiii $i ceea
ce declard parintii, acestia din urma situand cazurile de neascultare undeva in jurul
procentului de 23%. 27% dintre copii afirma cd parintii lor sunt indiferenti in aceasta
privintd, nespunindu-le nimic atunci cand 1i surprind uitindu-se la emisiuni
interzise, in vreme ce doar 14% dintre cei mari recunosc situatia. Atunci cand sunt
chestionati expres in legdturd cu programe cu continut ridicat de obscenitate sau
violentd, nivelul interdictiilor pare si creasca (din perspectiva pdrintilor), spre 70-
80%, in functie de varsta, dar si cazurile in care copiii totusi urmiresc astfel de
programe (interzise sau nu de pdrinti) ating procente semnificative (in medie 25%).
Pe de alta parte, chestionati cum le este mai comod s ocupe timpul copiilor cand nu
pot sta cu ei, in jur de 25% dintre parinti raspund cd apeleaza la programele TV
(procentul urcand la 36% cazul copiilor cu varsta Intre sase si opt ani). Tot In jur de
25% preferd si 1i trimitd la joacd cu prietenii, un procent ceva mai scizut sa ii puna
sa citeascd. Nu este dificil sa se inteleagi agadar ca, prin urmadrirea programelor TV,
copiii sunt foarte expusi Inregistrdrii unor comportamente negative. Prin simplele
spoturi publicitare, copiilor li se inoculeazad ideea consumului de bauturi alcoolice:
un procent de 73% dintre telespectatorii minori vad reclame la astfel de produse cel
putin sdptimanal; de altminteri, nu este neapdrat necesar ca reclamele si aibd un
continut strict negativ (desi adesea se intimpld ca spoturile publicitare si implice
aluzii sexuale, mentalitati individualiste si consumiste etc., dupd cum s-a vizut mai
sus) pentru a influenta comportamentele: reclamele sunt urmarite cu mai mult
interes de cei mai mici dintre copii, care adesea le pretind parintilor si le cumpere
ceea ce vid. Mai grav inca, 22% dintre copiii cu varsta intre noud si paisprezece ani
au urmdrit (in general la televizor, dar si utilizind video player-ul, dvd player-ul sau
internetul) cel putin un film porno si 74% unul de groaza; este de precizat ca
procentele sunt mult mai mari decat in intervalul 1999-2002 si ca varsta la care au
pentru prima datd acces la filme de acest gen este noud-treisprezece ani in cazul
celor porno si opt-doisprezece ani in cazul celor de groazd. In ceea ce priveste
violenta, pdrintii cred — si pe bund dreptate — cd acest aspect al programelor
televiziunii (fie cd este vorba despre filme violente, de groazi, de emisiuni cu astfel
de scene, de stiri sau chiar desene animate) influenteazd negativ comportamentele
copiilor, tocindu-le sensibilitatea in acest sens si determinandu-i si o considere parte
integranta a vietii sau chiar sa o valorizeze, pe de o parte, si, pe de alta parte,
tentandu-i, mai ales pe cei mai mici, sa le imite; ei sunt pe bund dreptate ingrijorati in
acest sens. Parintii nu ar trebui totusi sd se limiteze la a observa aceasta, la a se
Ingrijora (asa cum fac si in ceea ce priveste viitorul copilului, siguranta pe strada,
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pericolul drogului, calitatea invitdmantului etc.) sau la a astepta ca fiii lor sa respecte
semnele de interdictie. Dacd 87% dintre copiii de sase-unsprezece ani se uitd la
emisiunile insotite de semnul ,,AP”, 68% dintre ei urmdrind programele si cand
poartd semnul ,,12”, iar 24% cand semnul este ,,16” si dacd 50% dintre copii de
doisprezece-paisprezece ani se uitd la emisiuni insotite de semnul ,,16” nu este strict
responsabilitatea copiilor, desi — Imi permit sd remarc — asa ar reiesi din prezentarea
rezultatelor sondajului mai sus citat. Mai mult, responsabilitatea périntilor in aceasta
privintd (ca si in altele) nu se limiteaza la domeniul permisiunilor si interdictiilor,
exemplul fiind adesea mult mai eficace. Spun acesta pentru ci acelasi sondaj aratd cd
doar 45% si dintre copiii pot discuta zilnic cu parintii despre problemele care i
preocupad, in jur de 35% comunicand cu ei o datd — de doua ori pe siptamand, inca
mai rar in jur de 15% si niciodatd In jur de 4%. Motivatiile invocate de cei care
discutd rar sau deloc cu parintii sunt variate: acestia sunt ocupati, copiii nu au
probleme, nu vor sau nu le place sd discute cu ei, sunt timizi, parintii i critica, ii bat
sau nu i ascultd, au dorinta de independenta, prefera si discute cu altii etc. Aceia
care nu au $ansa si comunice cu parintii si ar dori ca lucrurile sd stea altfel, ar vrea sd
poata discuta cu parintii despre: scoald, filme, viitorul lor, viata de zi cu zi, despre
toate, despre prieteni, despre programele TV etc. In tot cazul, In ceea ce priveste de
pildd emisiunile preferate de la televizor, in jur de 70% dintre copii discutd cu
prietenii si abia in jur de 15% cu unul dintre parinti (in general mama). Acest fapt
ridicd un nou semnal de alarmd. In principiu parintii ar trebui si fie si in acest
domeniu primii educatori ai copiilor, dar sondajele par sd arate cd 1si neglijeaza cu
usurintd indatorirea. Mai mult, 23% dintre copii afirmd cd se intampld adesea s se
uite la televizor tocmai pentru cd familia urmareste programele TV si alti 44% ca li
se Intampld uneori acest lucru. De altminteri, in proportie de 58% pdrintii ingisi
afirmad cd urmdresc programele TV sase-sapte zile pe saptimana si alti 15% patru-
cinci zile pe siptdménd, in medie fiind vorba despre o sutd saizeci si cinci de minute.
St radioul este ascultat cel putin sase zile pe sdptimand de 30% dintre parinti si
patru-cinci zile de alti 10%, un interval mediu de o suti saizeci si sase de minute, §i
in cazul adultilor procentele variind sensibil de la mediul urban la cel rural (ponderea
mai mare inregistrandu-se la oras). De altminteri, 21% dintre copiii intervievati in
cadrul sondajului Gallup si 22% dintre parinti declard cd se intimpla destul de des s
aibd divergente in privinta alegerii programelor TV, fiecare dorind sd urmireasca o
altd emisiune; este de semnalat cd mai putin frecvente sunt certurile intre parinti si
copii atunci cand acestia din urma doresc sd se uite la televizor la ore tarzii sau vor
sa se uite prea mult la televizor. Fapt incd mai grav, 66% dintre pdrinti se declard
multumiti si foarte multumiti in privinta continuturilor programelor pe care copiii
lor le pot urmadri la televizor, ceea ce vadeste spiritul acritic, de conformism chiar al
unei mari parti a adultilor insisi. Parintii considerd in proportie de 50% ca fiii lor
invatd multe de la televizor, dar tot atitia recunosc ca acestia le cer sa le cumpere
ceea ce vid la televizor si alti 17% considerd ci limbajul copiilor este influentat in
mai mare masuri de televiziune decat de scoald; date fiind acestea, eu ma intreb care
este consistenta a ceea ce invata. Daca 47% dintre parinti considera cia, dacd nu s-ar
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uita atdit de mult la televizor, copiii ar citi mai mult, dar alti 22% considerd ci,
uitindu-se la televizor, copiii au ajuns si citeascd anumite carti bune. 30% dintre
parinti considerd ci fiii lor sunt afectati de scenele de violenta de la televizor si 17%
cd el imitd acte de violentd vizionate in cursul programelor TV. Atitudinea pirintilor
in raport cu influenta programelor TV asupra copiilor este de altminteri discordanta:
pe de o parte, ei incurajeazd In mod teoretic alte activitdti ale copiilor (v. lectura,
temele sau ajutorul in gospodirie de pildd), pe de altd parte, dupd cum s-a vdzut mai
sus, se Intimpld ca ei sd-§i lase copiii in fata televizorului cand nu au timp si se
ocupe de ei.

in chip de concluzii

Unii cred cid religiozitatea nu poate fi cantdritd prin sondaje (datele statistice
infdtiseaza numai aspectul cantitativ §i nu cel calitativ al realititilor culturale); poate
cd asa este, desi acestea pot sd ne facd micar sd ne punem anumite semne de
intrebare. Cert este cd religiozitatea se videste in fapte; or, ceea ce ne arati mass-
media zi de zi, realitatile triste cu care se face tara noastrd cunoscutd peste hotare,
dar si simpla experientd cotidiand sunt tot atitea semne ale inconsistentei
declaratiilor cu privire la credinta romanului. Traim si in Romania intr-o societate a
satisfactiel imediate, a individualismului, a divertismentului; este adevarat ca acestea
pot constitui un fel de refugiu in absenta unor alternative viabile in domeniul
economic, social. Purtim tarele comunismului si suntem influentati pe multiple cai
de modelele occidentale negative, dar — chiar §i In aceste conditii — realitatea
avortului si abandonului, coruptia generalizatd si delincventa la orice nivel, lipsa
generald de valori, pasivismul, superficialitatea nu se impacd nicidecum cu eticheta
de crestin. In fapt, in pofida cidderii ateismului programatic al regimului totalitar,
necredinta nu a dispdrut cu totul in Romania, ddinuind sub forma indiferentismului.
In absenta constrangerilor de odinioard, multi dintre romani se supun de bun voie
sau dusi de val conformismului civilizatiei de masa.

36 In ceea ce priveste impactul televiziunii asupra copiilor, ar fi de semnalat si ci 33% dintre
copiil romani au in camera lor un televizor (in general color) in stare de functionare;
desigur, numirul acestora este supetior in mediul urban. Intre sexe nu existi diferente
semnificative in ceea ce priveste accesul la televizor, o diferenti sensibild manifestandu-se in
ceea ce priveste dotarea cu un calculator (baietii avand mai adesea in propria camerd un
computer, in vreme ce fetele au mai multe carti decat bdietii). Sub aspectul accesului la
media in general, este de precizat ci acesta este direct proportional cu vérsta: de doua ori
mai multi copii cu varsta intre doisprezece-paisprezece ani au radiocasetofon/ CD player,
computer personal decat cei mai mici; daca 28% dintre copiil intre sase si opt ani au
televizor in camera lor, procentul creste la 38% in cazul celor de doisprezece-paisprezece
ani. ECPRTV-05.2004, 1-4; Expunerea copiilor la programe radio si TV. Raport final,
bttp:/ | www.gallup.ro/  romana/  poll_ro/  releases_ro/  prO40520_ro/  prO40520_ro.him,
7.14.27.53.62-63.66-68.70-78.81-82.87-89.92.95-97.106-109.113-115.122-125.129-
132.136.137.151.158.164-165.170.174; passinm.
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In aceste conditii, in pofida dificultitilor cu care se confruntd ea insisi,
Biserica are un larg teren de actiune. Aceasta este o serioasd provocare. Putem si
trebuie sa propunem societdtii romanesti un sistem de valori, o alternativd la
generalizata lipsa de sens. Pentru aceasta, Biserica trebuie sa se purifice pe sine i sa
se reinnoiascd mereu. Cert este cd viitorul credintei se cere construit aici §i acum, si
nu cu regrete privind situatia mai favorabila din trecut ori cu plangeri impotriva
regimului comunist care ne-a marcat intr-atat. Un prim pas este Insa recunoasterea
situatiei de fapt, iar un al doilea actiunea.
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VIOLENTA, UN FLAGEL CONTEMPORAN

Andrei-Claudiu HRISMAN

RESUME: La violence, un fléau contemporain. Méme si la violence est une
caractéristique de la nature humaine, une réaction a notre frustration ou une
conduite sociale apprise durant I'enfance ou la jeunesse, méme si 'on définit la
violence comme une conduite antisociale occasionnelle ou continue et méme si
on discerne ses causes, elle reste injustificable.

Soit qu’on observe la violence a lintérieur de la famille ou de la société ou la
violence préchée dans les grandes cathédrales, mosquées ou dans les petites
chapelles laissées en silence, on doit surmonter le choque de la découverte et la
curiosité de la recherche pour nous centrer sur la création d’une nouvelle
mentalité qui puisse apprécier la nonviolence et non pas la lutte contre la
violence, car la lutte contre la violence conduit souvent a la violence.

En observant la publicité — volontaire ou involontaire — qu’on fait a la violence
dans la politique, dans les médias, sur l'internet, dans la musique, dans le sport,
au travail, dans les affaires, dans rue aussi bien que dans les écoles et dans les
institutions réligieuses et en nous armant au méme temps d’un optimisme réel,
on peut conclure: la violence est un fléau contemporain contre lequel on doit
lutter!

I. Introducere

Ristoind filele Dictionarului explicativ al limbii romane, citim In dreptul cuvantului
violenta = ,lipsa de stipanire in vorbe sau fapte; vehementa, furie; faptul de a
intrebuinta forta brutald; constrangere, violentare; siluire; incalcare a ordinii legale”!;
un alt autor o explici astfel: ,utilizarea putetii sau agresiunii fizice/psihice,
amenintarea cu acestea a unei persoane, grup sau comunitati, si are ca rezultat diverse
grade de lezare a celuilalt: moartea, trauma psihologicd, privarea sau dezintegrarea
dintr-un grup social2.

Aceste doua explicatii succinte pot fi completate de fiecare dintre noi, intrucat
violenta este un fenomen complex care se dezvoltd direct proportional cu involutia
speciei umane.

Violenta umani este o problema a prezentului pentru multe tari, dacd nu chiar
pentru Intreaga omenire, cu ea confruntindu-se toate societitile. Din acest context
mondial se nagte necesitatea ludrii unei pozitii la nivelul intregului corp social, precum
si dezvoltarea unor strategii de investigatre, prevenire si control?.

Acest fenomen poate fi abordat atat din perspectivid istoricd, sociald, biologici,
antropologica si sociald, cat si din perspectiva psthologica-sociologicd, conform careia

IDEX
2 Rosan 2000, p. 23
3 Liiceanu 2003, p. 47
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violenta se manifestd in toate societitile, chiar dacd pliteste tribut influentelor
culturale*.

Oamenii de stiintd abordeazd trei pozitii atunci cand trebuie sa explice
provenienta violentei: unii afirma ci este o caracteristica a naturii umane, altii spun ca
este o reactie a frustrdrii noastre, iar cei din urmid mizeazd pe inviatarea acestui
comportament social in copildrie sau tinerete’.

Daci tinem cont de raportul de putere: mic-mare, slab-puternic, constatim cd
atat In familie, cat §i in afara ei, principalele victime ale violentei sunt femeile, copiii §i
batraniio.

Violenta se manifestd cu diferite intensititi. Astfel, gesturi ca: poreclirea,
confruntarea vizuala, tachinarea, ironizarea, imitarea In scop denigrator le putem
incadra in randul violentelor de micd intensitate, pe cand gesturi ca: refuzul de a
acorda ajutor, bruscarea, lovirea cu diverse obiecte, pilmuirea, Impingerea,
injunghierea si impuscarea sunt forme cu intensitate crescutd a violentei’.

II. Violenta — un flagel contemporan
II.1. Violenta domestica

Pornind de la cuvintele papei loan Paul al Il-lea: ,,Viitorul omenirii depinde de
familie” 8, voi incerca sd aduc in discutie problema violentei domestice care este de
fapt violenta din cadrul familiei sau dintre locuitorii aceleiasi case®.

Transformdrile majore ale culturii si implicit ale societatii din zilele noastre
influenteaza mult familile’, indiferent de apartenenta religioasa sau etnica a
membrilor lor. O mutatie rezultati din aceste schimbari majore este si violenta
domesticd, un fenomen care nu a fost inventat de modernitate, insd care atinge cote
alarmante In lumea mileniului I1I.

