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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LI 3, 2006

LA STRUCTURATION INCONSCIENTE DU SUJET
HUMAIN DANS LA PERSPECTIVE
DU CORPS ET DE L’IMAGE

Cilin SAPLACAN

REZUMAT: Structuratea incongtienti a subiectului uman din
perspectiva trupului si imaginii. Nasterea copilului nu poate si constituie o
origine absolutd. Aceastd origine este transmisd de fiinte cu un trup si dorinte,
care la randul lor au primit-o ei ingisi §i asa mai departe. Copilul mosteneste o
istorie, nefiind stdpan pe aceasta, istorie care va marca dezvoltarea lui individuald
si pe care o va perpetua. Experienta ,stadiului oglinzii” a lui Lacan subliniazi
faptul ci subiectul nu poate si se structureze el Insusi decat in relatie cu propria
lui imaginea. Stadiul oglinzii nu este o etapd in constituirea subiectului, ci o
structurd care se va perpetua de-a lungul vietii lui. Francoise Dolto va insista mai
mult decat Lacan, asupra faptului cd oglinda nu este decit un caz particular al
altor suprafete psihice: ,,sensibilul”, ,audibilul” etc., in general celilalt. Pentru ca
o istorie sd nu se invartd in jurul ei trebuie sa deschidem frontierele si sd pardsim
originea pentru a-i oferi o destinatie.

S’il faut avoir une origine pour pouvoir partir, nous dit Daniel Sibony!, il faut la
perdre. Le danger est d’y rester, de jouir, de se perdre en elle ou d’étre fasciné. Mais
cette origine est de I'ordre de la transmission et se présente comme un lieu constellé
(monde, parents, corps, langue, etc.), comme un horizon qui nous échappe, et
pourtant, qui nous suit quand on veut la fuir, s’éloigne quand on veut 'approcher.
Ainsi, nous ne pouvons que saisir les effets de l'origine, car elle fraie des passages
entre deux instances entre lesquelles nous sommes pris.

L’irréductible écart entre soi et son image marque du sceau de I'imaginaire toute
opération d’identification subjective. Cette impossibilité d’avoir acces direct a sa
propre visibilité est indissociable de la genese du sujet imageant qui va mettre au
monde le sujet de la séparation, le sujet symbolique, le sujet parlant. L’identification
est une opération intersubjective, le sujet accede a sa propre visibilité au moment ou il
désigne cette image de soi comme image d’un autre, comme image pour lautre.
L’image donne acces a la visibilité pour un sujet séparé qui fait I'épreuve d’un deuil,
celui de sa propre unité. L'impossibilité de se voir autrement qu’a distance de soi
arraché, qu’a travers le reflet, est une opération anthropologique.

Le rapport entre le corps et I'image est difficile a cerner et a définir en
psychanalyse. Selon la maniere de se situer en rapport avec la frontiére entre corps et
image, on a eu affaire a des concepts comme I'image du corps, le schéma corporel,
I'image spatiale du corps, I'image inconsciente du corps, etc. qui mettait ’accent soit
du c6té physiologique, biologique du corps, soit du c6té imaginaire, fantasmatique de

1 D. Sybony, Entre-denx, Patis, Seuil 1991, p. 31-32.
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celui-ci. Ces concepts employés par Schilder?, Lacan?, Dolto4, etc. ne recouvrent pas la
méme réalité. Chez Schilder 'image du corps tourne autour du support physiologique,
qui va déboucher soit sur la structure libidinale de I'image du corps, soit sur sa
signification sociale. En se limitant a Pimage tridimensionnelle des postures et
positions, 'auteur passe sans faire de distinction entre schéma corporel et 'image du
corps:

»Le schéma corporel est I'image tridimensionnelle que chacun a de soi-méme.
Nous pouvons aussi 'appeler «image du corps», terme bien fait pour montrer qu’il y a
ici autre chose que sensation pure et simple, et autre chose qu’imagination: un
«apparaitre» a soi-méme du corps.”

Mais son apport sera décisif quant aux études psychanalytiques menées par la
suite sur le rapport image-corps, notamment a partir de son étude sur le ,,membre
fantéme™, dans le sens d’une articulation entre la dimension biologique et celle de
imaginaire, du concept de schémas corporel et de I'image du corps tel que fera plus
tard Francoise Dolto.

1. Le stade du miroir chez Lacan

Etant donné laccés difficile 2 Pceuvre de Lacan, en raison des concepts
analytiques, d’'une pensée qui prend des chemins tortueux, de méme qu’en raison des
écrits dispersés, nous allons faire appel aux éctits sur Lacan, et beaucoup moins sur ses
publications.

Si pour établir la carte du psychisme humain, Freud se rapporte a une
topologie de type

CONSCIENT (CS) — INCONSCIENT (ICS) — PRECONSCIENT (PCS)
MOI CA SURMOI

Lacan va utiliser la distinction: imaginaire — symbolique — reel

C’est a partir de cette distinction qu’il va développer son analyse sur le stade du
miroir. Si pour lui, le symbolique constitue Pordre fondamental, dans 'enfance c’est
I'imaginaire qui nous domine.

1.1. L’imaginaire

Il s’appuie dans ses démarches sur les expériences menées par Wallon. Ce
dernier constate que l'enfant reconnait Iimage d’autrui vers trois mois, mais il
n’arrivera pas a connaitre I'image de son corps que vers huit mois. Lacan’ reprend ces
observations, pour expliquer qu’il passe de I'état d’indifférenciation, d’une dualité non
connue, vers un état de différenciation entre lui et autrui, qui est le début de son
identification comme sujet.

2 P. Schildet, L %mage dn corps, Patis, Gallimard/ Tel 1980.

3J. Lacan, Ecits I, Patis, Ed. Seuil/ Essai 1996.

4 F. Dolto, L image inconsciente du corps, Paris, Seuil/ Essai 1984.
5 P. Schilder, gp. cit., p. 35.

¢ P. Schilder, gp. cit, p. 85-92.

7]. Lacan, gp. ¢it. 1, p. 89-97.
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LA STRUCTURATION INCONSCIENTE DU SUJET HUMAIN

L assomption plus jubilatoire de son image spéculaire par I’étre encore plongé
dans I'impuissance motrice et la dépendance du nourrissage qui est le petit homme 2
ce stade /nfans, nous paraitra dés lors manifester en une situation exemplaire
symbolique ou le je se précipite en une forme primordiale, avant qu’il ne s’objective
dans la dialectique de lidentification a Pautre et que le langage ne lui restitue dans
P'universelle sa fonction de sujet.”

La quéte de son indentification se fait progressivement, dans une opposition,
du fantasme du corps morcelé et de I'image unifiée de lui-méme. Identification qui va
s’effectuer progressivement comme une espece de conquéte qu’il va accomplir a partir
de sa propre image projetée dans le miroir, ou il anticipe I'unité de son corps, dans un
impact qui naitra cette jubilation dont parle Lacan, due a 'appropriation de I'image de
son corps. Ce premier amour de soi est une illusion.

Au début, quand I'enfant commence a s’intéresser a 'image du miroir, il ne se
rend pas compte que I'image qu’il regarde est la sienne. Il I'apercoit comme I'image
d’un autre ou d’un objet, d’ou les tentatives de s’emparer, sourire a celui qui se mire.
Malgté la différence de localisation dans I'espace, il ne fait pas la distinction entre
I'image du miroir et la présence de la personne qui le porte.

Ensuite, il va finir par comprendre, a coups de répétions et de maturation
psychique, que l'enfant du miroir n’est pas réel. Le fait de ne plus agir a 'image
reflétée pour tenter de lattraper confirme cela. Mais il ne réussit pas a identifier cette
image.

Enfin, enfant finit par reconnaitre I'image du miroir comme étant la sienne. 11
fait le lien entre I'image et la personne. Il va s’identifier a partir du miroir, en associant
le corps et son image. I’imaginaire se met en place a partir de lidentification de
Penfant en ce double de lui-méme, cette image qui n’est pas lui, mais qui lui permet de
se reconnaitre. Cette situation s’avere aliénante car elle va se perpétrer toute la vie.
Drautres images viendront par la suite ,,surimpressionner” cette premicre image: celle
du héros invincible, de la beauté irrésistible, etc. La structuration du moi se fait par
I'imaginaire, et manque tout rapport a la vérité du sujet réel, en étant analogue au réve.
L’ordre symbolique vaut opérer ce travail de passage de I'imaginaire au réel, du réve a
la réalité du sujet humain, passage d’'un sujet tout-puissant dans la réalisation de ses
désirs, un sujet marqué par le manque d’¢tre et le deux et de la toute-puissance.

Que peut-on retenir de cette démarche sur 'imaginaire? En faisant appel au
schéma L. de Lacan® , ce qui nous intéresse c’est d’abord la relation S-a’-a.

8 Ibidem 1, p. 90.
9 Ibidem 11, p. 66.
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S = sujet ('étre humain en devenir qui s’identifie avec I'image du miroir)

2’ = autre (l'objet de la relation imaginaire: 'image du miroir, l'autre fantasmé
ou désiré, etc.)

A = Autre (le lieu ou ,,¢a parle”, ,.,ca pense”)

a = moi (le résultat pour le sujet de cette relation)

L’autre (2°), est percu en fonction de mes attentes, de mes désirs. Il peut étre
Iimage de soi ou d’un autre, un statut social, une idéologie, etc. La fonction de
I'image est essentielle, mais ambigué. Elle est a la foi humanisante, car elle libere le
sujet de 'angoisse du corps morcelé, et en méme temps elle est aliénante, car elle
immerge le sujet dans une relation imaginaire (a). Dans I’étre humain il y a un écart
entre le Sujet réel et le moi imaginaire issu de nos fantasmes. L’enfant devra
surmonter cette illusion, qui le trompe dans le rapport avec lui-méme, avec les
autres et avec la réalité. Il doit casser I'image au miroir pour avoir acces au réel.
C’est le role de l'ordre symbolique.

1.2. L’ordre symbolique

Comment éviter un court-circuit entre le Sujet réel et le Moi imaginaire?
Nous pouvons nous référer maintenant a l'autre partie du schéma L: S — A — a.
Lacan va se rapporter aux découvertes de Freud concernant les réves, les lapsus,
les maladies, etc. Tout cela ,,parle”, mais ¢a dit autre chose que ce que 'on entend
immédiatement, car cela releve de ’Autre, de Iinconscient. Lacan va parler de
IAutre (A), comme lieu ou ,,¢a parle” et ,,ca pense”, d’ou toute parole ne peut que
provenir. L’accés a ordre symbolique se fait avec 'accés de Penfant au langage.
Or ce langage il ne le crée pas lui-méme, mais il se présente a lui comme un ordre
structuré, qui est donné avant sa naissance. Ainsi, 'enfant (caractérisé au début
comme Znfans, c’est-a-dire ,le non parlant”) percoit son image comme étant la
réalité et vit avec elle sous un mode de relation fusionnelle. Ensuite, grace a la
parole d’un adulte il va réussir a identifier cette image, comme différente de lui-

12
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méme. Enfin, au moment ou lenfant peut dire ,,je”, il sort de cette image
mortcelée qu’il a de lui-méme.

Pour Lacan le langage est la condition de I'inconscient, car seule I'étre
patlant a un inconscient. Il s’agit pour ’homme de reconnaitre qu’il est pris dans
ses structures signifiantes dont il n’a pas la maitrise. L’ordre symbolique va
permettre a ’homme de se structurer a travers le langage, de devenir un étre
humain parlant, un ,,parlétre”.

Les poles S et A sont essentiels. ,,Comme c’est le Moi imaginaire qui occupe
le devant de la scene, le véritable sujet est toujours absent de la communication
(«pourquoi il me dit ¢a», «mais qu’est-ce qu’il me veut», «ou veut-il en veniry,
«qu’est-ce qu’il a derriere la téte»... autant d’expressions ou nous pressentons la
faille entre le Moi qui parle et le sujet est masqué par les paroles)”!0. Cela veut dire
qu’une désaliénation totale du sujet reste illusoire, car d’une part, il reste toujours
aux prises de I'imaginaire, et de autre 'ordre symbolique ne lui permet pas d’étre
transparent a lui-méme.

Pour conclure, ’ordre symbolique permet une rupture avec I'imaginaire, met
en évidence l'inconscient, permet au sujet de s’humaniser et de se confronter a la
vérité du réel.

1.3. Le réel

Le troisieme terme de la structure c’est le réel. Lacan fait la distinction entre
la réalité et le réel. Si la réalité est comprise dans le sens de ce que je peux atteindre
du réel a travers 'imaginaire par les prises de 'ordre symbolique, le réel est ce qui
résiste a ces prises, c’est 'inconnu ou l'inconnaissant.

Jusqu’a présent nous avons vu qu’on n’a pas acces direct a la connaissance
du réel et de la vérité. Au début, nous commencons a imaginer le monde selon
notre désir. L’ordre symbolique, par 'intermédiaire d’un systeme de symboles et
des lois nous obligent a faire le deuil du monde imaginaire, et nous permet de
nous inscrire et de nous structurer a ’intérieur d’une culture et d’une société. ,Le
monde n’est signifiant pour nous, il ne prend sens qu’a lintérieur d’un ordre
symbolique qui nous permet de le dire et de I'interpréter.”!!

Le réel se donne comme ce qui se présente hors des frontieres du
psychisme, tout ce que traumatise ou ce qui rend heureux et qui ne peut étre
soumis ni a la représentation imaginaire, ni a la représentation symbolique. Nous
ne pouvons atteindre que des vérités partielles, de méme que notre acces a une
connaissance exhaustive du réel nous est barré.

10°M. Simon, Comment nous devenons un sujet humain. L’importance du symbolique dans
Pceuvre de Jacques Lacan, in Masses ouvriéres, 409, Paris, Ed. Ouvrieres 19806, p. 39.
' M. Simon, op. ¢it., p. 44.
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2. Corps et image chez Frangoise Dolto
2.1. La distinction entre Jacques Lacan et Frangoise Dolto

Pour Jacques Lacan, a’ (autre) est la surface plane du miroir qui reflete
visuellement. L’image reflétée est I'illusion totale face au réel morcelé du corps de
Penfant. La maturation psychologique naitra de cette expérience premicre et
inaugurale qui oppose le corps morcelé de Penfant a cette image globale a laquelle
il doit se confronter. La jubilation de lenfant dont parle Lacan nait de
Pappropriation par 'enfant de I'image de son corps, total et aimé de la Mere. Le
stade du miroir s’avere décisif dans la constitution du sujet humain. Par rapport a
Lacan, Francoise Dolto considére le miroir non seulement par rapport a une
forme visible, mais aussi par rapport a toute forme sensible et psychique.

Chez Dolto par contre, le miroir est une surface réfléchissante de toute
forme sensible, visible comme psychique. Francoise Dolto insiste davantage sur la
fonction relationnelle de 'image du miroir:

»[...] on valorise souvent la dimension scopique des expériences dites
spéculaires: a tort, si on n’insiste pas suffisamment sur laspect relationnel,
symbolique, de ces expériences que peut faire 'enfant.”12

Si la surface plane du miroir permet d’individualiser le corps, de découvrir
les différences (Moi/ Autre, différence de sexe, etc.), Dolto va se situer dans cet
entre-deux de Iimage: entre I'image visuelle telle qu’elle est vue par I'enfant et
Iimage inconsciente qu’il a de son corps. L’enfant n’est pas situé dans un réel
dispersé et morcelé, mais réel cohésif et continu. Elle sort de l'opposition
lacanienne entre un corps morcelé et 'image globale, pour se situer dans un entre-
deux images. Dolto fait ’hypothese d’une unité de I'image inconsciente du corps,
qui se construit progressivement d’unités successives, tandis que Lacan insiste sur
un morcellement originaire et une unification spéculaire qui débouche sur une
jubilation due a cette spéculation. Pour Frangoise Dolto, le sujet est déja imageant
avant méme que ses yeux soient ouverts. Et cela parce que, d’apres elle, cette
image inconsciente du corps se construit déja dans le ventre de sa meére a partir du
touché ou encore de la parole.

Si chez lLacan le statut miroir avait un statut de commencement, chez
Dolto il confirme une ,individuation narcissique primaire”. Il ne s’agit plus d’une
jubilation de l'enfant comme chez Lacan, mais d’une épreuve douloureuse de
castration. L’écart entre son corps et limage du miroir c’est une épreuve
douloureuse qu’il doit dépasser. Cette étape va lui permettre d’identifier ce corps
qui est le sien, du corps de I'autre, sa mere.

De toute fagon, chez les deux, ce qui est important c’est la rencontre avec
Iimage et assumer cette séparation avec l'image qui doit étre faite dans une
relation triangulaire. Généralement cela se fait en présence de la mere.

12F. Dolto, op. eit., p. 148.
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2.2. La distinction entre ’'image du corps et le schéma corporel chez
Francoise Dolto

Francoise Dolto part de son expérience psychanalytique avec les enfants, a
partir des dessins et des modelages auxquels elle associe 'image du corps. Elle va
distinguer le schéma corporel et 'image du corps. ,,Le schéma corporel, dit-elle,
est une réalité de fait, il est en quelque sorte notre vivre charnel au contact du
monde physique.”’3 Le schéma corporel se constitue a partir de Pensemble des
processus perceptifs et organiques, qui permet a 'enfant de saisir 'unité de son
corps. Ainsi, Penfant peut localiser une partie trés précise du corps par rapport a
son ensemble.

Pour Frangoise Dolto, le schéma corporel est ,le méme pour tous les
individus”, alors que ,,'image du corps est propre a chacun: elle est liée au sujet et
a son histoire.”!* Si le schéma corporel est en partie inconscient, pré-conscient,
mais aussi conscient, 'image du corps est éminemment inconsciente. I’image du
corps est liée a la mémoire inconsciente de notre vécu relationnel qui va se
retrouver dans les relations actuelles: ,,Tout contact avec l'autre, que ce contact
soit de communication ou d’évitement de communication est sous-tendu par
Iimage du corps, car c’est dans 'image du corps, support du narcissisme, que le
passé résonne dans la relation présente.”’> L’image du corps doit passer par la
médiation de I'image et du regard de Iautre, et ne peut pas faire impasse du désir
de lautre et aux pulsions de vie et de mort.

Mais, la premiére rencontre de Ienfant est celle avec sa mere. Il y a des
similitudes entre la relation au miroir et la relation avec sa meére. Dans cette
derniere relation, I'enfant se construit par rapport a I'image que la meére lui
renvoie. Dans ce cas, la mére est le miroir, 'enfant se mirant dans ses yeux, mais
aussi dans son désir. ’imaginaire se comprend aussi en référence a la relation de
Penfant et de sa mére.

L’exemple que Francoise Dolto donne vis-a-vis d’une fillette qu’elle a eu en
analyse est éclairant!®. Lors d’un entretien, le méme dessin répété par la fillette
differe en fonction de I'absence ou de la présence de sa meére. Si dans ’absence de
la mére, la fillette dessine un trés beau vase de fleurs épanouies avec des tiges
trempant dans Peau, dans la présence de sa mere, elle fait le méme dessin, mais
avec un minuscule pot de fleurs, avec un minuscule bouquet de fleurs fanées, sans
eau. L’image du corps est ressentie différemment dans la présence ou dans
I’absence de la mere. Alors que seule, la fillette se sent épanouie dans ,,sa beauté
séductrice narcissique”, en présence de sa mere elle se sent fanée. Si dans la
présence de la mere le schéma corporel de la fillette n’est pas modifié, nous dit
Francoise Dolto, cette présence va induire des modifications dans I'image du

13 Thidem, p. 18.
14 Thidem, p. 22.
15 Thidem, p. 23.
16 Thidem, p. 25.
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corps. Cette modification patle long sur les relations perturbées entre la mere et la
fille.
3. Le complexe d’(Edipe (le r6le de la loi)

Le réle de la mere. L’imaginaire, nous 1’avons vu, peut aussi se comprendre
comme relation de 'enfant et de sa meére, en tant qu’étre de désir. En découvrant
le personnage désité par la mere, 'enfant abandonne la position duelle pour
inscrire ses fantasmes de toute-puissance sur le pére, en tant qu’il est celui qui a le
phallus. Pour plaire enfant, gargcon ou fille, s’identifie a ’objet du désir de sa
mere: le phallus. I’enfant s’imagine étre tout pour sa mére, et la mére peut aussi
entrer dans ce jeu fusionnel.

Le role du pere. Cest la qu’intervient le pére, qui interdit a Penfant de se
prendre pour I'enfant-phallus qui comble le désir de la mére et qui interdit a la
mere d’identifier Penfant a son manque. Le pére introduit un inter-dit qui permet a
chacun d’exister. Il joue un réle qui ne se confond ni avec sa fonction biologique
(le réel), ni avec sa fonction d’identification de enfant (imaginaire). Cette fonction
symbolique, va recevoir par Lacan I'appellation: le nom du pére, ou la fonction
paternelle. Ceci ne pourra se faire que si la mere accepte cet interdit, en prenant
valeur de loi. Sile pére est contesté, humilié par la mére, enfant n’aura pas acces a
la fonction symbolique du pere en restant aux prises des identifications
imaginaires. C’est en acceptant le ,,non” du pere, que l'enfant va accepter le
»fom” du pere.

,,La fonction paternelle est justement de représenter pour I'enfant le monde
humain réel, structuré par des regles et des lois auxquelles le pere lui-méme est
soumis. Le pere joue la un role essentiel: il est la condition d’entrée dans I'ordre
humain, dans le réel des relations humaines, a commencer par les relations de
parenté et les lois qui les commandent.”?’

La castration. C’est le moment d’une rupture, qui opere le passage du
fusionnel a ’humain, de 1’état d’indifférenciation a celui de différenciation. Cette
rupture est nécessaire pour introduire Penfant a ses propres limites. Elle est
appelée castration symbolique et oblige Denfant a reconnaitre que la
différenciation sexuelle est la marque indélébile du manque-a-étre qui est la
condition commune de tout homme et de toute femme. C’est Uexpérience d’une
perte radicale, car personne ne peut étre le phallus. On I’a ou on ne I’a pas, mais
Pétre, c’est impossible. Voila ce qui fait accéder 'enfant a dire ,je”, a devenir fils
ou fille, n’étre que garcon ou que fille, c’est-a-dire naitre. Les personnages
comptent ici moins que les roles et les fonctions. Ainsi, peu importe que ce soit la
mere réelle, le pere réel, ou encore que le pere réel soit absent ou mort, pourvu
qu’il soit reconnu et nommé par la mere, qu’il existe pour elle et que 'enfant se
trouve exclu ainsi de sa position imaginaire.

L’cedipe est ce passage obligé de Ilimaginaire au symbolique par
Pacceptation de la castration pour le désir, passage de ce manque dont le phallus

17 M. Simon, gp. ait., p. 41.
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est le signifiant dans l'ordre symbolique. Pour comprendre mieux sa démarche
nous allons faire appel a Xavier Thévenot en lui empruntant le schéma's
concernant la castration symbolique chez Lacan, que nous présentons ici bas.

IDENTIFICATTION FUSIQNEILLE «l‘m\id.it»

-sans différence de temps,

d’espace, de sexe. -
-sans failles: échecs, mort

- sans médiation

INTERDIT

- coincidence MERE ORIGINE

- tllusion de toute puissance

LOI i)L‘ PERLE

lois
- lot du langage
- lois de la culture
-lois des insttutions

IMAGINAIRE ANQUE

N108S9V ANIN

ORDRE SYMBOLYQUE

fils ou fille
parlétre
Sujet = §
capable de...
espérance -patler
-communiquer
-jouir
-se défendre
-agresser
REEL -etre fecond
-travailler
-aimer

CASTRATION
SYMBOLIQUE IN-FANS

non-parlant

dans Passomption de la temporalité

L’existence de 'enfant se caractérise en début de la vie par ce manque de
frontiere. Cette frontiére doit étre conquise pour que l’enfant puisse acquérir
lunité de son corps et dépasser I’état d’indifférenciation dont il vivait. La
négation attachée au terme d’inconscient, dit l'auteur, n’a pas de connotation
maléfique pour lenfant. Ce dernier doit renoncer au monde fusionnel qu’il

18 11 s’agit du schéma de la castration symbolique selon Lacan, interprétée par Xavier Thévenot.
11 est présenté d’une maniére trés simple en X. Thévenot, Reperes éthiques pour un monde
nonvean, Mulhouse, Ed. Salvator 1982, p. 47, et d’une manicre détaillée dans les polycopiés
distribués par I'auteur pendant ses cours a 'Institut Catholique de Paris. C’est ce dernier

schéma que nous allons présenter.
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forme avec sa meére, pour qu’il puisse s’humaniser et devenir autonome. Par le
refoulement de I'objet impossible du désir, I’enfant découvre d’autres ,,objets”1.

L’instance qui vient casser ce monde fusionnel, appelée loi, est constituée
d’un ensemble des références sociales qui préexistent a ’enfant: le langage, les
interdits, le pere, etc. On voit bien que pour devenir humain et gagner son
autonomie, ’homme doit renoncer en permanence de coincider avec son origine.
En paraphrasant un texte biblique?’ Xavier Thévenot conclut: ,,qui veut sauver
sa vie fusionnelle perdra sa vie humaine. Qui perdra sa vie fusionnelle a cause de
la loi sauvera a sa vie humaine.”?2!

Pour dépasser cet état archaique d’indifférenciation, la fonction
structurante du miroir est essentielle. L’enfant pourra acquérir son identité a
partir de son image, a travers les autres, mais cette identité sera toujours
menacée par 'aliénation dans le rapport a son image et dans le rapport au désir
de sa mére, comme le montre le mythe de Narcisse et le mythe de Pygmalion.

Laliénation dans le rapport a soi, consiste a rester dans 'imaginaire. Elle
vise d’avantage la structuration de soi, et est de l'ordre du patir. 11 s’agit de saisir
ou se situe la frontiére entre le réel et Iimaginaire quand on est pris dans une
image, ou le paraitre se met a valoir sur le ressenti de I’étre. Dans le contexte de
notre travail, ce qui apparait peut étre provoquée. 1l s’agit d’imposer ’apparence.
L’apparence constitue alors le refuge de la réalité du corps dans la surface
extérieure. Il s’agit de se faire pure surface, d’abolir la distance qu’il y a entre
apparition et apparence, entre corps et image.

Nous retrouvons ici le récit de Narcisse tel qu’il nous est présenté dans
Pceuvre d’Ovide, Les Métamorphoses??. Les lectures de ce mythe sont multiples. On
notera simplement les lectures psychanalytiques de Paul-Laurent Assoun pour
qui ,,Ce gqui arrive en effet a Narcisse, c’est qu’il se trouve séduit par autre... qui se

19"Tout ce qui existe en dehors de la personnalité de I'enfant.
20 JEn effet, qui veut sauver sa vie, la perdra; mais qui perdra sa vie a cause de moi et de
I’Evangile, la sauvera.” cf. Mc 8,35, mais aussi Mt 16,25 et Lc 9,24
21 X. Thévenot, op. dit., p. 48.
22 Mais tandis qu’il apaise la soif qui le dévore, il sent naitre une autre soif plus dévorante
encore. Séduit par son image réfléchie dans 'onde, il devient épris de sa propre beauté. Il
préte un corps a 'ombre qu’il aime: il s’admire, il reste immobile a son aspect, et tel qu'on le
prendrait pour une statue de marbre de Paros. Penché sur l'onde, il contemple ses yeux
pareils a deux astres étincelants, ses cheveux dignes d’Apollon et de Bacchus, ses joues
colorées des fleurs brillantes de la jeunesse, I'ivoire de son cou, la grace de sa bouche, les
roses et les lis de son teint: il admire enfin la beauté qui le fait admirer. Imprudent! il est
charmé de lui-méme: il est a la fois 'amant et 'objet aimé; il désire, et il est Pobjet qu’il a
désiré; il brile, et les feux qu’il allume sont ceux dont il est consumé. Ah! que d’ardents
baisers il imprima sur cette onde trompeuse! combien de fois vainement il y plongea ses bras
croyant saisir son image! Il ignore ce qu’il voit; mais ce qu’il voit 'enflamme, et 'erreur qui
flatte ses yeux irrite ses désirs.” cf. Ovide, Les Métamorphoses, Livre 111, 407-432, Paris, Ed.
Gay & Guestard, 1806. (Ttraduit par G.T. Villenave), b#tp:// bes.flir.ucl.ac.be/ META/ 03.htm
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révele identique a sa propre image.”?, et de Henri Van Lier pour qui ,,Narcisse
est le héros aristocratique du Moi descriptible. Il se mire dans son Méme, dans la
Méeére, dans ’Eau. Mais son désir, comme tout désir, est inassouvissable, et le
Moi descriptible reste un Moi idéal. Bien plus, le désir d’identité est mortifere et
Narcisse se noie en rejoignant son eau-mere. Il y a une malédiction de I'image
comme il y a une malédiction de linceste. En contraste, irreprésentable, son
amante délaissée Echo est autre mode de lidentité, non pat la vue, mais par
Pouie, et pour autant sans vis-a-vis, non agressive, réminiscente, mémorialiste.”*
Ces lectures ont leur intérét dans une perspective du désir qui inscrivent 'image
de soi, dans la relation a I'autre ou a la mere. Elles font toutes référence plus au
moins explicitement au stade du miroir et surtout a cette frontiere de I'eau qui
est une frontiére qui reflete I'image de Narcisse. Mais n’y a-t-il une autre lecture
possible?

Pour Jean Baudrillard, dans la séduction la distorsion entre le Méme et
I’Autre est abolie. Il n’y a plus de distance entre la 'image et le corps. Ce dernier
se fait pure surface: ,,Penché sur sa source, Narcisse se désaltere: son image n’est
plus « autre », elle est sa propre surface qui I’absorbe, qui le séduit, telle qu’il ne
peut que s’en approcher sans jamais passer au-dela, car il n’y a plus d’au-dela
quil n’y a de lui a elle de distance réflexive. Le miroir de I’eau n’est pas une
surface de réflexion, mais une surface d’absorption.”?> La question posée par
Baudrillard vise moins la relation que nous entretenons avec l'autre, que la
relation a notre propre image. ,,Or dans le mythe narcissique, il ne s’agit pas d’un
miroir tendu a Narcisse pour qu’il s’y retrouve idéalement vivant, il s’agit du
miroir comme absence de profondeur, comme abime superficiel, qui n’est
séduisant et vertigineux pour les autres que parce que chacun est le premier a s’y
abimer.”’26

Finalement, Narcisse meurt par le fait de voir sa propre image. Il plonge
pour joindre sa propre image: ,,L.a malédiction de Narcisse c’est que de voir son
image lni donne la mort. Ca le fait plonger, et rejoindre son image au fond de I’eau.
Il ne supporte pas d’image séparée de lui; 'image le met hors de lui, 'angoisse a
mort. I’impasse narcissique est ce collage entre perception et mémoire qui fait
qu’avoir une image de soi c’est risquer son corps.”?’ L’image est la trace du corps
disparu... ,,Que faut-il conclure, sinon qu’est la mort elle-méme qui nous guette a
travers I'inceste et sa tentation immédiate, y comptis dans la relation incestuense que
nous entretenons avec notre propre image?”’?8

L’aliénation dans le rapport aux autres. La visée de cette démarche
s’inscrit dans la structuration de soi et ce qui la caractérise c’est la maniére dont

23 P.L. Assoun, Le regard et la voix;)Vol. 1, Paris, Ed. Economica 1995, p. 70.

24 H. Van Lier, L'animal signé, Rhode-St.-Genese, Ed. De Visscher, 1980, p. 119.
%5 J. Baudrillard, De /a séduction, Paris Galilée 1979, p. 95.

26 [bidem, p. 96.

27D. Sybony, gp. cit., p. 280.

28 1. Baudrillard, De /a séduction, p. 98.
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elle se manifeste dans I’agir envers les autres que nous trouvons décrit dans le
mythe de Pygmalion. D’abord, soulignons le dégout de Pygmalion pour les
femmes, dont il les associe aux crimes et aux vices. Il se dévoue a I'art par
mépris des femmes. Alors, il va ,,construire” la femme de ses réves, en sculptant
une statue: Galatée. On peut déduire ainsi sa difficulté a faire face a la femme
réelle, et au risque de I’échec, de la déception, dans ce face-a-face. L’autre,
devient un lieu d’investissement idéal, qui n’oppose pas de résistance, mais se
laisse modeler par Pygmalion. La femme de Pygmalion n’a pas de désir, ni de
sentiments. Elle est la seulement pour lui.

Les mythes de Narcisse et de Pygmalion sont semblables. Si le mythe de
Narcisse nous présente l'aliénation dans le rapport a lui-méme ou il trouve un
vis-a-vis dans son image avec laquelle il se confond, Pygmalion® va se mirer

2

=3

,»Pygmalion déteste et fuit un sexe enclin par sa nature au vice. Il rejette les lois de
I’hymen, et n’a point de compagne qui partage sa couche. Cependant son ciseau forme
une statue d’ivoire. Elle représente une femme si belle que nul objet créé ne saurait
Iégaler. Bient6t il aime éperdument louvrage de ses mains. Clest une vierge, on la
croirait vivante. L.a pudeur seule semble ’empécher de se mouvoir: tant sous un art
admirable I'art lui-méme est caché! Pygmalion admire; il est épris des charmes qu’il a
faits. Souvent il approche ses mains de la statue qu’il adore. Il doute si c’est un corps qui
vit, ou I'ouvrage de son ciseau. Il touche, et doute encore. Il donne a la statue des
baisers pleins d’amour, et croit que ces baisers lui sont rendus. 11 lui parle, I’écoute, la
touche légerement, croit sentir la chair céder sous ses doigts, et tremble en les pressant
de blesser ses membres délicats. Tantot il lui prodigue de tendres caresses; tantot il lui
fait des présents qui flattent la beauté. Il lui donne des coquillages, des pierres brillantes,
des oiseaux que couvre un léger duvet, des fleurs aux couleurs variées, des lis, des
tablettes, et 'ambre qui nait des pleurs des Héliades. 11 se plait a la parer des plus riches
habits. Il orne ses doigts de diamants; il attache a son cou de longs colliers; des perles
pendent a ses oreilles; des chaines d’or serpentent sur son sein. Tout lui sied; mais sans
parure elle ne plait pas moins. Il se place pres d’elle sur des tapis de pourpre de Sidon. 11
la nomme la fidéle compagne de son lit. Il ’étend mollement sur le duvet le plus léger,
comme si des dieux elle elt regu le sentiment et la vie. [...] Vénus, présente a cette féte,
mais invisible aux mortels, connait ce que Pygmalion désire, et pour présage heureux
que le veeu qu’il forme va étre exaucé, trois fois la flamme brille sur Iautel, et trois fois
en fleche rapide elle s’élance dans les airs. Pygmalion retourne soudain aupres de sa
statue. Il se place pres d’elle; il Pembrasse, et croit sur ses lévres respirer une douce
haleine. II interroge encore cette bouche qu’il idolatre. Sous sa main fléchit I'ivoire de
son sein. Telle, par le soleil amollie, ou pressée sous les doigts de I'ouvrier, la cire prend
la forme qu’on veut lui donner. Tandis qu’il s’étonne; que, timide, il jouit, et craint de se
tromper, il veut s’assurer encore si ses veeux sont exaucés. Ce n’est plus une illusion:
c’est un corps qui respire, et dont les veines s’enflent mollement sous ses doigts. Il rend
graces a Vénus. Sa bouche ne presse plus une bouche insensible. Ses baisers sont sentis.
La statue animée rougit, ouvre les yeux, et voit en méme temps le ciel et son amant. La
déesse préside a leur hymen; il était son ouvrage. Quand la lune eut rempli neuf fois son
croissant, Paphus naquit de 'union de ces nouveaux époux; et c’est de Paphus que
Chypre a recu le nom de Paphos.” cf. Ovide, p. cit., Livre X, 243-296.
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dans les autres, qu’il va faire, ,,construire” a son image ou il va se retrouver.
Pygmalion est un Narcisse actif30.

Conclusions. Ce qui caractérise la fusion c’est le désir. Pour casser ce
monde fusionnel, il faut un autre désir (celui du pere) qui va régler le rapport des
désirs (enfants-mere). L’intervention du pere, au nom de la Loi, va castrer
Penfant du désir d’étre tout pour sa mere. Cette crise cedipienne n’est jamais
dépassée, en se retrouvant tout au long de la vie des personnes. Ainsi, pour
s’humaniser ’on doit renoncer 2 un monde fusionnel. Comment se fait-il cela?

Si Iétude de Xavier Thévenot traite plutdt 'individuation de ’homme et
celui de Xavier Lacroix le sens des relations sexuelles, on trouve des similitudes
dans les démarches des deux auteurs, qui trouve dans l'intériorisation de la loi
leur point d’intersection. Si pour Xavier Thévenot cette intériorisation de la loi
s’exprime dans ,le renoncement 2 un monde sans faille”!, |le renoncement a un
monde sans différence”?, ,le renoncement a un monde de toute puissance”?3,
»renoncer a coincider avec son origine”?, pour Xavier Lacroix elle s’exprime par
Iintégration du temps (,attente”, ,gradation dans les étapes™ et ,,duré”?7),
Hintégration de la loi” et ,,intégration de la solitude”3.

Avec ses similitudes, il faut remarquer aussi les différences entre les deux
auteurs. Xavier Lacroix est beaucoup plus attentif a la promesse qui est attachée
a I'unité entre un homme et une femme: «’homme laisse-t-il son pére et sa mere
pour s’attacher a sa femme, et ils deviennent une seule chair» (Gn 2,24), qui peut
fonctionner a son tour a la maniere d’une utopie. Pour ne pas dégénérer en
illusion, il est fondamental de soutenir 'importance d’une fonction critique.

30 Cf. X. Lacroix, Les mirages de l'amour, Patis, Bayard/ Centution 1997, p. 39.

31 ,Cela veut dire accepter dans sa vie la réalité de ’échec et du mourir.” cf. X. Thévenot,
op. cit., p. 48.

32 ... refuser de conquérir tout, tout de suite”. Ibiden, p. 49.

3 ... qui chercherai une maitrise absolue de soi-méme”
dépendance. Cf. X. Thévenot. Ibidem, p. 49.

3 C’est-a-dire renoncer a ,,tout désir de vouloir coincider avec Dieu, de vouloir fusionner

avec celui que 'on juge d’étre son créateur.” Ibidem, p. 50.

,-.. signe que le désir (et a fort ignorer 'amour) est le fruit de toute une histoire,

personnelle et commune, occasion dans devenir sujet et de 'imprégner de liberté.” cf.

X. Lacroix, Le corps de chair. Les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de 'amonr, Paris,

Cerf 1992, p. 332.

LL'art et la vérité de 'amour exige de compter les étapes.[...] Tout hate est signe de

Pennuil” cf. L. Evely, Amour et mariage. Bruxelles, 1966, p.180, cité par X. Lacroix, Le

corps de chair, p. 333.

,»C’est seulement a travers expérience concrete de lirréversibilité du temps que 'acte

prend sa signification de don.” cf. X. Lacroix, Le corps de chair, p. 334.

»oolitude, est le terme par lequel nous désignerons cette irréductible distance entre les

étres, cette séparation indissociable de Iindividuation, cette limite a toute

communication qui tient a notre condition méme et dont la portée n’est pas seulement

empirique mais existentielle.” cf. X. Lacroix, Le corps de chair, p. 337.

en cherchant a nier ainsi toute

>
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Cette fonction critique a été assumée par Xavier Thévenot qui soulignait le fait
que I'engagement des personnes dans ce devenir — ce travail d’humanisation de
’homme — se fait en partant de lorganisation psychosociale que Iindividu a
atteint, c’est-a-dire en démasquant des stratégies de l'inconscient, mais aussi en
démasquant les rapports pervers a la loi... Un travail qui ne finit jamais, une
tache qui ,,exige beaucoup de lucidité, quelquefois beaucoup de courage... Elle
exige toujours beaucoup d’amour et beaucoup d’humour.”

3 X. Thévénot, op. cit., p. 52.
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LANGAGE ET ,,FRONTIERE”

Cilin SAPLACAN

REZUMAT: Limbaj gi ,frontierd”. Analiza care urmeazi isi propunc si
exemplifice, din perspectiva filosofiei de orientare analitici, unele aspecte
privind limbajele in contextul cirora conceptul de ,,frontierd” poate fi abordat.
Cercetarea este ca problematicd, in principal, de naturi filosoficd. Analiza de fatd
este un demers analitic de clarificare si critici, avand ca referential o
caracterizare formald a frontierei. Ea se situeazd In perspectiva wittgensteiniand
incercand si delimiteze limbajul faptelor si cel al valorilor, limbajul stiintific de
cel etic.

Le concept de frontiere choisie comme référentiel est plutét descriptif.
Définir la frontiere au sens formel-analytique vise principalement un essai de
délimitation. Ainsi présentée, la frontiere n’a pas un statut ontologique.
Seulement en la chargeant de différentes significations et en 'abordant a travers
des perspectives différentes (par exemple, la petspective morale) que la frontiere
peut me renvoyer un possible statut ontique. La frontiére peut avoir un statut
normatif, en s’inscrivant dans une attitude morale qui vise une démarche
relationnelle de ’homme dans le monde. Mais une tel statut moral de la fronti¢re
n’est pas une présentation des parties spécifiques du monde, mais une
représentation du monde intériorisé du sujet, et en ce sens elle a une dimension
subjective. Dans ce cas, ce ne sont pas les problémes scientifiques, factuels, a la/
sur la frontiére qui présentent intérét, mais les subjectifs, chargés de valeurs,
existentiels [normatifs (moraux) que souleve la frontiére-objectale (avec un statut
ontique-factuel)].

Entre le sujet valorisant et la frontiere investiguée s’interposent des
normes, des interprétations, des présuppositions. Par exemple, la religion
présente une démarche vis-a-vis de la frontiere, dans laquelle prédomine la
dimension existentialiste humaine. Ce qui caractérise la frontiere n’est pas
Pexistence au niveau factuel (,,Comment est le monde, ceci est pour le Supérieur
parfaitement indifférent. Dieu ne se révele pas dans le monde.”)!, mais
Pexpérience de la vie et de la mort. Le message chrétien est celui d’une
expérience sur la frontiére, une expérience au contenu existentiel sur une
frontiere ontique-factuelle: vie du corps/mort du corps. Indifféremment du
niveau factuel ou existentiel, la frontiére est située dans un horizon de sens
spécifique. Cet horizon, exclu par la science, est inclus par I’éthique.

Mais, au niveau des présuppositions, certains positionnements analytiques
comme celles de Wittgenstein, excluent la frontiere méme: ,,Ainsi dans la mort,

1 L. Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, Paris, Gallimard 1993, P 6.432.
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le monde n’est pas changé, il cesse.”?, ou: ,,La mort n’est pas un événement de la
vie. On ne vit pas la mort.”3

Les propositions concernant la frontiére factuelle (objectale) sont des
propositions sensées; le vrai ou le faux de ces propositions tiennent une contingence
ontologique qui peut étre établie d’une maniere a posteriori dans un rapport
empirique aux faits (la fronti¢re-factuelle — un corps, par exemple - peut étre
d’une maniere ou d’une autre). Dans ce sens la théorie de la vérité de
Wittgenstein est une théorie de la ,,vérité en correspondance”: ,,Pour reconnaitre
si I'image est vraie ou fausse, nous devons la comparer avec la réalité.”* Le corps
est une réalité, ,,un fait”. Dans la perspective éthique (valorique) de la frontiere,
Iinterprétation et la réinterprétation de la frontiére-objet [le corrps par exemple]
est une source inépuisable de sens, de signification et de resignification. I.’image
du corps n’est pas un fait, c’est autre chose. L’image du corps se montre, est ,,une
valeutr”, | ,un sens”.

Au niveau du langage, une position radicale est exprimée par I'empirisme
logique a travers ses représentants R. Carnap, H. Hahn, O. Neurath dans le
»Manifeste du Cercle de Vienne”: ,,Le métaphysicien et le théologien® croient,
par un malentendu, que leurs affirmations disent quelque chose a travers les
propositions qu’ils enoncent, qu’ils décrivent un fait. Mais I’analyse montre que
ces propositions ne disent rienS, mais sont uniquement lexpression d’un
sentiment existentiel.” Exprimer de tels sentiments vis-a-vis de la vie peut étre
une charge importante. [...] Mais si Pon choisit comme le vétement linguistique
d’une théorie il y a un danger: on prétend qu’il y a un contenu théorique la ou il
n’y a rien. Si un métaphysicien ou un théologien souhaitent appeler un
instrument commun tel le langage, il faut qu’il lui soit clair et il doit reconnaitre
sans équivoque qu’il n’offre pas une description, mais ’expression, pas une
théorie, la transmission d’une connaissance, mais poésie et mythe. Si un
mystique soutient que ce qu’il vit est au-dessus et au-déla de tout concept, on ne
peut pas contester cette chose. Mais il ne peut pas parler de cela: car parler
signifie entourer par les concepts, réduction aux faits qui peuvent étre encadrés
scientifiquement.8”? Une observation importante faite en marge de ces
considérations montre qu’une distinction si tranchante entre - ce qui présente ici
intérét: la frontiere — la ,frontiere-objectale” et les ,sens (éthiques) de la

2 Ibidem., P 6.431.

3 Ibidem., P 6.4311.

4 Lhidem, P 2.223.

5> Généralement ceux qui conferent des sens et des valeurs (notre note).

¢ Elles ,,montrent” selon la terminologie wittgensteinienne (notre note).

" Des propositions hors-sens selon la terminologie wittgensteinienne (notre note).

8 Des propositions sensées selon la terminologie wittgensteinienne (notre note).

® R. Carnap, H. Hahn, O. Neurath, Conceptia stiintifici despre lume: Cercul de la Viena, in
Filosofia contemporand in texte alese 5i adnotate, Partea 1, Bucuresti 1986, p. 223 [coordonatori Al
Boboc si I. Rosca] (notre traduction).
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frontiere” a comme conséquence une conclusion difficilement acceptable: entre
une ,frontiere-objectale” accessible et imposée pour un sujet d’une manicre
directe, et I'image (valorique, subjective, etc.) de la frontiére, il y a un
déchirement!

Le statut ontologique de la frontiere génére Iexistence des deux plans. Un
plan ontique de la division, que la frontiére institue dans lontique lui-méme, et
un plan de signification de la division ontiquement instituée. Les différences
factuelles décrites demandent a étre singifiées. Au-déla de sa facticité, au-déla de
sa signification conceptuelle, la frontiere est subordonée a un horizon de valeurs
(de sens).

Au niveau d’un discours objectif, la frontiere ontique (factuelle) est
extérieure et neutre par rapport au sujet qui la valorise. Quant au niveau du
discours éthique, la frontiere perd sa ,neutralité” et devient un facteur sélectif
des valeurs. La frontiére se présente comme un ,,élément existentiel” donné par
un acte de participation a 'intégration de la frontiere ontique dans ,le monde
des valeurs” du sujet. 1l y a, du point de vue philosophique, différentes maniéres
d’intégrer les frontiéres. Par exemple Karl Jaspers, en s’interrogeant
philosophiquement sur le mystére de la scission sujet-objet: ,,Que signifie ce
mystére de la scission sujet-objet présent a chaque instant?”0; et sur la
possibilité de la dissolution ou de lintégration de cette polarité dans la
connaissance de Dieu, il affirme: ,,C’est seulement en qualité d’existence que
nous pouvons avoir Dieu comme objet, car il se situe dans une dimension
totalement différente des objets réels saisissables empiriquement et susceptibles
d’étre pensées rigoureusement.”!!. Pour Karl Jaspers, la connaissance mystique
consiste dans le dépassement de la scission sujet-objet. En ce sens le
dépassement religieux des différences a la prétention d’accéder a I'intégration de
ces différences par une appréhension directe, sans médiation, de nature intuitive.
L’intuition serait ainsi une maniere supérieure de dépassement des différences
ontiquement instituées (empirique-factuelle) ou logique-rationnelle. Le
dépassement des fronticres peut étre aussi l’objectif des démarches
métaphysiques, purement philosophiques.

L’une des différences entre le discours scientifique sur la frontiere et celui
des valeurs, existentiel (éthique, religieux, etc.) est liée au fait que le premier a
comme objectif la clarification des différences ontiques ,,neutres”, en suivant
une finalité cognitive, alors que le dernier a comme objectif I'orientation de
’homme a travers les différences, en suivant une finalité existentielle. Par
exemple, en ce sens nous pouvons dite que la connaissance scientifique est une
attitude de recherche et d’enregistrement des différences dans I’horizon de la
raison - neutre a un systeme des valeurs de la réalité -, alors que la connaissance

10 K. Jaspers, Cuprinzitorul, in Texze filosofice, Bucuresti, Editura Politicd 1986, p. 17 (notre
traduction).
1 Ihidem, p. 20 (notre traduction).
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religieuse est une attitude axiologique (morale) d’institutions des valeurs dans un
horizon existentiel. Une chose, est le corps en médecine, une autre chose, en
théologie. La science est ainsi une maniére ,,de connaitre” sur la fronticre, alors
que la religion est une maniere spécifique ,,d’étre” a la frontiere. Il est suggestif,
dans cette perspective d’apporter les fronticres, les considérations du sociologue
Petre Andrei: ,,LLa conscience humaine vise généralement deux buts: 1.) expliquer
le monde, I'univers duquel nous faisons partie; 2.) comprendre le sens de notre
existence et sa valeur. Ces deux visées de Iame nous conduisent a une
conception unitaire et ultime du monde.”1?2

Bien sur, les discours sur la frontiere menés par la science et la religion,
sont différents. Un probléme ,de frontiere” telle qu’il est posé par la science,
n’existe pas pour la religion, et inversement, la ou il y a des problemes de
fronti¢res pour la religion, ils sont inexistants pour la science. Evidemment, ces
discours ne sont pas compatibles, car ils ne sont pas réciproquement révélateurs.
Ce qui présente un intérét majeur sont les frontieres qui se révelent
mutuellement. Ce disant, il faut souligner que la finalité d’une telle démarche ne
vise aucunément I'immixtion de la religion dans la sphere des sciences, mais son
droit de représenter une forme spécifique de la spiritualité humaine. Si cette
derniére institue et évalue des valeurs de la réalité de ce monde dans sa totalité,
le monde de la science n’aborde la réalité que d’une maniere parcellaire. La
maniére dont la religion réalise cela est en général liée a la réinterprétation
cohérente des résultats de la science, dans un horizon religieux. (Il y a eu aussi
une autre maniere d’interprétation - présente surtout au début des sciences
modernes - par laquelle les difficultés inhérentes des sciences ont trouvé une
solution a travers les éléments et les raisons théologiques. Celle-ci est une
immixtion de la religion dans la science.)

La problématique scientifique est subordonnée a une conception
scientifique du monde ou la dimension ontologique matérielle du monde factuel
s’impose principalement au sujet qui fait les différences. La problématique
religieuse une subordonnée est une conception religieuse spécifique du monde,
dans lequel les dimensions spirituelles hiérarchisées axiologiquement se
supérposent sur les , différences (fronti¢res) matérielles”. Il faut souligner que la
perspective scientifique et celle religieuse [éthique etc.] des frontiéres sont, en
derniere instance, de maniere spécifiques distinctes de réflexion du monde au
niveau du sujet.

Le probleme du langage!® par lequel s’expriment ,des faits”'* et des
»activités quotidiennes”, et celui du langage par lequel s’expriment ,,des sens”,

12 P. Andrei, Sociologia cunoasterii si valorii, in Opere sociologice (vol. I). Bucuresti, Editura
Academiei 1973, p. 167 (notre traduction).

13 La totalité des propositions [sensée, notre note| est la langue.” cf. L. Wittgenstein, op. cit., P
4.001.

14 ,La totalité des propositions vraies est toute la science de la nature (ou la totalité des sciences
de la nature)”. Ibidens, P 4.11
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»des valeurs”, , des états subjectifs”, est une source majeure de différenciation
entre ce qui se dif, s’exprime sur quelque chose, par exemple sur la fronticre et
les différences, et ce qui se signifie, se valorise, se montre sur cette chose-1a.!> Le
langage sur les faits est une expression du contenu de la pensée!S réalisée a ’aide
des systemes complexes des signes naturels (langage naturel) [et éventuellement
formels (langage mathématique)] ayant en général une signification empirique!”
»La proposition figure la subsistence ou la non-subsistence des états de
choses.”!8 De cette maniére, les sens et les valeurs transcendent les faits et ne
peuvent pas étre sur le méme plan que les faits. L’instrument avec lequel nous
exprimons des sens et des valeurs est pourtant le méme: la langue naturelle.
Mais, étant donné sa spécificité, ,,le discours” sur les sens et les valeurs n’impose
pas nécessairement un soutien logique, une validation ou une invalidation
empirique. Cela ne signifie pas que l'appel a la raison, a la logique ou a
Iexpérience sont exclus, mais que dans certaines situations cet appel n’est ni
contraignant, ni nécessaire. Il est ainsi possible que ces deux formes de discours,
ayant comme référence la frontiére et les différences, se fassent d’une maniere
complétement différente. D’un point de vue religieux par exemple, le rapport a
la frontiere, comme nous l’avons encore dit, peut se faire dans un hotizon
intégrateur de valeur et du sens, sens spécifiquement religieux; d’un autre point
de vue, la frontiere peut étre simplement une limite localisée ontiquement.

En ce qui concerne le langage sur les faits, les concepts constituants
proviennent d’un nombre relativement réduit de concepts primaires ou
élémentaires, qui s’enoriginent directement dans certaines expériences. Le
probléeme du langage comme instrument relationnel de '’homme avec le monde
des faits, comme maniére acceptée pour exprimer ,les faits du monde”,
constitue une préoccupation d’intérét cognitif et pratique: ,,I’acceptation du
monde des choses ne dit que 'aceptation d’une certaine forme de langage.
L’acceptation du langage des choses mene, suite aux observations faites, a
Pacceptation de certains enoncés et a la conviction qu’elles sont vraies.”!® On
peut patler du corps comme frontiere et différence dans un tel langage. Mais on
peut parler du corps comme frontiere et différence au niveau du sens, des
valeurs; une telle perspective n’étant en rien préoccupée des problemes logiques,
grammaticaux, restrictifs du langage. Cela peut se faire dans un langage
métaphorique ou autrement suggestif, mais plus adéquat dans le fait de donner
sens (par exemple les formes artistiques de langage peuvent ¢étre plus influentes
et plus claires dans la signification de certaines valeurs, normes éthiques, etc.).

15 Il y a assurément de lindicible. 11 se montre, c’est le Mystique.” [ou I’éthique; ou
Pesthétique; notre note]. Ibidem, P 6.522.

16 La pensée est la proposition pourvue de sens”. Ibidens, P 4.

17 Propositions considérées ayant un contenu cognitif vérifiable dans I'expérience.

18 L. Wittgenstein, gp. cit., P 4.1.

19 R. Catnap, Semnificatie 5i necesitate, Cluj-Napoca, Editura Dacia 1972, p. 269.
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Ce que nous vivons dans certaines ,relations” avec les faits sont
généralement des états de la conscience (états d’ame) qui ne peuvent pas étre
exprimés linguistiquement comme la langue exprime ,,des faits” (,Ce qui pewnt
étre montré ne peut pas étre dit.”)2 Nous ne pouvons pas contester I’existence de
ces formes réelles d’expressions [langages| éthiques, théologiques, etc. dont les
préoccupations visent les fonctions existentielles et non pas le souci d’une
syntaxe et d’une sémantique logique (correcte). Le langage religieux
(théologique) se suffit a lui-méme pour affirmer la transcendance et formuler des
vérités absolues. La foi suspend les limitations qui s’imposent au langage naturel
et scientifique. Ainsi, de maniere suggestive on fait appel a I’écrivain Miguel de
Unamuno: ,,[...] le style mystique — qui travaille avec des antitheses, des
paradoxes, jusqu’au jeux tragiques des mots. Car I’agonie mystique utilise le jeu
des mots, clle joue la Parole, clle joue avec le Verbe. Et elle joue pour Le créer.
[...] Et dans cet enlevement au troisieme ciel, au paradis, St. Paul entendit des
paroles inexprimables qu’il n’est pas permis a ’homme de redire. (2 Cor.
12,4).721

La prétention d’univocité des concepts du langage sur les faits se traduit
par des distinctions conceptuelles bien précisées dans leur signification
(prépondérant empirique), en référence a la réalité. Un tel langage est lui-méme
une frontiére qui sépare: ,,L’instrumentalisation du langage consacre de plus en
plus I'idée qu’a travers la parole une faille se creuse entre les hommes, entre
I’homme et la chose, qu’en fait, elle sépare plus qu’elle n’unifie les réalités qu’elle
exprime. Dans la vision chrétienne, la parole remplit cette faille, étant donné que
les paroles revendiquent leur origine dans la «Parole hypostatique» qu’est Jésus-
Christ, alors que le langage théologique est un pont qui unit.”??

Nous pouvons affirmer que dans I'utilisation des langages associés a une
»rationalité opérationnelle” la logique est surenchérie, en allant jusqu’a la limite
des langages exclusivement formels, alors que dans le cas des langages religieux
associés a une ,rationalité signifiante” sont surenchéries la métaphore et
I’analogie en allant jusqu’a la limite des langages artistiques. (Observation: dans
un cas, comme dans lautre, on peut arriver a un ésotérisme du langage qui fait
impossible ’entrée dans la sphére des significations spécifiques pour ceux qui ne
sont pas ,,initiés”. Il est connu le fait que pour beaucoup d’hommes de science le
langage théologique manque des significations, comme d’ailleurs pour beaucoup
des théologiens vis-a-vis des significations du langage scientifique. Il y a donc,
dans ce cas, une fronti¢re linguistique entre les deux langages.)

Nous continuons dans la perspective de Wittgenstein en signalant que
pour lui I’éthique, Pesthétique, la religion et la métaphysique sont une et la méme
chose: ,I1 est clair que I’éthique ne se laisse pas énoncer. [...] Ethique et

20 1. Wittgenstein, op. cit., P 4.1212.

2l M. (de) Unamuno, Agonia crestinismului, Bucuresti, Editura Symbol 1995, p. 42 (notre
traduction).

22S. Frunza, O antropologie misticd, Craiova, Editura Omniscop 1996, p. 45 (notre traduction).
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esthétique sont une seule et méme chose.”?® Dans l'expression quotidienne et
scientifique, le langage est avec prépondérance, de point de vue sémantique,
porteur des sens factuels relatifs, alors que dans l’expression éthique, il est
prépondérant porteur des sens chargés de valeurs comprises comme normes au
caractere contraignant (et dans ce sens absolues). Chaque proposition porteuse
d’un sens relatif est réductible a un énoncé factuel (empirique) et en référence
directe a ce monde. Les propositions porteuses de sens et de normes chargées de
valeur, visent indirectement ce monde dans la mesure ou la priorité est accordée
aux valeurs et aux sens, d’habitude existentiels, associés aux faits et aux
expériences de ce monde. Elles renvoient a quelque chose d’un ,,autre monde”,
un monde transcendant des sens et des valeurs. Ce monde se montre, il ne
produit pas d’une maniére contraignante un consensus unanime. Le langage est
dans ce cas, seulement porteur d’un sens communautaire relatif.2* De telles
distinctions sont proposées d’une certaine philosophie analytique, comme celle
wittgensteinienne: ,Nos mots, utilisés tel queles dans la science, sont des
vaisseaux capables non seulement de contenir mais aussi de transmettre
compréhension et sens, compréhension et sens naturel. 1.’éthique, si elle est, elle
est surnaturelle et nos mots n’expriment que des faits [...] et respectivement |...]
dans le langage éthique et religieux il semble que nous utilisons constamment des
comparaisons. Mais une comparaison doit étre une comparaison a guelque chose.
Et si je décris un fait a l'aide d’une comparaison, il faut laisser de coté la
comparaison pour décrire les faits. Dans notre cas, au moment ou nous essayons
de laisser de coté la comparaison et d’exposer purement et simplement les faits
qui se cachent derriere elle, nous voyons qu’il n’y a pas de tels faits. Ainsi, ce qui
au début paraissait une comparaison, maintenent elle parait un nonsens”?>

La perspective concernant les langages formels est exclusivement
analytique est exprimée d’une maniere condensée dans le Tractatus de
Wittgenstein: ,,6.1 Les propositions de la logique sont des tautologies.; 6.11 Les
propositions de la logique ne disent donc rien. [du Monde, (ou des valeurs) n.n.].
(Ce sont les propositions analytiques); 6.2 La mathématique est une méthode
logique. Les propositions de la mathématique sont des équations, et par
conséquant des pseudo-propositions.; 6.21 Les propositions de la mathématique
n’expriment aucune pensée; 6.22 La logique du monde, que les propositions de
la logique montrent dans les tautologies, la mathématique la montre dans les
équations.” Les énoncés de la mathématique (et de la logique) sont pour
Wittgenstein - dans un sens qui réclame a étre rapporté au contexte global du
Tractatus — des propositions hors sens, la vérité de ces propositions pouvant étre établie par

23 L. Wittgenstein, op. ¢it., P 6.421.

24 ] si je veux fixer dans ma téte ce que je comprend par valeur absolue ou valeur éthique
[dans mon cas], il arrive toujours que I'idée d’une expérience particulicre se présente en soi
telle qu’elle est, dans un sens, mon expérience par excellence [...].” cf. L. Wittgenstein, A
Lecture on Ethics, The Philosophical Review 74, 1965, p. 3-12 (notre traduction).