Din punct de vedere legal, conform Politiei romane, ,,se numeste «violenta in
familie» orice act vatimator, fizic sau emotional care are loc intre membrii unei
familii”, fiind un fenomen larg rdspandit ce nu poate fi limitat la sondajele oficiale
pentru cd multe dintre aceste fapte de violentd nu sunt raportate nici politiei §i nici
spitalelor. De asemenea fenomenul sinuciderii si al tentativelor de suicid a crescut
ingrijordtor, iar motivul principal al acestor acte disperate este climatul familial
deteriorat si slaba comunicare din familii'l.

Din ce in ce mai des familia nu mai este un mediu sigur pentru copil, iar uneori
este un mediu mai periculos decat strada, iar unii copii, fiind terorizati de mediul
violent din familie, gisesc ca singurd alternativa fuga de acasd'2.

4 Liiceanu 2003, p. 48

5 Paraschivoiu 2002, p. 86
¢ Liiceanu 2003, p. 51
71-B Lia

8 FC, p. 113

9 SVE, p. 8

W0FC, p. 2

1 yp

12 Liiceanu 2003, p. 48
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Violenta domestica poate fi un rezultat al tolerantei si al incurajirii agresivitatii
din viata sociald: violenta din stradd, din stadioane, din locurile publice, din luptele
armate §i chiar din mass-media. $i chiar daca violenta din familie apare in urma
nesolutiondrii pe cale amiabild a anumitor probleme, ea nu rezolva aceste problemele
care conduc la violenta, ci le amplificd, iar ,,violenta naste violentd si o transmite prin
socializare si invitare sociald. Vazand si simtind pe propria piele bidtaia din partea
parintelui, copilul o va practica si el cand va fi parinte”!3.

Violenta domestici este o forma de discriminare care din picate este accentuata
de mutatiile intervenite la nivelul relatiilor intrafamiliale, de starea de stres, de
consumul de alcool, de infidelitate, de gelozie, de proliferarea violentei prin mass-
media, indiferenta opiniei publice fatd de acest fenomen etc.!4.

Dacid majoritatea oamenilor considerd cd doar femeile cad victime propriilor
parteneri, in urma unor cercetari s-a descoperit cd numdrul barbatilor care cad victime
violentei in familie este destul de mare'>.

Formele de violentd domestica pot lua nuante diferite, de la abuzul fizic, sexual,
psihologic, economic, social, pand la abuzul moral. Si dacd am vidzut cd nu putem
reduce violenta domesticd doar la violenta fizica, trebuie si admitem ca uneori
victimele nu sunt in madsurd sd aprecieze cia sunt violentate. Violenta nu lasa
intotdeauna urme fizice!

I1.2. Violenta in gcoli

»oemnele vremii” ne conduc spre sumbra concluzie cd adolescentii sunt
caracterizati de o culturd centratd pe violentd, un fenomen la care au contribuit
deopotrivi familia, societatea, industria divertismentului si mass-media, dar i muzica.

Violenta scolard este o consecintd a violentei din societate si reduce sansele
elevilor de a-si dezvolta personalitatea in totalitate pentru cid nu pot primi o educatie
de calitate, fiind in acelagi timp violentatil; de asemenea, ea poate provoca anxietate,
fricd, sentiment de nesigurantal”.

In urmi cu cativa ani apdrea intr-o gazetd centrald un articol in care se dezvolta
ideea cd tinerii sunt tentati sd imite persoanele care ies in evidentd, sociologii apreciind
cd elevii din Romaénia imitdi vedetele prezentate in mass-media. Aceiasi sociologi
explicd violenta tinerilor ca fiind o urmare a admiratiei pe care o poarti celor care au
reusit cu pumnul §i cu tupeul sau cu ,,ochii dulei”® sd-si creeze o imagine ,,cool”.

Acelagi ziar amintit anterior preciza ca vina violentei din gscoli apartine
profesorilor — care sunt prinsi pe picior gresit de noul sistem — parintilor — care sunt
mai preocupati de serviciu decat de educatia copiilor — mass-mediei — care
promoveazd modele artificiale si negative — dar si inspectorilor scolari — cate nu
monitorizeaza $i nu controleazd aplicarea regulilor in scoli. Solutia propusa era aceea

13 Tlut 1995, p. 143-144
14 Tlut 1995, p. 7

15 VP

161-B Lia

17 Rosan 2006, p. 23

18 57,
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de a infiinta noi parteneriate intre profesori si asociatiile de parinti, precum si stabilirea
unor regulamente interne in fiecare scoald, care si tind in frau atat elevii, cat si
profesoriil®. Consider cd aceste solutii nu vor putea controla violenta din scoli atata
timp cat societatea devine din ce In ce mai permisivd si mai violentd, iar pentru ca
actiunile noastre si fie eficiente, trebuie sd ne axdm pe crearea unei mentalitdti noi,
care sa aprecieze nonviolenta si nu lupta impotriva violentei, pentru cd uneori lupta
impotriva violentei conduce la violenta.
I1.3. Violenta in mass-media

Peste o mie de studii i articole dovedesc cd violenta din lumea reald este strans
legatd de violenta din media, iar violenta de la televizor faciliteaza agresivitatea,
comportamentul antisocial, dezvolti insensibilitatea la violentd si la victimele
violentei?.

I1.3.1. Violenta la televizor

»Iactorul cel mai puternic de influentare a multimilor, la ora actuald, cu mult
departe de parinti, familie, cu mult departe de scoala, cu mult departe de ziare, este
televiziunea.

Televiziunea reuseste idealul acela comunist de ,,formare a omului nou”, prin
patrunderea ei zi de zi, ceas de ceas si in proportie de masi in case §i, mai ales in minti
si In suflete. Ea, efectiv, modeleazi atitudini si creeazd un tip de oameni”?!.

Conform unor statistici oficiale 75,1% dintre cei chestionati au declarat cd nu
sunt de acord cu emisiunile TV in care nu sunt respinse sau condamnate actele de
violenta, 73,9% nu sunt de acord cu emisiunile TV in care nu sunt respinse, criticate,
condamnate actele de nedreptate, 72,4% nu sunt de acord cu emisiunile TV in care nu
sunt respinse, criticate, condamnate, actele de indiferenta fata de semeni, iar 69,5% au
declarat cd sunt prea multe scene de violentd la stirile prezentate de posturile de
televiziune din Romania?2.

Marea enigma care reiese din cele amintite anterior este urmatoarea: dacd peste
70% dintre romani nu sunt de acord cu violenta prezentd pe micile ecrane, de ce mai
exista atit de multe emisiuni si programe care contin scene violente?

I11.3.2. Violenta in presa scrisd

Risfoind presa centrala si locala suntem bombardati cu stiri ,,fierbinti” ce au in
prim plan acte violente sdvarsite de persoane cunoscute sau de persoane care astfel
devin cunoscute.

In urma analizirii unui chestionar despre agresivitatea si violenta din presa
scrisd — la care au rdspuns mai multi elevi — s-a ajuns la concluzia ca tinerii sunt
inclinati s citeasca din presa scrisa articole socante despre crime si jafuri®,

Y EZ

20 Gheorghe 2005, p. 310

21 Pruteanu 2002

2CNA3

23 Paraschivoiu 2002, p. 86-89
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I1.4. Violenta din spatele monitorului

Adolescentii din Romania petrec mult timp in fata computerului, de multe ori
tiind atrasi de jocurile virtuale sau de navigarea pe internet. Cele mai populare jocuri
au subiecte violente, motiv pentru care ne intrebdm daci nu cumva existi vreo
legatura intre violenta virtuala si cea reala. Existd doua pdreri contradictorii. Prima
spune ci utilizarea violentei in jocuri poate conduce la amplificarea comportamentului
agresiv la tineri, iar in contextul in care aceste jocuri violente sunt accesibile oricui, se
propune contrabalansarea acestui fenomen pin crearea de soft care sd previna violenta.
Cealaltd tabdrd spune ci nu existd o bazd reald pentru a crede cd jocurile violente
conduc spre un comportament violent?,

Consider ci violenta tritd In jocurile virtuale uneori conduce spre un sadism ce
se poate manifesta prin acte de violentd in viata reald, insd poate fi si eliberatoare
pentru un tandr care Isi inhibd in viata reald pornirile violente. Totusi, este un risc prea
mare s folosim jocuri violente pentru a elibera un tanar de frustrare si a transforma in
oameni violenti multi altii.

IL.5. Violenta in muzica

Muzica atat de mult fredonatd, difuzata si redifuzata pe toate posturile de radio
si televiziune, poate incita la violentd. Avand drept muzd realitatea, autorii acestor
cantece transpun in versuri si sunet violenta din mediul in care ei triiesc, iar
adolescentii, ,,vesnicii imitatori”, isi pot insusi un astfel de mod de a trdi, violenta
Incetand sa mai fie perceputd de ei ca un act barbar si fiind inteleasa ca un mijloc de
supravietuire?.

I1.6. Violenta in sport

Stadionul ia locul templului din antichitate pentru a deveni locul in care oamenii
se relaxeazd, unde ,,nevroticii se insandtosesc™0, insd si locul unde violenta verbala,
gestuald si fizicd este la ea acasd.

In ultimii ani din ce in ce mai multe partide de fotbal au degenerat in lupte de
stradd care s-au terminat uneori cu raniti, arestati, dar de prea putine ori a fost o
invitdturd de minte pentru societatea contemporand.

Dar nu numai fotbalul, sportul rege, este generator de conflicte violente, ci
aproape toate disciplinele sportive, ca si intreaga societate, de altfel, sunt contaminate
cu acest flagel distrugitor.

) I1.7. Violenta pe strada

In agitatia marilor orase, dar nu numai in marile orase, esti martor involuntar la
scene de violentd verbald, gestuald sau chiar brutald, atat intre pietoni, cat si intre
comercianti sau soferi, toti crednd un cerc vicios In care violenta nici mécar nu este
numita asa.

2 VMC 2002, p. 82-85
251-B Lia
26 Andru 2006, p. 127
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I1.8. Violenta in munca

La locul de munca violenta poate fi exercitd atit de cdtre superiori, cat si de
citre colegi sau clienti. Ea se poate manifestd prin insulte — lipsa de respect fata de
ceilalti sau intentia de a ofensa — amenintiri, agresiuni fizice — intentia de a vatima —
sau psihologice, putand avea chiar si conotatii rasiale sau sexuale?’.

I1.9. Violenta in politica

Mediul politic este cunoscut ca fiind unul generator de conflicte, iar uneori nu
se opreste la nivelul divergentelor intelectuale, ci se manifesta violent In vorbe si
gesturi care de-a lungul istoriei au cauzat mari dezastre: rdzboaiele, holocaustul,
mineriadele s.a.

In ceea ce priveste situatia din Romania, un politician devenit celebru odata cu
evenimentele din 1989, afirma: ,,Cu exceptia unor efemere $i nesemnificative episoade
[...] se poate spune cd, odatd cu «mineriada din septembrie 1991», violenta de strada,
pornirile agresive, destabilizatoare, si-au restrdns aria de manifestare si s-au
diminuat™28,

Si fie oare asa? Au dispirut aceste conflicte sau au fost inlocuite? S4 fie incd o
datd adevaratd zicala: ,,Cui pe cui se scoate”?

Fiecare dintre noi trebuie sd vadd dacd nu cumva este prins In mrejele acestei
violente subtile si devastatoare deopotriva.

I1.10. Violenta financiara

Spalarea de bani se referd la refolosirea unor profituri ilicite prin schimbarea
utilizdrii sau a locului unde sunt depuse pentru a le masca provenienta. Conform
Parlamentului european sute de miliarde de dolati sunt spalati anual, dintre care 1/5 in
Europa.

Frauda fiscald este imposibil de evaluat, iar In Uniunea europeand se realizeazd
mai ales prin percepere unor subventii pe baza unor declaratii false.

Alte delicte: cele legate de bursa, carduri bancare, scontarea politelor, operatiuni
comerciale fictive, mita de pe piata publicd sau plitile suspecte facute in beneficiul
partidelor politice®.

»Conceptul de violentd — actiuni bazate pe fortd sau manifestiri brutale care
afecteazd persoane sau bunuri — se aplica In anumite circumstante $i in domeniul
financiar si monetar’30,

I1.11. Violenta in biserici

Atunci cand un cersetor este alungat din biseticd cu viteza unui tren francez
ultramodern, nu scdpdm credinciosii de duhoarea insuportabild a cersetorului, ci pe
langi incalcarea dreptului la libera practicare a credintei, folosim violenta in salasul
divinitatii §i poate chiar in numele ei. Nimeni nu ne poate cere si suportam insistentele
cersetorilor si uneori chiar vulgaritatea lor, insd violenta nu este singura cale de
restabilire a armoniei. Atunci cand se pleacd de la premisa violentei nu se poate ajunge

27 AESSM

28 Jliescu 2005, p. 267

2 Flageul 2003, p. 263-264
30 Flageul 2003, p. 270

202



VIOLENTA, UN FLAGEL CONTEMPORAN

la pace si liniste, ci focul foc cere, omenia omenie cere, umanitatea respect $i bun simt
cere.

Un alt fenomen de-a dreptul sfiditor si inacceptabil pentru omenirea mileniului
IIT este predica sfiditoate a preotului, pastorului, rabinului, sau a gurului care din
ipostaza indrumatorului spiritul propune credinciogilor sa raspunda la violentd cu
violentd, sau instigd subtil si poate inconstient, la urd si dispret, deci inevitabil la
violenta. Un exemplu concret, chiar din ,,casa noastri” este cel al preotilor greco-
catolici care in predicile lor, atunci cand sunt pomeniti credinciosi de altd confesiune,
scapa printre dinti cuvinte instigatoare, zeflemitoare, cu o violenti subtild si totusi
precisd ce vrea parcd sa spund: ,,Au gresit, trebuie si pliteascd! Noi suntem singurii
ingeri!”.

I1.12. Violenta in numele lui Dumnezeu

»De ce se spune in Biblie «S4 nu ucizi» cand mai multi oameni au fost ucisi in
numele lui Dumnezeu decat din orice altd cauza?” 3!,

,,Oamenii fac tot felul de lucruri in numele lui Dumnezeu si al lui Isus, lucruri
pe care El nu le-a poruncit, nu le-a cerut, nu le-a aprobat si nu le-a dorit. Oamenii fac
ceea ce vor ei si faca, iar apoi cautd modalititi prin care si-si justifice faptele”32,

Nu cred cd se pune problema acceptirii violentei in numele lui Dumnezeu, nici
micar dacd ludm in discutie legea Vechiului Testament, iar dacd uitindu-ne la istoria
poporului ales vom gisi momente care pot face referire la o astfel de violentd, sa nu ne
pripim acuzandu-l pe Dumnezeu, cici cine poate folosi violenta in numele celui care
este Insdsi nonviolenta, iubirea purd si dezinteresata?

Papa loan Paul al II-lea declara in urmd cu patru ani (2003) in timpul unei
intalniri oficiale: ,,Religia este de fapt chematd si construiasca punti intre persoane,
intre popoare si intre culturi, sd fie un semn de sperantd pentru omenire. Vi adresez
un apel voud, tuturor oamenilor de buni vointa, pentru ca sa va uniti vocile cu a mea,
repetand ideea cd numele sfint al lui Dumnezeu nu trebuie niciodati folosit pentru a
incita la violenta sau la terorism, sau la promovarea urii”3,

Si actualul suveran pontif, papa Benedict al XVI-lea, condamni toate formele
de violentd comise in numele lui Dumnezeu, precum si violarea locurilor sfinte, fie ele
chiar si moschee3+.

Inchei aceasta sectiune a lucririi amintind un verset din Evanghelia dupa Toan:

,,Vine ceasul cand cel care vd va ucide va crede cd aduce cult lui Dumnezeu”
(In.16, 2).