25 Ibidem, p. 3-12.
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une analyse des signes. La vérité des tautologies (ou la fausseté des
contradictions) sont des vérités nécessaires: ,,La tautologie n’a pas de conditions
de vérité, car elle est inconditionnellement vraie; et la contradiction n’est vraie
sous aucune condition. La tautologie et la contradiction sont vides de sens.”?, au
niveau d’une nécessité logique interne (,,De méme qu’il n’est que de nécessité
logique, de méme il n’est que d’impossibilité /ogigue.”)?’, et non pas dans le rapport
aux instances contingents extérieurs: ,,La logique [et la mathématique, n.n] doit
prendre soin d’elle-méme.”?8

Nous allons présenter par la suite, deux hypotheses pistes sur le langage:
Ihypotheése scientifique et ’hypothese éthique.

L’hypothese scientifique, en rapport au langage est la suivante: il y a un
langage qui peut décrire le Monde, un langage capable d’offrir une
représentation symbolique - a des niveaux différents - de la réalité. Cette
possibilité impose une hypothéese supplémentaire: autant le langage que le monde
ont une structure commune: ,,La réalité est comparée a la proposition.”?? Si pour
la philosophie des sciences le probléeme soulevé est celui du: comment est
possible la description (,,Poser ’essence de la proposition, c’est poseer I’essence
de toute description,par conséquent l’essence du monde”) et D’explication
scientifique du monde par le langage, ce probleme n’est pas spécifique a
Iéthique.

L’hypothése éthique en rapport avec le langage est liée au fait qu’il y a un
langage qui peut chatger, signifier, les faits avec des valeurs, un langage capable
d’offrir des normes chargées de valeurs aux faits. Cette possibilité impose a son
tours ’hypothese supplémentaire suivante: les faits et les valeurs ont ,,quelque
chose” en commun (méme si ce n’est pas une structure logique commune).

Jusqu’ici nous avons présenté les propositions sensées, les propositions
insensées et les propositions hors du sens dans la conception wittgensteinienne
du Tractatus. Pourait-on ,,classer” dans cette perspective les énoncés de 1’éthique
ou de la religion?

Le systéeme des propositions qui représentent la connaissance scientifique
est formé par les propositions sensées, la vérité de celle-ci étant contingente et
relative, alors que le systeme des propositions de la mathématique est formé par
des propositions insensées: ,,La vérité de la tautologie est certaine, celle d’une
proposition est possible, celle de la contradiction impossible.”3! En
conséquence, la science est dans une relation de représentation relative au
monde auquel elle se rapporte, alors que la mathématique n’a aucune rélation de
représentation avec le monde: ,,La tautologie et la contradiction ne sont pas des

26 L. Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, Paris, Gallimard 1993, P 4.461.
27 Ibidem, P 6.375.

28 Ihidem, P 5.473.

29 [bidem, P 4.05.

30 Ihidem, P 5.4711.

3V bidem, P 4.464.
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images de la réalité. Elles ne figurent aucune situation possible. Car celle-la
permet foute situation possible, celle-ci aucune.”3?

Le langage éthique (des valeurs), en général ,les langages existentiels”,
font référence a un ,,autre Monde” que celui des faits proprement dits, étant un
univers d’essences et des valeurs distinct du monde des faits, méme si souvent il
est associé a celui-ci. Logiquement ou épistémologiquement®, les propositions
existentielles ne sont pas vraies ou fausses; cela dans le sens ou on parle du vrai
et du faux en référence aux faits. De telles propositions peuvent contredire la
syntaxe logique du langage naturel en essayant de montrer quelque chose qui ne
peut pas étre dit, car ces propositions ne sont ni vraies ni fausses. (Un exemple
suggestif est celui du langage poétique. Un poeme n’est pas vrai ou faux.) Un
bon nombre de ces propositions semblent avoir un sens au premier regard, en
présentant une ressemblance apparente avec les propositions qui font sens des
types factuels, mais elles ont une autre finalité et donc une autre signification.
L’utilisation des métaphores et des analogies par exemple est insensée; des
analogies qui veulent suggérer quelque chose qui passe au-dela du monde
proprement dit des faits: ,,Dans la langue usuelle il arrive fort souvent que le
méme mot dénote de plusieures manieres différentes — et appartient donc a des
symboles différents — ou bien que deux mots, qui dénotent de manieres
différentes, sont en apparence employés dans la proposition de la méme
maniere. Ainsi naissent naissent facillement les confusions fondamentales.””?* Les
mondes des faits et des valeurs ne doivent pas étre confondus. (La conséquence
peut étre dramatique, comme prouve 'exemple des idéologies qui s’absolutisent
en se légitimant dans 'ontique factuel.) Un discours est généralement complexe.
L’existence dans les discours des propositions vraies ou fausses indiquent que
ces propositions font référence aux faits et non pas aux valeurs (des choses
vécues). Wittgenstein ne le nie pas, au contraire il apprécie tout particulierement
les valeurs, les choses vécues, la dimension existentielle de ’lhomme35: | Nous
sentons que, a supposer méme que toutes les questions scientifiques possibles
soient résolues, les problemes de notre vie demeurent encore intacts.”? Mais
pour lui, les choses ne doivent pas étre mélangées, elles doivent étre clarifiées.
Le systéme des énoncés du langage sur les faits i quelque chose sur ce monde,
alors que le systeme des énnoncés du langage éthique montre quelque chose du
monde dans lequel nous vivons au niveau des valeurs, au niveau de Iexistentiel
humain. L’éthique exprime d’une maniere spécifique le sentiment de la vie, des

32 Ibidem, P 4.462.

3 Théorie de la vérité correspondante” entre le contenu d’une proposition et un état de fait.

3 1. Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, P 3.323-3.324.

% A. Janik et S. Toulmin dans leur livre Viena lui Wittgenstein, traduit par les Editions
Humanitas, Bucuresti 1998, argumentent cette idée. Le chapitre 5, Langage, éthique et
représentation p. 117-160, respectivement le chapitre 6 du Tractatus réconsidéré: un fait
éthique p. 161-192, sont significatifs en ce sens.

3 1. Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, P 6.52.
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valeurs existentielles de ’homme avec le monde des faits. Le langage factuel
donne 'expression aux besoins de survivre de ’homme dans ce monde des faits;
le langage éthique donne expression aux besoins de ’homme de vivre a c6té des
autres hommes dans ce monde des faits.

Bien sur, toutes ces considérations sur les distinctions du langage sont
ouvertes a la discussion critique. Elles ont voulu offrir une perspective de la
philosophie analytique de clarification des quelques principaux aspects qui sera
la base des différents types de langage et offrir un support d’analyse critique, sur
la base d’arguments et d’exemples, sur les questions de la frontiere.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LI 3, 2006

ANALIZA RETORICA, O METODA IN INTERPRETAREA
TEXTELOR SFINTEI SCRIPTURI

Marius Grigore FURTUNA

RIASSUNTO: L’analisi rettorica, un metodo nell’interpretazione dei
testi della Sacra Scrittura. ’articolo si propone di presentare in modo
sintetico il metodo dell’analisi retorica. Si parte dalla distinzione tra metodi
e modi adoperati nell’interpretazione dei testi della Sacra Scrittura,
secondo il documento elaborato dalla Pontificia commissione biblica,
L’interpretazione della Bibbia nella Chiesa, uscito nel 1993.

Il termine analisi retorica ¢ definito come un metodo d’analisi letteraria in
vista dell’interpretazione del testo biblico. L’analisi avviene attraverso il
mettere in rilievo e lo studio dei rapporti che esistono tra le figure
retoriche tipicamente semitiche. Il fine ¢ la comprensione della struttura
letteraria del testo per poter capire meglio il messaggio che lui trasmette.
Alla base dell’analisi retorica c’¢ la regola della simmetria secondo la quale
sono organizzate la maggiore parte dei testi sacri. La simmetria ha due
forme di base: il parallelismo e il chiasmo. Di seguito sono presentate le
unita testuali adoperate nell’analisi retorica e il tipo di relazione che c¢’¢ tra
di loro: membro, segmento, frammento, passo, sequenza, sezione e il libro.
Dopo la presentazione degli ,,strumenti” che sono adoperati, ’articolo
prosegue con la presentazione delle quattro tappe dell’analisi retorica. La
prima tappa ¢ la riscrittura del testo; sono messe in rilievo le simmetrie tra
le unita di testo attraverso la riscrittura del testo stesso. In questa tappa
sono adoperati cinque principi specifici. La seconda tappa ¢ la descrizione
del testo. Sono spiegate le simmetrie che sono state messe in rilievo nella
riscrittura. B’ il momento nel quale sono argomentate le scelte fate nella
tappa precedente. L’operazione di collocazione del testo in un contesto
(immediato o piu ampio) biblico ¢ la terza tappa. Per una corretta
interpretazione conviene sentire come la Scrittura spiega se stessa
attraverso i suoi testi che parlano dello stesso tema. E’ la tappa che porta a
scoprire ,,nuovi” testi, anche se questi sono scritti da migliaia di anni e
sono stati letti tante volte da colui ce gli ,,riscopre”. La quarta e ultima
tappa ¢ linterpretazione del testo studiato. E’ il momento di piena
fecondita da parte di colui che interpreta il brano nel contesto ampio della
Sacra Scrittura, della Tradizione della Chiesa e del Magistero.

1. Introducere
Interpretarea Sfintei Scriptuti este o activitate ce caracterizeazi fiecare epoci
a comunitdtilor crestine de oriunde si oricand. Acest proces este deja prezent chiar
in Scripturd unde cirti mai recente reiau si interpreteaza scrieri anterioare lor. Din
punct de vedere al crestinisimului epocile: sub-apostolica, patristicd, evul mediu,
renasterea, reforma, contrareforma, rationalismul, modernismul sau cea
contemporani sunt momente In care interpretarea Sfintei Scripturi a fost un
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proces neintererupt prin care omul a ciutat si piatrundi si si explice sensul
textelor cuprinse 1n aceasta.

Aceeasi preocupare de a interpreta textul biblic este prezentd si in zilele
noastre. O expresie concretd a acestei preocupdri poate fi consideratd si
documentul cu privite la interpretarea Sfintei Scripturi In Bisericd elaborat de
Comisia potificald biblicd In anul 1993, care incepe astfel: ,,Interpretarea textelor
biblice continui sd suscite si In zilele noastre un viu interes provocand vii discutii,
care In acesti ultimi ani au cidpitat noi dimensiuni.””! Dupad cum se poate vedea,
documentul se deschide prin punerea problemei legate de interpretarea textelor
sacre, in contextul cunostiintelor dobandite de om pand in ziua de azi.

Pe intreg patcursul istoriei interpretdrii textului sacru se pot identifica doud
elemente? teologic si cultural (sau ,,tehnic”). Elementul teologic se regiseste in
toate epocile aproape nemodificat. Acesta proclamid convingerea cd Sfinta
Scripturd este cuvantul lui Dumnezeu prin care acesta se autoreveleazd omului.
Elementul teologic este constanta fundamentala a credintei comunitatii crestine.

Contextul cultural (sau cel ,tehnic) este variabila ce determind evolutia
procesului de interpretare a textului sacru. In cadrul contextului cultural sunt
folosite diferite metode in procesul de interpretare. De exemplu, primele
comunititi crestine au interpretat Vechiul Testament in lumina credintei lor in Isus
Cristos, folosindu-se de metode exegetice rabinice. Mai tarziu, exegeza s-a folosit
de metoda alegoricd specificd scolii alexandrine, de cea a retoricii latine etc.

Revenind la documentul cu privire la interpretarea Bibliei in cadrul Bisericii,
acesta In prima parte vorbeste despre metode si moduri folosite in interpretarea
textului Sfintei Scripturi. In prima categorie sunt mentionate metodele:

- istorico-critica,

- analiza retorici,

- analiza narativa si

- analiza semiotica.

Modurile mentionate* sunt:

- cele bazate pe traditie

cel canonic

cel ce se foloseste de traditiile interpretative iudaice

cel ce studiazd istoria efectelor produse de text asupra unei
comunitati

- cele ce interpreteazd textul sacru prin prisma stiintelor umane

prin intermediul sociologiei
prin intermediul antropologiei culturale

! Pontificia Commissione Biblica, Lnterpretazione della Bibbia nella Chiesa, Citta del Vaticano
1993, 25.

2 B. Maggioni, Esegesi biblica in Nuovo Dizionario di Teologia Biblica, P. Rossano, G. Ravasi, A.
Girlanda (a cura di), Cinisello Balsamo 1988, 497.

3 Pontificia Commissione Biblica, L wnterpretazione..., 30-44.

4 Loc cit., 45-62.
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prin intermediul psihologiei si psihanalizei

- cele ce in interpretarea facutd pleacd de la contextul social
Intr-un context socio-economic dificil §i apdsitor
intr-un context feminist.

in incheierea primei pérti este mentionati o ultimi forma’ de interpretare a
textului sacru: lectura fundamentalisti.

In contextul european sunt prezente cele patru metode precum si unele
dintre modurile mentionate mai sus (in mod deosebit cele ce interpreteazi textul
sacru prin prisma stiintelor umane). Pe continentul american pe langid cele
mentionate in contextul european se intalnesc frecvent si modurile de interpretare
ce pleacd de la contextul social.

Intre metodele prezentate in documentul mai sus mentionat se giseste cea
numiti analiza retorica. In aceastd categorie sunt enumerate trei tipuri de analizi:

- retorica clasicd (sau cea greco-romand),

- retorica ce utilizeazd procedee de compozitie tipic semitice si

- ,noua retorica”.

Autorul prezentului articol este adeptul celei de-a doua categorii si anume a
interpretirii textului biblic cu ajutorul procedeclor de comporzitie tipic semitice. In
prezenta expunere aceasti metodd va fi numitd analizd retoriciS.

2. O problemi legati de terminologie

Trebuie mentionat faptul cd termenul de ,,analizd retoricd” este unul relativ
nou. In lumea anglo-saxsond termenul ,,thetorical criticism” apare In anii *60 fiind
folosit de E. Black” §i J. Muilenbourg®. Analiza retorica americand ce are ca punct
de plecare opera lui Muilenbourg este complet diferitd de ceea ce se intelege in
contextul european prin acelasi termen. In cadrul ,rhetorical criticism”-ului sunt
prezente tendinte de a se face o referinta constatanta la categoriile retoricii clasice
greco-latine.

In Europa, mai exact, in Franta termenul ,,analyse rhétorique” apare pentru
prima datd la sfarsitul anilor *70, fiind folosit de R. Meynet®. Analiza retoricd, dupi
cum o intelege si o practicd autorul mai Inainte mentionat, incearcd si identifice
legile specifice de organizare precum si logica ce au stat la baza elaboririi textului
biblic. Cu alte cuvinte se cautd structura compozitiei unui text.

Retorica clasicd are trei momente: znventio (cdutarea ideilor), dispositio
(organizarea ideilor intr-o compozitie anume) §i elocutio sau ornatus (modul de

5> Pontificia Commissione Biblica, L wnterpretazione..., 62-65.

6 In prezenta lucrare m-am folosit foarte mult de singura lucrare ce poate fi considerati un
manual pentru cei ce doresc sd ia contact cu metodologia metodei analizei retorice.
Coordonatele bibliografice ale operei sunt urmitoarele R. Meynet, L analisi retorica, Brescia
1992.

7 E. Black, Rbetorical Criticism. A Study in Method, New York 1965.

8 J. Muilembourg, Form Criticism and beyond in JBL 88 (1969), 1-18.

9 R. Meynet, Quelle est donc cette Parole? Lecture ,,Rhbétorique” de I'Evangile de Luc (1-9 et 22-24), Paris
1979.
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impodobire a discursului cu diferite figuri specifice). Analiza retoricd se intereseazd
de ceea ce se numeste, folosind categoriile retoricii clasice, dispositio adicd
dispunerea sau compozitia unui discurs sau text.

Daci termenul de analizd retoricd este, asa cum s-a ardtat mai sus, relativ
recent nu se poate spune acelasi lucru despre metodologia folositd. Din acest
punct de vedere, nu este vorba despre un lucru diferit de ceea ce se numeste
analizd structurald, termen adoptat si folosit de Albert Vanhoye!, Paul
Lamarche!l, Enrico Galbiati!2) Marc Girard!3, Pierre Auffret etc.

3. Ce este analiza retorica?

Asa cum s-a aritat mai sus analiza retoticd este o metodd de analiza literard
ce face parte din procesul mai amplu de interpretare a textelor Sfintei Scripturi.

Analiza retoricd incearcd si puna in evidentd diferitele tipuri de raporturi ce
existd intre termeni, parti, fragmente sau blocuri de text. Acest lucru se realizeaza
prin operatia de rescriere a textului studiat. Scopul este intelegerea structurii
literare a textului astfel ajungandu-se la o intelegere mai bund a mesajului.

Analiza retoricd pleacd de la premisa cid elementele lingvistice sunt intr-un
raport de sinonimie sau opozitie intre ele in cadrul unei fraze, nefiind plasate la
intamplare. Pozitia acestora intr-un text urmeazi regulile de sintaxad si semantica,
pe de-o parte, iar, pe de alta, cele de organizare (structurare) ale unui discurs.
Insidsi pozitia elementelor lingvistice poate oferi indicii sau semne cu privire la
compozitia textului. Aceasta se manifestd prin diferite figuri de compouzitie ce
urmeazd regula simetriei.

Regula simetriei are doua forme de baza: paralelismului §i chiasmul (sau
concentrica).

Cateva exemple pot ilustra mai bine cele afirmate:

a) Paralelismnl se caracterizeaza prin faptul cd ordinea elementelor lingvistice
(termenii) este aceeasi in cei doi sau mai multi membrii ai structurii. Este o forma

de tipul: abec... /2’ b’ ...

ii voi imparti in Tacob si
il voi risipi in Israel

(Gen 49,7)
secerisul (este) mult dar
lucritorii (sunt) putini

(Lc 10,2)

b) Chiasmul (simetria incrucisatd) se caracterizeazd prin ordinea termenilor
care este una in ,,0glindd”. Forma este de tipul: a b c... /... ¢ b’ 2’. Denumirea de

10 A. Vanhoye, La structure littéraire de I'Epitre aux Hébreux, Paris? 1976.

WP, Lamarche, Zacharie IX-XI1/, structure littéraire et messianisme, Paris 1961.

12 E. Galbiati, La struttura letteraria dell’Esodo, Roma 1956.

13 M. Giratd, Les Psaumes, analyse structurelle et interprétation, Montréal/ Partis 1984.
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chiasm provine de la numele literei grecesti ¢b7 a ciarui formi (X) reproduce forma
acestei forme de simetrie.

a el
au tinut
b cuvintele
tale
si
b)
legimantul tiu
a2’ l-au
pazit
(Deut 33,9)
a In cer
b pace
Si
b’ slavi

a’ Intru cei de sus
(Lc 19,38)

Atat paralelismul cit si chiasmul pot fi, in functie de raportul dintre
elementele ce se gisesc intr-una din cele doua relatii, de tip sinonimic (Gen 49,7),
antitetic sau sintetic — complementar (Deut 33,9).

In vederea unei mai bune intelegeri a metodei analizei retorice poate fi de
ajutor explicarea, in citeva cuvinte, a unititilor de text cu care aceasta lucreaza.
Toate aceste unititi text sunt organizate dupd regulile simetriei: paralelismul sau
chiasmul.

Membrul este unitatea minimd de organizare In analiza retoricd. Se poate
defini ca o sintagmi ce cuprinde in general de la doi la cinci termeni (cuvinte) ce
formeazd o unitate sintacticd. Un exemplu: ,,Eu (sunt) YHWH Dumnezeul-tdu”
(Ex 20,2) este un membru format din trei termeni: eu (‘anok?), YHWH si
Dumnezeu-tau ce sunt intr-o relatie ce constituie o propozitie.

Segmentul este unitatea de bazd In analiza retoricd. Majoritatea segmentelor
sunt formate din doi membri (bimembrii). Se pot intilni segmente §i cu un
membru (unimembrul) sau cu trei membri (trimembrii). Segmentul este unitatea de
text de la cate se pot exemplifica toate regulile simetriei de tip retoric.

Fragmentul este unitatea textuald ce poate cuprinde unul, doud sau trei
segmente. Poate fi compus din trei (un bimembru si un unimembru) pand la noud
membrii.

Partea, precum segmentul si fragmentul, se compune din doud sau trei
fragmente. Mai rar se intdlneste o parte compusd dintr-un singur fragment.
Orientativ se poate spune cd partea poate ajunge panid la douidzeci si sapte de
membri. Criteriul dupd care poate fi definiti o parte este gradul ei de complexitate
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in organizarea textului studiat. Exemple de pirti de diferite dimensiuni: Am 1,11-
12; Am 2.4-5; L.c 11,31-32; Ps 145,3-6 etc.

Unitatile de text prezentate pand acum nu prezintd nici una autonomie din
punct de vedere narativ. Cele ce vor urma vor constitui unititi de text cu
autonomie proprie.

Pasul este prima unitate ce poate exista in sine, cu alte cuvinte este
autonomd. Este unitatea minimi de lecturd. Pasul poate fi constituit de exemplu
dintr-o parabold, un episod de vindecare etc. Pasul poate fi asimilat cu ceea ce din
punct de vedre liturgic se numeste o pericopd. Exemple de pasi: Ps 112; Ps 145;
Am 1,3-23 etc.

Secventa este unitatea de text imediat superioard pasului si poate fi
constituitd din unul sau mai multi pasi. Doua exemple: Am 1,3-2,16 si Lc 5,17-
6,11.

Mai multe secvente constituie o sectiune in mod asemanitor modului in care
pasii se constituie intr-o secventa. Un exemplu de sectiune este Lc 4,14-9,50.

Cartea este compusd din mai multe sectiuni articulate intre ele. Rdmanand la
exemplul evangheliei lui Luca se poate afirma cd aceasta constituie o carte
compusi din patru sectiuni: 1,5-4,13; 4,14-9,50; 9,51-21,38 si 22,1-24,53.

Se poate continua cu unititile prezentate trecand de la unAitatea intitulatd
carte la ceea ce constituie cirtile Vechiului si Noul Testament. Impreuna toate
acestea constituie Biblia (Cirtile) pe care noi le numim Biblia adicd Cartea Sfanti a
crestinilor. Interpretarea unei astfel de structuri duce la ceea ce se numeste
teologia biblica.

4. Cele patru etape ale analizei retorice

Analiza retoricd se desfisoard in patru ctape. Acestea interactioneazd pe
parcursul Intregului studiu ce se face pe text. Cele patru etape sunt: rescrierea,
descrierea, plasarea textului In contextul scripturistic si interpretarea textului. In
cele ce urmeazi se va incerca o detaliere cu privire la fiecare pas In parte.

Rescrierea texctulni presupune o aranjare din punct de vedere tipografic sau al
formei In care acesta este scris. Prin rescriere se urmireste o vizualizare a
dispunerii retorice a textului la diferite niveluri. Totodata prin aceastd operatiune
se ajunge la o intelegere a textului, cu ajutorul vederii dar mai ales prin exercitiul
de copiere prin intermediul mainii §i a mintii. Rescrierea obligd la o punere in
ordine a fiecirui cuvant din text fird a se omite vreunul.

In accasti etapd lucrul pe textul original este indispensabil. O traducere
oricat de buni, chiar si cele literare, nu poate reda textul la un astfel de nivel.
Traducerile de foarte multe ori ajung sa deformeze, ascunda sau chiar sd modifice
structurile de tip retoric.

Ar fi o lipsd de realism dacd s-ar nega necesitatea folosirii unei traduceri mai
ales atunci cand rezultatul rescrierii trebuie expus unor nespecialisti. Acest lucru
este posibil in masura in care s-a stabilit structura retoricd pe textul original si se
foloseste o traducere cit mai apropiati de structura originald chiar cu pretul
pierderii cursivitatii sau a frumusetii literare a textului obtinut. In asemenea caz
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este preferabild o traducere brutd, grosierd, dar care se apropie ciat mai mult de
textul original. Lipsa de cursivitate a traducerii poate fi suplinitd prin explicarea
textului in momentul prezentirii acestuia.

In cele ce urmeazi citeva principii de bazd cu privire la operatiunea de
rescriere a textului.

1. Se va scrie textul ales, #of fexctul §i numai textul. Nu trebuie neglijat
absolut niciun cuvant din text, chiar §i cel ce poate pirea la o primi vedere
nesemnificativ pentru desfisurarea narativd. Experienta a demostrat cd ceea
ce se omite dintr-un text la sfarsit rezulta un factor vital pentru logica
compozitiei retorice. Se va scrie doar textul fard a se tine cont de subtitlurile
sau Impdrtirile pe care le intalnim in Scripturile din zilele noastre. Nici
semnele de ortografie nu trebuie sa constituie o limitare a posibilitatilor de
,miscare” In cadrul textului ce se studiazi.

2. Textul se va scrie in ordinea lui fireascd chiar dacd va trebui sa fie lasate
spatii, mai mari sau mai mici, intre cuvinte cu scopul de a realiza alinieri pe
verticald pentru termenii ce se gdsesc intr-un anumit tip de relatie (opozitie
sau sinonimie).

3. Textul se va rescrie de atitea ori cate niveluri de organizare prezintd
textul: segmente, fragmente, pirti, pasi ctc. Aceste rescrieri sunt necesatre
pentru fiecare nivel pentru a se putea evidentia ceea ce este pertinent la un
nivel. Daci se incearci o rescriere ce si pund in evidentd caracteristicile mai
multor niveluri ale aceluiasi text existd, riscul ca ochiul sa se piardd in hagisul
rescrierii la diferite niveluri. Rescrierea pentru fiecare nivel ajutd totodatd la
intrpretarea textului pe niveluri de structurd.

4. Datorita rolului important pe care il are rescrierea este important si
unde este plasat textul rescris. Acesta trebuie sa fie in fata cititorului astfel ca
atunci cand se descrie sau se interpreteazi textul sd poatd fi privit. Este de
asemenea important faptul ca textul sd poatd fi cuprins dintr-o singurd
privire pentru a intelege structura si organizarea acestuia.

5. Cu privire la cum trebuie scris textul, acest lucru se va face in asa fel
incit sd se respecte principiile dupd care au fost organizat de citre autor.
Se vor pune In evidenti identititile si/ sau opozitiile din text prin tehnici
tipografice (scris cu caractere diferite, alinieri pe verticald, linii orizontale,
simboluri discrete la inceput de randuri).

Descrierea  texctului este ce-a de-a doua etapd. Idealul este ca etapa
precedentd, cea a rescrierii textului, sd fie atat de bine realizatd incat si nu mai
fie nevoie de explicatii pe marginea a ceea ce s-a ficut. Cum aga ceva nu se poate
realiza intotdeauna este necesard o descriere a textului, mai exact o descriere si o
explicatie a ceea ce s-a ficut.

Descrierea trebuie sd se refere doar la prezentarea caracteristicilor formale
ale textului, asa cum a rezultat el dupd scriere. Aceastd etapd nu este una lineard,
ci va urma structura textului. Dacd textul are o formi concentrici, de exemplu,
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descrietea se va desfdsura dupd o schemd aseminitoare plecand de la extreme
spre centru sau invers.

Plasarea textului in contextul scripturistic este o etapd ulterioard in analiza
retoricd. BEste vorba de relationarea textului studiat cu alte texte din Sfanta
Scripturd la care acesta face referiri directe sau indirecte.

Aceastd etapd este aplicabild in mod deosebit textelor din Noul Testament
care de multe ori citeazd sau fac referiri la cele din Vechiul Testament. Nu
trebuie sd considerdm cd textele din Vechiul Testament nu trebuie plasate in
contextul Sfintei Scripturi; si In acest caz avem posibilitatea explicdrii sau
intelegerii unui text prin altul.

Plasarea in contextul scripturistic este totodatd si plasarea textului studiat
in contextul siu imediat. Fard acest aspect se ajunge la o neintelegere corectd a
acestuia.

Interpretarea textului este cea de-a patra etapa din cadrul analizei retorice.
Interpretarea textului este scopul analizei.

Primele douid etape pot fi definite ca tehnice prin capacitatea de a rescrie si
descrie textul. Cea de-a treia depinde de capacitatea de a plasa textul aldturi de
alte texte ce pot avea legiturd sau pot ajuta la Intelegerea celui studiat. Toate cele
trei constituie o analizd formald sau o analizd a formelor textului asa cum s-a
ardtat mai sus.

Interpretarea, plecind de la rezultatele analizei formale, presupune in
primul rand o munci de reflexie personald a interpretului pentru ca acesta si se
poatd exprima cu privire la textul analizat. Etapa interpretirii textului este cea in
care personalitatea celui care lucreazd pe text se exprimi in mod direct dar in
acelasi timp este si rodul celor trei etape precedente. Exprimarea are loc prin
intermediul limbajului si al categoriilor culturale ale interpretului ca urmare a
ceea ce etapele precedente au dezviluit cu privire la text.