I1.13. Violenta in Romania

»oute de politicieni care se lovesc zilnic prin toate metodele, aproape violente la
nivel de repercusiuni. Mii de suporteri de fotbal care se lovesc fard menajamente si se
urasc doar din prostia specificd varstei. Zeci de mii de romani care lovesc zilnic legile

31 RND

32 RND

33 Joan Paul al 1I-lea 2003
34 Benedict al XVI-lea 2006
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morale si de bund convietuire prin jigniri si manifestari violente adresate propriilor
semeni, absolut gratuit. Sute de mii de romani cate lovesc natura in cele mai
infiordtoare moduri, de la bagatelizarea problemelor ce tin de mediu panid la
masacrarea oricaror forme de spatiu verde. Milioane de romani care preferd sa se
enerveze decdt sd se calmeze, sd injure decat si mangaie, si tipe decat si tacd, sa
barfeascd decat sa ocroteasca. Un singur popor si o singura tard”?,

Conform unui sondaj din 1999, in Romania, violenta se invata in copildrie. 41%
dintre femeile intervievate si 60% dintre barbati au declarat ¢ au suferit abuzuri fizice
in copildrie, iar 25% dintre femei si 26% dintre birbati au fost martori ai violentei
fizice si relationale Intre parinti’.

Raportului Inspectoratului general de politie din 2003 ne arata c4 in Romania o
dati la doud zile o femeie este omorata In urma violentei in familie?”. Aceeasi institutie
ne spune ca 57 % dintre copiii victime ale agresiunii au fost victime ale propriei familii,
iar Organizatia mondiald a sdndtitii atentioneazd Romania ci o femeie din trei este
victima violentei partenerului®.

Un studiu al Consiliului national al audiovizualului din Romania ficut in anul
2005, ne aratd ca 57% dintre video-clipurile muzicale difuzate pe posturile romanesti
contin scene de violenta®.

III. Solutii pentru limitarea violentei
III.1. Misuri luate de societate

Programul ,,Fii inteligent, nu fi violent!” este un exemplu concret de masurd
intreprinsd pentru a elimina de la rddécind violenta din societatea romaneascd. Acest
program s-a desfagurat in anul 2006 in scolile din Bucuresti si cu sigurantd a tras un
semnal de alarmd valabil atit pentru societatea adultd, cit si pentru cei mai tineri
membri ai ei®, intelegindu-se in sfarsit cd preventia si interventia precoce sunt
singurele metode eficiente de a reduce comportamentul antisocial si violent al
tinerilor.

Revenind la problema violentei domestice, trebuie si spunem ca membrii
familiei pot fi protejati de agresiuni daci sunt sprijiniti de familia intreagd, daca intre
parteneri existd abilititi de comunicare, precum si dacd existd institutii sociale care
oferd protectie si suport, bazandu-se pe o legislatie care sprijind victima si pedepseste
agresorul*2,

35 Roman 2007

36 Liiceanu 2003, p. 50-51
37 Violenta

38 Sinzianu 2000, p. 44

3 Rosan 2000, p. 23
40SVS

4 Rosan 2000, p.17

42 SVF, p. 12-13
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Si nu uitdim cd societatea si Statul au obligatia si ofere familiei ajutoare
economice, sociale, politice, educative, culturale, de care are nevoie pentru a putea
supravietui®.

Tot statistici oficiale spun cd 48,2% dintre romani au rispuns cd in foarte mare
masurd trebuie si existe la TV si radio mai multe campanii sociale referitoare la
educatia copiilor, iar 42 % au declarat cd se impune acest lucru in mare masuri.

Dacd 90% dintre romani au declarat cd sunt benefice campaniile sociale
referitoare la educatia copiilor, doar 31% dintre parintii chestionati interzic copiilor
vizionarea la TV a programelor care contin scene de violenta, pe cand 42% dintre
parinti sunt Ingrijorati de influenta pe care o au asupra copiilor lor programele care
contin violentd, sex si limbaj obscen*4.

Dar misurile sociale, precum educatia, nu pot contrabalansa deficienta educatiei
religioase.

ITI1.2. Masuri luate de Biserica

,»Este de datoria preotilor ca, informati corespunzator asupra problemelor vietii
de familie, sd sprijine vocatia sotilor in viata lor conjugald si familiald prin diferite
mijloace pastorale — predicarea cuvantului lui Dumnezeu, cultul liturgic si alte ajutoare
spirituale — sd-i incurajeze cu bunitate si rdbdare in greutdti si sa-i intareasca intru
iubire pentru a se forma familii cu adevarat exemplare”#.

Este necesar si cunoastem si s intelegem lumea In care trdim*, pentru cd doar
asa opera de evanghelizare poate rispunde exigentelor societatii*’, o societate cireia
intr-o oarecare masurd ii suntem tributari.

Preotii trebuie pregatiti sa facd fatad provocirilor din parohie, ei fiind cei care
vor putea educa poporul, motiv pentru care consider cd ar fi de bun augur ca in
facultitile teologice s fie implementate anumite programe extrascolare si achizitionate
diferite materiale educative care au ca temd lupta impotriva violentei, precum si
metode de consiliere a victimelor.

Preotul isi poate educa credinciosii implicandu-i in diverse activitati caritabile,
catehizandu-i prin predicile duminicale sau cu alte ocazii, oferindu-le materiale
educative, Infiintand o revista parohiald etc.

Ei trebuie si invete sa fie buni diplomati, deci in niciun caz si nu foloseasca
violenta in limbaj si atitudine, ci cu calm si intelepciune si fie prietenul atat al copiilor
cat si al adultilor parohiei sale si niciodatd si nu impuni solutii, ci punand pe masa
ambele monede, si-1 lase pe credincios si aleaga.

Un lucru benefic atit pentru Bisericd cat §i pentru societate ar fi ca Biserica sa
colaboreze mult mai strins cu ONG si cu institutiile Statului pentru ameliorarea
efectelor violentei din societate, implicind In activitati specifice acestei probleme atat

$FC, p. 59-60
4“4 CNA 2
$.GS, §52
6GS,§4
YTFC, p. 4
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persoanele consacrate, cat si cel care se pregitesc in vederea consacririi, precum si
laicii.

Si dacd Biserica este inldturatd in mod constant din viata societdtii laicizate, sa
ne ldsam ,,straiele monahale” la intrarea in socletate, fird a ne nega Insi misiunea, iar
colaborand ca simpli cetateni cu institutiile Statului si cu celelalte culte sd contribuim la
redobandirea adeviratelor valoti.

IV. Concluzii

Indiferent daca violenta este o caracteristicd a naturii umane, o reactie a
frustrarii noastre sau un comportament social invatat in copildrie sau tinerete, chiar
daci denumim violenta ca fiind un comportamentul antisocial ocazional sau
continuu*$, chiar daci 1i descoperim cauzele, nu o putem justifica.

Fie cd observam violenta din cadrul familiei sau din societate, violenta
»propoviaduiti” din marele catedrale, moschee sau micile capele uitate de lume si de
timp, trebuie trecem peste socul descoperirii si curiozitatea cercetdrii pentru a ne axa
pe crearea unei mentalitati noi care sa aprecieze nonviolenta si nu lupta impotriva
violentei, pentru ¢4 uneori lupta impotriva violentei conduce la violenta.

Observand ,,publicitatea” — voluntard sau involuntard — ce i se face violentei,
atat In politicd, In mass-media, pe internet, in muzicd, in sport, la locul de munci, in
afaceri, pe stradd, cat si in scoli §i institutii religioase, Inarmandu-ne in acelasi timp cu
un optimism real, putem concluziona ci: violenta este un flagel contemporan
Impotriva caruia trebuie sd luam atitudine!

4 Rosan 2000, p. 21-23
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MASS-MEDIA, O OGLINDA A PERCEPTIEI SOCIETATII
ROMANESTI ASUPRA BISERICII?

Simona Stefana ZETEA

RESUME: Les médias, un reflet de la perception de la société roumaine
sur PEglise? J’ai montré dans larticle Un peuple indifférent et individualiste?
Nouveaux: signes alarmants sur état de la foi en Roumanie la place que détiennent les
médias (et surtout la télévision) dans la vie des Roumains. De ce point de vue, je
considere utile d’approfondir, avant tout, la maniere dont les moyens de
communication sociale rendent les événements de la vie de I'Eglise (surtout les
scandales), en prétendant d’offrir des véritables réflexions sur le destin de
PEglise (le présentant d’habitude comme sombre); jessaierai de présenter en ce
qui suit quelques cas illustratifs, tels la mort de Irina Cornici a Tanacu ou bien le
meurtre du frére Roger a Taizé. 11 est intéressant de suivre la manicre dont ces
deux malheureux événements ont été pergus par les journalistes et par opinion
publique quils forment indubitablement, devenantla source de bien de
regrettables exagérations. Ensuite, j’essaierai de montrer le fait que, méme si les
médias critiquent I’Eglise pour ses péchés, d’un coté, elles semblent incapables
de passer outre les ¢éléments négatifs, en prenant en considération les
témoignages des chrétiens et, de 'autre c6té, de cultiver leur propre potentiel
positif et leur mission de communiquer des véritables valeurs. De toute facon,
I’Eg]ise devrait se sentir responsable d’étre fidéle a sa mission, tout en prenant
soin plutdt de son essence, et non pas de son image, en se reconnaissant
pécheresse, mais aussi en cultivant de maniére toujours renouvelée sa vocation a
la sainteté. Elle devrait savoir trouver les moyens de mettre en garde les
chrétiens en ce qui concerne les mentalités consommistes dont les médias se
font la voix et de les impliquer pour changer quelque chose dans ce sens.

Introducere

Am ardtat in articolul O natiune indiferentd 5i individunalista? Alte semmne de intrebare
asupra credinter in Romdnia ce loc important ocupa mass-media (si mai cu seama
televiziunea) in viata romanilor, fapt nelipsit de consecinte in ceea ce priveste
preocupirile superficiale ale conationalilor nostri si nonvalorile imbratisate de mare
parte a populatiei Romaniei. Intentionez ca in completarea articolului mai sus amintit
sa prezint in cele ce urmeaza felul in care cultiva si reflectd mijloacele de informare in
masd perspectiva societdtii asupra credintei si Bisericii, pe de o parte, si felul in care
mass-media propaga o serie de nonvalori in pofida vocatiei lor eminamente pozitive,
pe de altd parte. Sunt ilustrative articolele din presd, comentariile ce le insotesc,
emisiunile posturilor de radio §i televiziune in ceea ce priveste perspectiva romanilor
asupra credintel si, mai ales, institutiei Bisericii? Sunt scandalurile unicul declic pentru
interesul religios? De ce, in pofida potentialului pozitiv, mass-media cultivd mai
degraba nonvalori decat valori? Cui serveste acest fapt? Cat este de generalizatd aceastd
realitate? Ce este de facut?
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1. Mass-media/ Biserica si credinti. Un raport bivalent

Raportul Bisericii cu mass-media in contextul actual este unul bivalent. Pe de o
parte, mass-media constituie o dimensiune importantd a societatii noastre si reflecta
toate caracteristicile acesteia, inclusiv cea a secularizdrii. Pe de altd parte, in conditiile
actuale, Biserica are nevoie de mass-media, mijloacele moderne de informare putand fi
cu succes folosite in evanghelizare. Astfel, mijlocele de comunicare in masi pot sluji
sau, dimpotrivd, dduna Bisericii, dupd modul in care sunt utilizate. De la inceput, se
cere precizat ca Biserica si mass-media au in comun insasi dimensiunea comunicarii,
adica a Impartasirii de valori semenilor. Astdzi, datoritd mijloacelor moderne, acest
aspect etern uman a capatat proportii neobisnuite, desi dezvoltarii mijloacelor externe
de comunicare nu le corespunde intotdeauna o aprofundare realdi a comuniunii
interumane. In conditiile actuale, niciun domeniu al vietii (social, economic, politic,
religios etc.) nu se poate dispensa de mijloacele de informare in masd, dar, in fiecare
dintre acestea, mass-media pot exercita o influentd pozitivd sau una negativi,
favorizand evolutia culturii, principiilor, valorilor, normelor de viatd sau dimpotriva,
determinand deteriorarea lor, marcand asadar pozitiv sau negativ evolutia intelectuald,
moral, spirituald a indivizilor si societitii. In fapt, prea adesea mass-media nu au un
rol benefic, formativ, negandu-si vocatia initiald. Mijloacelor de informare in masa li se
poate reprosa caracterul comercial: unele programe radio-TV sau publicatii cautd sa
satisfacd cererea de senzational, senzual, erotism, violentd a unei categorii a
consumatorilor, afectandu-i insd pe toti cei care urmiresc astfel de programe sau
publicatii, si mai cu seamd pe tineri. Acestea pot deteriora relatiile interumane, viata
familiald, producand diverse forme de delincventa chiar. Influenta negativa a unei parti
a mijloacelor de comunicare in masd nu este de neglijat nici sub aspectul rdspandirii si
aprofunddrii fenomenului indiferentismului religios. Este evident felul In care
caracterul de repetabilitate a anumitor clisee si atitudini poate influenta un consumator
inrdit de mass-media sub aspectul comportamentelor si raportirii la realitate; dar
influenta acestora nu se opreste aici: televiziunile mai cu seamd, bazandu-se pe
principiul bombarddrii cu stimuli vizuali si imagini succesive, i obisnuiesc pe
consumatorii programelor lor (teledependenti) si trdiascd intr-o lume virtuala,
superficiald, a lipsei de comunicare cu semenii; acestea sunt aspecte valabile si pentru
consumul de internet. Programele televiziunilor si posibilitatile aparent nemarginite ale
navigirii pe internet par si satisfacd setea de cunoastere si chiar spiritualitate a celor
care le urmiresc; in fapt insd, cel mai adesea, este vorba in mod obiectiv de impunerea
unor false valori $i modele si a unor clisee de gandire, a relativismului moral si chiar
combeaterii valorilor veridice, inclusiv a celor religioase. Presa scrisd intrd adesea in
aceeasi dinamica. Astfel, consumatorii de mass-media (si mai ales comerciale) sunt
foarte inclinati spre indiferentism religios, intrucit, pe de o parte, acestea creeazi
dependentd fatd de stimuli exteriori si atrofiazd orice inclinatie spre interiorizare si,
deci, o sdricire spirituala si, pe de alta parte, impun o mediatd (dacd nu manipulatd sau
chiar falsd) perspectivd asupra realititii. Si ne gandim in acest sens de cate ori nu se
lanseaza In mass-media ideea libertatii de alegere in domeniul sexual, prezentandu-se
manifestatiile homosexualilor sau porzitiille lor In legaturd cu asa-zisa incélcare a
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propriilor drepturi de catre societate, totodatd Iinfitisindu-se diverse staruri
homosexuale ca modele de viatdi (nu de putine ori, starurile TV — fie ele actori,
cantireti, prezentatori de show-uri — dau dovadi de o moralitate indoielnicd, fiind
implicate in scandaluri ce presupun o viatd amoroasd aventuroasi sau contra naturii,
consumul de droguri etc.). Violenta si pornografia de care se face exces pe diverse
canale deterioreaza perspectiva normala asupra relatiilor interumane, toate divagatiile
fiind aduse in prim plan. La toate acestea, care influenteaza indirect domeniul religios,
se adauga emisiunile §i articolele care slujesc direct interesele unui anumit grup religios,
fals religios sau areligios. Din pacate, mijloacele de informare In masd se videsc prea
rar capabile sa transmitd evenimentele din sfera religioasd sau macar incarcitura
spitituald (sau pur umani) a unor evenimente culturale. Existd incontestabil o
predilectie pentru transmiterea aspectelor ciudate sau chiar morbide. Ar fi de semnalat
deopotrivd felul in care o anumiti parte a mijloacelor de comunicare in masi se
preocupd si prezinte probleme din sanul Bisericii (mai ales traditionale),
hiperbolizandu-le; astfel, chiar pornind de la fapte obiective — colaborarea unei parti a
clerului si ierarhiei ortodoxe (si nu numai) cu structutile Statului comunist, conflictele
intre greco-catolici si ortodocsi sau diverse institutii in legaturd cu retrocedarea
licaselor de cult sau altor edificii, scandalurile legate de acte de pedofilie sau
homosexualitate ale unor preoti catolici din apus (§i nu numai), accidentul de la
Tanacu — adesea mass-media adopti si, implicit, impun destinatarilor lor o atitudine
explicit ostild Bisericii. Sunt convinsi cd nu este cazul si generalizim afirmatiile legate
de influenta negativdi a mass-mediei: in fapt, existi jurnalisti, posturi de radio, de
televiziune, ziare etc. care prezinti obiectiv faptele si se feresc de aservire fata de
mentalitatea comerciald. De aceea, Biserica isi pastreazd increderea in potentialul
pozitiv al mijloacelor de comunicare in masa: in fapt, mass-media au ca vocatie
intdrirea comuniunii dintre oameni prin facilitarea comunicirii noutitilor, culturii,
valorilor. Mai mult, adesea ziarele, posturile de radio si televiziune gdzduiesc emisiuni
religioase (uneori moderate de reprezentanti ai Bisericii, fie ei clerici sau laici) si
prezintd noutdti din acest domeniu (cu precddere cele mai putin comerciale) si cultele
insesi Isi organizeazd propriile mijloace de comunicare in masa: ziare, reviste, posturi
de radio, site-uri, posturi de televiziune; desigur, mai cu seama cele din ultimele trei
categorii sunt mai putin frecvente in tarile foste comuniste, din pricina circumstantelor
istorice nefavorabile si conditiilor economice precare. Mass-media pot fi o cale de
evanghelizare adecvatd omenirii timpurilor noastre si acest lucru pare a fi inteles
progresiv chiar si de cele mai traditionaliste Bisericil.