Procesul de interpretare, fiind unul personal, nu poate fi normat de legi ce
sd poatd fi enuntate. Cu toate acestea se poate vorbi despre o reguld in
interpretare. Aceasta se poate formula plecind de la una din etapele analizei
formale a textului. Raportul ce exista intre elementele lingvistice ce constituie
compozitia uni text poate fi de identitate (sinonimie) sau de opozitie. Astfel
atunci cand intre doud unitdti de text (incepand de la membru si pand la cea mai
ampld) existd un raport acestea apar a fi aseminitoare ori opuse. In primul caz
trebuie cdutate diferentele iar in cel de-al doilea asemanirile. Acest lucru este
posibil deoarece atunci cand doi membri spun acelasi lucru diferentele dintre ei
pot fi cel putin la fel de importante precum asemindrile. Cand doi membri par sd
fie diferiti sau chiar complet diferiti intre ei, asemandrile dintre acestia vor fi mai
importante decat diferentele.

In urma celor spuse, interpretarea poate fi vizuti, printre altele, ca un
rezultat ce depinde §i de reflexia asupra raportului de aseminare sau opozitie
puse in evidentd in etapa de rescriere a textului. In acelasi timp nu trebuie uitat
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rolul pe care-1 are etapa plasirii textului studiat In contextul imediat si in cel
amplu al Sfintei Scripturi.
5. Concluzii

S-a Incercat o prezentare cu privire la metoda analizei retorice deoarece
aceasta poate fi un mijloc de legiturd Intre diferitele metode exegetico-
interpretative europene. Afirmatia are in vedere diferentele ce existd in acest
domeniu intre lumea occidentald si cea risdriteand.

Diferentele poate de multe ori au apirut din cauza instrumentelor folosite,
ce au fost §i poate continud si fie considerate mult prea tehnice in raport cu
dimensiunea sacrd a mesajului biblic. Un alt posibil motiv invocat a fost cel al
lipsei de rigoare si coerenta interpretativa a unor texte atat de importante precum
cele din Sfanta Scripturd. Acuzele pot sd continue la nesfarsit.

Analiza retorici poate aduce o solutic viabildi la cel putin doua din
principalele acuze mentionate. Este evident faptul ci aceasta nu este solutia unica
si definitiva, dar autorul dupd ce a luat contact cu aceastd metoda a dobandit atata
curaj cd si o propuni ca o posibild solutie prin care dialogul dintre lumi diferite,
din multe puncte de vedere, si continue §i sd se dezvolte. Acest lucru este posibil
plecand de la ceea ce ne este comun tuturor Logosul lui Dumnezeu.
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PROPHETISME ET SYMBOLISME DANS I’APOCALYPSE

Sorin MARTIAN

REZUMAT: Profetism gi simbolism in Apocalipsa. Articolul cuprinde
textul comunicdrii sustinute in cadrul simpozionului international Prophetism in
the Old and New Testament organizat, in perioada 19-21 octombrie 2006, de
Centrul de Studii Biblice, Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca.

Exegeza Apocalipsei nu este diferitd de cea a oricirui text din Noul Testament.
O analizd corectd implicd a sesiza ceea ce autorul cirtii dorea si comunice
destinatarilor sdi si a recunoaste formele de limbaj si gandire folosite. In acest
sens, comunicarea de fatd are drept scop reliefarea caracteristicilor cele mai
importante ale genului literar al Apocalipsei, cu referiri directe la profetism si
simbolism.

Este dificil si definim exact unde se situeaza granita dintre genul apocaliptic si
genul profetic, dat fiind faptul cd genul apocaliptic vine In continuarea genului
profetic. Profetii din vechime intelegeau revelatiile divine si le transmiteau
poporului in viu grai, in timp ce autorul unei apocalipse primeste revelatiile
sub forma unor viziuni pe care el le consemneazi intr-o carte. Vizionarul din
Apocalipsd, In stare de extaz sau in vis, ajunge In a/ saptelea cer, unde vilul ce
ascunde tainele privitoare la umanitate dispare treptat. Tainele pe care
Dumnezeu le descoperd sunt transmise apoi discipolilor intru Incurajarea
comunititii ecleziale greu incercati de persecutii. Dar viziunile nu sunt
importante pentru ele insele, ci pentru incircdtura lor simbolica. Intr-o lucrare
apocalipticd aproape totul are valoare simbolica.

Prezenta limbajului simbolic transforma in esec orice tentativi de interpretare
literald a Apocalipsei. Scopul autorului nu este acela de a descrie o derulare
cronologica a evenimentelor, ci de a vesti, in registrul istoriei umanitatii,
victoria lui Dumnezeu asupra rdului si asupra diavolului. Aceastd victorie
poate fi perceputd prin intermediul simbolismului liturgic de facturi crestind.
Profetia lui Ioan se situeazd in prelungirea Vechiului Testament pe care ea il
implineste multumitd venirii lui Cristos. Inspirandu-se din mai multe lucriri
ale Vechiului Testament, autorul Apocalipsei nu le preia temele in mod literal,
ci merge la esentd, explicind vechile profetii in functie de imprejuririle
istorice ale secolului T crestin. In acest sens, Apocalipsa isi dovedeste din plin
originalitatea sa.

Introduction
Le livte de ’Apocalypse n’a pas cessé de soulever des discussions et des
controverses ardentes. La raison? Le genre littéraire apocalyptique suppose I'emploi
d’un symbolisme patfois difficile a comprendre, cachant de nombreux pieges, qui
conduissent souvent a des formulations de foi erronées. Si les Eglises traditionnelles
ont développé des commentaires théologiques de I’Apocalypse avec une certaine
prudence, les groupements néoprotestants d’inspiration millénariste ont développé
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une théologie parfois combative, marquée d’une pensée fondamentaliste, concrétisée
dans linterprétation du texte au niveau littéral, sans tenir compte du fait quil a eu et a
un but précis et que dés sa fixation par écrit jusquaujourd’hui se sont écoulés deux
mille ans!. I’Apocalipse offre de nos jours, a certains groupements religieux, la
possibilité de parler du jugement chrétien comme d’une fin du monde, qui supposerait
le chatiment des méchants et la récompense des bons.

Mais non seulement les milieux religieux abritent de pateilles interprétations
manifestement éronées. Les milieux mass-media également, intéressés a exploiter les
images catastrophiques de ce livre apparemment mystérieux. Au-dela de toutes les
spéculations gratuites, ces images, qui sont I'expression de la foi vive de I’'Eglise
primaire ont la résonance d’une parole prophétique et dune Reévélation (dévoilemens) du
coté de Dieu. Le terme d’apocalypse veut dire que le but de I'auteur du livre n’est pas de
présager des catastrophes imminentes ou futures, mais de révéler, de dévoiler les
événements qui ont lieu dans T'histoire de 'humanité et ce qui arrivera a la fin du
monde, quand deviendra manifeste la présence réelle de Dieu qui sauve ’homme,
malgré lapparente faiblesse de I’Agneau poignardé, blessé mais non terrassé.
I’Apocalypse nous transmet un message prophétique qui semble étre dur, mais qui en
réalité est imprégné d’espoir. L’espoir n’est pas un réve romantique et individuel, mais
un acte ecclésial de foi, dans lequel les chrétiens trouvent la force d’espérer méme
quand il n’y a plus aucun espoir

Pour comprendre correctement le texte de I’Apocalypse, nous devons avoir a
notre disposition quelques clés exégétiques essentielles, visant plusieurs aspects : les
lois spécifiques du genre littéraire apocalyptique et leur réle dans la transmission du
message de la rédemption dans le Christ; le probleme du milieu historique de
Papparition du livre, les persécutions, la tendance de démoniser 'Empire Romain; la
signification de I'attente de la venue du Seigneur Jésus (Ap 22,20) etc’. L’exégese de
IApocalypse ne differe pas de celle de tout autre texte du Nouveau Testament. Une
analyse correcte implique I'idée de saisir ce que l'auteur du livre voulait transmettre a
ses destinataires et de reconnaitre les formes de langage et de pensée utilisées*. Dans

1 Par la voix de ses théologiens, ’'Eglise Catholique a pris position contre le fondamentalisme
de n’importe quel type, surtout contre celui de type intellectuel. Quant a Iinterprétation de la
Sainte Ecriture, plusieurs documents de I'Eglise ont affirmé leur opinion : I'Encyclique
Providentissimus Dens (1893) du Pape Léon XIII, 'Encyclique Spiritus Paraclitns (1920) du Pape
Bénédict XV, ’Encyclique Divino Afflante Spiritu (1943) du Pape Pius XII. En continuant la
ligne de ces prises de position, le Document de la Commission Biblique Pontificale,
Linterpretation de la Bible dans I'Eglise (1993, traduit en roumain en 1995) offre une vision
d’ensemble sur les méthodes actuelles d’exégese de la Sainte Ecriture et une orientation en ce
qui concerne les possibilités et limites de celles-ci. Quant a la lecture fondamentaliste du
texte biblique, le document affirme que ,le fondamentalisme pousse, sans le dire, 2 une
forme de suicide de la pensée”. Voir Comisia Biblicd Pontificald, Inzerpretarea Bibliei in Bisericd,
Bucuresti 1995, 47

2 Apud Ch. Van Der Plancke, L'Apocalypse, Bruxelles 1984, 7-8

3Y.-M. Blanchard, L’Apocahypse, Paris 2004, 9-10

4 Voir H. Conzelmann, A. Lindemann, Guide pour I'étude du Nouvean Testament, Geneve 1999, 420
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ce sens, la présente communication a pour but la mise en évidence des plus
importantes caractéristiques du genre littéraire de I’Apocalypse, avec des références
directes au prophétisme et au symbolisme.

Le stade des recherches

Sur le plan national, le théme proposé pour étre étudié est connu par les
spécialistes, mais trop peu abordé d’une maniére concréte®. Dans les milieux
universitaires théologiques de I’Occident, il a été et est encore beaucoup discuté. Les
études concernant ’Apocalypse et son genre littéraire (inclusivement le probleme du
prophétisme et du symbolisme) ont connu un développement remarquable a partir de
la seconde moitié¢ du XIXce siccle, en méme temps que les bons résultats obtenus par la
critique historique et littéraire. Dans les cinquante dernic¢res années on a mis surtout
en valeur les aspects littéraires, ceux de style et de structure, 'accent mis sur le langage
apocalyptique symboliques. En 1955, ]J. Cambier’ abordait le probléeme du style
apocalyptique, se penchant surtout sur les images de ’Apocalypse empruntées a la
littérature prophétique de I’Ancien Testament. D’un réel intérét a joui I'article trés bien
documenté publié par A. Vanhoye® en 1962, ou I'on a mis ’accent sur le probléme de
Putilisation du Livre d’Ezéchiel dans ’Apocalypse. A la méme époque, les emprunts
faits par ’Apocalypse au Cantique des Cantiques ont été étudiés par A. Feuillet®. Les
résultats obtenus par les chercheurs ont été synthétisés dans Lz Bible de Jérusalem, sous
la forme d’une introduction exégétique au texte, signée par M.-E. Boismard!?, qui a
traité ce sujet également dans un ouvrage publié vers la fin des années *70'".

Pendant ce temps, les recherches ont évolué. Pour soutenir cette constatation il
est suffisant de mentionner quelques auteurs qui se sont occupé ces derniers temps de
tout pres du genre littéraire apocalyptique, du symbolisme et des clés d’interprétation
de ’Apocalypse, de I'apocalyptique et de la théologie: M. Delcor!2, M. Du Buit!3, F.

5 Le petit nombre d’études concernant ’Apocalypse, parues dans notre pays prouve en premier
lieu la difficulté du sujet et, en second lieu, la prudence des spécialistes quand il s’agit de
I’aborder. Voir dans ce sens une statistique chez S.I. Negrutiu, D.E. Moldovan, F. Codrea, M.
Mitioanu (coord. S. Tofand), Cercetarea noutestamentard romdineascd. Ghid bibliografic, Cluj-Napo-
ca 2004, 236-237; passim. Pourtant, il faut mentionner un livre important dans le milieu
théologique roumain: 1. Mircea, Apocalipsa — introducere, note si comentariu, Bucuresti 1995

¢ Des détails concernant le stade des recherches dans le domaine de I’étude de I’Apocalypse,
voir U. Vanni, Apocalisse (Libro dell"), dans Nuovo Dizionario di Teologia Biblica, a cura di P.
Rossano, G. Ravasi, A. Girlanda, Torino 1988, 95-98

7 J. Cambier, Les images de I’Ancien Testament dans ’Apocalypse de Saint Jean, NRT 2, 1955,
113-122

8 A. Vanhoye, Lutilisation du livre d’Ezéchiel dans ’Apocalypse, Bib 43, 1962, 436-472

9 A. Feuillet, Le Cantique des Cantiques et ’Apocalypse, RSR 49, 1961, 321-353

10 M.-E. Boismard, I’Apocalypse, dans La Bible de Jérusalem, Paris 1973 (1988), 1779-1781

11 M.-E. Boismard, L’Apocalypse de Jean, dans Introduction a la Bible. Edition nonvelle. Tome 111.
Introduction critique an Nouvean Testament, éd. A. George, P. Grelot, Paris 1977, 13-55

12 M. Delcor, La litterature apocaliptique juive, MdB 3, 1978, 12-17

13 M. Du Buit, Clés pour une interpretation, MdB 3, 1978, 19-20
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Boyer!'4, M. Quesnel’®, A. Paul'é, R. E. Brown!’, etc. Mais ce n’est pas que I'exégese
catholique qui a mis son empreinte sur les études se référant a ’Apocalypse, mais aussi
la protestante. Les ouvrages écrits ou coordonnés par H. Conzelmann, A.
Lindemann!8, E. Cuvillier!® et beaucoup d’autres ont diversifié les débats concernant la
thématique johannique.

Quant a nous, nous allons traiter le sujet de la présente communication en
faisant appel, dans la plupart des cas, aux études des exégeétes catholiques d’expression
francaise.

L’Apocalypse et la littérature apocalyptique

Le mot grec aOpoka/luyij (Ap 1,1) est un substantif qui a le sens de révélation et
est un dérivé du verbe aOpokalu/ptw, déconvrir, révéler (A0pO: loin de, kalu/ptw: cacher)?.
Le méme verbe est employé également par la Septante (LXX) pour traduire les verbes
hébraiques galih et hisaph, ayant le méme sens: découvrir (Ex 20, 26) ou révéler (1S 2,
27)21, Les mots du début de I’Apocalypse johannique (OApoka/luyij Olhsou=
Xristou=) et son contenu surtout la désigne comme un ouvrage appartenant a la
littérature apocalyptique??, c’est-a-dire a ce groupe d’écrits que les Juifs ont promu a
partir des I1Ie-11¢ siecles avant Chr. et jusqu’a la fin du 1I¢ siecle aprés Chr. Ils ont une
structure narrative dans le cadre de laquelle on transmet une révélation divine
concernant la fin des siécles et la marche de I’histoire, par I'intermédiaire d’un ange, a
un homme élu d’avance. La littérature apocalyptique judaique est destinée a une
époque de crise et d’essais. Elle est, en réalité, la littérature d’une nation opprimée,
dont Pespoir ne s’exprime pas uniquement par un langage politique ou au niveau de
I’histoire humaine. Le peuple juif méne une lutte d’ordre spirituel, car les forces qui
s’opposent 2 lui sont de nature spirituelle: d’un coté la force du Bien, de lautre coté,
celle du Mal®. Les Juifs attendent une intervention miraculeuse de Dieu qui rendra
justice a Israél, proie de toutes les injustices.

La littérature apocalyptique, déja présente dans le Livre du prophete Ezéchiel,
trouve un modele dans le Livre de Daniel (surtout les chap. 7-12). Elle apparait dans le
contexte du début de la persécution d’Antiochus IV Epiphane, roi de Syrie de la
dynastie séleucide, qui a essayé d’héléniser de force le peuple d’Israél et a rencontré la

14 F. Boyer, Des énigmes pour apprendre a lire, MdB 94, 1995, 17-19

15 M. Quesnel, Le succes des apocalypses, MdB 94, 1995, 21-23

16 A, Paul, De 'apocalyptique a la théologie, RSR 80/2, 1992, 165-186

17 R. E. Brown, Que sait-on du Nouvean Testament?, Paris 2000, 830-870

18 H. Conzelmann, A. Lindemann, gp. cit., 79-80; 413-421

19 E. Cuvillier, I’Apocalypse de Jean, dans Introduction an Nonvean Testament, éd. D. Marguerat,
Geneve 2000, 387-403

20 Voir A. Bailly, Abrégé du dictionnaire grec-frangais, Paris 1901, 97; X. Léon-Dufour, Dictionnaire du
Nonveau Testament, Paris 1996, 122

2V A. Paul, gp. cit., 166

22 E. Cuvillier, gp. cit., 387

2 Voir M. Delcor, op. ¢it., 12
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résistance des freres Maccabées (167-164 av. Chr.). L’auteur inconnu du livre, malgré
les souffrances qu’il subit, annonce a ses contemporains que la rédemption est proche.

La conquéte romaine de 63 av. Chr. et puis la chute de Jérusalem en 70 apres
Chr. ont favorisé la parution de nouveaux ouvrages du genre, les soi-disant
apocryphes ou pseudoépigraphes du judaisme palestinien, écrits attribués a Hénoch,
Avraam, Moise, Baruch, Esdras, dont on disait que Dieu avait révélé ce qui allait
arriver a la fin des siecles: la rédemption pour ceux qui respectaient Thora et le
chatiment réservé aux infideles?4.

L'une des caractéristiques fondamentales des apocalypses est 'emploi de la
psendonymie ou, mieux dit, de la pseudépigraphie, terme par lequel on désigne le fait que
beaucoup d’écrits de ’Antiquité, surtout les bibliques, portent le nom d’un auteur qui
ne vit plus au moment de la rédaction du livre, mais qui est considéré comme une
autorité dans le milieu ou ce texte a paru. Dans le cas des apocalypses, ce procédé
devient arbitraire, étant plutét une convention littéraire?>. Ainsi, le Livre de Daniel
porte le nom d’un propheéte de la période de I'exil au Babylone (VI¢ s. av. Cht.), alors
que lui-méme est situé, comme nous venons de le dire, dans le contexte de la
résistance judaique devant l'assimilation culturelle initiée par les rois héléniques de
Syrie, au milieu du Il¢ s. av. Chr.

A la différence de la littérature apocalyptique vétérotestamentaire, ’Apocalypse
johannique n’emploie plus la pseudonymie et Vantédatation. Généralement, du point de
vue du contenu et de la construction littéraire, quand nous parlons des passages de
type apocalyptique du Nouveau Testament, nous remarquons que la distance
temporelle se réduit considérablement, comme s’il n’était plus besoin de faire appel a
la personne d’un auteur qui vient d’'une époque tellement éloignée?. La personne de
Jésus et le message des apotres sont de véritables fondements, de sorte qu’il n’est plus
besoin d’un retour dans le passé. C’est le cas, par exemple, de la soi-disant apocalypse
synoptigue, C’est-a-dire le discours de Jésus sur la fin des siecles, fragment qui apparait
dans les Evangiles d’apres Mc, Mt, Lc.

Le genre prophétique et le genre apocalyptique

M.-E. Boismard affirme qu’ ”on ne peut pas parler du genre apocalyptique sans
faire référence au genre prophétique dont il dérive”?’. L’auteur de I’Apocalypse du
Nouveau Testament se présente sous le nom de Jean, serviteur de Jésus Christ (Ap
1,1), et se considere propheéte (Ap 1,3; 10,7; 11,18; 22, 6.9.18). Jean comprend sa mission
comme ¢étant pareille a celle des prophetes anciens (Ap 10,11). En incitant le peuple a
défendre la Loi de Moise et a se détacher des influences du syncrétisme religieux qui
venait des peuples voisins, les propheétes de I’Ancien Testament sont les proches et les
porte-parole de Dieu qui apparaissent dans I'histoire. Leur pouvoir de prévoir 'avenir

24 M. Quesnel, gp. cit., 21

25Y.-M. Blanchard, gp. cit., 16

26 Ibidem, 18

27 M.-E. Boismard, L’Apocalypse de Jean, dans Introduction a la Bible. Edition nouvelle. Tome IIL
Introduction critique an Nouvean Testament, éd. A. George, P. Grelot, Paris 1977, 16
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est mis au service d’un devoir fondamental, celui de rappeler au peuple juif ses
obligations morales, soit individuelles, soit collectives. Dans ce but, les prophetes font
appel a des formes littéraires diverses: la parénése, la parabole, la vision, le récit, le
dialogue, l'oracle, la pricre, le chant, la lettre?s. Mais non seulement par Iécrit ils
réussissent a attirer l'attention du public, mais aussi par leurs actions, qui sont
symboliques. Pour certains d’entre eux leur vie méme devient symbole et signe de
Pavenir qu’ils annoncent.

Le prophétisme a gardé son importance dans le christianisme aussi. Dans la
hierarchie des charismes, il occupe une place secondaire, tout de suite apres I'apostolat
(1 Co 12,28-29; Ef 4,11). Ceux qui ont le don de la prophétie, doivent patler au nom
de Dieu (1 Co 14,2), mais en expliquant, a la lumieére du Saint Esprit, les oracles
bibliques, surtout ceux des prophétes anciens, en montrant que les événements
rédempteurs dans le Christ se sont accomplis conformément aux Ecritures®.

11 est difficile de définir exactement ou se situe la frontiére entre le genre
apocalyptique et le genre prophétique, vu que le genre apocalyptique continue le
prophétique. Les prophétes anciens comprenaient les révélations divines et les
transmettaient de vive voix au peuple, alors que I'auteur d’une apocalypse recoit les
révélations sous la forme de visions qu’il note dans un livre. Le visionnaire de
I’Apocalypse, en état d’extase ou de téve, arrive au septiéme ciel ou le voile qui cache les
secrets concernant ’humanité s’évanouit progressivement. Les secrets que Dieu
découvre sont ensuite transmis aux disciples pour encourager la communauté
ecclésiale bien éprouvée par les persécutions’. Mais les visions ne sont pas
importantes pour elles-mémes, mais pour leur charge symbolique. Dans un ouvrage
apocalyptique presque tout posséde une valeur symbolique.

Le symbolisme de PApocalypse et ’Ancien Testament

Les confessions chrétiennes ont vu dans I’Apocalypse un livre qui patle de
Pespoir chrétien, en utilisant un langage symbolique. Les symboles de ’Apocalypse
sont pris dans la tradition prophétique. On va donner quelques exemples: une femme
symbolise un peuple (Ap 12,1) ou une cité (17,1); les cornes symbolisent le pouvoir
(Ap 5,6; 12,3), surtout le pouvoir dynastique (Ap 13,1; 17,3); les yezux symbolisent la
connaissance (Ap 1,14; 2,18; 4,6; 5,0); les ailes sont le symbole de la mobilité (4,8;
12,14); I’épée aigue représente la parole de Dieu, 'idée de jugement et de chatiment
(Ap 1,16; 2,12.16; 19,15.21)32. Les couleurs ont elles aussi une valeur symbolique,
comme on voit dans la vision des quatre chevaliers (Ap 06,1-8): le blanc est le

28 Voir A. Gelin, Les livres prophétiques postérieurs, dans Introduction a la Bible. Tome I
Introduction générale. Ancien Testament, éd. A. Robert, A. Feuillet, Paris 1957, 479

29 M.-E. Boismard, L’Apocalypse de Jean, dans Introduction a la Bible. Edition nouvelle. Tome IIL
Introduction critique an Nouvean Testament, éd. A. George, P. Grelot, Paris 1977, 17

30 M.-E. Boismard, I’ Apocalypse, dans La Bible de Jérusalem, Paris 1973 (1988), 1779

31 Voir Ch. Van Der Plancke, op. vz, 14

32 R.E. Brown, J.A. Fitzmyer, R.E. Mutphy, Introducere §i comentarin la Sfinta Scripturd, vol. 1,
Targu-Lapus 2005, 1114
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symbole de la victoire, le rouge exprime la violence, le noir symbolise la mort et le
vert la décomposition.

La structure de ’Apocalypse attire la curiosité du lecteur par les différents
fragments combinés qui contiennent des prophéties et renvoient a des événements
de ’Ancien Testament. De la aussi 'importance des chiffres, surtout le chiffre 7, qui
représente la perfection, le nombre divin, la création du monde et qui se répéte a
Pintérieur de chaque séquence du livre: les sept Eglises, les sept sceaux, les sept
trompettes, les sept signes et les sept coupes®. D’autres chiffres employés dans le
registre apocalyptique johannique sont: 4, qui symbolise la toute puissance de Dieu
présente sur les coordonnées des quatte points cardinaux (voir aussi les quatre étres
de Ap 4,7-8); 6, signifiant 'imperfection totale (7-1), d’ou aussi le nom de la béte:
666 (Ap 13,18)%4; 12, dont le sens est celui des 12 tribus de ’Ancien Israél et les 12
apotres, le Nouvel Israél; 1000, qui offre 'idée de quantité énorme, nombre lié aussi
a la symbolique de 144.000, le carré du nombre 12 multiplié par 1000, exprimant le
nombre immense des fidéles appartenant a toutes les nations (Ap 7,9).

Par la présentation de tant d’images, de couleurs et de chiffres symboliques,
sans étre préoccupé de leffet plastique obtenu, l'auteur transmet aux lecteurs le
message qui vient de Dieu. Le comprendre, c’est entrer dans ce monde des symboles
et de les transformer en idées, sans préter attention a leur incohérence. On peut
comprendre bien ’Apocalypse si 'on tient compte de ces procédés d’expression que
P'auteur utilise a profusion®. Il semble que, pour les premiers chrétiens, les images,
les symboles et les visions étaient plus faciles a interpréter dans le contexte
historique et culturel de ces temps-la.

La présence du langage symbolique transforme en échec toute tentative
d’interprétation littérale de I’Apocalypse. Le but de 'auteur n’est pas de décrire un
déroulement chronologique des événements, mais d’annoncer, dans le registre de
I’histoire de ’humanité, la victoire de Dieu sur le diable et sur le mal3¢. Cette victoire
peut étre pergue par lintermédiaire du symbolisme liturgique de facture chrétienne.
I’Apocalypse du Nouveau Testament a un caractére liturgique, démontré dans le
texte par la présence des formules d’éloge apporté a Dieu. Les allusions a la vie
liturgique peuvent étre reconnues dans les Leztres aux Eglises (Ap 2-3). A leur tour, les
chapitres 4 et 5 présentent une véritable liturgie pascale dont le modéle est au ciel?”.

3 Voir F. Boyet, gp. dit., 18; E. Cuvillier, gp.cit., 392

3 La symbolique du nombre 666 est difficile 4 interpréter. A Pépoque de la rédaction de
I’Apocalypse, les chrétiens et les Juifs aussi étaient fascinés par les propriétés des chiffres,
surtout par les valeurs numériques que suggéraient certains noms de personnages. Ainsi, le
nombre 666 pourrait étre obtenu a partir du calcul de la valeur numérique des lettres qui
forment lexpression Caesar Neron, le nom de I'empereur Nero (54-68 apres Chr.),
persécuteur des chrétiens. Explications dans F. Boyer, op. ¢z, 19

3% M.-E. Boismard, L’Apocalypse de Jean, dans Introduction a la Bible. Edition nouvelle. Tome 111
Introduction critique au Nouveau Testament, éd. A. George, P. Grelot, Paris 1977, 21

3 Apud E. Cuvillier, gp. ¢it., 392

37 Voir F. Brossier, Le langage de la Révélation, MdB 94, 1995, 20
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En réalité, dans le cadre de cette liturgie, le ciel s’unit a la terre. En célébrant la
liturgie, "Eglise attend la venue de Dieu, dont la présence est déja confirmée dans le
St. Sacrement.

La prophétie de Jean se situe dans le prolongement de ’Ancien Testament
qu’elle accomplit grace a la venue de Jésus Christ. C’est aussi qu’on explique emploi
constant dans le texte de Apocalypse des Ecritures antérieures a cet événement?s. 11
est bien probable que Jean a recours directement au texte hébraique et non aux
traductions grecques connues. Les citations vétérotestamentaires invoquées ne sont
pourtant jamais exactes. On peut méme constater une certaine liberté dans la
maniere dont 'auteur les met en valeur. Par exemple: ,,Gog et le pays de Magog”
d’Ez 38,2 devient ,,Gog et Magog” dans Ap 20,8, deux noms de rois paiens,
représentant tous les ennemis de Dieu, ennemis qui s’acharnent contre les saints?. Si
Pauteur de I’Apocalypse ne reproduit pas exactement les textes dont il s’inspire,
surtout quand il s’agit du Livre d’Ezéchiel, cela ne signifie pas qu’il est incapable de
comprendre completement les perspectives de ses modeles vétérotestamentaires. Au
contraire, comme le souligne A. Vanhoye aussi, le texte de 'ouvrage johannique
prouve que lauteur comprend en profondeur les anciennes prophéties, étant
familiarisé avec leurs maniéres d’expression.

Deux procédés spécifiques sont dignes d’étre mentionnés quand on patle de
la maniére dont Jean interprete les passages de I’Ancien Testament: a) la double
utilisation du méme texte et b) la fusion de plusieurs textes. Le premier procédé met
en évidence encore davantage la liberté avec laquelle I'auteur s’inspire des Ecritures.
Par exemple: dans sa vision inaugurale, Ezéchiel a recu un livre que Dieu lui avait
donné pour I'avaler (Ez 2,8). Jean utilise ce texte de deux maniéres. Dans une vision,
il voit un livre, mais il ne s’agit pas de I'avaler, mais de ouvrir (Ap 5,1 et suiv.), et
dans une autre, il doit avaler un petit livre symbolisant le message du Rédempteur
(Ap 10,1-11)*. Le second procédé met en évidence la connaissance des Ecritures et
le désir de lauteur de montrer qu’elles s’accomplissent dans Jésus Christ. Les
exemples y sont nombreux dans ce cas aussi*2. Nous en mentionnons un seul: Ap
22.1-3 est basé sur la fusion des textes Ez 47,1; Za 14,8 si Gn 29.