! Deja la mijlocul secolului trecut, Harlod D. Laswell propune o posibild schemi de analizd a
comunicdrii In masd, cuprinzand urmitoarele aspecte: a. cine spuner b. ce spune? c. pe ce
canal? d. cui? e. cu ce efect? N. Vladu, Biserica si mass-media, A/manabul bisericesc al
Arbiepiscopiei - Bucnrestilor  (1999),  bttp://  www.observatorreligios.home.ro/  CSBO/  Referate/
Nien% 20V ladn,%20ref%202.htyr; D. Del Rio, Uno sguardo oltre il semplice spettacolo.
Giubileo e informazione, Abtp:/ [www.vatican.va/ jubilee_2000/ magazine/  documents/
Ju_mag_ 01071997 _p-40_it.html.
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Relativ 1a ideea discreditdrii sau autodiscreditirii Bisericii, este interesant de
observat, pornind de la chestiuni mai mult sau mai putin banale, pozitia unor jurnalisti
romani celebri, creatori de mentalititi si atitudini. Asa de pildd, Mircea Dinescu
relateaza in editia din 18 iunie 2005 a ziarului Gandul despre felul in care clerul din
Slobozia a sters numele lui Adrian Nistase de pe o placd de marmurd cuprinzand
numele bineficitorilor catedralei; jurnalistul subliniaza in mod acid si intr-un limbaj
mai mult sau mai putin metaforic ci dupa ce ,,le-a virat in timpul campaniei electorale
sapte miliarde de lei din fondul de rezervi al primului-ministru”, ,,sfintiile lor... l-au
aruncat in neant” probabil urmind intorsdtura lumii politice, si asta dupd ce au
sustinut in campania electorala PSD-ul. Acesta este doar un posibil exemplu despre
felul in care institutia Bisericii poate fi discreditatd prin nedorite generalizdri §i poate
hiperboliziri ale unor fapte si atitudini. Faptul este totodati un semnal de alarmai
pentru Biserica insdsi in sensul necesititii de a nu da prilej de scandal societatii.
Influenta ludrilor de pozitie din presd asupra cititorilor (In acest caz si in altele) este
posibil de apreciat prin sondarea comentariilor care insotesc anumite articole publicate
in editiile de pe internet ale diverselor ziare. Astfel, articolul lui Mircea Dinescu suscitd
o serie de comentarii, mai mult sau mai putin acritice. Intr-un limbaj (si mai putin
elevat uneori decat al autorului), unii dintre cititori sustin pozitia lui Dinescu, pornind
de la chestiuni mai mult sau mai putin justificate (ceea ce aratd cd motto-ul ziarului
Gandnt: ,Nimeni nu gindeste pentru tine” nu este decat un slogan si cd are adesea
impact In sens invers), generalizand aceastd problemi la intregul cler (la Bisericd sau
chiar la conceptul de religie in general) si popor roman? Nu este greu — datd fiind

2 Jatd cateva comentarii: comentariul 2: ,,Hai cd-i bine. Le-ai [...], Mircea, mama lor de méncii in
sutane”; comentariul 5: ,, Triiascd sodomial”; comentariul 6: ,,Poate e vremea impartasaniei
popilor, securisti turnatori”’; comentariul 7: ,,Preotimea romani este legendari in domeniul
pupin|...]! Sa nu ne mirdm, deci. Si cu toate astea, cea mai respectatd institutie romaneasci e
Biserica. La asa popor, asa Biserical In definitiv, fiecare natiune isi poate exprima preferinta
intr-o directie sau alta... Stiati c4 in Canada cea mai respectata profesie este cea de pompier?;
comentariul 9: ,,Asa popor, asa popi, asa Bisericd. Nu sunt singurii. La romani se poarti.
Acum, mai ales acum, este chiar recomandat si scuipi pe 4l de te-a ajutat. D4 bine in presa
de partid. Astia sunt gunoaie, Mircea. Stii cum zicea Arghezi: «ci tara pute-a oaie, a vacd gi-a
cocean», cred ci a fost bland. Putea a hoit moral””; comentariul 34: |, Din adancuri, Doamne,
iatd, strig catre tine: blagosloveste-ma In sfarsit cu scarba aia suprema si totald de care am
nevoie ca sa-mi scutur colbul dorului de Romania si de romani de pe suflet, si-mi pun pe
foc pasaportul dla romanesc de care am tinut cu dintii in toti anii multi, foarte multi, trecuti
de la emigrare, si nu mai citesc ziar romanesc, si nu vreau si mai stiu nimic...”; comentariul
35: ,,Felicitiri pentru articol. Ca si in alte dagi, prin continut §i intentie, ati reusit si faceti o
altd radiografie tristd a societdtii romanesti. Metehnele fanariote ale Bisericii ortodoxe nu
vor putea fi amputate decat printr-un nou curent aseminitor celui din istoria modernd a
Romaniei, un nou curent al Scolii ardelene. Duplicitarismul si falsitatea unei parti a
ierarhilor ortodocsi contribuie in mod «constructive la promovarea minciunii,
oportunismului, cezaropapismului si a lipsei de caracter a unei fase a poporului nostru”;
comentariul 38: ,,De ce am uitat cd in intrega sa istorie BOR a fost mai tot timpul aservitd
puterii? Patriarhii romani au pupat mainile lui Groza, regelui Mihai, Ceausescu, Iliescu etc...

212



MASS-MEDIA, O OGLINDA A PERCEPTIEI SOCIETATH ROMANESTI ASUPRA BISERICII?

tendinta de generalizare — ca o problema din cadrul Bisericii sa fie legata de o alta; mai
mult, un mic scandal poate degenera intr-o absolutd discreditare a Bisericii
traditionale? si in veritabile polemici® Iata in ce poate degenera un articol din presa —

etc... afirmand cd puterea — mai ales cea nedemocratici — emand de sus”; comentariul 42:
,,Din articolul citit eu trag doud concluzii: ci Biserica este tot o forma de politica — implicit
religiile pentru mase, gloatd, majoritatea omenirii — si ca dl. Dinescu e mai neortodox decit
il binuiam! Respectele mele! Acest caz, este adevirat cd particular, ilustreazd perfect
gandirea majoritatii preotilor... ce vreti sd ziceti c¢i nu existd unitate in Biserica romana?!
Toti sunt o api gi-un pamant... si asta spre deosebire de presa romand!”). M. Dinescu, Cum
l-a retrogradat Patriathia pe Nistase in Divizia B, Gdandu/ (18.06.2005), bhttp://
wiww.gandulinfo/ 2005-06-18/ actual/ cum_ |_a _ retrogradat_ patriarhia_ pe_ nastase.

3 Pornind de la articolul lui Dinescu §i comentariile aferente, multe dintre pozitiile cititorilor fac
referire la alte greseli umane ale reprezentantilor Bisericii (v. desfranarea, alcoolismul,
lacomia pentru bani etc.); in acest sens este poate ilustrativ si comentariul cu numarul 58 pe
care il citez In intregime: ,, Toti popii astia sunt niste lenesi imputiti care sub masca credintei
vor doar privilegii, i prostesc pe enoriagi si se dau cu cine este la putere. De cind e lumea
inclusiv pe vremea lui Cristos aga a fost. Degeaba va enervati, unii dintre voi. Nu vedeti cd
isi fac biserici peste tot, care sunt tot mai goale sau pline de mosorogi, pe cate 1i prostesc cu
apd «sfintita». Solicitd smerenie, simplitate. $i cand colo el nu mai stiu cum s tragd pielea de
pe oameni. Din aceste cauze au apirut atitea reforme in crestinism. Orice curent nou
aparut sfarseste prin a face aceleasi greseli ca si religia din care s-a desprins si apoi apare o
noua migcare etc. La ce a trebuit sd i se dea la preasfintitul Himen [si!] toate padurile
Sucevei. Si poatd face afaceri cu puterea sub protectia Bisericii ca institutie. Niste lipitori
popii astia. Cred ci e greu de ficut o reforma in Biserica ortodoxd romand. Si mai sunt si
foarte porniti contra altor culte, in special de sorginte americand, desi Bisescu invocd o
prietenie mare cu SUA si cu Marea Britanie. Poate se supdrd dstia.” Ibiden.

4 Unul dintre cititori publicd atasat la articolul Iui Dinescu un amplu comentariu in legiturd cu
obscurantismul si ipocrizia Bisericii ortodoxe; ficand referiri explicite la cazul Tanacu (v.
mai jos), dintr-o pozitie cel mai probabil neo-protestantd, cititorul care exprimd comentariul
cu numairul 43 isi propoviduieste cu aplomb propriile convingeri religioase (un comentariu
asemindtor este postat la numdrul 65), combitind radical traditia, credinta si practica
liturgicd a Bisericii ortodoxe si acuzind-o de faptul de a mentine poporul romin in
mentalititi si stiluri de viatd total gresite; la randul sdu, acest comentariu suscitd o altd luare
de pozitie (v. comentariul 46), care debuteazd prin incadrarea — prin jenante clisee —
autorului comentariului descris mai sus in cealaltd tabdrd (catolicd sau protestantd), urmand
apoi o pledoarie pentru Biserica ortodoxi. Disputa interconfesionald se prelungeste cu
comentariul 50, al cirui autor il invitd pe cel de la pozitia 46 si analizeze problemele
propriei confesiuni, la randul sdu improscand Biserica neo-protestanta cu acuze in legatura
cu atragerea de prozeliti prin mijloace materiale §i pledand pentru dreptul Bisericii ortodoxe
de a-si urma misiunea de doud mii de ani.
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de doar cateva randuri — legat tangential de institutia Bisericii. Nu pot si nu remarc
faptul cd intr-adevir relatarea scandalurilor (adesea reale) din sanul Bisericii (in
general) In presd intrece in numar (in Romania ca i in alte parti) relatarea unor actiuni
benefice pentru indivizi si societate. Acesta este fird doar si poate un semnal de alarma
pentru Bisericd, nu in sensul cd Biserica ar trebui sd se fereascd a intra in colimatorul
presei, ci in acela cd ar trebui sd se striduiascd sd corespundi esentei sale.

Existd desigur in jurul articolului lui Mircea Dinescu si alte ludri de pozitie, care
cautd sa echilibreze spiritul acid al autorului, pledand pentru neconfundarea unui caz
izolat cu atitudinea unei institutii sau chiar a tuturor reprezentantilor ei, acestea fiind
insd mult mai putin numeroase decat cele dintdi>. Un alt comentariu merge chiar mai

Tlustrativ pentru caracterul polemic al unor astfel de comentarii este urmatorul schimb de
idei: ,,E o dovadi de prostie si te pronunti cu aere de expert intr-un domeniu de care nu ai
habar, dar te crezi destept. O multime gen Dinescu si Gabriel Andreescu critici Biserica,
neavand nicio cddere si facd asta. Dar gloatei ii place §i zice «Mamd, ce le-a zis-ob”
(comentariul 62), respectiv: ,,Acum ce nu-ti convine? Ci «gloata» care credea orbeste in
Biserica ta nu mai crede? Bine face! S aibd fiecare Dumnezeul lui decat unul mincinos si
(comentariul 63).

Ar mai merita citat un comentariu (numarul 85), in virtutea caracterului concis si concluziv
pentru opiniile exprimate mai sus, chiar daci nu are o pozitie deloc favorabild Bisericii:
,,Din cele mai vechi timpuri Biserica s-a Inchinat politicului, si puterea seculard a ficut tot
posibilul si-si castige preotimea de partea sa. Asa e la toti, nu doar la noi. Atata criticd, «la
asa popor, asa Biserica». Nu ni se pare cd ne jucim de-a victima de prea mult timp. Cat
despre increderea romanilor in Bisericd, e normal, poti si ai incredere in altceva in conditiile
de fatd. Domnule, totul e o afacere, pani si credinta, eu iti dau sapte miliarde, tu imi dai un
numdr de alegitori. Eu dau contributie la biserica, ea imi da speranta intr-o lume «de apoi»,

1

fals. Despre articol: e tare nene

mai buni. Totul a devenit comerf. Domnul Dinescu face un lucru extraordinar ci scoate la
lumind, cu umor, tentativa unor oameni de a transforma religia intr-un produs si mijloc de
a-ti atinge anumite scopuri. Dacd alti oameni vor si «doarmi in lumea lor perfectd» in care
preotul e pistorul cel bun, iar politicianul e ingerul nostru pizitor, n-au decit, eu prefer
realitatea.” Autorul acestui comentariu videste o atitudine pozitivistd: in numele
rationalismului, el respinge credinta §i activitatea Bisericii, pe care le cosiderd — nu fird
oarecare fundament — angrenate In mecanismul mercantilismului societitii noastre. Ibiden.

5 Comentariul 4: ,,Domle Dinescule, oare ce vreti sd spuneti d-voastrd In acest textulet? Ca
sunteti mai inteligent ca noi restul? Si cui ii folosesc micile aberatii pe care le publicati, viz
cd zilnic, in acest ziar — si care conceptual sunt echivalentul unei injurdturi mai spélater”;
comentariul 8: ,,Unu-doi preoti au mazgilit numele lu’ Nistase. A nu se confuda unu-doi
preoti cu toate persoanele din Biserici. Dacd un ziar cu un nume fictiv gen EVZ criticd
PSD-ul si laudd PD-ul asta nu inseamni cd toatd presa face la fel”. Ibidem.
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departe, chemand la credinti, dincolo de aceste scandaluri®. Am prezentat pe larg toate
acestea nu pentru ca situatia de la care porneste articolul lui Dinescu ar fi in sine una
extraordinard; oblectiv vorbind, existd in sanul religiilor, Bisericii in general,
confesiunilor si sectelor numeroase probleme. Felul in care este prezentatd situatia insa
si mai ales comentariile pe care le suscitd ea mi se par simptomatice pentru contextul
religios actual al Romaniei. in primul rand, as dori sd remarc cd atitudinea — fie si
negativd — in raport cu chestiunile religioase (pornind de la subiectul articolului lui
Dinescu si continuand cu divagatiile din comentarii) constituie un semn al preocuparii
in acest domeniu. Paradoxal, intr-o lume indiferentd, chestiunile religioase devin brusc
interesante atunci cand in jurul lor se naste un conflict (v. acest caz, dar si problema de
la Tanacu, moartea fratelui Roger, cazul conflictului legat de publicarea caricaturilor
care il infitiseazd pe profetul Mahomed, Evanghelia dupd luda etc.). Din articol si seria
de comentarii care il insotesc reies fird doar si poate o serie de probleme din tara
noastrd In domeniul religios: teoretica incredere a majoritatii romanilor in institutia
Bisericii alaturi de indiferentismul religios practic (putind ajunge chiar la forme mai
mult sau mai putin radicale de opozitie). Acesta este datorat intre altele
contramarturiei reprezentantilor Bisericii sub diverse aspecte umane, intre care viciile
cunoscute public sau disputele interconfesionale ajungind uneori la acte de violentd
(care au constituit in anii post-decembristi mai cu seamd in legdturd cu Bisericile
ortodoxa si greco-catolicd un peren subiect de comentarii in presd). Opozitia fatd de
Biserica traditionala sau indiferentismul in raport cu ea se pot datora si greselilor
istorice ale Bisericii. In ceea ce priveste cazul specific al tarii noastre i istoria recentd,
una din greselile frecvent invocate este aceea a colaboririi reprezentantilor Bisericii (a
clericilor in special, pana la cele mai inalte trepte ale ierarhiei) cu organele fostului
regim’. Este adevirat cd, in general, atunci cand sunt acestea invocate (In mod obiectiv

¢ Comentariul 60: ,,Voud degeaba as mai sta si vd explic. Problema e ci nici nu vreti si
intelegeti care-i treaba cu credinta. Dacd micar te-ai apuca un pic de citit cartile sfintilor, si
dupi aceasta si vorbesti. Dar asta este, vorbiti si nici macar nu stiti ce vorbiti. Nu toti
preotii sunt raticiti. De cte ori vreti sd vi se repete? Vid cid toti cei care vorbesc impotriva
Bisericii si credintei in Cristos nici macar nu merg duminica la bisericd. Cristos a spus
«Cautd si vel gisi» Vol dacd nici mdcar nu cdutai atunci cum vreti sa intelegeti? Vi
recomand un site tuturor: www.sfaturiortodoxe.ro (un site intr-adevir recomandabil sub
aspectul abordirii unor probleme de actualitate, mai putin in ceea ce priveste chestiunea
dialogului interconfesional), care vrea si afle ceva despre adevirata credingd sd intre aici,
care nu vrea — treaba lui. S4 nu spund ci nu i s-a spus. Eu mi-am ficut datoria. In rest,
Dumnezeu sd va lumineze.” Ibiden.

7 Unul dintre autorii comentariilor care insotesc articolul lui Dinescu (numirul 72) evoci o
experientd personald relevantd in acest sens: participarea la o conferinta din seria celor
pentru raspandirea stiintei si culturii, din perspectivi ateist-stiintifica, frecvent organizate de
regimul comunist la care a fost adus $i un grup de seminaristi si in cadrul cireia s-a discutat
problema inexistentei raiului; autorul comentariului afirmi cu stupoarea ortodoxului de
rand supus indoctrindrii marxiste (dupd ce recunoaste caracterul de obligativitate al acestor
manifestiri pentru angajatii diverselor intreprinderi) nu doar ci semniaristii au aplaudat, ci §i
cd moderatorul acelei conferinte a ajuns ulterior episcop. Ibiden.
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sau amplificat), se uitd prea adesea faptele de eroism care au existat si ele, fiind vorba
despre aceeasi dinamicd precum in cazul semnaldrii scandalurilor inaintea faptelor de
bine. Infieratd este si rigiditatea Bisericii in raport cu modernitatea, fird a se discerne
intotdeauna intre aspectele obiective si cele mai putin obiective. Indiferentismul poate
fi totusi activat si de traditionalismul nejustificat, in sensul neacceptirii valorilor
veridice ale modernitatii, cam ar fi cuceririle medicinii in domeniul bolilor psihice
pentru cazul Irina Cornici de la Tanacu sau in domeniul transfuziei sangvine in cazul
membrilor anumitor secte neoprotestante, dar si in domeniul ascezei personale
discordante in raport cu spiritul vremii,® ca de altminteri de orice eveniment din
domeniul religios, in functie de felul in care este perceput’.
2. Scandalurile, nigte ocazii ,,de reflectie asupra imaginii Bisericii”?
Cazul mortii maicutei (?) Irina Cornici la manastirea Tanacu a suscitat violente
reactii in presa roméneascd si internationald i, implicit, in opinia publicd, impotriva
Bisericii ortodoxe si a reprezentantilor ei (mai ales calugari, clerici §i ierarhi). Dupa
cum am vizut §i mai sus, un fapt mai mult sau mai putin grav petrecut in sinul
Bisericii, devenit subiect de senzatie §i scandal este amplificat dintr-o perspectiva pur
umand, de multe ori contrard oricirei dimensiuni spirituale. Astfel, intr-un articol
publicat in Revista 22, Vasile Binescu afirmd cd acest caz nu este decat un bun prilej
pentru o reflectie asupra imaginii Bisericii ortodoxe In Romania si a crestinismului
institutional in general. Conform acestui jurnalist, problema crestinismului este tocmai
aspectul sdu institutional, care a pervertit de-a lungul veacurilor esenta sa (este posibil
de recunoscut aici o perspectivd frecventd a contemporanilor nostri asupra

8 Jatd in acest sens o experientd personald: pe o cildurd de 36°, intr-o zi toridd de vard, am
intalnit intr-o statie de autobus un preot cunoscut imbricat in tinutd de toamna tarzie din
care nu lipsea ca accesoriu colarul — aceasta era pentru el o formia de ascezd — care insd nu a
trecut neobservata cu ironie de citre un alt cunoscut de al sau, insotit de o fetitd, care a
inregistrat cu multd curiozitate scena; personal, cred ci — azi mai mult decat oricind —
fiecare ar trebui si aleagd acea formi de ascezd care este mai potrivitd cu starea sa de viati:
un preot care activeazi Intr-un oras universitar al anului 2005 ar putea si se preocupe mai
mult de propria pregitire teologicd si de catehizarea celor din jur pe orice cale adecvatid
timpului $i mai putin de mijloace medievale de mortificare care nu doar cd nu favorizeaza
Biserica, dar starnesc — prin tendinta de extrapolare — ironia, deraderea.

? Asa de pilda, crearea Mitropoliei ortodoxe de Cluj a fost perceputd ca luptd pentru putere
intre episcopi, ca ocazie de scindare a Bisericii, ca o confirmare a faptului ci nu merita sa
aderim la o Bisericd sau alta, ci ajunge credinta in Dumnezeu, ca in Biserici este ca in
politicd. Si nu uitdm ci evenimentul a stirnit opozitia radicald a unei parti din cler si din
credinciosi, ajungandu-se la manifestatii de stradd si proteste in fata Patriarhiei, faptul fiind
larg dezbitut in presi. Au existat desigur si pozitii care invocd acceptarea intru ascultare a
deciziillor autoritatii, care subliniaza aspectele pozitive ale Intaririi pozitiei Bisericii in
teritoriu, In sensul mai bunei gestiondri a pregatirii preotilor, a propovaduirii credintei i a
activitatilor sociale. In acelasi fel poate fi perceputd si ridicarea la rang de Arhiepiscopie
majord a Mitropoliei de Alba Iulia si Fagiras (eveniment petrecut aproape simultan cu
infiintarea Mitropoliei ortodoxe de la Cluj); este adevirat cd acesta nu a intrat intr-atat in
atentia mass-media data fiind pozitia minoritard a Bisericii unite.
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religiozitatii, cdutata — in virtutea setei de absolut dintotdeauna a omului — dar in afara
oricdrei referinte institutionale si, deci traditii si autoritati), clerul si mai ales ierarhia
(sau bund parte din ele) ficand din el o piesd de muzeu, inaccesibild spiritului modern.
Autorul lanseazd aici o parantezd si, apeland la o instantd culturald pentru a conferi
credibilitate discursului sdu, afirma cu un ton insinuant: ,,Stim de la Dostoievski cum I-
ar primi astizi pe Cristos in mijlocul lor acesti mari si mici inchizitori...” Trimiterea la
inchizitie antreneazd doud efecte suplimentare: generalizarea afirmatiilor legate de
Biserica ortodoxad si la Biserica catolicd (sau cel putin largirea spectrului greselilor
istorice ale Bisericii traditionale) si asimilarea traditiilor invocate cu o epoca de mult
apusd. Apoi revine explicit la situatia din Rominia si invoca ideea colaboririi
reprezentantilor Bisericii ortodoxe cu regimul comunist drept sursi a degradirii
Bisericii in Romania!®. In continuare, autorul acestui articol se referi la lipsa de
responsabilitate a ierarhiei (cea compromisi In cursul regimului trecut) in cazul
hirotonirii unor oameni ca Daniel Corogeanu ,,cu evidente probleme de perceptie a
realitatii”!!. Vasile Binescu trateaza in legaturd cu aceasta idee si problema ierarhiei
ortodoxe romane, care nu mai are doar treptele clasice, acestora addugandu-li-se altele
neoficiale, pornind de la cea de ,,portar al patriarhiei” §i sfarsind cu cea de consilier pe
cine stie ce problemd, incriminand aici la modul general aroganta, arivismul si
nepotismull?, In viziunea acestui publicist, caracterul afazic §i autosuficient,
obscurantist si fanatic, uneoti pervers si demonic, ipoctit si canibalic este ceea ce
defineste Biserica ortodoxa romana, ale carei principale probleme deriva in primul
rand din lipsa de vocatie si spiritualitate a ierarhiei, caracterul precar al invitimantului
teologic (bazat pe inconsistenta morald si profesionald si nepotism), dispretul culturii
teologice si laice, obsesia pentru tipicul bisericesc. In viziunea publicistului, toate
acestea echivaleazd cu ,,pervertirea spatiului ecleziastic romanesc” (dupa cum sund si
titlul articolului sau; personal, interpretez aceastd asertiune in sensul ca autorul

10 Deteriorarea moralitdtii i demnitdtii crestine a unora devenise sub comunism direct
proportionald cu gradul de inregimentare in administratia BOR, in care eu vid pani astdzi
sursa primari a degringoladei institutiilor ecleziastice de la noi. E limpede si atat de trist cd
administrativul a sufocat sau tinde sd sufoce total institutia vazuta a Bisericii.” V. Banescu,
Pervertirea  spatiului ecleziastic romanesc, Revista 22 (28.06-04.07.2005),  htip://
www.revista22.ro | biml] index.php?art=1847&»nr=2005-06-28.

1A ajuns, desigur, un truism afirmarea vinovatiei anumitor ierarhi ai BOR, mai ales a celor
invechiti In relele istoriei relativ recente... Numirea in functii ce implicid o responsabilitate
morald covarsitoare a unor personaje frecvent patibulare a devenit din picate in BOR o
traditie, o apucaturd.” Ibiden:.

12 Autorul acestui articol caracterizeazd dupd cum urmeazi Biserica ortodoxd romana: ,,L.umea
strict b.o.r.-istd a ajuns o lume-in-sine, ale cirei metabolism si bioritm indici ceva ilogic in
plan uman: aseitatea. Aceasta «lume» ermeticd si incremenitd (intr-o absentd de proiect!) se
sustine si se hraneste din ea insisi, practicand un auto-canibalism aseminator celui redat
intr-o picturd de Dali... (a se observa noua trimitere la o instantd culturald). Aceastd lume,
pe alocuri de o perversi, demonicd luciditate, incurajeazd deliberat si cu ipoctizie
obtuzitatea i fanatismul latent al maselor de credinciosi, ce percep in sirutarea mainii unui
ierarh o reald Invecinare cu divinul.” Ibiden.
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confunda spatiul religios romanesc cu Biserica ortodoxd, si mai exact cu o anumita
parte a ei). El continua: ,lipsa de discretie si tact, aroganta si mitocinia, alergia la
intelectuali §i pluralism religios, gluma groasi si vulgaritatea etalatd dezinvolt in toate
cele ale ei au ajuns sd lipseascd rarisim din portretul reusit al (prea) multor clerici,
monahi sau nu”, definind personalul ecleziastic. Concluzioneazi apoi: ,,toate acestea
concureazd masiv la suprimarea unei relatii normale intre cler si societate, mai ales
intre cler si elita culturald a aceleiasi societdti.” Personal, consider cd dintre toate
afirmatiile autorului, aceasta este cea mai radicald §i grea, intrucat ea implica ideea
sciziunii dintre societate $i Bisericd. Dacd anterior publicistul a ficut anumite afirmatii
grave cu privire la anumiti reprezentanti ai Bisericii, mai mult sau mai putin obiective,
in acest caz generalizeazd o perspectivd negativd asupra acesteia §i, In calitate de
creator de opinie publicd, livreazi o concluzie prefabricati cititorilor sii. In
continuarea articolului siu, Vasile Banescu aprofundeaza ceea ce considerd el a fi
problemele ortodoxiei romanesti (Intrucit aceasta este semnificatia ,,spirituald” pe care
o conferd el cazului Tanacu) si se refera la lipsa vocatiei (strins legatd de aceea a
caracterului discutabil al criteriilor de selectie a viitorilor preoti si calugdri si de aceea a
strictei subordonari a locurilor de formare a acestora fata de ierarhia locului, cu tot ce
implicd aceasta la nivel de lipsd de moralitate). Autorul generalizeazd la cei mai multi
preoti si monahi ortodocsi aceastd lipsa a vocatiel, Insotitd implicit de preocupari prea
umane’3, El considera ca activismul personalului ecleziastic, care considera preotia sau
viata monahald o carierd, o profesie profitabild este mai periculos decat indiferentismul
religios, lipsa vocatiei imbinandu-se la noi mai degrabd cu aceasta mentalitate decat cu
fenomenul desacralizarii. Autorul concluzioneazi iar, intorcandu-se la faptul de la care
a pornit: ,,Cred cd Intr-o astfel de lume (romaneascd), care acceptd resemnat din ce in
ce mai multe anomalii etice/morale si a cirei mentalitate amenintd s fie foarte greu
curabild, cazul infinit de trist al maicutei Irina sugereazd o nu prea Indepirtatd, desi
nedoritd, catastrofd a institutiei vazute a Bisericii ortodoxe. Etimologic vorbind, o
catastrofd te poate catapulta in urmd, la originile curate de care te-a indepirtat perfid
hybris-ul acestei lumi cazute, acolo de unde trebuie reluat totul... E, intr-un fel, probabil