De I’Apocalypse et I’Ancien Testament on pourrait discuter beaucoup en
prenant aussi, comme points de départ, d’autres textes bibliques. Dans la présente
communication, nous avons désiré nous limiter seulement a quelques données se
référant a la maniére dont la doctrine johannique est exposée avec I'aide des images
et des symboles familiers aux prophétes de ’Ancien Testament.

3 A. Feuillet, L’enfant, le dragon, la femme, MdB 3, 1978, 25

% J. Cambier, op. cit., 117

40 Apud A. Vanhoye, op. cit., 462

41 Tbidem

42 Ibidem, 467-472; voir aussi E. Charpentier, Avant d’ouvtir le livre, dans Cabiers Evangile, 11,
Une lecture de ’Apocabypse, éd. E. Charpentier, Paris 1975, 13
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Conclusions
En laissant de coté les controverses concernant I'unité de I’Apocalypse ou le
probleme de I’école johannique, nous allons conclure en affirmant que cet ouvrage,
rédigé vers la fin du régne de Domitien (81-96 apres Chr.), présente quelques
difficultés au niveau du texte, mais, comme nous I’avons déja vu, celles-ci ne doivent
pas choquer le lecteur. Au contraire, elles doivent en solliciter Iintelligence et la
curiosité par Iintermédiaire des symboles, des images, des visions qui, appartenant
au registre biblique, veulent exprimer lespérance en Christ le Ressuscité. En
s’inspirant de plusieurs ouvrages de I’Ancien Testament, I'auteur de ’Apocalypse
n’en prend pas les themes d’une maniére littérale, mais va a essence en expliquant
les anciennes prophéties en fonction des circonstances historiques du Ier siecle
chrétien. Dans ce sens, ’Apocalypse prouve pleinement son originalité.
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MARIA ANUNTATA SI PREFIGURATA
IN SFANTA SCRIPTURA

Remus Florin BOZANTAN

SUMMARY: Mary, announced and anticipated in the Holy
Scriptures. Wanting to redeem the world, ,,but when the fullness of the
time was come, God sent forth his Son, made of a woman,... that we
might receive the adoption of sons” (Galatians 4, 4-5).

Both in the Old and in the New Testament, the Holy Bible shows the role
of the Virgin in the economy of Salvation.

The books of the Old Testament present the history of the redemption,
history in which God intervenes directly through the coming of Jesus in
the world.

Understood in the light of revelation, all the books of the Old Testament
are gradually underline the role of a woman: ,,the Mother of the Saviour”.

Thus, she is prophetically sketched in the promise made to our ancestors,
after their fall into sin. She is prophesized by Isaiah and Micah ,,Behold,
the Virgin shall conceive, and bear a son, and shall call His name
Emmanuel” (Isaiah 7, 14; Micah 5, 2-3). She is the shining daughter of
Zion, in which the new economy of salvation is settled when the Son of
God, the promised Messiah has taken from her His human flesh in order
to redeem the man from sin.

The line of the promised and awaited for Messiah had had to be a Davidic
one, He had to be the king of His age, in order to re-enact the line of
justice, peace and fertility (Psalm 7, 27), to offer social and political
freedom by liberating the country from the enemies (Psalm 72, 8-18) and
leading a victorious kingdom. The Old Testament expectation had been
that of a Messiah descending from the royal house of David.
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Maria pregatitd in Sfinta Scripturd — Vechiul Testament
intreaga Sfanta Scripturd se ocupi de planul divin al mantuirii. Vechiul
Testament ne aratd pregatirile acesteia, Noul Testament ne expune implinirea si
fericitele consecinte. In realizarea acestui plan, Maria ocupid un loc atit de
important incit ,,era de asteptat descoperirea in Vechiul Testament a prevestirii
sau micar a prefigurarii venirii ei, a virtutilor §i a misiunii sale”!.

Biserica, impreuna cu liturgistii sdi, cu sfintii parinti si cu teologii sii,
incurajeazd aceastd asteptare si Intr-un fel drumul descoperirilor. Ei nu refuzi sid
foloseasca texte ale vechilor cirti sacre pentru a vorbi despre Maria si pentru a
liuda mairetia sa: ne descoperd cd Maria a fost prevestitd si prefiguratd, astfel cd
viafa si actiunile sale sunt incepute inainte de existenta sa?.

Inainte de a vedea acest fapt mult mai sumar, se impune o observatie
importantd. Aceasta ne va permite situarea corectd a pregitirii mariane in Biblie.

»Figurile si prevestirile explicite nu au fost, in Vechiul Testament, decat
un fenomen superficial. Adevirata pregitire mesianicd si mariand a fost ficutd in
profunzime. Inainte de a schita imaginea obligatoriu imperfectd a celui si celei
care trebuiau si vind, este vorba de a le pregiti calea, diand spiritelor si inimilor
sensul lui Dumnezeu, al moralei, al valorii sufletului si al binelui supranatural.
Daci ar fi lipsit aceasta pregitire reald, Isus si Maria ar fi fost oare intelesi in
momentul venirii lor? In concluzie, tot Vechiul Testament di mirturie despre ei
si schiteazd in mod progresiv virtutile lor. Isus, cind va veni, va realiza sinteza
acestor elemente si in acelasi timp le va depisi’.

Maria anuntatd in mod direct in Vechiul Testament

Pasajele biblice ce prevestesc — in sensul literal — rolul si privilegiile Mariei
sunt putine. Exegetii retin ci nu sunt mai mult de doud sau trei: primul in cartea
lui Isaia (7,14), al doilea in cartea lui Michea (5,1-2a) si al treilea in Genezd
(3,15). Ultimul nu are claritatea celorlalte doud.

Pasajul din Isaia (7,14) ne transpune in anul 736 1. Cr., in orasul Ierusalim,
amenintat de invazia a doud state vecine. 1l vedem pe regele iudeu care, pentru a
iesi din Incurcdturd vrea si cheme In ajutor armata asiriand, si pe profetul Isaia
care il iIndeamnd stdruitor pe monah si aibd Incredere in Dumnezeu mai mult
decat in fortele umane si ii propune un miracol pentru a confirma promisiunea
ajutorului divin. Textul se referd la refuzul regelui fati de propunerea profetului
si imediata replicd a acestuia care vesteste pribusirea ce va urma, dar in acelasi
timp si supravietuirea semintiei regale. ,,Domnul Insusi — zice Isaia — vi va da un
semn: latd, fecioara va purta in péantece si va naste un fiu, si-1 vor chema cu
numele de Emanuel (Dumnezeu cu noi)... va aduce Dumnezeu peste tine si peste

UA. Robert, Maria, Etudes sur la Sainte Vierge, Paris 1948, v. 1.

2 Cf. G. Demaret, Marie de qui est né Jesus, Paris 1937, v. 1.

3 A. Robert, op. cit., v. 1, cf. Evangeliser, aprilie 1954; A. Gelin, A la decouverte de I’Ancien
Testament, in Catechiser.
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poporul tiu... zile cum niciodatd n-au mai venit din ziva In care Efraim s-a
indepdrtat de luda... cici telind i spini va fi tot pamantul”... (7,14. 17.24b).

Evanghelia dupd Matei (1,23) aratd realizarea pirtii pozitive din acest
fragment prin nagsterea feciorelnici a lui Cristos, adevdratul Emanuel (Dumnezeu
cu noi). Toata traditia crestind a recunoscut vestea acestei nasteri. Miretia
prezicerii, prezentarea tinerei mame (maniera in care traditia anticid greceascd
vorbeste de ,,fecioard” si nu ,tandrd doamnd”), numele simbolic dat copilului,
toate acestea aratd cfectiv cd suntem in fata unei interventii decisive a lui
Dumnezeu in ceea ce priveste imparatia mesianicd ce urmeaza si fie evocati cu
multd insistentd si claritate (Is 9,16; 11,1-9)% Multi autori nuanteaza aceste
concluzii. Ei admit cd este vorba de o prezicere mesianicd, aducand in prim plan
nu vestea nagterii apropiate a unui copil, ci a unui rege sau profet>.

In fragmentul din cartea lui Mihea (5,1- 2a) iese in evidentd distrugerea
anuntatd de profetul Isaia. Aceasta se va intampla in anul 701 i. Cr. Trupele
asiriene, chemate in ajutor in 736, se intorc in tara lui luda, dar de data asta
pentru a cuceri tot ce vor intalni in cale. Inainte de providentiala si misterioasa
infrangere (cf Is 37,35) ei pretind capitularea Ierusalimului (Is 36,16). Profetul
Mihea intervine pentru a insufla curaj celor asediati, prezice glorie dinastiei
regale, chiar daci este atat de distrusad de invazie. S4 ascultim ce spune: ,,... lar tu
Betleeme, casa Efratei... din tine cineva imi va iesi in Israel sd-i fie carmuitor;
iesirile lui insd erau dintru inceput... El ii va da pana la vremea celei ce va si
nasci” (5,1-2a). Aceastd aluzie legati de profetia lui Isaia (7,14) lasd si se
inteleagi cd nasterea Regelui-Mantuitor va fi miraculoasi; ea confirma implicit
interpretarea favorabild a conceptiei virginale. Insi numai evenimentele vor
dezvilui toate acestea.

Fragmentul din Genezd (3,15) reddi condamnarea sarpelui ispititor, dupd
cdderea originard. latd-l: ,,Dusmanie voi pune intre tine si femeie, intre semintia
ta si semintia ei; aceasta iti va zdrobi capul, iar tu ii vei Intepa calcaiul”.

In aceasti sentintd, pedeapsa ispititorului devine pentru om promisiune de
rascumpdrare; e primul semn al mantuirii, Protoevanghelia. Textul ebraic atribuie
victoria atit de promisi descendentei femeii in general; traducerea greacs,
folosind termenul masculin (autos) in loc de cel neutru (auto) ca in ebraicd, il
atribuie unui fiu de-al femeii, si deci se explicd interpretarea mesianicd ce vede in
acest fiu pe Cristos Mantuitorul; traducerea greacd o implicd in acelasi timp pe
Maria, Maica Mantuitorului, pédrtasd la victorie; traducerea latind, cu
transformarea neutrului ebraic §i masculinului grec in feminin (ipsa contered),
atribuie victoria femeii, deci Maicii Mantuitorului. Pe traducerea latind se bazeazi
interpretdrile mariane din acest pasaj al Genezei. Acestea oricum se fondeaza si
pe paralelismul recunoscut intre Eva si Sfanta Fecioara®.

4 Cfr. A. Robert, op. ait,, v. 1.
> Bible de Jerusalem, ed. 1956
¢ Cf. A. Robett, gp. cit., v. 1.
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Maria prefigurata in Vechiul Testament

Daci textele biblice care se referd in mod direct la Maria sunt rare, nu asa
este si cu pasajele care se referd la titlul ei simbolic. Lista cu acestea e destul de
lunga.

Pentru a o reconstrui trebuie recitite numeroase documente, patristice,
liturgice si teologice. Au fost facute rezumate cu aceasti temia’. Exegetii
recomandd multd prudentd in folosirea acestora. Le semnalim pe cele mai
insemnate.

Imaginea miretiei Mariei este vazuta in realitatea lumii fizice si in
evenimentele din istorie, de exemplu in lumea stelelor ea e steaua diminetii; in
aurord e vestitoarea luminii depline; In curcubeu, semn al timpului frumos si
linistit; in nori §i pamant semne ale fecunditatii®, in paradisul terestru loc al
fericirii §i al fertilitatii; in arca lui Noe, purtatoare a unei noi umanitati; in scara
lui Iacob, punct de legiturd intre cer si pamant; in rugul aprins, mdrturia
prezentei divine; in lana lui Ghedeon, acoperdmant de binecuvantare divina®.

Si elementele liturgice au sugerat multe apropieri, dupd care femeile au
avut un rol important In istoria biblicd. Astfel e vizutd Maria, noul lerusalim,
unde Dumnezeu locuieste; licasul celui inalt, tabernacolul de aur al euharistiei,
poarta inchisd prin care doar Dumnezeu a trecut!'’; noua Evi triumfitoare asupra
diavolului §i izvor de viatd adevirata; Sara ce il da lumii pe Fiul promisiunii;
Debora ce-si conduce poporul spre victorie; Iudita, cu strilucitoarele virtuti,
eliberatoare a Israelului si coplesiti de onoare; Estera care prin curaj si
cucernicie invinge raulll.

Dar mai ales in personificirile metaforice sunt vdzute simboluri ale
fecioarei.

Asa, de exemplu, in ingelepciunea divind din cdrtile sapientiale: aceastd
ingelepciune era prezentd, ca Maria, in gandul lui Dumnezeu, ea e obiectul de
predilectie care va coopera la opera sa (Prov 8). Tot astfel Israel, natiuneca-
mireasa plicutd de Iahve, despre care vorbesc profetii (Os 1-3) si care e cantata
in Cintarea Cantirilor. Se atribuie Mariei tot ceea ce e de liudat in aceastd
natiune-mireasa a lui Iahve; frumusetea ei, cdutarea mirelui iubit (Cant 2,1; 4,7),
pana si durerea sa In momentul nenorocirii: ,,Voi, toti cei ce mergeti pe cale,
veniti si vedeti de este pe lume durere la fel cu durerea ce-a dat peste mine”

(Pling 1,12)12,

1
i

7 G. Demaret, op. cit.; L. Dumeste, Notre-Dame d’ Israel, Paris 1936.
8 Ps 8,4; 19,2; Sir 50,6; Gn 9,12; IRe 18,41; Dt 8,7; Ps 84, 13.

9 Ps 8,4; 19,2; Sir 50,6; Gn 9,12; IRe 18,41; Dt 8,7; Ps 84, 13.

1010 Dt.12,5; Es 40, 20; Ez 44, 1.

11 Cft. Gen 3,15; 17,15; Jud 10-16; Est 5, Is. 14-15.

12 A. Robert, Despre sensul din Cantarea Cantirilor, gp. ¢it., vol. L.
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Originea davidica a Mariei
Genealogia in vechiul Israel

Genealogia era foarte importantd in vechiul Israel. Numeroase mdrturii
biblice o atestd, de la Genezid (5; 10; 25; 36; 46) pand la Numeri (1-3; 206), in
Ezdra (2), in Neemia (7,6), in Cronici (1,1-4; 7-8) si chiar si in Rut (4,18). Cu alte
cuvinte era nevoie de convingerea ci de apartenenta autenticd la unul din cele
douidsprezece triburi ale lui Israel depindea dreptul de participare la bunurile
mesianice. Mai mult decat toti erau interesati de membrii din succesiunea
davidicd, pentru cid din aceastd succesiune, dupd pdrerea comund, trebuie sd iasd
cel ce va implini promisiunile, Mesia, salvatorul Israelului.

Listele cronologice constituiau un adevirat arbore genealogic care se
caracteriza printr-o ampld schematizare a generatiilor, ceea ce a dus la intelegerea
fireascd a verbului a genera (hd/id).

Genealogia evanghelica

Prin acest climat social si prin acest arbore genealogic trebuie evaluate cele
doud genealogii ale lui Isus din Evangheliile lui Matei si a lui Luca. Cea din prima
Evanghelie (Mt 1, 1-17) urmeazi calea descendenti: pleacd de la Avraam (1,2) cel
cdruia i-au fost incredintate vechile promisiuni mesianice, si de la regele David
(1,6), pentru a ajunge prin losif, la ultima veriga, la Isus ,,numit Cristos” (1,16).
Se afla aici trei serii de cate paisprezece nume. Scopul acestei genealogii, nu mai
putin evident, ¢ de a arita cd Isus, mostenitorul promisiunilor ficute primului
patriarh al poporului ales, ¢ Mesia, noul David care inaugureaza impdritia atit de
mult asteptatd. Acest scop se potriveste cu cel din prima Evanghelie, si anume a
ardta cd persoana si opera lui Isus implinesc in mod deplin vestile din lege si din
profeti.

Si genealogia celei de-a treia Evanghelii (Lc 3,23-38) ii numeste pe Avraam
si pe David, dar urcd, de la Isus, fiul lui losif (3,23), la Adam, pirintele speciei
umane (3,38). Scopul sdu este de a demonstra ci Isus implineste nu numai istoria
poporului ales, dar si aceea a iIntregii umanitdti, scop ce corespunde mai bine
invitaturii universale a acestei Evanghelii. De fapt, sfantul Luca este preocupat
sd demonstreze, printre altele, ca Isus este salvatorul lumiil.

Maria si genealogiile evanghelice

Suntem foarte surprinsi cand descoperim ci cele doud genealogii
evanghelice sunt cele ale lui losif si nu cele ale Mariei. Avem impresia cd ne
gisim in fata unei contradictii. Pe de o parte, evanghelistii ne spun clar ca Iosif
nu era tatdl natural al lui Isus (Mt 1,18; Lc 1,27; 2,5), iar pe de altd parte vor si
demonstreze, cu aceastd, genealogie, apartenenta lui Isus la originea davidica.
Dar surprinderea dispare cand luim in considerare faptul cd pentru vechii evrei
paternitatea legald — prin adoptiune sau levirat — era foarte importantd si
conferea copilului toate drepturile ereditare!t. De aceea losif, descendent din

13 L. Vaganay, Le probleme Synoptigue, Paris-Tournai 1954.
1414 Dt 25,5; Mt 22,24; cf. R.P. Vaux, op. dit., v. 1.
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linia regald si mesianicd, cum ne arati genealogia, transmitea lui Isus drepturile
legale ale acestei linii prin simplu fapt cd era tatil legal.

Aceasta lege a paternitatii legale ne di cheia unei alte dificultiti intalnite
in genealogiile evanghelice. Saptesprezece din cele noudsprezece nume care
urmeazi de la David la Tosif sunt diferite in cele doui liste, mai ales doud nume
date tatdlui lui losif: Iacob intr-o parte (Mt 1,16), Eli in cealaltd (Lc 3,23).
Aceastd divergentd se explicd ,.fie pentru ci Matei a preferat succesiunea
dinasticd a descendentei naturale, fie pentru echivalenta pusi Intre descendenta
legald (prin adoptiune sau levirat) si descendenta naturald” (P. Benoit).

O opinie ceva mai recentd (plecand din secolul XVI) pretindea cd Matei
accentucazi genealogia lui losif, iar Luca cea a Mariei. Aceasta nu tinea cont de
vechile obiceiuri iudaice si se baza pe o lecturd nepotrivitd a unei fraze a
genealogiei din cea de a treia Evanghelie. In loc de a citi” Isus era fiul (cum se
credea) lui Tosif, fiul lui Eli”; se citea ,,Isus era fiul lui Eli”. Ei vedeau in Eli o
forma abreviatd a lui Eliachim sau Ioachim, si il identificau cu loachim, tatil
Mariei. Aceastd opinie nu are multi sustindtorils.

Originea davidicd a Mariei

Daci Maria nu e implicatd in cele doud genealogii evanghelice, nu
inseamnd neapdrat ci nu apartine succesiunii davidice. Existd alte texte
evanghelice care au legiturd cu aceastd chestiune si trebuie tinut cont de aceasta
inainte de a formula o concluzie.

in pasajul Buneivestiri citim: ,,ingerul Gabriel a fost trimis... la o fecioari,
logoditd cu un barbat care se chema losif, din casa lui David” (L.c 1,27). Aici nu
se vorbeste din nou de originea davidicd a lui losif. Chiar dacid pare mai natural
aplicarea cuvintelor ,,din casa lui David” lui losif, nu e imposibil ca evanghelistul
s se fi gandit mai ales la originea Mariei, intrucat povestirea este orientatd spre
Fecioara.

Nici ingerul Gabriel care o anunti pe Maria ci Dumnezeu va da Fiului sdu
tronul lui David (Lc 1,32), nici Zaharia care il binecuvanteaza pe Dumnezeu,
pentru ci a generat mantuirea in casa lui David (Lc 1,69), nu afirmi originea
davidicd a Mariei. Amandoi pot sid se gandeascd in mod simplu la paternitatea
legald a lui losif, despre care vorbesc listele genealogice. Acelasi lucru se spune
despre Isus in afirmatiile sfantului Paul sau in Apocalipsi ,,Cel din simanta lui
David ndscut dupd trup” (Rom 1,3) si ,,Cel ce are cheia lui David” (Ap 3,7; 5,5;
22,16).

Cu ocazia recensimantului, despre care vorbeste Luca (Lc 2,1), toti
locuitorii Palestinei merg si se inscrie in locurile lor natale. losif lasd Nazaretul
pentru cetatea lui David, numitd Betleem. Se duc pentru ci el era ,,din casa si din
semintia lui David... impreund cu Maria cea logoditd cu el, care era insircinati”
(Lc 2,4). Oare numai datoritd faptului cd ii este logodnicd Maria se aldturd lui
Tosif in aceastd cildtorie sau si pentru a se Inscrie personal, pentru cd si ea face

15 M. J. Lagrange. L evangile selon saint Luc, Paris 1921; Verbum Domini, 1925.
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parte din casa lui David? Evanghelistul se referd numai la primul motiv, dar nu-1
exclude pe cel de-al doilea's.

Dacid privim aceste pasaje, trebuie sd concludem ci originea davidici a
Mariei nu e decat o probabilitate si nu o certitudine. Dar pe de altd parte nu se
poate nega originea davidicd a Mariei datoritd Inrudirii sale cu Elisabeta care,
niscutd in tribul lui Levi (Lc 1,5.36), era de neam sacerdotal. In realitate pentru a
o putea face trebuie precizat Inainte de toate felul acestei Inrudiri, trebuie
verificat dacd era naturald si nu numai legala. In aceasti a doua ipoteza trebuie
stabilit daci este vorba de inrudire in succesiune directi sau indirecta.

16 Totusi unele manuscrise precizeaza cd Matia s-a Inscris ca descendentd a lui David.
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Contributia vechilor traditii

Sfantul Ignatiu de Antiohia, pe la anul 110 d. Cr., vorbea deseori despre
Isus Cristos, Fiul lui David dupa trup (Ef 18,2; 20,2; Rom 7,3). Doreste sd spuni
prin aceasta cd Maria era Intr-adevir din semintia lui David? Nu e sigur, pentru
cd si el se poate gandi la o descendentd legald, referindu-se la sfantul Paul care
foloseste aceeasi formuld (Rom 1,3). Sfantul Iustin, pe la anul 150, se exprimd
mult mai clar. El spune fird nici un echivoc cid Isus se trigea din David, prin
Maria. Iatd ce-i scria lui Trifon: Cristos, Fiul lui Dumnezeu este ,,dintr-o fecioari
din semintia lui Avram, din tribul lui Iuda §i din David” si el a consimtit si se
facd trup. Protoevanghelia lui lacob, conform aceleasi epoci, nu conteneste si
mdrturiseascd, la randul ei, originea davidicd a Mariei (cap. 10), 1i numeste pentru
prima datd pe parintii ei, Ana si Ioachim, si ne di ample informatii despre viata
lor (cap. 1-8). Cei doi soti erau bogati, locuiau aproape de Templu din Ierusalim
si erau exemplu de sfintenie; ajunsi la o varstd inaintatd nu aveau copii si erau
mahniti din aceastd cauzid. Atins de rugiciunile lor, Dumnezeu le raspunde prin
mijlocirea unui inger care le vesteste sfarsitul tristetii lor si prezice faima de care
se va bucura fiica lor. Ana consacra de graba pe copilul ce trebuie si se nascd
CIT. (I Sam 1,11). Aceste detalii, care vor fi repetate de scrierile apocrife de mai
tarziu, dau mirturie despre pietatea mariand a autorului si despre locul
exceptional pe care il ocupa Fecioara Maria Inci din primele comunititi
crestinel”.

177. Amiot, Evangiles apocryphes, Patis, ed. Fayard 1952.
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SUMMARY: Mary, the servante of the Lord. The mankind has made
wonderful discoveries and has obtained unbelievable results in the areas of
science and technique, has done great things on the road of progress and
civilization, and lately, we may say, has managed to accelerate the course of
history; yet the fundamental transformation, one that we may call ,from
origins”, is always joining the human destiny, and, through all the historical
events, joins all and everyone in particular.

It is passing from ,fall” to ,resurrection”, from death to life. It is a restless
challenge of the human consciences, a challenge of the whole historical
conscience of man: the challenge to follow, in the old and always new way, the
road ,,without falling” and the road of ,,resurrecting” in case of falling.

While the Church, together with the whole mankind, receives, along with the
community of those who believe and in union with every man of good will, the
great challenge contained in the words of Marian antiphon about the ,,people
that falls and wants to resurrect”, at the same time It orients itself towards the
Redeemer and His Mother, praying ,,Come unto our aid!” Truly the Church sees
Our Lady in the redeeming Mystery of Christ and in Her own mystery; deeply
rooted in the history of mankind, in the eternal call of man according to the
plan which God in His Providence has established from eternity; sees and feels
Her maternal presence and Her participation to the numerous problems
connected to the life of individuals, of families and nations from nowadays;
perceives Her as helper of the Christian people in his restless battle between
good and evil, protecting the flock from falling, and if fallen, helping the people
raise again to the dignity of sox of God, and re-establishing the relation with God.

Biserica stie si ne invatd impreund cu sfiantul Paul ci ,,unul este mijlocitorul
nostru”: ,,Unul este Dumnezeu, unul este si mijlocitorul intre Dumnezeu §i oameni,
Omul Isus Cristos, care s-a dat pe sine radscumparare pentru toti” (1 Tim 2,5-6). ,,Rolul
de mama al Mariei fatd de oameni nu umbreste si nu micsoreaza in nici un fel aceastd
unicd mijlocire a lui Cristos, ci ii aratd puterea”: este o mijlocire in Cristos!.

Biserica ne invatd cd orice ,influentd mantuitoare a sfintei Fecioare asupra
oamenilor... decurge din bunul plac al lui Dumnezeu s§i din belsugul meritelor lui
Cristos, se intemeiazd pe mijlocirea lui, depinde in intregime de ea i din ea isi ia toatd
puterea; mijlocirea Matiei nu Impiedicd In nici un fel unirea directd a credinciosilor cu
Cristos, ci o inlesneste”. Aceasta influentd mantuitoare este sustinuta de Spiritul Sfant,

! Papa Ioan Paul al II-lea, Redemptoris Mater, Bucuresti, Arhiepiscopia Romano-Catolicd 1992,
p. 54.
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care, dupd cum a adumbtit-o cu puterea sa pe Fecioara Maria puniand Inceput
maternitatii ei divine, tot astfel ii sustine neincetat grija fata de fratii Fiului ei®.

Intr-adevir, mijlocirea Mariei este strins legati de maternitatea ¢i, avind un caracter
specific maternd, prin care se distinge de mijlocirea celorlalte fapturi ce participd,
fiecare in felul ei, dar intotdeauna In mod subordonat, la unica mijlocire a lui Cristos;
cu toate acestea §i mijlocirea ei este prin participare. Cici ,,nici o fapturd nu poate fi
vreodati comparatd cu Cuvantul intrupat §i rdscumpdtitor”, dar in acelagi timp ,,unica
mijlocire a Rdscumpiritorului nu exclude, ci suscitd In fapturi o coperare variatd, ce
provine de la unicul izvor”; si astfel bunitatea unici a lui Dumnezeu este realmente
raspanditd, in diferite feluri, in fapturi.

invigitura conciliului Vatican 1I prezintd adevirul despre mijlocirea Mariei ca
participare la unicul izvor care este mijlocirea lui Cristos insugi. Intr-adevir, citim: ,,Acest rol
subordonat al Mariei, Biserica nu pregetd si il mirturiseascd, il experimenteazi
necontenit si il recomanda iubirii credinciosilor, pentru ca, sprijiniti de aceasta ocrotire
maternd, si se atageze mai strans de mijlocitorul i mantuitorul lor” 3. Un astfel de rol
este §i deosebit §i extraordinar. El izvordste din maternitatea ei divind si poate fi inteles si
trdit numai in credintd, pe baza adevirului deplin asupra acestei maternititi. Fiind
Maria, datoritd alegerii divine, Mama Fiului de o fiintd cu Tatél i insotitoarea de o
exceptionald generozitate ,,in opera riscumpdiririi”’, ea ne este Mamd in ordinea
harului. Acest rol constituie o dimensiune reald a prezentei ei in misterul mantuitor al
lui Cristos si al Bisericii.

Din acest punct de vedere trebuie sd privim din nou evenimentul fundamental
din economia mantuirii $i anume intruparea Cuvantului la Bunavestire. Este
semnificativ faptul cd Maria, recunoscand in cuvantul solului divin vointa Celui
Preainalt si supunandu-se puterii lui, spune ,,latd slujitoarea Domnului; fie mie dupa
cuvantul tiu” (Lc 1,38). Primul act de supunere fatdi de unica mijlocire ,intre
Dumnezeu §i oameni” — aceea a lui Isus Cristos — este acceptarea maternitatii de citre
Fecioara din Nazaret. Maria consimte la alegerea ficutdi de Dumnezeu, pentru a
deveni, prin lucrarea Spiritului Sfant, Mama Fiului lui Dumnezeu. Se poate spune ci
acest consimtamant al ei pentru a fi Mami este, mai presus de toate, rodu/ daruirii ei totale
lni Dummnezen in feciorie. Maria a acceptat alegerea ei ca Mama a Fiului lui Dumnezeu,
fiind cilauzitd de iubirea de logodni prin care o persoand umana se ,,consacra’ total
lui Dumnezeu. Prin puterea acestei iubiri, Maria a voit si fie pururi i in toate ,,ddruitd
lui Dumnezeu”, ducindu-si viata in fecioriet. Cuvintele ,,latd slujitoarea Domnului”
exprima faptul ¢ incd de la Inceput ea si-a acceptat si si-a inteles maternitatea ca o
ddruire totald de sine, a persoanei sale, in slujba planurilor de mantuire ale celui preainalt.
Siintreaga ei participare maternd la viata lui Isus Cristos, Fiul ei, si-a implinit-o pana la
capit In mod corespunzitor chemdrii ei la feciorie.