15 Intr-un astfel de cadru moralmente sumbru, pot apirea si evolua nestingherite in ne-simtirea
lor personaje aproape anticristice, care, necrezand in nimic, se dovedesc a fi capabile de
orice... Teama mea cea mai mare se leagd de gandul cd aceasta vestejire a vocatiei (dispretul
ei, chiarl), in absenta cireia, in plan religios, nu poate apdrea decat impostura si, ulterior,
inevitabilul sacrilegiu, nu este, la noi, doar o consecintd a desacralizdrii generale. Aceasta
conduce mai degraba la indiferentism religios asumat, si el, tot dintr-o comoditate mentald
si morald. In bisericile si mindstirile noastre observim insd mai ales viermuiala suspecta a
unor persoane extrem de active, a unor adevirati energumeni manati fird mild de demonul
santierelor. Mi se pare teribild aceastd ispitd a construirii exclusiv «in afard». Obsesia ridicdrii
cu orice pret a catedralei mantuirii (colective?) a neamului mi se pare, si ea, un simptom
ingrijoritor in contextul evident al absentei bisericilor putin mai modeste din noile sau
extinsele cartiere urbane sau In cel al lasarii in paragini a refacerii picturii Bisericii Domnesti
din Curtea de Arges si a multor manastiri din Bucovina, de care ni se aminteste totusi
constant intr-un clip TV persuasiv.” Iati cum diagnosticheazd Vasile Binescu situatia
religioasd a Romaniei... [bidem.
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singura sansi. As vrea sa pot spera cd ierarhia BOR si-ar putea asuma vreodata o astfel
de intoarcere si, deci, o metanvia, dar scepticismul meu e incd prea amar. Ne putem
ruga insd ca ristignirea maicutei Irina si nu ramana doar ristignirea sperantei si
credintei noastre...” Publicistul Vasile Binescu — dincolo de inerentele exageriri —
diagnosticheaza o criza in sanul Bisericii din Romania, in legiturd cu care isi exprima
dorinta sd poatd fi convertitd in prilej de reinnoire, ardtindu-si indoiala fatdi de
potentialul uman al reinnoirii. Autorul acestui articol afirmd in incheiere ca oamenii
insisi poarta raspunderea acestei stari de fapt din sanul Bisericit: ,,Ortodoxia, ca trunchi
al crestinismului primar, spre care se intorc atatia cu sete §i dragoste, nu are fireste
nimic in comun cu derapajele morale si cu nevrednicia exhibata tantos de unii
reprezentanti oficiali ai ei.” Apoi, Vasile Bidnescu defineste adevirata ortodoxie si
credinta, manifestand tendinta construirii propriei religiozitati, in afara oricarei traditii
(atait de caracteristici multora dintre contemporanii nostri), constient fiind ci
afirmatiile sale pot fi interpretate in acest sens. ,,In fond, ortodoxia nu e o simpli haind
si nici doar un ancestral tezaur spiritual pe care sa il expunem duminical in atmosfera
de muzeu a parohiilor si manstirilor romanesti. Inainte de toate, ortodoxia este sau ar
trebui sa fie, cum teoretic deja stim, un mod de viatd autentic, asumat cu discretie $i
nesfarsit bun-simg. Chiar dacd acum nu ne poate probabil consola de nimic, vor exista
insd mereu, §i in cetatea noastra, acei cativa drepti.. Cat priveste religia in general,
optiunea pentru ea cred cd poate creste, din fericire, in fiecare dintre noi, independent
de valurile de sminteald §i mizerie exterioari. Credinta nu ar trebui sa isi intinda
radécinile spre exterior, iar dacd e adevirat cd ea este un element al constiintei noastre
si nu un adaos conjunctural, atunci mai rimane speranta cd, totusi, nu iadul va birui...
Fireste, se ridica problema privatizdrii religiei, a refluxului ei in sfera strict privata, dar
cred cd, in imediat, acesta a ajuns rdul cel mai mic cu putintd. Aceasta e una dintre
acuzatiile pe care, cu voluptate, ierarhia ortodoxa le aduce mai cu seamad intelectualilor,
ale cdror sensibilititi firesti ea se indarjeste sa nu le discearnd.” Aceste dezamagiri pe
care le pune in discutie justificdi dupa Vasile Banescu indepirtarea intelectualilor de
Bisericd: atitudinea acestora (privatizarea credintei) nu i se pare deloc gravd in
conditiile actuale. Pe de altd parte, considera cd nici aceia care mai calci pragul
bisericilor nu o vor face-o pentru multd vreme, neadoptind decit o practicd de
suprafatd, lucru justificat deopotrivd, intrucat actualul cler nu se preocupd sa-si
adapteze discursul §i limbajul realititii. Vasile Binescu observa pe buni dreptate ca
reprezentantii Bisericii par si fie linistiti sub aspectul starii credintei relevate in
Romania de actualele statistici in care incd majoritatea romanilor se declard
ortodocsi'4. Tot in Revista 22, Ruxandra Cesereanu, pornind de la acelasi accident al
mortii Irinei Cornici, defineste Romania, citind de altminteri postul de televiziune
Realitatea TV, drept o tard barbard, primitivd, medievald, in care se Intampld ceva
inadmisibil pentru secolul XXI: martirizarea unei cilugirite bolnave psihic de catre
surorile intru cilugirie §i de citre Insusi duhovnicul ei. Autoarea acestui articol,
intitulat simplu Moartea unei calugdrite (este de semnalat sobrietatea titlului in raport

14 Tbidem.
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cu ale altor articole pe aceastd temd) afirmd cd acest eveniment a suscitat pe bund
dreptate multiple reactii in presi si o stare de emotivitate colectivd. Pornind de la
aceastd problemd, autoarea acestui articol vizeaza si realizeze o reflectie pe marginea
vocatiei. Ea lanseazd o intrebare retorica cu privire la veridicitatea chemdrii la viata
cilugireascd sau la cea preoteasci azi, din perspectiva multiplelor esecuri din ultima
vreme, atat de prezente si in spatiul romanesc: viciu, fanatism, anacronism,
homosexualitate etc., despre cate — subliniazd autoarea insdsi — presa vorbeste mereu,
fie chiar si exagerand uneori. Autoarea nu uitd si lanseze ideea discreditirii Bisericii
ortodoxe — pand la cele mai inalte trepte ale ierarhiei — prin atitudinea din timpul
regimului comunist, dar nici sa sublinieze ca diversele cazuri reprobabile din sinul
Bisericii nu privesc strict ortodoxia. Din aceastd perspectivd, autoarea crede cd
notiunea de vocatie este relativd, la mijloc fiind diverse chestiuni contextuale,
oportunismul chiar sau mercenariatul. Ruxandra Cesereanu admite cd de vocatie poate
fi vorba cel mult pentru jumitate din candidatii la preotie sau calugirie. Astfel,
autoarea aratd cd pentru anumite persoane, calugdria poate fi un refugiu in absenta
mijloacelor minime de subzistenti (autoarea afirmi cd multe mandstiri sunt pline de
fete tinere, sarace sau orfane), dar si cd preotia poate fi considerata o pozitie favorabila
din punct de vedere social (in societatea noastrd in care Bisericii incd i1 se mai acordd
incredere) sau chiar economic (preotul este in general sustinut de comunitate);
autoarea acestui articol pune lipsa de vocatie a Irinei Cornici in legitura cu boala
psihicd si a preotului Daniel Corogeanu in legiturd cu fanatismul. Ea tinde si
relativizeze chestiunea vinei pentru absenta vocatiei in cazul mdicutei Irina, dat fiind
faptul cd ea a cdzut victima sistemului (avem de-a face cu o tendintd foarte raspanditd
in societatea noastrd, aceea de a idolatriza victimele), incriminandu-i in schimb pe
duhovnicul méndstirii si pe ierarhii care l-au acreditat'S. Ea isi urmeazi reflectia
atingand problema credintei: ,,Istoria cdlugdritei Irina Cornici §i martiriul ei provocat
de un monah si alte patru miicute socheazi si pentru ca problematizeazi chestiunea
credintei.” Este adevarat cd o astfel de problemd (mai ales amplificatd cum s-a
intamplat si se intampla de obicei in presa) nu poate ramane fara implicatii in opinia
publici; intre consecinte apare inevitabil si zdruncinarea credintei, mai cu seama atunci
cand este indoielnici §i in absenta unui discernimant. Mergand mai departe cu
reflectia sa, Ruxandra Cesereanu lanseazd un avertisment in legiturd cu credibilitatea
acordata unor astfel de reprezentanti ai Bisericii de catre poporul crestin: ,,$i mai
incredibila este inocenta pe care o afiseazd Daniel Corogeanu: fanatismul sau este cu
atdt mai periculos cu cit are capacitatea de a hipnotiza masele (si mdicutele din

15 Desigur, Irina Cornici, fiind victima acestui martiriu repugnant la inceput de secol XXI, nu
are nicio culpd legata de absenta vocatiei sale pentru monahism. Dar ierarhii care l-au
creditat pe Daniel Corogeanu si i-au ingdduit si oficieze ca monah se afli in culpa. Si in
culpa morald, si in culpd metafizicd: intrucat presupusul slujbas al lui Dumnezeu s-a dovedit
a fi un tortionar (oricat ar parea de greu acest cuvant, el reflecta exact ceea ce s-a intamplat)
si un psihopat.” Ruxandra Cesereanu, Moartea unei calugarite, Revista 22 (28.06-
04.07.2005), http:/ | www.revista22.ro/ biml) index.php?art=1848>nr=2005-06-28.
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mandstire) asemenea unui mic §i Intarziat Rasputin a la roumaine”!¢. Corneliu
Armeanu scrie in Diligenta, publicatie electronicd independentd, un articol intitulat
Diavol in sutand. Acesta debuteazad cu urmatoarele cuvinte: ,,Patriarhia romana despre
rastignirea maicii Irina de citre cdlugidrul Daniel Corogeanu: «Asa ceva nu s-a mai
intamplat in istoria Bisericii rasaritene»”. Comparativ cu multiplele pozitii pe care le-a
inspirat in presd, in cazul acestui articol este de semnalat aceastd frazd initiald care
constituie o disculpare a Bisericii ortodoxe — sau mai bine zis o detagare de aceastd
problema — si, mai mult decit atdt, o comparatie subtild cu greselile istorice ale altor
Biserici; eu cred cd aceastd idee did cheia de interpretare a intregului articol, care se
bazeazd pe o serie de contradictii in legiturd cu institutia Bisericii in general, a celei
ortodoxe in particular, cu implicatii in domeniul credintei. Astfel, autorul — pe langa
afirmatiile explicite in legitura cu ideea de crimi indubitabild — relateazd in termeni
radicali confruntarea (care a necesitat interventia politiei) dintre mdicutele de la
mandstirea Tanacu, preotul Daniel Corogeanu, siteni pe de o parte si de reprezentantii
Episcopiei de Husi (inclusiv ierarhul) pe de altd parte, prilejuita de decizia acestuia din
urmd de a-i retrage dreptul de slujire preotului Daniel. El 1i atribuie episcopului
Corneliu Barladeanu urmdtoarele cuvinte: ,,Daniel suferd de tulburdri psiho-afective
grave. Persoanele de aici trebuie internate, iar manastirea desfiingatd” (in articol
afirmandu-se cd acesta a relatat cd din presd a aflat despre problemele de la Tanacu),
iar preotului Costel Stoica (purtdtorul de cuvant al Patriarhiei) urmatoarele vorbe: ,,0
faptd abominabild”, ,este gestul instabil al unui cdlugdr care a recurs la o practicd
barbari crezand cd o poate vindeca pe cilugiritd, procedeu care nu are nicio legiturd
cu traditia §i spiritualitatea monastici”, nu este vorba de exorcizare ,,din pacate,
existand slujitori ai BOR care incearca sa-si creeze o aurd de mari exorcisti, intrand in
zona mercantilismului, a derizoriului si a spectacolului ieftin”!7. Pozitia autorului cu
privire la persoanele implicate in accidentul de la Tanacu este evidentd de la titlu.

16 Ibidens; G. Tarata — D. Ciachir, Diavolul nu alege, Zina (19.08.2005), bitp:// www.gina.ro/
display.phpid=183054 & data=2005-08-19>kword=roger.

17 n fine, articolul citeazd urmitoarele cuvinte atribuite fostului paroh din Tanacu, Gheorghe
Sofianu: ,,cilugirul care a ficut asemenea grozavii ar trebui s fie jupuit de viu, chinuit aga
cum el a chinuit biata fatd. Eu nu pot si inteleg cum de l-au facut preot pe acest preot, fird
sd stie cd este un tembel. Nu este posibil sd se facd mandstiri in toate colturile tarii, la care sa
se adune tot felul de nebune, niste tirinci care nu stiu sd scrie sau si citeascd. Au oameni
plititi sd le pascd vacile, doar nu pasc maicile, desi au venit de la vaci, nu sunt profesoare. O
fac pe apostolii prin sate si prostesc oamenii slabi de inger. Eu, personal, l-am informat in
urmi cu ceva timp pe PS Toachim, episcopul Husilor, de faptul cd acest Daniel nu este in
toate mintile, dar nu m-a ascultat. Cred ci se va termina totul in coadd de pegste. Vor muta
maicile in altd médndstire, iar pe Daniel il vor face pierdut si asa se va termina totul”. Aceastd
pozitie este foarte interesantd din partea unui cleric: arunca o lumini foarte putin favorabild
asupra vocatiei, ierarhiei, Bisericii in cele din urmi. C. Armeanu, Diavol in sutani,
bttp:/ | diligenta.com/ pagel 3. hinl.
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indérjirea sa radicald este vaditd pe tot parcursul articolului’. Autorul acestui articol
insista pe ideea conflictului dintre partizanii preotului Daniel si cei care il incrimineaza,
sau cel putin se indoiesc de echilibrul sau psihic. Conflictul priveste mai mult decat
chestiunea unei divergente de opinii asupra unui anume eveniment, atingand inclusiv
ideea conflictului dintre personalul ecleziastic si ierarhie. Autorul sdu subliniaza in
repetate randuri dezicerea Episcopiei de Hust de preotul Daniel Corogeanu, de surori,
de ministire, de fapta petrecutd acolo!. In opinia episcopului, aceasti maindstire
sinistrd, pe care localnicii o denumesc ,,Mandstirea diavolului”, nu trebuia si se
construiascd, mai ales cd nu avea personal adecvat. PS Corneliu nu a putut cerceta
nicio acuzd adusd celor de la mindstire din cauza firilor violente de aici?. latd ci
intreaga dinamicd a acestui articol se bazeazd pe ideea contradictiei: un preot acuzd
ierarhia pentru felul in care functioneazd mandstirile, ierarhia si reprezentantii ei acuza
un ieromonah de iresponsabilitate si nesupunere, credinciosii se dezic fie de activititile
de la ministire, fie de ierarhie, aparandu-i pe parintele Daniel si pe maicute. In acest
sens, articolul concluzioneazd: ,Biserica ortodoxd romana considerd ci «fapta»
petrecutd la méindstirea din localitatea vasluiand Tanacu, unde o mdicutd a murit legatd
cu lanturi pe cruce, este «abominabilidy, iar in istoria monahismului risaritean nu s-a
mai intamplat aga ceva”?!. Un fragment relevant din comentariul cu numadrul 78 pe
langa articolul semnat de Dinescu, comentat mai sus — intitulat sugestiv Crestinism,
popime si cler — infiereaza, pornind de la cazul morti maicutei Irina Cornici
conservatorismul Bisericii §i prevede crestinismului romanesc un viitor aseminator
situatiei actuale din occident, marcatd de indiferentism, pana intr-atat incit prezenta
licasurilor de cult crestine si nu se mai justifice: ,,Crimd, altfel nu pot numi ceea ce s-a
intamplat la acea manastire [Tanacu]. Nimeni nu are dreptul si-ti ia viata oricata

18 Personalul manastirii s-a solidarizat cu Daniel, principalul acuzat de moartea maicii Irina, pe
care a tinut-o legata trei zile cu lanturi pe o cruce pentru «a scoate dracii din ea»... Conform
raportului medico-legal, maica Irina a suferit de foame si de sete, dar cauza mortii a fost
strangularea... «Calugirul diavolului» s-a baricadat ieri in mindstire, alituri de cele patru
maici care i-au fost complice la crimd.” Ibidem.

19 «Manistirea trebuie desfiintatd... Scandal si subiect pentru presd, asta se intampla la aceastd
mindstire. Este aici o persoani grav bolnavi, Corogeanu (ieromonahul Daniel — n.1.), cireia
i s-a adus la cunostintd faptul cd In urma celor intamplate nu mai poate sluji cele sfinte i
este exclus din monahism pand in momentul in care va veni rezultatul Parchetului care
ancheteazd acest caz. Noi nu ne pronuntam deocamdatd in ce masurd sunt vinovate cele
patru vietuitoare $i ieromonahul de aici. Din punct de vedere legal si canonic, nu mai poate
sluji cele sfinte panid la elucidarea cazului. Nu a inteles acest lucru si a chemat persoane si
ne agreseze. M-am dus si-i ridic Sfantul antimist, fird de care nu poate oficia slujbele si a
sdrit la bitaie la mine si m-a bruscat. Asta e realitatea tristd a vietii pe care o trdim»”, a spus
PS Corneliu, episcopul vicar al Husilor. Ibiden.

20 «Persoanele care sunt aici sunt grav bolnave, afectate psihic. Trebuie duse la un tratament,
pentru ingrijire medicald. Manastirea va trebui desfiintata. Dacd nu vor si plece, vor rimane
fird aprobarea noastrd si nu vom mai avea nicio responsabilitate. De altfel, Corogeanu a
spus cid refuzd orice dialog cu noi», sustine inaltul prelat.” Ibidem.