2 Lbidem.
3 Lumen gentinm, Conciliul 1 atican II, Bucuresti, Arhiepiscopia Romano-Catolicd 2000, cap. 8.
4Joan Paul al II-lea, Redemptoris Mater.
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Maternitatea Mariei, strdbdtutd total de iubirea de logodni a slujitoatei
Domnului”, este prima si fundamentala dimensiune a acelei mijlociri pe care Biserica o
mdrturiseste i o proclamd cu privire la ea si o recomandd neincetat ,jubirii
credinciosilor”, punandu-si intr-insa multd incredere. De fapt, trebuie si recunoastem
cd Dumnezeu insusi, Pirintele vesnic, a fost cel dintai care a avut incredere in Fecioara din
Nazaret, dandu-i-1 pe Fiul sidu in misterul intrupdrii. Aceastd alegere a ei la suprema
menire si demnitate de Mama a Fiului lui Dumnezeu se referd, pe plan ontologic, la
realitatea unirii celor doud naturi in persoana Cuvantului (unirea ipostaticd). Faptul
fundamental de a fi Mama Fiului lui Dumnezeu implici de la inceput o totald
deschidere de suflet fati de persoana lui Cristos, fatd de intreaga lui lucrare, de intreaga
lui misiune®. Cuvintele ,,latd slujitoarea Domnului” manifestd deschiderea spirituald a
Mariei, care uneste in mod desadvarsit iubirea specific feciorelnici si iubirea specific
matern, legate si, intr-un fel, contopite.

De aceea Matia a devenit nu numai ,,Mama care l-a niscut si l-a crescut” pe Fiul
omului, ci §i ,insotitoarea de o exceptionali generozitate” a lui Mesia
Riscumpiritorul. Dupd cum am spus, ea a inaintat in peregrinarea credintei si intr-un
astfel de drum pani la picioarele Crucii s-a realizat si cwolaborarea el maternd la intreaga
misiune a Mantuitorului, prin toate faptele si suferintele ei. Pe aceasti cale a colaboririi
la opera Fiului Rascumpdritor, insasi maternitatea Mariei a cunoscut o transformare
deosebitd, umplandu-se tot mai mult de iubire aprinsd fata de toti aceia spre care se
indrepta misiunea lui Cristos. Prin aceastd ,,iubire aprinsa”, avand drept tintd ca, in
unire cu Cristos, sa redea sufletelor viata supranaturald, Matia a intrat intr-un mod cu totul
personal in unica mijlocire Jintre Dumnezeu si oameni”, mijlocirea Omului Cristos Isus. Fiind
prima care a experimentat efectele supranaturale ale acestei unice mijlociri — deja la
Bunavestire a fost salutatd ca ,,plind de har” — trebuie si spunem ci prin aceastd
plinatate de har si de viatd supranaturald a fost pregititdi in mod deosebit pentru
colaborarea cu Cristos, unicul mijlocitor al mantuirii omului. O astfel de colaborate
este tocmai aceastd mijlocire subordonata mijlocirii lui Cristos.

In cazul Mariei este vorba despre o mijlocire deosebiti si extraordinard, bazata
pe plindtatea ei de har, care se traduce in totala disponibilitate a slujitoarei Domnului.
Ca raspuns la aceastd disponibilitate interioard a Mamei sale, Isus Cristos a pregitit-o
din ce in ce mai mult sd devind pentru oameni ,,Mami in ordinea harului”. Acest lucru
reiese, cel putin indirect, din anumite amanunte notate de sinoptici (cf. Lc 11,28; 8,20-
21; Mc 3,32-35; Mt 12,47-50) si mai ales de Evanghelia dupa loan (cf. 2,1-12; 19,25-
27), pe care le-am pus in lumind mai Inainte. Deosebit de griitoare sunt, in aceastd
privinti, cuvintele rostite de Isus pe cruce, referitor la Maria si la Ioan.

Dupid evenimentele invierii si Indltdrii, intrand cu Apostolii in cenacol in
asteptarea Rusaliilor, Maria era intre ei ca Maicd a Domnului glorificat. Ea era nu
numai aceea care ,,a inaintat in peregrinarea credintei”, ci si-a pastrat cu fidelitate
unirea cu Fiul sdu ,,pand sub cruce”, & g ,slujitoarea Domnulni”, ldsatd de Finl sau ca
Mama in mijlocul Bisericii ce tocmai se ndstea: ,Jatd Mama ta”. Astfel a Inceput si se

5 Ibidem p. 57.
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formeze o legiturd deosebitd intre aceastd Mamd si Bisericd, Intr-adevir, Biserica ce se
nastea era rodul crucii si invierii Fiului ei. Maria, care incd de la inceput se daruise fard
rezerva persoanei si operei Fiului, nu putea si nu-si reverse, Incd de la inceput, aceastd
daruire maternd asupra Bisericii. Dupd plecarea Fiului, maternitatea ei ramane in
Biserici sub forma mijlocirii materne: intervenind pentru toti fiii sdi, Mama
colaboreazi la actiunea mantuitoare a Fiului riscumpdritor al lumii. Intr-adevir,
conciliul afirma: ,,Maternitatea Mariei, dainuie neincetat in economia harului... pand la
incununarea vesnica a tuturor celor alesi”. Prin moartea rdscumpardtoare a Fiului sau,
mijlocirea maternd a slujitoarei Domnului si-a atins dimensiunea universald, cici opera
Rascumpdririi imbritiseazd pe toti oamenii. Astfel se manifesta in chip deosebit
eficacitatea unicd §i universald a mijlocirii lui Cristos ,,jintre Dumnezeu §i oameni”.
Colaborarea Mariei participd, in modalitatea ei subordonatd, la universalitatea mijlocirii
rascumpdtdtorului, a unicului mijlocitor. Conciliul aratd limpede acest luctu in
cuvintele citate mai sus.

Citim de asemenea: ,,intr-adevir, ridicati la cer, ea nu a parasit aceastd misiune
mantuitoare, ci prin mijlocirea ei multiforma continud si ne obtind darurile mantuirii
vesnice’”’. Cu acest caracter de ,,intrepunere”, care s-a manifestat prima datd in Cana
Galileii, mijlocirea Mariei continud in istoria Bisericii §i a lumii. Maria, ,,in iubirea ei
maternd, are grija de fratii Fiului siu care sunt inci pe cale si amenintati de primejdii si
stramtordri, pand ce vor fi dusi In patria fericitd”. Astfel maternitatea Mariei ddinuie in
Biserica neincetat ca mijlocire de rugiciune, iar Biserica isi exprima credinta in acest
adevir invocand-o pe Maria ,;sub titlurile de apiritoare, sprijinitoare, ajutdtoare,
mijlocitoare”.

Prin mijlocitea ei subordonati mijlocirii Riscumparitorului, Matia contribuie in
mod deosebit la nnirea Bisericii peregrine de pe pamant cu realitatea eshatologica si cereascd
a Impartésirii sfintilor, de vreme ce ea este deja ,ridicatd la cer”. Adevarul despre
ridicarea ei la cer, definit de Pius al XIII-lea, a fost reafirmat de conciliul Vatican II,
care a exprimat astfel credinta Bisericii: ,,in sfarsit, Fecioara neprihanitd, pastrata
neatinsd de orice patd a pacatului strimosesc, la capatul vietii sale pamantesti a fost
ridicatd cu trupul si cu sufletul in gloria cereasca si a fost iniltatd de Domnul ca Regina
a universului pentru a fi mai pe deplin asemenea Fiului ei, Domnul domnilor (cf. Apoc
19,106) si invingator asupra pacatului i a mortii”. Prin aceasta invatatura Pius al XIII-
lea a urmat traditia care a fost exprimati in multe feluri in istoria Bisericii, atat in orient
cat si in occident.

In misterul ridicirii la cer si-au atins plindtatea definitivd in Maria toate efectele
mijlocirii unice @ i Cristos Rascumpardtornl lumii si Domnul inviat: ... cu totil vor primi
viata in Cristos. Fiecare, insa, la randul lui: mai intdi, ca pargi, Cristos; apoi, la venirea
lui, cei care sunt ai lui Cristos” (1 Cor 15,22-23). In misterul ridicirii la cer se exprimi
credinta Bisericii dupid care Maria este unitd cu Cristos printr-o legiturd stransd si
indisolubild deoarece, daci Mama-Fecioari a fost uniti cu El in mod deosebit la prima

¢ Joan Paul al II-lea, Redemptoris Mater.
7 Lumen gentium cap. VIIL.
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lui venite, prin continua ei colaborare cu El i este uniti si in asteptarea celei de a doua
veniri; ,rdscumpdratd intr-un mod deosebit in vederea meritelor Fiului ei”, ea, ca
Mami, are §i rolul de mijlocitoare a indurdrii la venirea definitivd, cand toti aceia care
sunt ai lui Cristos vor fi treziti la viatd si ,,ultimul dusman care va fi nimicit va fi
moartea” (1 Cor 15,26)8.

De aceasta iniltare a stralucitei fiice a Sionului, prin ridicarea la cer este legat
misterul slavei ei vesnice. Intr-adevdr, Mama lui Cristos este glorificatd ca ,,Regina
universului”. Aceea care la Bunavestire s-a numit pe sine skyitoarea Dommnnini a rdimas
credincioasd pani la sfarsit semnificatiei acestui nume, dovedind astfel ci este o
adeviratd ucenicd a lui Cristos, a aceluia care a subliniat cu tdrie caracterul de slujire al
misiunii venit si fie slujit, ci sd slujeascd si si fie rdscumpdrare pentru multi. (Mt
20,28).

Astfel Maria a fost prima dintre aceia care slujindu-I pe Cristos si in altii, ii aduc
pe fratii lor, cu umilintd si rdbdare, la Regele ciruia a-i sluji inseamnd a domni si a
cistiga pe deplin acea stare de libertate regeascd proprie ucenicilor lui Cristos: a sluji
inseamnd a domni!

Cristos, care s-a ficut ascultator panid la moarte si de aceea a fost inaltat de
Tatal, a intrat in slava impdritiei sale; lui 1i sunt supuse toate pana cand El insusi se va
supune pe sine, si toatd faptura, Tatilui, pentru ca Dumnezeu si fie totul in toate (cf. 1
Cor 15,27-28). Maria, slujitoarea Domnului, participd la aceasti Domnie a Fiului.
Gloria de a slyi nu inceteazd sd-i constituie stralucirea regald: ridicatd la cer, ea nu isi
inceteazd slujirea mantuitoare, in care se exprimd mijlocirea ei materna ,,pand la
incununarea vesnicd a tuturor celor alesi”. Astfel aceea care pe pimant si-a pastrat cu
fidelitate unirea cu Fiul sdu pand la picioarele crucii, continud sd rimand unitd cu El,
acum cand ,,toate i-au fost supuse, pdnd cind L/ insusi se va supune pe sine i toatd faptura
Tatdlui care i-a supus lui toate” (cf. 1 Cor 15,28). Astfel, in ridicarea ei la Cer, Maria
este Inviluita in intreaga realitate a impartasirii sfintilor si insdsi unirea ei cu Fiul in
glorie este toatd indreptatd spre plindtatea definitiva a imparatiei cand ,,Dumnezeu va
fi totul in toate™.

Si in aceasti faza mijlocirea maternd a Mariei continud sa fie subordonati
Aceluia care este unicul Mijlocitor, pani la realizarea definitiva a plinirii timpului cand
toate lucrurile vor fi adunate iarisi in Cristos.

Nunta din Cana Galileii

Stantul Evanghelist Ioan este insi singurul care ne-o prezinti pe Sfinta
Fecioara intr-o posturd ineditd: aceea de mijlocitoare in rugiciune citre Fiul ei. Este
vorba de episodul din Cana Galileii, unde Isus a facut Znceputul minunilor sale i gi-a
ardtat mdrirea sa In urma interventiei pline de solicitudine a Maicii sale (In 2,1-11).

Relatarea minunii din Cana Galileii poate fi socotitd drept un frontispiciu al
Evangheliei de la loan, cdci ea rezumi oarecum atitudinea Mantuitorului Cristos fatd
de oameni, asa cum va fi ilustratd aceastd atitudine pe intreg parcursul neintrecutei

8 E. Ferent, Mariolggia, lasi, Presa Bund 1999.
9 Toan Paul al II-lea, Redemptoris Mater
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scrieri apostolice: El isi asumd necazurile omenesti si biruie orice dificultate,
imbogitind lucrurile din jur, dindu-le consistentd si sens. Ori, de pe acest frontispiciu
nu lipseste chipul luminos al Maicii Domnului'?.

Cat de griitor este acest episod evanghelic. Cat de multe ne spune el despre ce a
fost viata pimanteascd a Domnului in anii copildriei, ai adolescentei si ai tineretii sale,
in familia sa si mai ales alituri de Maica sa preacuratd. Faptul este cu atat mai
important, cu cat acesti ani sunt pentru noi atat de ,ticuti’, in afard de momentul
suirii la templu la doisprezece ani (Lc 2,41-52), Sfintele Evanghelii nu ne spun nimic
despre perioada de circa treizeci de ani dintre nasterea Domnului si inceputul activitatii
sale publice.

Episodul de la Cana Galileii suplineste insd mult din aceastd ticere. Increderea
linistita si desavarsitd a Maicii Domnului in Fiul ei este cum nu se poate mai griitoare
asupra a ceea ce a fost El pand atunci pentru cei din jur!!.

Cand intuieste incurcitura jenanti In care se afld cei ce-i invitasera la nunt,
sfanta Fecioard Maria pur si simplu il informeaza pe Mantuitorul: ,,Nu mai au vin” (In
2,3). Stia, in primul rand, din lunga sa experientd de viatd alituri de Fiul ei, ci acesta nu
poate rimane indiferent la necazul cuiva, cd este oricand gata si-si asume durerile si
necazurile tuturor. Mai stia apoi, cu aceeasi absoluta certitudine, ca El gdseste solutii
oricdrei probleme, ci poate gisi o iesire pand si din impasul atat de neasteptat in cate
se afld gazdele lor. De aceea, desi Domnul rdspunde ci problema nu este a sa §i a
Maicii sale (v. 4), fard a astepta vreun alt cuvant din gura lui zice slujitorilor: ,,Faceti
orice vi va spune”. Maica Domnului dovedeste cu acest prilej o cunoastere adanci a
tainei Fiului ei, o incredere absolutd in bunitatea sa, in compasiunea sa, fatd de
suferintele altora, ca si in puterea sa dumnezeiascd. lar increderea ei nu va fi
dezmintitd. Domnul va savarsi minunea prefacerii in vinul cel bun (v. 10) a apei din cele
sase vase de piatri, transformand lipsa in belsug si implinind astfel bucuria acelei nunti
care l-a avut oaspete de cinste.

In atitudinea Maicii Domnului vorbeste experienta ei de treizeci de ani. Cate
necazuri si dureri va fi alinat glasul bland al lui Isus si mana lui batatoritd de munca
grea In acesti treizeci de ani, chiar daci manifestirile sale de pand atunci nu sunt
calificate drept ,,minuni”, inceput al ,,minunilor” fiind prefacerea apei in vin la Cana
Galileii'2. Ni-I inchipuim — cu deplin temei — pe copilul Isus asumandu-si cu intreaga-i
fiintd §i In toatd imensitatea lor micile tragedii ale prietenilor de joacd din Nazaret, sau
spaland si legand, cu lacrimi in ochi si cu maini a cdror atingere era totdeauna o dulce
mangaiere, micile lor rini. De pe acum si neincetat Mantuitorul lumii nu putea fi altfel
decat ,,Cel ce sterge lacrimile de la toatd fata”. De cate ori Maica Domnului nu va fi
simtit ea insdsi compasiunea sa, nu va fi primit alinare de la fata, mainile si cuvintele
Sale! Prin tot ceea ce era i ficea Isus se manifesta adevirata religiozitate, cea a faptei
de iubire. Din aceeasi experienti a convietuirii cu Mantuitorul a desprins si sfantul

10V, Mihoc, Sapte talcuiri biblice despre Maica Domnului, Bucuresti, Christiana 1996.
W [bidem.
12 Tbidem.
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Tacob, cel numit ,,fratele Domnului” — fiu al Mariei lut Cleopa (Mc 15,40; 16,1), care
era de fapt, cum am mai aritat, var al Domnului — invétatura pe care ne-o transmite
solemn in epistola sa catolicd atunci cand zice: ,,Cucernicia curatd si neintinati inaintea
lui Dumnezeu si Tatil, aceasta este: si cetcetdm pe orfani si pe viduve In necazurile
lor si sd ne pdzim pe noi fird de patd din partea lumii” (Iac. 1,27).

In Cana, Maica Domnului se poarti fatd de Fiul ei, cu Increderea neclintita ce s-
a deprins s-o aibd In El; apeleazd instinctiv la El, sigurd cd El vrea si poate sd prefacid
necazul in bucurie. Putem spune ci in persoana Maicii Domnului, inainte de orice
altceva, se manifestd cea dintai virtute crestina, credinta in Mantuitorul Cristos. O
credintd intemeiati pe cuvintele profetice rostite la nasterea Fiului §i pe care ea le-a
pastrat cu sfintenie in inima (Lc 2,19; 2,51), dar confirmatd dupa aceea prin viata de zi
cu zi a Mantuitorului. Ea, cea dintdi, a crezut in El i prin credinta ei vor ajunge si altii
la credingd, intr-adevir, evanghelistul loan zice ci, sivarsind Mantuitorul aceastd prima
minune In urma mijlocirii Maicii sale, ,,au crezut intr-insul ucenicii sai” (In 2,11). Cei
ce vor fi pietrele de temelie ale credintei crestine (Ef. 2,20): ,,Ziditi fiind pe temelia
apostolilor si a proorocilor, piatra cea din capul unghiului fiind insusi Isus Cristos; cf.
Ap. 21,14: Jar zidul cetitii avea doudsprezece pietre de temelie §i in ele doisprezece
apostoli ai Mielului) au ei insisi o piatrd de temelie, anume pe sfanta Fecioard Maria si
credinta ei in Fiul si Dumnezeul ei.”

Am relevat, din episodul de la Cana, compasiunea Mantuitorului pentru
oameni. Compasiunea sa este insi §i a Maicii preacurate. Ea nu poate ramane
indiferenta fatd de situatia neplicutd in care se afld gazdele lor din Cana. Ea isi asuma
tulburarea lor. Putem spune, deci, cd Maica si Fiul se aseamand. Astfel incat episodul
de la Cana Galileii este adanc griitor nu numai cu privire la anii ,,ticuti” ai lui Isus, ci
si cu privire la Maica sa, Infitisindu-ne-o suferind pentru durerile altora §i rugandu-se
Fiului ei pentru alinarea lor. Dacd Mantuitorul n-a fost atunci la prima manifestare a
bunititii sale nemarginite fati de oameni, cu sigurantd ci nici Maica sa n-a fost la
prima mijlocire pe langd Fiul ei. §i, in orice caz, n-a fost ultima'3.

De atunci §i pana astazi si cat va fi lumea, Maica Domnului este rugitoare
pentru intreaga omenire si mai ales pentru cei aflati in necazuri si in suferinte. Plecatd
din lume in cetatea cea frumoasi si cu totul luminatd, alituri de Fiul ei cel preaiubit si
»inconjurata si fericitd de totl locuitorii cerurilor”, cum se spune in Acatistul adormirii
ei, Maica Domnului rimane neincetat ,,solitoarea citre Dumnezeu pentru tot neamul
crestinesc” i datitoarea tuturor bunitatilor. Arhanghelul a numit-o plind de har, din
aceastd plindtate ea revarsd nelncetat daruri binecuvantate asupra lumii. De aceea,
adevdratii credinciosi cantd plini de bucurie minunile Maicii Domnului; ei cantd
minunile dragostei acestei Mame unice si binecuvantate care, prin Fiul ei dumnezeiesc,
ne-a primit $i ne primeste $i pe noi ca fii.

La nunta din Cana a fost chemat nu numai Mantuitorul, ci $i Maica sa. lar
minunea de acolo a savarsit-o Isus prin Maica sa. invégém din aceasta ci nu se cuvine
a-1 desparti pe Mantuitorul de Maica sa, a-1 chema pe El si a o respinge pe Maica sa.

13 K. Rahner, Marie, Mere du Seignenr, Patis, Cetf 1960.
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Pregatindu-ne §i noi pentru participarea la strilucita bucurie a nuntii celei ceresti §i
vesnice, sd-i aducem in inimile si in casele noastre pe Isus Cristos si pe Maica sa, ca
Domnul cel preamarit, prin rugiciunile preacuratei Fecioare, sd prefacd si pentru noi
apa cea saratd a acestei vieti in vinul impartasirii celei mai cu adevirat in imparitia sa.

Evanghelistul Ioan ne desctie prima minune a lui Isus la nunta din Cana. Aici
Maria are din nou ocazia si cunoascd distanta dintre ea si Fiul ei. Probabil ci la baza
invitatiei lui Isus §i a mamei sale la nuntd au stat niste legituri de rudenie. Era pe
vremea aceea, ca §i astizi, obiceiul de a li se aduce mirilor, cu ocazia nuntii, un cadou.
Mirii din Cana aveau, deci, dreptul la un cadou; cadoul pe care Cristos l-a ficut mirilor
a fost vinul obtinut din apa printr-o minune.

Maria este preocupatd ca totul si decurgd in ordine la nunti si veselia si nu fie
stingheritd de nimic. Ea nu se dé In laturi de la muncile de fiecare zi, nelnsemnate, dar
absolut necesare. Astfel ea observi cd vinul e pe terminate si cd din cauza aceasta mirii
sunt pe punctul de a intra intr-o situatie neplacuti. Maria se gandeste cum ar putea
evita o asemenea situatie. Fa, cu de la sine putere, nu are cum sa-i ajute. Se indreapta
atunci Increzitoare spre Fiul ei si ii sopteste: ,,Nu mai au vin”. Cererea de ajutor nu
este direct exprimati, ci este doar insinuata'4,

Cristos rdspunde la aceastd cerere indirecti de a interveni, printr-un refuz
aparent: ,,Femeie, ce vrei de la mine? Nu mi-a venit incd ceasull”. Vointa Mariei nu-1
poate determina pe Isus sa facd un asemenea lucru, ci numai vointa Tatdlui siu ceresc
si la ceasul hotarat de dansul. Dar Maria nu a inteles raspunsul lui Isus ca un rispuns
refuzat cu asprime. Ea este incredintati ci Isus i-a luat In considerare cererea, chiar
daca raspunsul pe care Fiul ei i-1 daduse nu-l intelegea. Ea nu vrea catusi de putin sd
rastoarne planurile Fiului ei’®.

Acest fragment din Evanghelie ne redd o trasiturd fundamentald a sufletului
Mariei: ea crede fard a incerca sa pitrunde pand la ultimele amanunte tainele lui
Dumnezeu, e gata sa slujeasca pe altii, nu-si pierde increderea nici atunci cand s-ar
pirea cumva cd Fiul ei o tine la distantd si cd o refuzd in timp ce slujitorii umplu
vasele, minunea deja se infiptuieste. Ea s-a infaptuit, prin urmare, prin interventia
Mariei. Rugidciunea Mariei in aceastd imprejurare este o rugiciune de mijlocire. Maria ii
prezintd Fiului ei cererea intr-un mod neobisnuit, adici firdi a-i avertiza in mod
prealabil pe miri. Maria observi lipsa vinului, dar nu vrea si-i indispund pe miri, de
aceea nu le aduce la cunostintd ci vinul e gata. Ea ajuti fird a se lisa rugati.

La nunta din Cana vedem In Maria in primul rand acea femeie care intervine
pentru altii la Fiul ei, vedem in ea o wmijlocitoare. Noi o invocim pe Maria cu multe
titluri. Cel mai frumos titlu este, poate, acela de ,,mijlocitoare”. ,Fericita Fecioard —
spune conciliul al II-lea din Vatican — este invocatd in Bisericd cu titlul de wzjlocitoare,
ajutornl crestinilor... etc.”. Dar acest lucru nu trebuie inteles in sensul ¢ ea ar umbri sau
ar completa demnitatea si lucrarea lui Cristos, singurul mijlocitor. intr—adevﬁr, nu
existd o mijlocitoare mai puternici pe langd Isus Cristos decat Maria, Mama sa.

14 Dreisben, H. Steffans, Celebrarea Cuvintului ini Dummnezen in luna mai, lasi, Sapientia 2001, p. 99.
15 [bidem.
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Nenumairate sunt inscriptiile de pe peretii bisericilor care ne demonstreaza ci oamenii
au fost ajutati in nevoile lor prin mijlocirea Mariei, cd Maria isi justificd titlul de
mijlocitoare a oamenilor. Litania pe cate noi o recitim seard de seard, este un strigit
citre Maria de a mijloci pentru noi la Fiul ei. Dacd ea a intetvenit pentru mitii din
Cana Galileii, fird ca ei si o roage, si i-a scos din Incurciturd, cum ar putea ea sd
ramand nepdsitoare cind in necazurile pe care le intimpindm apelim la ea ca si
mijloceasca pentru noi la Fiul ei.
Mama Fiului lui Dumnezeu

De la vestitea ingerului, de cand Fecioara Maria a primit In inimi §i in trup
Cuvantul lui Dumnezeu §i a déruit viata lumii, e recunoscuti de insusi ingerul Gabriel
drept mami a lui Dumnezeu i a Rdscumpiritorului.

Riascumpiratd in mod sublim in vederea meritelor Fiului sau, adicd primind o
»inima purd” incd din prima clipd a existentei sale de la Spiritul Sfant, unitd cu El
printr-o legitura indisolubild, a fost ddruita cu cel mai mare dar si demnitate, acela de a
fi mama Fiului lui Dumnezeu prin care precedd cu mult toate rupturile ceresti si
pamantesti'c.

Cu toate acestea, este si ramane unitd cu neamul lui Adam si cu toti oamenii
care au nevoie de mantuire, de rascumpdrare.

Toate aceste daruri minunate primite de Maria de la Dumnezeul induririlor au
determinat conciliul Vatican II s-o numeascd membru eminent i unic al Bisericii, tipul
si modelul acesteia in credinta si caritate, invitindu-ne pe toti s-o venerim ca pe mama
noastrd preaiubiti.

Maria, Mama Bisericii

Cu Inaltarea glorioasa a Mariei nu s-a incheiat misiunea materna a Mariei,
dimpotrivd, acum incepe exercitiul misiunii maternititii sale spirituale. Desi inundatad
de viata treimica beatificanti §i absorbita de contemplarea ei, ea continua si fie
prezentd si activa spiritualiceste in toti fii rascumpdrarii, fiind mereu stimulati in
exercitiul maternitatii sale de Iubirea necreati. Ea este Mama Bisericii in ordinea
spirituala a harului.

Conciliul Vatican 1I, in stransd legaturd cu traditia, a aruncat o noud lumini
asupra rolului Mamei lui Cristos in viata Bisericii. ,,Prin darul maternitatii divine, prin
care este unitd cu Fiul ei Rascumparatorul, si prin harul si functiile ei deosebite, sfanta
Fecioard este strans unitd si cu Biserica: Niscitoarea de Dumnezeu este prototipul
Bisericii si anume in ordinea credintei, iubirii si unirii perfecte cu Cristos!”. Maria a
rdmas inca de la inceput impreund cu apostolii In asteptarea Rusaliilor si este prezentd
in Biserica peregrind in credintd, din generatie in generatie, fiind cea fericitd pentru ci
a crezut si model de speranti care nu ingeald (Rom. 5,5).

Maria a crezut ci se vor Implini cele spuse ei de Domnul. Ca fecioard, a crezut
cd va zdmisli §i va nagte un fiu: pe ,,Cel Sfant” cdruia ii corespunde numele de Fiul/ lui
Dumnezen, numele de Isus — Dumnezeu care mantuieste. Ca slujitoare a Domnului, a

16 E. Ferent, Mariologia.
17 Toan Paul al IT-lea, Redemptoris Mater.
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rimas totald fideld persoanei si misiunii acestui Fiu. Ca Mamai ,prin credinti si
ascultare, a ndscut pe pamant pe insusi Fiul Tatdlui, necunoscand barbat, sub
adumbrirea Spiritului Sfant”.

Tema mijlocirii Nascitoarei de Dumnezeu, este prezentd In toate sdrbitorile
bizantine. Este tema tuturor rugiciunilor adresate Niscitoarei de Dumnezeu si a
numeroaselor compozitii imnografice. O precizare se impune: pentru liturghia
bizantind, aceasti mijlocire, a Mariei sau, cum se mai spune, a Niscitoarei de
Dumnezeu, nu se adauga sub nici o forma celei a lui Cristos. Pentru ele, mijlocirea sau
medietea Maicii Domnului are loc numai in interiorul celor ale lui Cristos!s. La fel se
intampla si cu mijlocirea sfintilor. Istoria cultului sfintilor aratd cd rugiciunile adresate
lor se ficeau mult Inaintea celor citre Maica lui Cristos. Totusi, descopetirea rugiciunii
Sub tnum praesidinm dovedeste cd se adresau rugdciuni Mariei incd in secolul al IV-lea,
poate chiar in secolul al IIl-lea. Biserica a acceptat intotdeauna ci dreptii, prin
rugiciunile lor, pot obtine pentru toti crestinii ajutorul si mila lui Dumnezeu, la fel
cum, datorita credintei, cei patru bédrbati din Capernaum au obtinut vindecarea si
iertarea picatelor paraliticului adus la picioarele Mantuitorului (Mc 2,5 si textele
paralele). Dar problema priveste temeiul teologic al acestei credinte, potrivit cireia
dreptii decedati pot sd-i ajute prin rugiciunile lor pe cei care se mai afli pe pimant.

Aceastd credintd a apdrut in ultimele scrieri veterotestamentare, odati cu cea
care permite celor in viatd si se roage pentru cei morti (2 Mac. 12,39-46). Aceste
credinte se manifestd plenar in Bisericd prin cultul sfintilor §i prin practica rugiciunilor
pentru decedati. Lucrul acesta este justificat de credinta Bisericii in puterea invierii lui
Cristos ca biruinta asupra mortii. El pare confirmat de afirmatiile cuprinse in
rugiciunile pentru decedati si prin stabilirea zilei de sdmbitd, ziua coborarii lui Cristos
in geol, zina In care Biserica bizantind 1i comemoreaza solemn pe cei adormiti intru
Domnul®.