21 Thidem.
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pocidintad si penitentd ti-a fost datd dupd canoane. Biserica trebuie sa lase din
conservatorismul traditional si sd accepte evolutia. Sunt sigur cd vom ajunge si mai rau,
la fel cum s-a intamplat in Germania, afise cu ldcasuri sfinte de vanzare. Popimea si
clerul nu sunt mai presus de lege, trebuie si rispundd pentru fapta sivarsita”. O altd
persoand care a publicat un comentariu In urma articolului lui Mircea Dinescu in
legdturd cu stergerea numelui lui Adrian Nistase din lista binefdcdtorilor catedralei din
Slobozia (comentariul 81), referindu-se tot la cazul Tanacu lanseaza ideea unei crime
dubioase, legati si de fanatismul religios?2.

Moartea fratelui Roger, personalitate marcantd a Bisericii de azi a devenit, ca si
accidentul de la Tanacu un subiect de prima paginid in presa romaneasca, constituind
un prilej de reflectie — mai mult sau mai putin avizatd si rezonabild — asupra a tot ceea
ce reprezinta sfera religioasd. Este adevarat c, pornind de la acest trist eveniment, s-au
subliniat si anumite aspecte pozitive legate de domeniul credintei, cum ar fi marturia
fratelui Roger, activitatea de la Taizé, larga participare a tinerilor din viata de credinti a
acesteia. Astfel, intr-un articol se precizeaza cd moartea fratelui Roger — ,,un mare
cdutdtor §i mdrturisitor al lui Dumnezeu, pasionat de unitatea dintre crestini si
impicare” conform caracterizdrii presedintelui conferintei episcopilor francezi,
episcopul Jean-Pierre Ricard — a consternat Intreaga lume cresting, ,,a bulversat lumea
protestantd, catolica si ortodoxa deopotrivd. Taizé este locul de pelerinaj al multor
tineri, inclusiv din Roménia.” Fratele Roger era in varstd de noudzeci de ani si, dupi o
activitate prodigioasa desfdsuratd pe parcursul a cateva decenii in slujba oamenilor si a
unitdtii confesiunilor crestine, hotirase si se retragi de la conducerea comunitatii.
Fratele Roger, teolog protestant convertit la catolicism (convertire evidentd in
momentul Impartasirii cu prilejul liturghiei dinaintea funeraliilor sfantului parinte Ioan
Paul al Il-lea, dar neficuti publicd tocmai la cererea papei loan Paul al Il-lea, cu
intentia de a nu dduna actiunii ecumenice a comunititii de la Taizé), a pus bazele unei
comunitdti monastice ecumenice, a scris nenumadrate cdrti de spiritualitate, a organizat
numeroase Intalniri pentru tineret, primind premiul UNESCO pentru pace. Diversele
articole oferd multe detalii despre felul in care s-a petrecut crima. Asasinatul a fost
comis de o tandrd romanca. Aceasta venise in urma cu doud zile la Taizé fird a urma
procedura standard de Inscriere; mai fusese In aceasta comunitate si isi declarase
dorinta de a-i apartine. In legituri cu agresarea fratelui Roger, ea a declarat c a dorit
doar sa-i atragi atentia. Iatd pozitia Diecezei romano-catolice de lasi: ,,Condamnim
astfel de manifestari pe care nu le promovim. Suntem indurerati cu totii si exprimam
totala noastrd pretuire si consideratie pentru marele frate Roger, care avea atita
deschidere crestind si ecumenica. Impartisind aceste sentimente, exptimim regretul
nostru pentru cele intamplate, speraind ca Dumnezeul milostivirilor sa arate indurare
fatd de tdndra care a comis acest gest necugetat”’. Se poate remarca O oarecare
similitudine in raport cu pozitiile Bisericii ortodoxe in raport cu cazul de la Tanacu,
mai cu seamd sub aspectul stupefactiei in legiturd cu o fapta socantd. Un pelerin
prezent la Zilele mondiale ale tineretului de la Koéln afirma cu consternare ci nu

22 M. Dinescu, Cum l-a retrogradat...
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intelege cum poate cineva si-i vrea raul unui om ca fratele Roger, in vreme ce
secretarul conferintei episcopale franceze, mons. Stanislas Lalanne declara cd ,,tinerii
care au fost la Taizé vor fi foarte marcati”, intrucat ,fratele Roger triia In lumina
Evangheliei”. Dincolo de felul in care a fost dezvoltat si acest eveniment in presa
romaneascd, sunt semnificative cuvintele mons. Jean-Pierre Ricard, episcop de
Bordeaux: ,,El, cel atat de bland, si-a sfarsit drumul pe pamant fiind victimd a
violentei. Ce taind... El care [Impreund cu comunitatea] le-a dat In atdtea randuri
intalnire tinerilor din lume pentru a-i Invita, In numele credintei in Cristos cel inviat, sa
dea marturie despre puterea de transformare a ddruirii, ajunge la Pirintele Induririlor
in momentul Zilelor mondiale ale tineretului de la Kéln. Ce marturie si ce chemate”?3,
Dincolo de astfel de atitudini relativ rezonabile, unele din ludrile de pozitie cautd cu
precidere senzationalul tristului eveniment. Astfel, articolul afisat de Gabriela Lupu si
Oana Criciun pe site-ul www.stiri.acasa.ro pune accentul pe amanuntele de senzatie ale
tragicului eveniment. Autoarele lanseazd incd din titlu o idee de senzatie, numindu-1 pe
fratele Roger ,,confidentul papei”. Continud prin a ardta ci Romania a ajuns din nou in
centrul atentiei lumii Intrucat asasina este o romanci: Luminita Solcan, cu vérsta de
treizeci si sase de ani, din lasi, de confesiune romano-catolici, cu grave tulburari
psihice. Oferd apoi maximumul de detalii in privinta crimei, dar si detalii picante, cum
ar fi ideea cd tandra a declarat ci voia sd vorbeascd fratelui Roger despre un presupus
caz de pedofilie in Dieceza de lasi. Hste vorba despre un amainunt aparent
nesemnificativ; in fapt, poate arunca o umbri in plus asupra Bisericii. Articolul contine
desigur si informatii echilibrate despre comunitatea din Taizé si relatia stransd dintre
fratele Roger si anumite personalititi din lumea Bisericii?®. In Eremimentnl zilei din
19.08.2005, Suzana Chelaru semneaza articolul intitulat Povestea Luminitei Solcan,
femeia care a socat o lume intreagd, la inceputul ciruia este publicatd o fotografie sub

2 Fondatorul comunititii de la Taizé a fost ucis. Stire (17.08.2005), betp:// www.catholica.ro/ stiri/
show.asp?id=10678; Durere §i consternare pentru asasinarea fratelui Roger (Comunicat de
presd). Stire (lasi 17.08.2005) bttp:/ [ www.catholica.ro/ stiri/ show.asp?id=10690; Le fondateur de
la communauté tué lors d’une agtession, b#tp:// archguo.nonvelobs.com/ cgi/ articles?ad=societe/
20050817.0BS6562.htmld>host; Roger de Taizé muere apunalado durante la oracion
vespettina en Taizé, bitp:// es.celebrities.yaboo.com/ 050816/ 159/ 47ycu.himl, Victotia
Giménez, Roger de Taizé, htp:// es.catholicnet/ sectasapologeticayconversos/ 592/ 1515/
articulo.php?id=22883; Trére Roger a été tué lors d’une agression a Taizé, Le Monde.fr
(17.08.05), bitp:/] www.lemonde.fr] web/ article/ 0,1-0@2-3226,36-680638,0.html, Frére Roget
de Taizé tué par une fidele, b#p:// wwwl.laliberte.ch/ breve.asp?id=20050816235612301
172019048030; Meurtre de Freére Roger a Taizé: les JMJ en deuil, A#p:// actn.voilafr/
Depeche/  ext—francais—flmms—citoyennete/ 050817002315 hyplxcw90.htmt, C. Cosmaciuc, Loteta
Budin, O romanci socheazd crestinitatea, Ewvenimentul il (18.08.2005), bttp://
www.evenimentuliler.ro/ dezaluiri/ 2news_id=194800.

24 Aici se relateaza deopotrivd anumite discordante in atitudinea mamei Luminitei Solcan, care,
afirmand cd de la jurnalisti a aflat despre cele intamplate, declari cd fiica ei nu a putut face
asa ceva, fiind o fatd credincioasa si linistita, desi afirma totodatid cd era in evidenta Ligii de
sdndtate mintald. Gabriela Lupu, Oana Criciun, Confidentul papei, asasinat de o romanci.
Stire (18.08.2005), http:// stiri.acasa.ro/ 17158.himl.
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care este prezentatd o sinteza: ,,nu lucra, nu avea niciun iubit, se refugiase in religie si
spunea ci se va cilugiri candva”. Mie personal aceastd frazd mi se pare construitd din
doua registre: unul al lucrurilor normale de care tine dimensiunea profesionald §i cea
afectiva si al doilea al religiozititii si vocatiei, tratate drept simplu refugiu: in realitate
insd, serviciul nu este accesibil tuturor romanilor (rata somajului fiind foarte ridicatd in
tara noastrd si persoanele cu dizabilititi fiind defavorizate din aceastid perspectivi:
departe de a exista o politicdi de protectie sociald si sub aspectul profesional,
concurenta neavantajindu-le) si dimensiunea religioasa este mai mult decat un refugiu
al oamenilor slabi sau o proiectie a dorintei noastre de mai bine (dupid o comuni
perspectiva psihologicd). Articolul confirmd aceastd perspectiva, prezentand marturii
ale cunoscutilor in legiturd cu ciudatenia Luminitei, care se preteazd unor suspiciuni in
legitura cu schizofrenia®. Incd mai interesante sunt insi comentariile cititorilor (si as
dori s subliniez faptul ci este vorba despre un mod de comunicare foarte gustat, mai
ales de tineri, dovadd stand numadrul ,,vizitarii” acestora, de ordinul zecilor sau sutelor)
postate in urma unora dintre articolele legate de aceastd problemd. Astfel, iatd citeva
dintre ludrile de pozitie din jurul unui articol altfel echilibrat, aparut in Evenimentul zile,
O romancd socheaza crestinitatea, semnat de Célin Cosmaciuc si Loreta Budin, dar si
la cel al Suzanei Chelaru (v. mai sus). ,Inci o data mi-e rusine ci sunt roméan” sau
,»Din nou ne fac de cacao romanasii nostri in Europa! De parca nu aveam si asa o
imagine destul de «sifonatd». Nu ajungea ca suntem un popor de hoti, tigani, cersetori,
handicapati si tirfe, acum suntem si criminalil Supeeeeer! $i stai sd vezi.. se va
constata ca fata a fost i este in deplindtatea facultdtilor sale mintale. Mai bine nu se
puteal” (se poate remarca generalizarea implicatiilor acestui trist eveniment, dar si
complexul tinerilor romani — cei care posteazd in general astfel de comentarii — in
legdturd cu chiar faptul de a fi romani). Alti cititori spun: ,,Mai ales ca dobitoaca era
din Iasi; ce naiba cautd nebunii printre cei sindtosil? Sa-i eutanasiem pe toti, inclusiv
pe tigani” sau ,la zid cu ea; dupd ce cd l-a ucis pe fratele Roger, mai si minte cu
netrusinare, cd cicd nu ar fi vrut si-l omoare; nu e de mirare ci e din Moldova”; se
poate observa aici lipsa de tolerantd si Intelegere fatd de cei slabi, fatd de minorititi
chiar. In necunostinti de cauzi, un cititor mai spune, cu spirit polemic: ,,Si banuiesc ci
Luminita era o ortodoxa care vroia si elimine dracii din sectarul Roger, nu? Sunt
curios dacd BOR va trimite macar un reprezentant la funeraliile acestui mare slujitor”;
se poate constata aici chiar lipsa de toleranta religioasa. Un altul face explicit referire la
masuri radicale, cum ar fi pedeapsa cu moartea i leagd acest caz de acela al mortii
Irinei Cornici: ,,De multe ori md gandesc cd a fost o prostie abolirea pedepsel cu
moartea. Sau, si mai bine, asta ar trebui exorcizatd de antipopa ila de la Tanacu. Partea
proastd ca pentru niste nebuni, sunt considerati toti romanii la fel”. Comentariile merg
incd mai departe cu generalizdrile, acuzand religia pentru ignoranta populatiei; mai
mult, unele propun substituirea diverselor licasuri de cult cu institutii de moravuri

25 Suzana Chelaru, Povestea Luminitei Solcan, femeia care a socat o lume intreaga, Evenimentul
zilei (19.08.2005), bttp:/ ] www.evenimentulzilei.ro/ dezvaluiri/ ? news_id= 194901 >PHPSESSID
= eda7e57a5b4b4cf6b2ebd5237988fe21.
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usoare; se observi relativismul moral: ,,O dovadi in plus cd in Moldova oamenii sunt
afectati rau din cauza religiei ortodoxe. in Moldova sunt mai multe manstiri si biserici
decat fabrici si uzine, lumea este imbecilizatd de cititul Bibliei. Dacd vreti s fie bine,
demolati toate dughenele cu cilugiri si calugirite si transformati-le in bordeluri...”. Tata
un alt comentariu: ,,A mai murit un popd; se va bucura cel ce-1 va lua locul (se zice cid
tot unul din Germania). in rest, nimic nou sub soare. Unii mor de foame, altii cad din
avion sau se méinanca intre ei... deh... asa-i viata” (aici eu citesc incd mai mult decit
mai sus indiferentismul religios). In fine, iati un comentariu care pare ficut dintr-o
perspectiva spirituald, dar, din pécate, nici autorul acestuia nu pare mai echilibrat,
intrucat din randurile sale rizbate indoctrinarea: ,,Bund, personal condamn acest gest
si Imi exprim regretul si condoleantele familiei fratelui Roger. S4 nu uitdm ca totusi ne
confruntim recent cu fenomene violente peste tot in lume. De la rizboaie, pani la
decidere morald §i asemenea situatii de genul acesta. Sunt unii care gisesc motive in
dereglarea mintald a unora, dar In realitate mai mult ca niciodati putem vedea
adevirata fata a rizboiului spiritual impotriva crestinismului. Diavolul este cel care
conduce aceste manifestidri, dar intr-o lume care nu mai crede in Dumnezeu, asemenea
afirmatii ficute de mine sunt etichetate ca nerealiste... Totusi... sd tinem ochii deschisi,
urechile pe misurd si sa citim cu atentie Evanghelia si Cartea apocalipsei. Semnele
vremurilor se vid... Oare cat vom mai spune cd aceastd femeie ca si multi altii care fac
rau sunt doar dereglati mintali.. Doamne ajutd, Alexandru”. Sau altul, dintr-o
perspectiva similard: ,,Acum doud luni, un cilugar ucide (fird intentie evident) o
posedatd. De data aceasta o posedatid ucide un cilugir. Cat vi veti mai indoi de
lucrarea diavolului, domnilor!?”. As remarca, poate cu putinid malitiozitate cd presa
favorizeazd prea adesea exprimarea celor mai neavizate opinii pe marginea oricaror
subiecte; dupd cum s-a putut vedea, comentariile cititorilor, impulsionate desigur nu o
datd de pozitile mai mult sau mai putin subtile ale jurnalistilor insisi sunt totusi,
dincolo de aspectul pus in evidenta mai sus, un puls al societatii. In cazul de fatd,
legitura pe care o stabilesc semnatarii diverselor articole sau comentarii Intre
nefericitul eveniment de la Tanacu si asasinarea fratelui Roger mi se pare simptomul
lipsei oricdrei legituri cu dimensiunea spirituald in afara celei mijlocite de mass-media
sau faptul divers, al lipsei oricarei legituri reale cu vreo traditie religioasi, al
indiferentismului religios cu alte cuvinte, din cand in cind metamorfozat in atitudini
de revoltd sau ateism. O pozitie diversd este prezentata intr-un dialog editat in ziarul
Zina Intre George Tarata i Dan Ciachir. Acesta din urmd, intrebat dacd percepe vreo
asemdnare Intre cazul Tanacu si uciderea fr. Roger, afirma cd existd o asemdnare, dar si
o deosebire fundamentald. Aseminarea constd In realitatea diabolici a discreditarii
Bisericii, atat a celei ortodoxe, cat si a celei catolice. Deosebirea consti insd in aceea ci
tandra Luminita este o laicd, iar Daniel Corogeanu este cleric, de aici consecinte
diferite: reprosul legat de faptd afecteaza in primul caz o persoand dezechilibrati, in
vreme ce in al doilea caz este vorba de deteriorarea imaginii unei Biserici. Dan Ciachir
afirmd cd, In pofida numairului mic al vocatiilor, reprezentantii Bisericii catolice au
demonstrat echilibru i discernimant neadmitand-o la calugirie pe tandra Luminita, in
vreme ce hirotonirea si admiterea in tagma monahala a lui Daniel Corogeanu se vadesc
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un act pripit, determinat de obsesia cantitatii. In ceea ce priveste justa atitudine a unei
Biserici fati de cealalti, Dan Ciachir apreciazd cd Biserica ortodoxd ar trebui sa se
videascd in raport cu tragicul eveniment al mortii fratelui Roger tot la fel de rezervata
fatd de Biserica catolicd precum s-a vidit aceasta din urmad in privinta cazului de la
Tanacu?®.