Dupi pirerea Bisericii, invierea lui Cristos are de pe acum, inaintea celei de-a
doua veniri, repercusiuni asupra vietii de dincolo de mormant, pentru ci moartea lui
Cristos este o biruintd asupra mortii si s-a manifestat ca atare chiar in clipa in care Fiul
lui Dumnezeu si-a dat sufletul pe Cruce. Intr-adevir, Mt. 27,51 s.u. aratd cd, de Indatd
ce Cristos si-a dat ultima suflare, catapeteasma Templului s-a sfdsiat, pietrele s-au
despicat si trupurile sfintilor adormiti au inviat si au intrat in Cetatea Sfantd. Fira
indoiald, evanghelistul are in vedere o manifestare a vietii celei noi, rezultat al biruintei
lui Cristos asupra mortii, care se traduce prin posibilitatea dreptilor decedati de a avea
o viatd intensa dincolo de moarte si de a interveni prin minuni in favoarea Bisericii
luptatoare care recurge la ajutorul lor. Acesta este sensul in care pirintele Bulgakov
propune sd interpretim cuvantul egisan din Ap. 20,1-0, text care vorbeste despre
imparitia de o mie de ani. Textul se referd mai ales la cei care au fost omorati pentru
a-] fi marturisit pe Cristos: se spune aici ci sufletele lor ,au inviat (ezisan) si au
imparatit cu Cristos o mie de ani” (v. 4). Textul adauga: ,,este invierea cea dintai” (v.

18 A. Kniazev, Maica Domnului in Biserica Ortodoxd, Bucuresti, Humanitas 1998.
19 Tbidem.
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5). Acest pasaj a primit o interpretare literald care a generat milenarismul, invataturd
neacceptatd de Biserici. In acest text s-a vizut o reprezentare simbolica a innoirii
Bisericii dupa persecutia de la Roma. Dar acestea nu ne impiedici si raportim textul la
o realitate spirituald pe care o triiesc sfintii dincolo de mormant datoritd biruintei lui
Cristos asupra mortii. Sfintii si, impreuna cu ei, Maica lui Cristos ar fi inviat si ar
domni laolalta cu Cristos inaintea invierii trupurilor muritoare (Rom 8,11). Participand
la aceasta primi inviere, ei ar fi deopotrivd prezenti si activi prin rugiciunile lor §i prin
minunile lor in viata Bisericii luptitoare.

Admitand o astfel de interpretare a participirii Nascatoarei de Dumnezeu la
domnia de o mie de ani, trebuie sd remarcdm cd, prin mijlocirea si prin rugiciunile ei,
Maica Domnului este mult mai prezentd decat toti sfintii in viata Bisericii pe pamant.
Toate aceste manifestiri ale prezentei ei in viata Bisericii se afli la originea
nenumdratelor sirbdtori votive si ale evlaviei credinciosilot, lucru despre care s-a mai
vorbit. Se dovedeste ci Niscdtoarea de Dumnezeu are o prezentd privilegiati,
subliniata in textele — precum troparul §i condacul — citite la sarbatoarea Adormirii, in
care se spune cd, pardsind lumea de pe pimant, Maica Domnului nu a pitisit-o prin
rugdciunile ei?’. Nici moartea, nici mormantul nu au putut sa 1i ia puterea de a se ruga
pentru lumea de aici. Din punctul de vedere al Bisericii, ea este mijlocitoarea prin
excelentd, cea care, chiar dupd moarte, nu inceteazi sa se roage; este zidul de nebiruit,
cetatea de neilnvins, cea care nu inseald niciodatd increderea credinciosilor. Oare ce
realitate religioasa, exceptand biruinta lui Cristos asupra mortii, se poate compara cu
acest aspect special al prezentei Nascitoarei de Dumnezeu?

Mama crestinilor

Ca mijlocitoare, Maria se comportd ca o mamd. Ea este Maica lui Cristos, dar
este si Maica credinciosilor. In Biserici, invitatura despre mijlocirea universald a
Mariei a apdrut la sfantul Andrei Criteanul (T 740) — prin urmare relativ tarziu. Ulterior
—1n secolele VIII-X a fost pusa in legatura cu Invatitura despre maternitatea spirituald
a Matiei (Gheorghe al Nicomidiei si sfantul Gherman al Constantinopolului). Aceastd
legaturd s-a fiacut mai ales dupa aparitia imnografiei clasice. Idgea maternitatii
Niscitoarei de Dumnezeu este veche, deoarece apare in In 19,25-27. Intr-adevir, aici
aflim temeiul biblic al acestei invatituri, precum si cel al prezentei active a Maicii
Domnului in Biserica?!.

Repus in intreg contextul celei de-a patra Evanghelii, acest text tine seama de
ceasul lucrarii lui Isus, care este in acelasi timp ceasul patimirii sale si cel al slavei sale
(In 2, 4,7, 30, 8, 20, 12, 23-27, 13, 1, 17, 1). Textul este insa In legaturd evidenta cu
episodul minunii de la Cana (In 2, 1-12), cum reiese din anumite caracteristici comune
celor doud scene. Venirea ceasului lui Isus deschide Maicii sale, posibilitatea de a
interveni pe langa el in favoarea oamenilor, pentru cd ea inliturd obiectia pe care Isus
o ficuse la Cana: ,,Ceasul meu n-a venit incd” (In 2,4). Si textul din In 19,25-27 trebuie
repus in contextul lucririi lui Cristos. Aici este marcat ceasul Rascumpararii, al

20 Ihidem.
21 Ibidem.
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impdcarii lui Dumnezeu cu oamenii, al nagterii Bisericii. Biserica este noul popor al lui
Dumnezeu. Ea reprezintd omenirea riscumpdratd. Oamenii devin in ea fii adoptivi ai
lui Dumnezeu. De acum inainte Isus ii va numi frati pe ucenicii sai (In 20,17, Evr
2,11-13, Ps. 21,24). In Noul Testament, poporul lui Dumnezeu devine astfel familia lui
Dumnezeu. Asadar, Maica dupd trup a Fiului lui Dumnezeu ficut om devine Maica
prin infiere a celor pentru care Cristos a murit §i pe care, prin aceastd moarte, i-a facut
fratii sai — altfel spus fiii adoptivi ai Tatilui sdu. Aceste doud infieri se implinesc in
planuri ontologice total diferite, amandoua fiind rezultatul lucririi lui Isus implinite pe
Cruce. Se poate considera ci infierea de citre Maica Domnului inseamni pentru cei
rascumpdrati, reprezentati pe Golgota de ucenicul mult iubit, ci au devenit in Cristos
fiii Dumnezeului sdu si ai Dumnezeului lor, ai Tatilui sdu si ai Tatdlui lor (In 20,17b),
iar Maica de pe pimant a Mantuitorului a devenit Maica celor vii (Gal 3,20). Dupa
parerea noastrd, prezenta Maicii lui Cristos in Bisericd, avand drept corolar ce am
numit prezenta ei liturgicd, poate fi consideratd marturia adusid in viata Bisericii de
citre Maica Domnului pentru a atesta ci aceasta dubld infiere a fost efectiv realizata de
Fiul ei, c4 oamenii s-au impacat cu Dumnezeu si intre ei, ci sunt chemati s formeze
un singur popor, o singurd familie, Biserica, familia lui Dumnezeu.
Concluzii

Omenirea a ficut descoperiri minunate si a obtinut rezultate incredibile in
domeniul stiingei si tehnicii, a realizat lucruri mirete pe calea progresului i civilizatiei
si in ultima vreme s-ar putea spune cd a reusit sd accelereze cursul istoriei; insd
transformarea fundamentald, care s-ar putea numi ,,originard”, insoteste pururi drumul
omului si, prin toate evenimentele istorice, ii insoteste pe toti si pe fiecare in parte.

Este trecere Intre ,,cadere” si ,,ridicare”, intre moarte si viatd. Este si o provocare
neincetatd a constiintelor umane, o provocare a Intregii constiinte istorice a omului:
provocarea de a urma, in felul vechi $i mereu nou, calea ,fird cddere” si calea
,ridicdrii” in caz de cddere.

in timp ce Biserica, Impreund cu intreaga omenire, primeste, alituri de toatd
comunitatea celor ce cred si in unire cu orice om de bundvointi, marea provocare
continuti in cuvintele antifonei mariane despre ,,poporul ce cade si vrea si se ridice”,
in acelagi timp, ea se indreaptd spre Riscumpdritorul si spre Maica lui cu invocatia:
»Vino in ajutor!” intr-adevir, Biserica o vede pe preacurata Fecioard in misterul
mantuitor al lui Cristos si in propriul siu mister; o vede addnc inrddicinati In istoria
omenirii, in chemarea vesnica a omului, dupa planul pe care Dumnezeu in providenta
sa l-a oranduit din vesnicie pentru el; 1i vede si simte prezenta materna si participarea
la problemele numeroase legate de viata indivizilor, a familiilor si natiunilor din gilele
noastre; o vede ca ajutor al poporului crestin in lupta neincetatd intre bine i rdu, pentru
ca el sd nu cadd sau, dacd a cdzut, si il ridice iardsi la demnitatea de fin al lui Dumnezen
si sd il repuna in legatura cu Dumnezeu.
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SPIRITUALITATE TRINITARA
PREASFANTA TREIME OGLINDITA IN RUGACIUNEA
INALTARE CATRE PREASFANTA TREIME A FERICITEI
ELISABETA A SF. TREIMI

Calin BOT

RIASSUNTO. Spiritualita trinitaria.  Santissima  Trinita
rispecchiata nella preghiera Ascensione verso la santissima
Trinita, di Beata Elisabeta della santissima Trinita. La spiritualita
otientale ha come centro il mistero della Santissima Trinita. B per
questo motivo che abbiamo scelto il presente soggetto da approfondire.
Dall’atra parte, come dice P. Tomas Spidlik, la spiritualita romena ¢ un
integrazione fra la spititualita orientale e quella occidentale.! Abbiamo
scelto di presentare la preghiera di una monaca carmelitana, appunto
per mostrare la vicinanza e la perfetta compatibilita delle due
spiritualita, ciascuna con le sue ricchezze; senza suggerire con cio un
sincretismo. Per altro, cogliamo 'occasione per far conoscere di piu nel
nostro ambiente P'autrice di tale preghiera, cioé la beata Elisabeta della
Trinita.

Dopo una presentazione biografica della beata Elisabeta della Trinita,
procediamo con la traduzione della sua preghiera che ci fa da guida
nella nostra riflessione. Di seguito, cerchiamo di individuare le funzioni
di ognuna delle tre persone nella Trinita immanente. Infine, trattiamo il
modo di rapportarsi del cristiano ad ognuna delle persone della
Santissima Trinita, Padre Figlio e Spirito Santo.

Approfondendo la sua conoscenza sul Creatore, 'nomo, creato
secondo l'immagine di Dio Trinita, arrivera a conoscere meglio se
stesso. Inoltre, egli sapra rapportarsi in modo migliore al suo Dio e
comprendera di pitt quale sia la risposta che il Signore Dio attende da
lui. 11 rapportarsi e il rispondere del cristiano nei confronti di Dio
costituisce la sua spiritualita. Infatti, non puo esistere una spiritualita
piu sicura ed autentica di quella che ha come fondamento il dogma
della Trinita.

II Dio Trino costituisce un grande mistero. Dal rapportarsi
consapevolmente ad un tale Dio risulta una spiritualita aperta verso un
Dio che trascende la nostra comprensione, le nostre aspettative e, che ¢
fondamentalmente libero ed imprevedibile. Una tale spiritualita
sfavorirebbe le fissazioni su delle false sicurezze e appello ai falsi déi.

ICf. T. Spidlik Spiritualitatea rdsdritulni crestin. Manual sistematic, Sibiu, Deisis 2005 p. 51.
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Il dogma della Trinita mette di fronte al cristiano un dio grande e
maestoso. L'uomo, che sperimenta spesso la sua debolezza, miseria,
incoerenza e peccaminosita, potra credere soltanto in un tale Dio, in
quanto solamente un tale Dio puo salvarlo.

La spiritualita trinitaria insegna al cristiano la comunione, la coesione e
I'unita. Essa insegna nello stesso tempo 'azione concertata e il rispetto
pieno per la specificita e la personalita dell’altro.

Solamente il donarsi secondo il modello della Santissima Trinita rende
possibile I'uscire da se stessi e la fecondita della vita cristiana. Dunque,
soltanto I'incontro in profondita con un ,,tu” aiuta il cristiano ad uscire
da se stesso e, in tal modo, riempirsi di meraviglia di fronte a tale
incontro che porta con s¢ la ricchezza dell’altro. Soltanto nell’incontro
con un ,tu”, diverso da s¢ e complementare, il cristiano avrebbe una
vita feconda.

I. Date biografice

Elisabeta Catez? s-a nascut in 1880 la Camp d’Avor (Bourges), Franta. Caracter
coleric, impetuos, mandru, entuziast, sensibil; frecventeazd §i finalizeazd cu succes
Conservatorul din Dijon. In 1901 intrd in ordinul carmelitan, in aceeasi localitate, si
moare In urma unei boli foarte dureroase in noiembrie 1906. A fost beatificatd de papa
Ioan Paul al II-lea in 25 noiembrie 1985 si este sdrbitoritd (local) in 9 noiembrie.

Scrierea sa cea mai insemnatd este rugiciunea Indltare citre Preasfinta Treime,
scrisd, ca si dupa dictare, In 21 noiembrie 1904, rugdciune cu care atinge cele mai mari
inaltimi ale literaturii mistice.

P. Vallée, dominican, o ajuti sa inteleagi legitura dintre focul iubirii pe care ea
il experimenteaza in inima ei si misterul Sfintei Treimi. ,,Da, fiica mea, toatd Trinitatea
este acolo in inima ta.” Elisabeta se simte ca §i scufundatd intr-un ocean, prinsi,
imbritisatd in relatiile de iubire care il unesc pe Tatil, pe Fiul si pe Spiritul Sfant. ,,Am
gisit cerul meu pe pamant, spune ea, deoarece cerul este Dumnezeu si Dumnezeu este
in sufletul meu.”

Dintre darurile si mesajele pe care Elisabeta ni le-a ldsat sunt: inferioritatea ca si
dimensiune absolut reald a existentei crestine; comuniunea cu inefabilul si inexorabilul,
care trebuie comunicat si ddruit Bisericii si lumii; seufundarea in taina intrupdrii pani la a
ajunge ,,inima” Sf. Treimi si inima lumii In propria inima; Zndragneala teologicd care o
face s rezolve dintr-o dati cele mai grave probleme puse gandirii noastre teologice.

Una dintre expresiile care rezumi spiritualitatea sa, si cu care — incepand de la
un moment dat — isi semneazi scrisorile este ,Jauda gloriei” lui Dumnezeu Tatal,
expresie din scrisoarea sf. Paul citre Efeseni.?

2 Datele biografice sunt preluate din: A. Sicari, Elisabetta della Trinita, in Digionario di Mistica
Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano, 1998 si din Théo. L'encyclopédie catholique pour
tous, Patis, Droguet — Ardano/Fayard 1992, p. 67.

3 ,Binecuvantat si fie Dumnezeu si Tatil Domnului nostru Isus Cristos ... el ne-a randuit de
mai inainte spre Infiere ... spre lauda gloriei harului sau ...”, Efeseni 1,6.
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II. iniltare citre Preasfinta Treime'

O Dumnezeul meu, Treime pe care te ador, ajuti-mi si md uit complet pe
mine pentru a ma stabili in tine, nemigcatd si linistitd ca si cind sufletul meu ar fi deja
in vesnicie! Nimic si nu-mi poatd tulbura pacea nici s mi facd si ies din tine, o
Dumnezeul meu imutabil, dar fiecare clipd s mi ducd mai adanc in profunzimea
misterului tdu.

Pacifici-mi sufletul, fi din el cerul tdu, o locuintd plicuta pentru tine, locul
odihnei tale. S4 nu te las singur niciodatd, dar si fiu continuu cu tine, mereu treazi in
credinti, adorandu-te fara incetare, daruitd fiind total actiunii tale creatoare.

O Cristoase al meu iubit, ristignit din iubire, ag vrea si fiu o mireasd a inimii
tale, ag vrea si te acopir de glorie, as vrea si te iubesc atat de mult... incat sa nu mai
rezist iubirii si s mor. Imi simt insa neputinta si-ti cer si ma acoperi tu insuti, si faci
sufletul meu pirtas la tot ce simte sufletul tdu, s md inunzi, si ma invadezi, si te
substitui mie, astfel incat viata mea si nu fie decit o iradiere a vietii tale. Vino in mine
ca si adorator, ca si restaurator si salvator.

O Cuvinte vegnic, Cuvantul Dumnezeului meu, vreau si-mi petrec viata
ascultandu-te, vreau si ma fac perfect disponibila pentru a invita totul de la tine. Si
apoi, trecand prin toate noptile spiritului, prin tot pustiul, toate neputintele, vreau si
ma stabilesc pentru totdeauna §i si riman in imensa ta lumina. O Astrul meu iubit,
vrajeste-md, pentru a nu mai putea iesi din lumina ta.

O Foc mistuitor, Spirite al iubirii, coboara in mine, pentru ca in sufletul meu sd
aibd loc intr-un fel o altd intrupare a Cuvantului: sd fiu pentru El o noud fiintd in care
sd-si reinnoiascd intregul siu mister.

Si Tu Parinte, apleacid-te asupra acestei sdrace §i mici creaturi, acopera-o cu
umbra ta, nu vedea in ea decit pe preaiubitul tiu Fiu in care iti gdsesti deplina bucurie.

O Trinitatea mea, totul meu, fericirea mea, singurdtate infinita, imensitate in
care md pierd, mi abandonez voud ca si o pradi. inmormﬁnta;i—vi in mine pentru ca
eu sd md pot ingropa in voi, in asteptarea contemplirii in splendoarea voastrd a
abisului gloriei voastre.

III. Comentariu

Crestinismul autentic are nevoie de o spiritualitate consistentd, care si reziste
incercirilor. Aceasta nu poate fi o spiritualitate bazatd pe semne, ,,Suspinand [Isus| in
duhul sidu, a spus: De ce cauta generatia aceasta un semn? Adevir vi spun, nici un
semn nu va fi dat generatiei acesteia™, ,,decit semnul lui Iona profetul”; nici o
spiritualitate bazatd pe satisfactii trecitoare, ,,Nu vi bucurati pentru aceasta, pentru ci

4 Aceasta este rugdciunea Fericitei Elisabeta, rugiciunea care ne ghideazi in reflectia noastri;
Cft. E. Vaudeur, O Dumnezenl men Treime pe care o ador, Blaj 1942, p. 7-9. Elisabeta scrie aceasti
rugdciune in 21 noiembrie 1904.

5 Marcu 8,12.

6 Matei 12,39.
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vi se supun duhurile, ci bucurati-va pentru ci numele voastre sunt scrise in ceruri”.” Se
cuvine sd cultivdm o spiritualitate bazatd pe Scriptura si pe doctrina Bisericii.
1. Relatia cu Treimea

Fericita Elisabeta se adreseazd In rugiciune Treimii Preasfinte. Ea se duce cu
gandul, inima si spiritul la centrul dreptei-credinte crestine. Asa ni s-a revelat
Dumnezeu, unic in trei persoane. Un Dumnezeu atotputernic si singuratic in acelasi
timp ar fi un Dumnezeu inspaimantitor, sinistru; aceasta deoarece ar fi o fiintd care nu
comunici in sine §i nu se poate ddrui, nu stie si nu experimenteazi comuniunea la
nivelul dumnezeirii sale, in imaneta sa, ,in casa sa”. Ori, cine nu experimenteaza
comunicarea §i comuniunea si isi este suficient siesi este o monstruozitate egoista.
Dumnezeu este in sine, in esenta sa ,,schimb etern de iubire”®, neintrerupt curent de
iubire, daruire §i acceptare a iubiri gratuite Intre persoanele Treimii. Din aceastd
ddruire eternd, suficientd Dumnezeirii, din aceastd plinitate a Dumnezeirii rezultd
existenta noastrd, creatia inafara lui Dumnezeu, ,,dupi chipul siu™. Un Dumnezeu
comuniune in sine, un Dumnezeu iubire, doar un astfel de Dumnezeu este credibil.

Dumnezeul nostru este desigur unic dar este si Treime si astfel ne raportim la
el si ne relationdm cu el. Conform credintei crestine nu existd un alt Dumnezeu
concret care sd aibd o existenta separata de Tatal, de Fiul si de Spiritul Sfant. Deci
Dumnezeul nostru este Tatil, Fiul si Spiritul Sfant, nedespirtiti in esenta Dumnezeirii
si distincti in relatiile intertreimice. Evident ca nu putem avea un raport cu una dintre
persoanele Sf. Treimi fird a avea In acelasi timp raporturi cu celelalte doud persoane.
Iata o posibila definire a spiritualitatii crestine: o relatie maturd si maturizantd cu Tatl,
cu Fiul si cu Spiritul Sfant.10

»Ajutd-ma s md nit complet pe mine”!!, se roaga fericita Elisabeta. Aceasta este
dinamica iubitii, uitarea de sine. Cel iubit este mai important pentru tine decit tu
insuti.

e pentru a mi stabili Zz #ne..”'? Dumnezeu contine creatia, asemeni unei
mame pruncul in sin, Dumnezeu ne contine, ,in [Dumnezeu] triim, ne miscim si
suntem”3, dar ne permite libertatea de-a renunta la El. Dorinta de asociere, unire si
fuziune este cea mai profundd in omul creat in acest scop: ,,Md duc si vid pregitesc
voud loc... pentru ca sa fiti si voi acolo unde sunt Eu”,'# | la Tatal meu si Tatil vostru,
la Dumnezeu meu si Dumnezeul vostru”.!>

7 Luca 10,20.

8 L. Ladaria La Trinita mistro di comunione, Milano, Ed. Paoline 2004, p. 171.

9 Cf. Genezi 1,27. Evdochimov votbeste de un microtheos, a se vedea P. Evdokimov, 1drstele
vietii spirituale, Bucuresti, Christiana 1993, p. 126.

10 Cf. E. Martinez La vita cristiana ¢ la spiritualita secondo San Paolo, Roma, PUG 2000, p. 11.

W E. Vaudeur O Dunmnezenl men Treime pe care o ador, p. 7.

12 [bidem.

13 Fapte 17,28.

14 Joan 14,2-4; 17,24.

15 Toan 20,17.
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»-- pentru a ma stabili in tine, nemiscata si linistitd ca si cind sufletul meu ar fi
deja in vesnicie.”'® Vorbeste o carmelitand, o persoand consacrati la viata
contemplativa. Cine dintre cei ce au fost alesi si au ales starea celibatului pentru
imparitia lui Dumnezeu, nu-si doreste si nu este indreptitit si-si doreascd atingerea
scopului pentru care triieste si s-a ddruit? Cine nu-§i doreste stabilitate intr-o lume a
ispitelor radicale ce ne hirtuiesc fiinta si-o desird ca pe o tesiturd ce devine iardsi fir?
Aceeasi dorintd ar trebui sd fie valabild pentru oricare crestin botezat si pentru orice
om.

2. Relatia cu Cuvantul

Cuvantul lui Dumnezeu, a doua persoani din Treime in ordinea revelatiei, este
niscut din Tatdl in eternitate, ,,Fiul meu esti Tu Eu astizi te-am ndscut” ne reveleaza
psalmistul.’”7 Cuvantul este ,alteritatea” Tatilui (desi nu un alt Tatil). In limbaj
omenesc cuvantul este capacitatea de exprimare a interiorititii si exprimarea Insisi.
Tatil niscand pe Cuvantul se exprimi, se comunici si naste ,,alteritatea”, un ,,Tu” la
nivelul unicei §i nedespartitei Treimi.!8

Relatia cu Cuvantul in spiritualitatea crestina este aceea a ascultarii, a focalizirii
atentiei pentru a putea cunoaste intentia Tatalui, gandul sau, planul sdu, vointa sa.

Fericita Elisabeta votbeste in rugiciunea ei Cuvantului divin: Cuvantului pe care
Tatal I-a spus In eternitate si spunandu-l, exprimandu-l, l-a niscut. Acestui CUVANT
cu majuscule Fericita ii ofera viata spre ascultare: ,,vreau si-mi petrec viata ascultandu-
Te”1%, cu scopul de a invita totul de la El care vine direct de la Tatal: ,,vreau si ma fac
perfect disponibild pentru a invita totul de la tine”.20

»Nimeni nu l-a vazut vreodatd pe Dumnezeu; Fiul, care este spre pieptul
Tatilui, el l-a revelat”.?! Expresia ,,pieptul sau sanul Tatdlui” indicd intimitatea de
iubire dintre Tatdl si Fiul, intr-un context de revelare. Fiul ni-l reveleaza pe Tatil in
intimitatea divind, absolut inaccesibild oamenilor. Ascultind ce spune Cuvantul putem
privi In inima Tatdlui, deoarece ,,Cine m-a vizut pe mine l-a vizut pe Tatdl”.??

,»,O Cristoase al meu iubit, rastignit din iubire, as vrea sa fiu o mireasd a inimii
tale, ag vrea si te acopir de glorie, as vrea sa te iubesc atat de mult... incat sa nu mai
rezist iubirii si si mor. Imi simt insa neputinta si-ti cer sa ma acoperi Tu Insuti, sa faci
sufletul meu pirtas la tot ce simte sufletul tdu, s md inunzi, s md invadezi, si te
substitui mie, astfel incat viata mea s nu fie decat o iradiere a vietii tale. Vino in mine
ca si adorator, ca si restaurator si salvator.”2

16 E. Vaudeur op. cit., p. 7.

17 Psalmul 2,7, preluat de Evrei 1,5. Traditia si liturgia aplicd acest verset nasteri Cuvantului din
Tatil in eternitate.

18 Cf. R. Garrigou-Lagrange Cele trei conversinni si cele trei cai, Cluj-Napoca, Viata Crestind 1995, p.
26.

19 E. Vaudeur op. ¢it., p. 8.

20 Ihidem.

21 Joan 1,18.

22 Joan 149.

2 E. Vaudeut, op. dt., p. 7-8.
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Evident ci nu-l putem despirti pe Isus de Cristos, de cel uns, investit de Tatil,
trimis de Tatdl, dar autoarea rugiciunii care ne ghideazi in reflectia noastra se
adreseazd lui Cristos, trimisului. Trimisul, intrupandu-se, ne pune in legiturd cu cel ce
trimite. Cu acest trimis fericita Elisabeta vorbeste. Cristos Isus al ei este rastignit din
iubire §i ea se vrea mireasa acestei inimi zdrobite. Se vrea ,,partasi la ceea ce simte E1”,
El cel se sfagie intre doud lumi asimetrice, lumea iubirii lui Dumnezeu pentru om si
lumea rdspunsului de iubire al oamenilor pentru Dumnezeu. Cristos reuneste aceste
lumi, rascumparandu-o si salvandu-o pe cea de-a doua din puterea Satanei.

3. Relatia cu Spiritul Sfant

Spiritul Sfant, a treia persoand a Treimii Preasfinte, in ordinea revelatici, este
Dumnezeu de aceeasi naturd cu Tatil si Fiul. In intimitatea Treimii nedespartite —
scriu, speculand, teologii — Spiritul este cel care caracterizeaza Trinitatea avand functie
in unitatea Tatilui §i a Fiului in eterna viatd a lui Dumnezeu in sine.?* El, Spiritul, este
darul gi iubirea celor doi, Tatil si Fiul; este mediul, ,,spatiul” iubirii; este comuniunea
lor.? In Spirit, Tatdl si Fiul se-ntilnesc; In Spirit, Dumnezeu se extaziazi si iese din
sine spre a crea, ,Jla inceput.. Intuneric era deasupra adincului si spiritul lui
Dumnezeu se purta deasupra apelor” .26

Siin timp, in istoria Mantuirii, Spiritul Sfant este mediul, spatiul comuniunii
noastre cu Dumnezeu. Daci in eternitate are functie in unitatea Tatilui §i a Fiului, si in
timp Spiritul este cel ce opereaza unirea noastra cu Dumnezeul Treime. Dacd in Spirit
Dumnezeu se extaziaza si iese din sine — pentru a da viata si a intalni pe un altul, omul,
care nu e Dumnezeu, dar este ridicat la iniltimea unei reale comuniuni cu el — tot in
Spirit omul se extaziazd si iese din sinele siu uman-natural pentru a se uni cu
Dumnezeu.

In istoria Mantuirii, Rusaliille inaugureaza o noud si ultima era, era Spiritului
Sfant. Opera sfintirii, a configurarii fiintei noastre dupd chipul lui Cristos, se realizeaza
numai in Spirit si de cétre Spiritul. Raportarea noastrd la Spiritul Sfant este raportarea
la Dumnezeu care ne transforma.

,»O Foc mistuitor, Spirite al iubirii, coboard In mine, pentru ca in sufletul meu si
aibd loc intr-un fel o altd intrupare a Cuvantului: sd fiu pentru El o noud fiintd in care
sd-si reinnoiasca intregul siu mister.”?”

,»Foc am venit sd arunc pe pamant si ce altceva vreau decit si se aprindal”?s;
,»Eu vd botez cu api... insa cel care vine dupa mine... va va boteza cu Spirit Sfant si cu
foc.”? Fericita Elisabeta implori focul putificator. Odatd Indragostitid de Cristos este
nerdbddtoare si treacd noptile purificirii naturii sale umane. Acestea, desi chinuiesc
salbatic fiinta in transformarea ei, nu mai inspdimanti. Noi nu-i putem intelege pe
sfinti §i logica lor, putem insa deduce din capacitatea lor de a suferi fierberea purificarii

24 Cf. L. Ladaria La Trinita mistro di comunione, p. 295-307.
25 [bidem, p. 280.

26 Geneza 1,1-2.

27 E. Vaudeur, op. dt., p. 8.

28 Luca 12,49.

29 Matei 3,11.
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fiintei: cd ,,au gasit”, ci ,,au vazut”, ci ,au atins” ceva, sau mai precis pe Cineva care
odatd experimentat nu poate si nu fie dorit cu orice pret. Odatd experimentat ori El
(Dumnezeu) ori moartea sunt de dorit cu aceeasi intensitate, deoarece moarte mai
sdlbaticd decit lipsa lui nu existd.