Dan Ciachir apreciazd cd sfarsitul fratelui Roger este acela al ,,unui sfint
contemporan”. Intrebat daci apreciaza ca sfintenia este o realitate actuald, o
dimensiune accesibild pentru zilele noastre, el rdspunde: ,,Nu numai ci este posibild —
ea a fost §i raimane posibild in toate timpurile — dar este nevoie mai mult ca oricand de
marturisire crestind In lumea libertard si seculard in care traim. Occidentul, despre care
se spune ci e desacralizat, ne-a dat alaltdieri o dovada de autentic martiraj. Fratele
Roger a murit ca un martir si sfarsitul sau nu poate si nu impresioneze prin maretia
sa”?l.

3. Mass-media, promotoare a unor nonvalori in
pofida potentialului pozitiv?

Spre deosebire de perioada comunistd (cand radioul, televiziune si presa scrisi nu
doar cd isi aveau activitatile reduse, dar programele si publicatiile lor erau strict cenzurate),
astdzi in Romania sunt multe posturi de radio si televiziune, publicatii de toate felurile,
internet-caffe-uri. Dincolo de aspectele pozitive, acestea prezinta modele de viatd si noi
valori (mai mult sau mai putin veridice), adresaindu-se cu precadere tinerilor si prinzand
intre ei, dat fiind faptul cd noua generatic este mai plecatd si renunte la structurile
traditionale si mai permeabild in raport cu ceea ce este nou. Mass-media din picate adesea
pervertesc perspectiva asupra realititii. Si nu ne gindim decat la simplele spoturi
publicitare care fac reclamad la o anumitd bauturd alcoolici. Simplul obiect al publicitatii
implicd un factor negativ, pentru a nu mai vorbi despre felul In care se face reclama
produsului respectiv, si acesta este un procedeu valabil si in cazul unor produse mai putin
nocive (de la sampon la ciocolatd). De regula, se insinueaza ideea cd a consuma cutare sau
cutare produs asigurd consolidarea grupului de prieteni, calititi de cuceritor, libertatea de
actiune, senzatia de bine. In fapt, industria de publicitate s-a dezvoltat progresiv in
Romania dupi cliseele si procedeele occidentale, dupd ce timp de o jumitate de veac a
lipsit cu desavarsire in tara noastrd. Tandra generatie a crescut in atmosfera creatd de
sistemul de publicitate, iar caracterul repetitiv (prin intreruperea frecventd si ritmicd a
programelor de orice tip pe posturile de radio si televiziune pentru pauze publicitare) si
adesea violent (v. tehnica realizirii spoturilor, menit sa retina atentia, si socheze) nu pot sa
nu influenteze si generatile adulte, mai cu seama data fiind cresterea posibilitatilor de
receptare a programelor TV pe Intreg teritoriul tarii, atdt sub aspectul achizitionarii unui
televizor In fiecare cidmin, cat si sub cel al dezvoltdrii infrastructurii. Lansand sloganuri
aparent banale, prezentand comportamente de zi cu zi, reclamele impun modele de
comportament, din pacate nu intotdeauna sinitoase. Asa de pildd, reclama la o anumitd

26 Ibhidems; C. Cosmaciuc, Loreta Budin, O romancd socheazi crestinitatea; G. Tarata, D.
Ciachir, Diavolul nu alege.
27 1bidem.
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marcd de tigari presupunea in anii de imediat dupa revolutie sloganuri de genul: ,,Fu sa ma
duc devreme acasd?” (era replica unui birbat) sau ,,Eu sd cos si sd calc?” (in cazul unei
femei); care poate fi impactul lor asupra indivizilorr28

Publicitatea radio este un alt domeniu prin care se pot genera false nevoi si
promova nonvalorile. In primul rind este greu de sesizat ce se vinde: un CD, o marci de
cafea, un produs oarecare sau senzualitate? Se adreseaza o invitatie la un spectacol, un film,
o lecturd, Intr-o discotecid sau la asumarea unui anume stil de viad, pur si simplu
conformist? Concursurile propuse (cu premii serioase), data fiind sdricia unei mari parti a
populatiei sunt atractive, iar ideea de a cagtiga facil o suma mare de bani nu este lipsitd de
interes pentru nimeni. Caracterul repetitiv joaca in acest sens un rol esential. Desigur, nu
lipsesc in industria de publicitate exemplele pozitive (reclamele decente), semn cd nu este
cu neputinti s se realizeze si in acest fel.

Panourile publicitare joaca pe aceeasi carte; cel mai adesea, acestea sunt o cale de a
transmite nonvalori. Un element important in aceastd industrie este caracterul agresiv: in
marile orase la fiece pas (pand la cele mai ,,culturale” locuri — v. cazul Casei de culturd a
studentilor di Cluj, un loc de afisaj cautat in anii trecuti) intilnim reclame la diverse
produse de care avem sau nu nevoie, dar pe care, inevitabil, ajungem si le dorim
(cumpirandu-le sau simtindu-ne frustrati de incapacitatea de a le dobandi). Reclamele la
diverse produse utilizeazd diverse imagini insinuante sau explicit senzuale. Ne putem pe
drept intreba: se vinde femeia din imagine sau produsul din planul secundar; dacd pentru a
face reclama lenjeriei s-ar mai justifica aparitia unei femei in tinutd sumari, ce legaturi are o
astfel de aparitie cu gresia si faianta In vanzare la un magazin de prestigiu? Nu se poate
vorbi doar de o industrie a publicititii, ci chiar de una a senzualitatii. De altfel, oferta este
larga in acest domeniu. Cu toate acestea, unele reclame nu ezitd si utilizeze concepte sau
imagini religioase; m-a intrigat mereu reclama la o marca de tigari, care se referd la
perspectiva de viitor si se leagd de o imagine ce trimite cu gandul la extaz. Reclamele altor
tigari se leagd de ideea schimbdrii, reinnoirii. Personal, consider ca aceste produse sunt
investite cu false potente, care trimit la dimensiunea sacrului. Desi la fiece colt de stradd am
gasit in oragul meu (si nu este un caz unic, cu certitudine) reclame la initiative ale noilor
miscdri religioase, pand la propuneti legate de satanism, nu am gdsit nici mdcar o
propunere a vreunui cult traditional; atunci cand totugi existd cite o invitatie lansatd din
sfera crestind (nu a unor comunitdti traditionale Insd), reclamele nu sunt decat arareori pe
atat de atragatoare ca si cele mai sus amintite. Personal, ma intreb prin urmare de ce pot fi
folosite locurile de afisaj doar pentru crearea unor false valori? De ce nu ar sponsoriza
crestinii care au posibilitati financiare expunerea unor panouri ,,publicitare” cu versete din
Scripturd sau indemnuri religioase, la o viatd sfantd bunaoara in locuri publice? Daca
diverse firme nu se sfiesc si facd o contra-reclami religiozititi folosind imagini si
simboluri religioase pentru te miri ce produs, dacd prin propagarea unor nonvalori
sentimentul religios este sufocat, ca si crestini, de ce sd ne sfiim sd ne vestim credinta si pe
aceastd cale? Pe de altd parte, ma Intreb de ce — catd vreme Bisericile propun diverse

28 Fragment din raportul Inima lui Dumnezeu bate pentru Romdinia, h##p:// www.ociro/
Chureh_Planting/ Reports/ biserici_relevante.him.
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programe spirituale, culturale, sociale etc. — nu isi fac reclama dincolo de cadrul restrans al
practicantilor?

Nu se poate nega influenta unor programe cu caracter pornografic, imoral sau
acultural pe diversele posturi de televiziune la ore de maxima audienta. Este de semnalat ci
dincolo de falsele valori: castigul fira limite, dorinta nelimitatd de putere, senzualitatea,
cultul trupului in general, perversitatea, infidelitatea etc. astfel de programe contribuie din
plin la tocirea sensibilitdtii moral-religioase a oamenilor: ,,bunii crestini” le privesc cu atata
obisnuintd incit nici nu se gandesc cd sunt lucruri nelalocul lor, darmite si reactioneze.
Este de apreciat totusi faptul ci se intampld uneoti si se sesizeze CNA-ul in legiturd cu
diverse probleme legate de vestimentatie si obscenitate. Dincolo de caracterul comercial al
unor emisiuni si canale TV (desi mass-media ar putea trdi cu emisiuni decente si si-ar putea
constientiza mai bine rolul de creatoare de valori), ne putem intreba unde se afld
crestinismul poporului roman in aceastd ecuatie: nu sunt crestini aceia care produc
emisiunile (cati dintre prezentatori nu invocd valori crestine sau nu se declard explicit
credinciosi atunci cind afirmd bundoard public cd merg la bisericd in noaptea de inviere),
nu sunt crestini cei care le urmdresc (cati romani reactioneaza in numele bunului simt sau
al dreptului generatiilor in formare de a avea acces la valori veridice la pseudo-valorile
servite de mass-media)? Sigur, nu se poate nega cd sunt emisiuni care cultivi adeviratele
valori (umane sau crestine) si aici putem vedea un semn de speranta®.

Indepartarea de valorile religioase a romanilor prin intermediul mijloacelor de
informare in masd se opereaza si prin discutarea unor teme religioase in cadrul unor
emisiuni fird acest profil si, mai cu seamd, cu invitati care nu sunt Intotdeauna pregititi in a
sustine astfel de teme. Desigur, nu vom nega dreptul oricui sa se exprime in domeniul
religios, dar putem pune sub semnul indoielii autoritatea opiniilor unora, ceea ce nu face
intotdeauna telespectatorul sau radioascultitorul, dupa caz. Este adevirat ca existd carente
in formarea aga-zisilor crestini ce se afld intre consumatorii de media: faptul cd Ingurgiteaza
acritic ceea ce li se serveste pune sub semnul intrebdrii adeziunea lor la credinta si cateheza
ce li se oferd in comunititile pe care le frecventeazd. In acest sens meriti semnalat si
consumul de emisiuni pseudo-spitituale, care promoveazi diverse elemente de la zodiac si
horoscop la magie alba si neagrid. Le explica insa vreodatd reprezentantii Bisericii
credinciosilor importanta studiului astrelor si caracterul pagan al prezicerilor astrologice?
Le explica caracterul de superstitii al unor practici pseudo-religioase sau, dimpotriva, le
promoveazi chiar in sanul Bisericii? Implica predicile noastre i cateheza astfel de teme de
actualitate sau se opresc la moralismul rigid si la arhicunoscutele pericope evanghelice
reluate ciclic? Mass-media joaca un rol cheie si In desacralizarea anumitor sirbitori
crestine, cum ar fi Craciunul si Pastele, dar si ziua tuturor sfintilor sau sfantul Valentin.
Sigur cd teoretic aceste sdrbatori sunt valorizate prin publicitatea care li se face chiar in
media, dar practic se folosesc adesea etichete crestine pentru propagarea unor valori
necrestine sau de-a dreptul imorale (de la publicitatea produselor de post care in fond

2 M. Erdei, Religia si cultura in contextul integririi europene, in Owmul de culturd in fata
descrestindrii. Simpozion international Alba Iulia 13-15 mai 2005, Reintregirea, Alba Tulia 2005,
387-388.
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favorizeaza consumismul, la inlocuirea evenimentului nagterii Mantuitorului cu craciunitele
sumar Imbricate sau a evenimentului mortii si invierii sale cu iepurasii de ciocolatd sau cu
domnisoare costumate ca atare). Eu cred ca este mai putin vorba de impunerea unor
pseudo-valori occidentale — cum se tot vehiculeaza in mediul eclezial — si mai degrabi de
deschiderea noastri in a le accepta acritic pe fondul unei credinte fard temelie. Sub acelasi
spectru se situeaza $i multimea de publicatii pseudoreligioase care sunt lecturate de
credinciosi cu convingerea ci propagd un crestinism traditional. Adesea Biserica nu face
»concurenta” sub acest aspect noilor miscari religioase, publicind prea putine lucrari de
popularizare si intr-un mod prea putin atrigitor®.
Concluzii

Este interesant cum diversele scandaluri sau evenimente nedorite din viata Bisericii
suscitd interesul religios Intr-o natiune aparent indiferentd in acest domeniu. Nu stiu cat
este de pozitiv acest fapt, dar totusi preocuparea — chiar dacd superficiald si conditionatd
mai degraba de aspectele negative din viata comunitatii de credintd — este mai mult decat
dezinteresul cras. Sigur cd nu este de dorit ca oamenilor si li se serveasca prin mijloacele de
informare in masa numai critici la adresa Bisericii, dar adesea, chiar daci acestea sunt mult
amplificate si generalizate, au o baza reald. Se cuvine ca Biserica, desigur, nu dintr-o
preocupare pentru proptia imagine, ci mai degrabi din datoria de a trdi conform chemarii
sale, sd recunoascd scapdrile membrilor sii, persoane consacrate sau laici si sd cultive cu
fidelitate sfintenia. Cert este ci mijloacele de comunicare din Romania stiu gisi in
scandaluri niste ocazii ,,de reflectie asupra imaginii Bisericii”, ceea ce presupune nedorite
generalizdri venite din partea unor persoane nu intotdeauna apte si se exprime in
domeniul religios. Am vazut mai sus ce fel de opinii au suscitat in media romanesti
nedoritele evenimente de la Tanacu si Taizé, felul In care au reactionat jurnalistii, dar si
cititorii, In articole $i comentarii. Sigur, problemele care au starnit astfel de ludri de pozitie
sunt reale si nedorite, dar aceasta nu le face mai reprezentative decat sunt. Cate fapte de
caritate, cate mdrturii de sfintenie din partea credinciosilor laici sau a persoanelor
consacrate nu sunt trecute cu vederea din perspectiva cautarii senzationalului? Care este
raportul real dintre pdcitosenia si sfintenia Bisericii pentru ca societatea civild si o
infiereze?

In plus, sunt mass-media, atat de plecate sa critice lipsa de consecventa a Bisericii in
Implinirea propriei misiuni capabile s fie fidele vocatiei lor, aceea de a comunica valori?
Nu este nevoie de studii aprofundate si nici de multd perspicacitate pentru a observa
caracterul comercial al mijloacelor de informatie din Romania. Este trist cd acestea
transmit mai degraba false valori decat valori veridice, dar, mai cu seamd, este ciudat felul
in care romanii se complac in a consuma programe TV sau articole de presd. Ce face insd
Biserica in acest context? Iau reprezentantii sai in seama aceste realititi? Se preocupa
crestinii sd fie fideli valorilor crestine si sd impregneze cu acestea societatea?

30 Ibidem, 388-391.398-399.
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