Focul mistuitor nu este altul decat focul iubirii care este insusi Spiritul Sfant, foc
ce transformd fiinta, crescandu-i capacititile in vederea unirii pentru totdeauna cu
Dumnezeu. Focul iubirii, lisind integral libertate persoanei, i-a atins inima inimii §i
aceasta nu doreste nimic altceva decit si i se diruiascd neintarziat, integral, fiintial si
pentru totdeauna. Atingerea fiintei cu focul iubirii este experienta extaticd, este
experienta cea mai proprie omului creat pentru a se uni cu Dumnezeu.

4. Relatia cu Tatal

in imanenta sa, Tatil este principiul neprincipiat al Treimii, unica origine atat a
Fiului cat si a Spiritului Sfant;* este izvorul din care se nagte Fiul si purcede Sfintul
Spirit.

In transcendenta lui, Dumnezeu ni se prezintd astfel: ,,Asa zise Domnul, Regele
lui Israel i izbdvitorul sdu, Domnul Savaot: Eu sunt cel dintéi si cel de pe urmi si nu
este alt Dumnezeu afard de mine”;? ,Eu sunt alfa si omega, spune Domnul
Dumnezeu, cel care este, cel care era §i care vine, atotputernicul”.?> Cine se poate
prezenta In acesti termeni dacd nu prioritar Tatdl? ,,Eu sunt cel ce sunt”,3 cel ce face
sd existe totul, cel ce dd inceput existentei; nu primul izvor, ci Izvorul.

Relatia noastrd cu Tatal este o relatie de totald dependenta increzatoare. O
relatie in care totul vine de la Tatdl si se Intoarce la El. Spiritualitatea relatiei noastre cu
Tatal nu poate fi decat una in care std in centru constiinga gratuitatii iubirii lui pentru
noi. ,,Ce ai si nu fi primit?”.3* In fata lui ,,Cel ce sunt” poti spune eu exist? Exist atat
cat — clipd dupd clipd — ma sustine darnica lui providenta.

»ol tu Parinte, apleacd-te asupra acestei sdrace si mici creaturi, acoperd-o cu
umbra ta...”%. Fericita Elisabeta se simte total dependenti de Dumnezeu, ea se
considerd mica §i sdracd, creaturd in raport cu Creatorul. Ea nu se sfieste sd ceard
protectia divind. Probabil purta in memoria inimii ei evenimente ale harului in care
umbra lui Dumnezeu a déruit viatd. Spre exemplu: Fecioarei Maria 1i explica ingerul
Gabriel ci ,,putetrea celui preainalt o va umbzti™®, ci aceastd putere va face ca din ea sd
se nascd mai presus de legile firii, Viata-Cristos. $i cum si nu fie eficace umbra lui
Dumnezeu cand, ne spun Faptele apostolilor ,,... aduceau bolnavii in piete... ca, atunci

30 Cf. E. Ferent Pneumatologia. Dubul Sfint, Domnul i de viatd ficatorul, Iasi Institutul Teologic
Romano-Catolic 1999, p. 430.

31 Isaia 44.6.

32 Apocalips 1,8.

3 Exod 3,14.

341 Corinteni 4,7.

% E. Vaudeur, op. dt., p. 8.

36 Cf. Luca 1,35.
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cind trecea Petru, micar umbra lui sd cadd pe vreunul dintre ei”¥, pentru a recdpita
viatd?

»Nu vedea in ea decat pe preaiubitul tiu Fiu in care iti gasesti deplina
bucurie.”?® Sf. apostol Paul scrie despre ,,chipul pe care Cristos il ia in noi”?; asadar,
Fericita Elisabeta il invitd pe Tatil la bucutia de a-gi vedea chipul Fiului sdu prinzand
contur in fiinta ei daruitd. Priveste, Parinte vesnic aceastd aseminare asa cum ti-ai
dorit-o la creatie: ,,S4-1 facem pe om dupd chipul si aseminarea noastra”.40

IV. Concluzii

lata cateva ganduri care insumeaza ceva din spiritualitatea treimica.

Creat dupd chipul si asemdnarea lui Dumnezeu Treime, omul, prin
aprofundarea cunoagterii Creatorului siu, se va cunoagte mai bine pe sine. De
asemenca, va sti si se raporteze mai bine la Dumnezeu, va intelege care este raspunsul
pe care Dumnezeu il asteaptd de la el. Raportarea si rdspunsul crestinului fatd de
Dumnezeu constituie spiritualitatea acestuia. O spiritualitate mai sigurd §i mai
autenticd decat spiritualitatea care are la bazd dogma Sf. Treimi nu poate exista.

Dumnezeul treimic este tainic. Raportarea cit mai constientizatd posibil la un
astfel de Dumnezeu va face ca spiritualitatea crestinului sd fie una deschisa; deschisd in
fata unui Dumnezeu care ne depiseste capacititile, asteptirile, este liber si
imprevizibil. O astfel de spiritualitate va favoriza evitarea fixdrii, a sprijinirii pe garantii
false, a idolilor de orice fel.

Dogma Sf. Treimi aseaza in fata crestinului un Dumnezeu mare. In constatarea
propriei slibiciuni, mizerii §i incoerente, a propriei pacitosenii, numai un astfel de
Dumnezeu este credibil, intrucat numai un astfel de Dumnezeu mare poate fi salvator.

Spiritualitatea trinitara invatd comuniunea, coeziunea §i unitatea; invata actiunea
concertatd dar §i respectarea deplind a specificitatii personalitatii fieciruia.

Numai daruirea dupd modelul Trinititii face posibil extazul si fecunditatea.
Numai faptul de a Intalni un ,,tu” in profunzime il ajutd pe crestin sd iasd din sine si sd
se extazieze la intdlnirea noutitii celuilalt.*! Numai intilnind un ,,tu” divers dar
complementar individul poate devenii fecund.*?

37 Fapte 5,15.

3 E. Vaudeur, op. dt., p. 8.

3 ,,Cici pe cei pe care i-a cunoscut de mai inainte, de mai inainte i-a §i hotirat sd fie asemenea
chipului Fiului siu...” Romani 8,29.

40 Genezi 1,26.

41 latd acum, os din oasele mele si carne din carnea mea” Genezi 2,23.

42 Am dobandit om de la Dumnezeu” Genezi 4,1.
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SPIRITUALITATE - RUGACIUNEA SFANTULUI
EFREM SIRUL

Mihai NAVROTCHI

RIASSUNTO: Spiritualita. La preghiera di Sant’ Eufemio. La preghiera di
Sant’” Eufemio chiamata anche ,La preghiera della Prestava”, contiene in
essenza tutto il programma spirituale della vita cristiana nel periodo prima della
Pasqua. La preghiera, composta da tre parti, nasconde una grande ricchezza di
doni, ma presenta anche i bisogni spirituali del cristiano. La preghiera ha in base
la preghiera di Sirah, ma Sant’ Eufemio gli chiarisce un po’ la struttura. Nella
parte iniziale ce ne sono presentate una serie di richieste negative (la pigrizia, la
preoccupazione per molte cose, 'amore di dominio). In questa parte iniziale
Sant’ Eufemio ci manda riflettere alla parola dei santi padri. La seconda parte ¢
composta di richieste positivi (la purezza, la pazienza, 'amore) e delle virth
necessarie per la vita del cristiano, non solo nel periodo di preparazione per la
Pasqua, ma in tutto I'anno. La terza parte ¢ rappresentata dalle richieste per
Panima del cristiano, partendo dalle richieste trovate nella seconda parte. La
preghiera di Sant’ Eufemio costituisce un fondamento per il cristiano, iniziando
con il periodo della Prestava per arrivare alla perfezione. Questa preghiera,
come tutte le preghiere ha come scopo lodare il Signore. Questa preghiera
costituisce una chiamata breve, proposta dalla Chiesa nella Prestava per una
migliore preparazione per la Risurrezione del Signore.

Scurta rugiciune atribuiti Sfantului Efrem Sirul reprezintd o particularitate
specificd slujbelor din postul mare incat unii au numit-o ,,Rugiciunea postului mare”.
Aceastd rugiciune nu era rezervati odinioard doar perioadei Triodului, ci era utilizatd
la toate oficiile cu ,,Aliluia”. Aceastad rugaciune trebuie si fie recitatd la toate oficiile
liturgice incepand din lunea siptimanii I pand in miercurea patimilor cu exceptia
sambetelor si duminicilor unde randuiala liturgicd are un caracter festiv. Aceastd
rugiciune este:

,Doamne i Stapane al vietii mele, nu-mi da mie spiritul trindaviei, al grijii de
multe, al iubirii de domnie si al grdirii in degert.

lard spiritul curatiei, al umilintei, al rabddrii si al dragostei daruieste-] mie
robului tiu.

Asa Doamne impérate, déruieste-mi mie, ca sd-mi vad greselile mele, si si nu
osindesc pe fratele meu; cd bine esti cuvantat Doamne™.

Introducerea acestei rugiciuni In zilele de post se pare cid este destul de recentd,
deoarece nu o gisim in vechile tipicuri. Aceastd rugiciune rezumi in chip admirabil
intreg programul spiritual al postului mare, articulind in trei grupuri de cereri
principalii termeni ai vocabularului spiritual crestin. Rugdciunea, in toata scurtimea ei,

Y Orologhion, p. 20
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ascunde In sine o mare bogitie de cugetari §i simtdminte sfinte §i ne infitiseazd toate
nevoile noastre spirituale.

Pentru multi, rugiciunea sfantului Efrem Sirul este foarte cunoascuti.
Simtamantul de smerenie pe care l-a avut si sfantul Efrem In momentul scrierii acestei
rugiciuni il face pe crestin ca In lucrarea mantuirii sale sa nu se sprijine numai pe
propriile puteri, ci sd cheme in ajutor si harul dumnezeiesc, caracteristica importanti a
moralei crestine.

Fara a pretinde sd-i epuizdm profunzimea, vom incerca si dim cateva explicatii
acestei rugdciuni.

Cele trei pirti ale rugiciunii formeaza trei grupuri de cereri adresate lui
Dumnezeu, deci putem spune ci este o rugiciune de cerere: in primul grup sunt cereri
negative, pozitive in al doilea si ,,pastratoare” ale starii dobandite, gratie celui de-al
doilea grup, in cel de-al treilea.

Primele cuvinte ale rugaciunii Sfantului Efrem sunt un citat aproximativ din
cartea lui Isus Sirah (Ecleziasticul) 23,1.4.6. Restul cererilor reiau substanta rugaciunii
lui Sirah, dar clarificAindu-i structura.

Sfantul Efrem vede in tranddvie pe cel dintéi si cel mai primejdios dusman al
mantuirii sale §i de aceea roagi pe Dumnezeu si-1 izbdveascd de acest dusman. Dar
unii cred ci tranddvia este o stare de ravnit. Avva Ammonas afirma In acest sens ci
»tranddvia este moartea si surparea sufletului”, iar Sfantul Isaac spune ci ,,odihna si
trandavia sunt pierzania sufletului §i pot vatima mai mult decat demonii”. La Petru
Damaschinul tranddvia este pusi intr-adevdr in fruntea patimilor. Tot Petru
Damaschin spune ci trinddvia este originea risipirii. Unii parinti leagi aceastd patimi
de cutiozitate. Tranddvia este periculoasd nu numai pentru ci ne priveazd de unele
lucruri, ci si prin ceea ce atrage dupa sine. Omul, crestinul trebuie sa lucreze tot timpul
deoarece si Isus Cristos zice despre sine si despre Tatdl: ,,Tatdl meu pania acum
lucreaza, lucrez si Eu”2. Trandavia il face pe om sd umble dupd petreceri si distractii,
iar acestea ucid sdndtatea, cinstea, starea materiald si pozitia sociald.

Spiritul grijii de multe este impotriva veseliel lumesti, dar si Impotriva vietii
crestine. Pentru cd viata crestind cere curaj, tirie, barbatie. Crestinul fiind preocupat de
mantuirea sa, citeodatd se Instrdineazd de bunurile zgomotoase ale acestei lumi si se
aratd ca un ganditor. Faptul cd el este de multe ori ganditor vine de la intrebarea: Cum
se pot veselii unii cand ar trebui s plang? Astdzi este important pentru fiecare dintre
noi a vedea de unde ia nagstere acest spirit al grijii de multe si care sunt mijloacele
impotriva el. Izvoarele grijii de multe sunt de multe ori materiale, dar pe langa acestea
si cele spirituale. Pentru a nu fi dominate de aceastd grija, trebuie si citim Sfanta
Evanghelie, si ne impartisim.

Tubirea de domnie echivaleazi cu iubirea de slavd (mdrire). Ea a fost ultima
ispitire al Iui Isus de citre Satan atunci cind s-a retras In pustie’. Avva Dorotei ne
invatd ca orice patima vine din iubirea de slava (philodoxia). De acest spirit de domnie

21n. 5,7
3Cf. Lc. 4,9
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nimeni nu este scutit. Cel dominat de spiritul de domnie (sau stipanire) este gata a
folosi toate mijloacele pentru a-si putea atinge mai ugor tinta. Aici ne punem
urmatoarea intrebare: crestinul nu are voie sa tind4 la vrednicii si la onoruri inalte? Da,
el are voie sd doreascd ceea ce este bun. Atunci cand este inzestrat cu talente poate sd
doreascd si vrednicii inalte: ,,Cel ce voieste si fie mai mare intre voi, sd fie slugad
tuturor™. latd legea agezatd de citre Isus. Cu cat cineva este mai sus cu atat trebuie sd
fie mai smerit, mai muncitor si mai dezinteresat. S ne gandim ci toti suntem ficuti
pentru o astfel de marire, fatd de care tot ce este mare si inalt aici pe pimant nu este
decat o umbri.

Vorbele desatte pe cate le rostim rdman toate intregi si se adund si se pastreazi
toate la ziua judecatii. De aceea trebuie si ne rugim necontenit ca si David: ,,Pune,
Doamne, paza gurii mele si usd de ingradire in jurul buzelor mele”. Trebuie sd ne
gandim cd cuvantul omenesc este foarte pretios si vom da socoteld pentru acesta.
Omul stipaneste cuvantul. Adam a dat nume tuturor animalelor, semn ci el stipaneste
cuvantul. Fiecare cuvant, iesind din mintea noastrd, nu se mai intoarce niciodat la noi,
zboard. Dupi cuvantul rostit, fiecare isi face o idee despre noi: fie respect, fie dispret.
,Omul intelept prin cuvinte se face iubit, iar cel ce inmulteste vorba uricios va 1.
Vorbirea desarta niciodatd nu se bucurd de respect. Cel care vorbeste fard rost nu este
capabil de nimic. Deci cuvantul ne méntuieste sau ne osandeste.

Partea a doua a rugdciunii sfantului Efrem reia structura simetricd pe care am
remarcat-o deja in prima parte reprezentand contrapartea ei pozitivi (cel putin in
primele doua cereri).

Curitia. Mijloacele pentru apirarea curatiei sunt: postul si munca. Cel care
doreste sd-si piazeascd curdtia trupului §i a sufletului trebuie si Inliture toate
imprejurdrile in cate ea ar putea sd fie pdtatd. Sfantul loan Scédrarul ne Indeamni a
pune perdea pe toate simturile noastre. Curitia se mai poate pastra prin gandire la
focul vesnic, la cruce, la patimile lui Cristos. Si ne pidstrdm deci inima in curitie,
pentru ca inima sd ne poatd feri si trupul de necuritie.

Smerenia sau umilinta, constituie cea de-a doua cerere a celei de-a doua parti;
apare drept remediul slavei desarte i iubirii de domnie. Ea este temelia vietii spirituale.
Si Isus Cristos mdrturiseste despre sine: spre cine voi privi, dacd nu spre cel bland si
ticut, si spre cel ce se cutremurd de Cuvantul meu? Omul smerit este modest, linistit,
bagitor de seami, Intampina supararile, nu tine minte raul, este gata si ierte pe oricine.
Acestea sunt semnele smerenie. Lectiile de smerenie le putem lua de la sfintii placuti
lui Dumnezeu. Cel mai bine putem invata smerenia de la Isus, care ne zice: ,,invéga'gi—
vd de la Mine cate sunt bland §i smerit cu inima”, El s-a ndscut intr-o pesterd, s-a
culcat pe paie in iesle. S4 invitam astfel sa fim ca Isus, pentru cd nu doar ne sfituieste,
ci ne da si pilda si putere ca sa putem face ceea ce ne invatd El

Ribdarea are o importanti centrald in intelegerea raportului analogic intre cele
40 de zile ale postului mare. Nu este de ajuns si practicim virtutile doar pentru o

4 Mt. 20,26
5 Intelepciunea lui Isus Sirah 20,12
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vreme ,,deoatece numai cine va ribda pand la sfirsit se va mantui”®. Ribdarea era cea
mai mare virtute a martirilor. Imnografia bizantini este plind de laude la adresa
rabddrii mucenicilor. Rabdarii, sfantul Efrem Sirul i asociazi iubirea — agape (nu
trebuie inteleasi in sensul cel mai Inalt, de indumnezeire). Trebuie inteleasi, dupa cum
ne spune i sfantul Maxim, ca §i o ,,practici”. Atat rabdarea, cat si iubirea evidentiaza
motivul pentru care sfantul Efrem Sirul le-a pus impreund. Aceastd ultimd cerere a
celei de-a doua parti, poate fi socotitd ca o evocare a iubirii, sinteza si temelie a tuturor
celorlalte virtuti.

Ultima patte a rugiciunii sfantului Efrem Sirul este constituitd tot dintr-o
pereche, dar aici cererea pozitivd ,,ddruieste-mi mie, ca si-mi vidd greselile mele”
precede cererea negativi: ,,si si nu osandesc pe fratele meu”. Aceste doud virtuti se
aplicd celor care practica virtuti in postul mare si sunt autorizati sa-i judece pe cei care
nu au in aparenta acel zel.

Judecarea aproapelui nu vine numai din mandrie, dar si din trandavie. Judecata
aproapelui reuneste asadar toate pacatele de care ii cerem lui Dumnezeu si fim izbaviti
rostind rugiciunea sfantului Efrem Sirul.

Celui care se cunoaste pe sine insugi, care se recunoaste pacatos, toti ceilalti, ii
apar mult mai vrednici decit el ca sd intre in Impdritie. Pentru a ajunge la starea de
desdvarsire, crestinul va trebui sd rimdnd In statea pe care a cerut-o si o dobandeasci
in prima parte a rugiciunii sfantului Efrem Sirul.

Doxologia finald care incheie rugiciunea sfantului Efrem este un element
comun si necesar oricirei rugiciuni in cultul bizantin, fiindca rugiciunea, ca si virtutile
pe care le cere, n-are decat un singur scop: preamdrirea lui Dumnezeu.

Rugiciunea sfantului Efrem Sirul reprezintd asadar o invocare concisi si bine
structurata a ansamblului vietii spirituale propus de citre Biserica.

Bibliografie
Biblia san Sfanta Seripturd, Bucuresti, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Romane 1988
Inochentie al Odesel, Cupantiri la sfantul si marele post, Bucuresti, Ed. Anastasia 1998
Orologhion, Blaj, Tipografia Seminarului Diecezan 1934
Sfantul Efrem Sirul, Cuvinte cdtre monabi, Bucuresti, Ed. Anastasia 1996

6 Mt. 24,13
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SACRALITATEA IUBIRII CONJUGALE

Traian-Radu COSTE

Zussamenfassung: Die Gezeihtung der Ehelichen Liebe: ,,... die Liebe
iberschreit die Unméglichkeit bekannt zu sein und macht die Entgegengesetzen
sich zu koinzidieren.”! Mann muss erkennen dass durch eine theologische —
perlhuhne Begriindigung, die Geweihtung in dieser Taten des gegenseitigen
Liebe, das Fundament der Existenz der Mensch sind. Auf diese Weise gibtes
eine Aussetzung in die Theologie des Alten Testament die das historische, sozial
aber im besonders geistige Kader abschlieft, in der dieses Anblick der ehelichen
Liebe sich findet. In die christische Perspektive des Neuen Gesetzes, zeigt sich
die ehelichte Liebe als Frucht der Liebe Christus fur die Menschheit durch die
Tat der Hochopfer die Er es dem ehelichen Liebe bedingt oder besser gesagt
dem Sakrament der Ehe. So koénnten wir annehmen das die ehelichte
Geweihtung als Argument der Relation zwischen uns und God existiert mit
ewige Hielfe der Kirche.

I. Introducere

In ideea uneci relatii conjugale trebuie sd luim In considerare in primul rand
necesitatea existentei unui instinct sau a unei dorinte interioare care si determine
fiurirea acestei stiri care este iubirea conjugala.

Astfel aceasta stare umani si intercalare de sentimente bineinteles la un nivel
reciproc poate fi doar rodul unui singur act i anume cel al dragostei sau mai bine spus
a stdrii sentimentale de Zndrdgostit.

Orice situatie de aparitie a unei posibile iubiri conjugale necesitd acest act al
indragostirii. Act care la randul sau este consecinta unei intalniri intre doud persoane
de sex diferit care ajung la constientizarea de sine ci pentru a exista o relatie a lor de
cunoastere se cere ddruirea unuia fatd de celdlalt unde valoarea unui ,eu” devine
valoarea unui ,,tu” si invers?

in perspectiva societatii, aceste relatii pe care omul le dezvolta in sistemele sale
de comunicare se concretizeaza sau mai bine spus se definitiveazd in actul cisdtoriei,
un act de fundamentare a relatiei conjugale, o elaborare unici si autenticd a ceea ce
este rodul afectiunii reciproce dintre doud persoane. Omul a gasit in aceastd
manifestare a actului cdsatoriei, jubileul unei lungi relatii bazate pe sentimente
adevirate $i exprimate la nivelul cel mai intim, dar in acel timp si cel mai sincer si
exemplificator posibil.

Daca omul in general este nevoit sa expuna o dovada a relatiilor sale sociale de-
a lungul vietii, multi au tendinta dominati de materialism si se lanseze In activitati
sociale care 1i aduc Intr-o stare de secesiune in randul claselor sociale, bunistare

! Marc-Antoine 2004, p. 25
2 Sicari 2004, p. 13
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materiald sau altele de acest tip. Fird indoiald, putini vor fi aceia care vor mentiona
poate prima lor iubire sau mai hotdrator momentul cisdtoriei §i casnicia lor ca §i punct
culminant al performantelor inregistrate in relatiile cu alte persoane.

Biserica sustine relatiile interumane si mai ales cele de naturd conjugala intre
persoane de sex diferit in momentul in care nucleul acestor actiuni este iubirea
adevirata a unuia fata de celdlalt. Astfel, in concordanta cu iubirea lui Dumnezeu fata
de creatia sa ea transpune aceastd jubire conjugald la un nivel superior din punct de
vedere spiritual. De aceea Biserica va privi aceste acte umane sub semnul unei
sacralitti care leagd pe om cu insisi Creatorul siu a cirui sentiment identic a dus la
aparitia si existenta omului pand acum.

II. Tubirea conjugala in istoriografia biblica
I1.1. Aspecte veterotestamentare

inceputul existentei omului este dominat de sentimentul iubirii reciproce atat in
raport cu Creatorul cat si cu restul creatiei. lubirea dintre om si Dumnezeu este
rezultatul interventiei divine in viata §i substanta fiintei umane. Natura umand este
nevoitd sa constientizeze prezenta acestei stiri la nivel spiritual si sufletesc, dar care se
manifestd in doud moduri diferite.

in situatia primilor oameni aceasta stare sufleteascd detine un nivel aparte de
ddruire, constientizare si mai ales sacralitate. Astfel cd in relatia sa cu Dumnezeu, omul
se afla intr-o bine determinatd relatie de iubire cu acela care este Tatal sau.
Constientizarea prezentei divine precum si dialogul purtat cu Dumnezeu la nivel
personal nu evoca altceva decat unicitatea relatiei conjugale care existd intre aceste
doua persoane. Fundamentul demnitatii omului devine in acel moment aceasta relatie
cu Dumnezeu care nu este una intimd, ci parcurge viata de zi cu zi a omului in orice
ipostazd s-ar afla. In acest sens, datoriti raportului unic si universal dintre om si
Dumnezeu, se poate afirma existenta iubirii ca §i vocatie fundamentald si innascuta a
prezentei omului in aceastd lume.3

Desi este fundamentatid pe relatia cu divinitatea, aceastd iubire conjugald nu a
fost totusi inviolabild. Odatd cu cdderea omului in picat acest raport universal si
aceastd transpunere personald se rupe. Astfel omul nu mai este capabil si il
constientizeze pe Dumnezeu in plindtatea sa ca si scop universal. Datoritd acestei
actiuni deliberate, relatia cu divinul se transpune in interiorul afectiv, intelectual si
spiritual al omului adicd ea devine ceva intim, motiv pentru care scara valorilor in
raport cu Dumnezeu devine mai diversificatd, dar in acelasi timp se si ingusteaza. In
consecinta inclusiv relatiile dintre barbat si femeie se deformeazi de la obligativitatea
lor rodnicd de a fi un singur trup si suflet la o stare de necunoastere, de straini®.

Pentru a prezenta a doua situatie trebuie sd ludm in considerare stare omului
inainte ca el si fi sivarsit actul cdderii in pacat. Or, in aceastd instantd se poate
conclude ci omul ca si creatie desavarsita a lui Dumnezeu era indatorat si supund
restul creatiei prin prezenta sa. Prezenta sa la randul ei se realiza prin relatia conjugald

3 C.B.C. 1993, p. 348, art. 1604
4 1bidem, p. 349, art. 1607
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dintre barbat si femeie. O relatic am putea spune mai mult de armonie spirituald
inainte de picat §i una de regisire in celdlalt odatd aflati in starea pécatului. In acest
sens sf. loan Gurd de Aur mentiona: ,,Ca dupa cilcarea poruncii a trait barbatul cu
femeia; pand atunci trdiau in rai ca Ingerii.. nu erau supusi nevoilor firii, ci au fost
facuti cu totul nestricdciosi i nemuritori, cd nici nu aveau nevoie de imbriciminte...
erau imbricati in slava de sus...” 5. Relatiile dintre barbat si femeie se deformeaza pe
fondul Invinovitirii reciproce astfel cd raportul cu Creatorul se schimbd, apirind
dorinte de dominare, de poftd si atractie reciproca.

Totusi intr-un act salvator tot Dumnezeu este cel care ii readuce pe oameni la
un loc si cadrul constientizdrii rolului siu primordial §i anume prin actul iubirii
reciproce in sentiment, trdire $i devotament unul fatd de altul. Astfel: ,,Prin infaptuirea
acestei iubiri, eu, om, mi pot indumnezei. Devenind in mod real una cu celilalt,
iubindu-1 ca pe mine insumi, adicd lucrind in comuniunea cuplului in chiar esenta
acestuia, care este iubirea dumnezeiasca.”’s

Ideea unei iubiri conjugale pani la Inceputul timpului mesianic se raporteazd
intotdeauna la prototipul relatiei umane dintre primii oameni. Astfel cd in urma
comiterii picatului omul este invitat si il redescopere pe Dumnezeu in cel de langi el
si mai bine spus prin interventia directa a celui de langi el. Sentimentul fatd de
persoana la care tii este unul de incredere totald si profundd in binele pe care acea
persoand ti-l poate transmite, motiv pentru care este inevitabila interventia lui
Dumnezeu Intre doi oameni al citei rod este iubirea si scop este binele reciproc. Lin
dragostea care v-a ficut sa va intalniti pentru realizarea unui proiect de dragoste putem
discerne prezenta dragostei pentru Dumnezeu.””

. I1.2. Conceptii in Noul Testament

In perioada mesianici raportul de relatii interumane se schimbaé radical, dar isi
pastreaza fundamentul de iubire reciproci ca roade ale iubirii lui Dumnezeu. Cristos
pregiteste in aspectul social si ecleziologic institutionalizarea sacralititii acestei iubiri
conjugale care se concluzioneaza mai tirziu in Bisericd prin sacramentul casitoriei.

Isus Cristos reflectand legea mozaicd o transforma in necesitatile noului om
salvat prin actul rdscumpdririi, reflexie care va schimba si conceptia asupra a ceea ce
este si ce trebuie sd fie de fapt iubirea dintre doud persoane. Astfel Cristos exprima si
argumenteaza legdtura sentimentald dintre un barbat §i o femeie ca fiind indisolubild
prin exprimarea unui imperativ de ordin divin aflat in umbra actului creator: ,,ceea ce
Dumnezeu a unit omul sd nu despartd” (Mt. 19,0).

Perspectiva care este lansatd prin acest argument pune problema iubirii
conjugale la un nivel mult mai personal, dar in acelasi timp si mai intim in raport cu
divinitatea. Diferenta fatd de situatia veterotestamentald este tocmai acest raport intim
dintre om si Dumnezeu care acum se tealizeazd atat de birbat cat si de femeie in
acelasi timp prin unirea lor in iubirea adevirati. ,,Birbatul si femeia sunt de asemenea,

5> Ioan Gurid de Aur 2003, p. 163-164
¢ Philippe 1995, p. 42
7 Tubitea, p. 128
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imposibil de cunoscut unul de citre celilalt; totusi ei se pot cunoaste apofatic (tainic),
cu conditia de a se iubi asa cum Dumnezeu iubeste fiinta umand, sf. apostol Pavel
zicand: Precum Cristos iubeste Biserica.”® O iubire care necesitd suferinta si o trdire de
consacrare totald in orice situatie de crizd existentd In viata unor astfel de oameni.
Cristos duce valoarea inestimabild a iubirii dintre oameni pand la jetrfa maximd
posibild omului, dar o conditioneaza ca fiind valabild §i adevarata doar in momentul
cand este raportatd la iubirea pe care Isus o are pentru oameni. ,,... sd va iubiti unii pe
altii asa cum v-am iubit eu. Nimeni nu are o iubire mai mare decat aceasta: ca cineva
sd-si dea viata pentru prietenii sdi.” (In. 15,12-13)

In teologia paulind, importanta existentei iubirii comjugale merge paralel cu
importanta existentei iubirii fatd de cel care din iubire fatd de oameni s-a dat pe sine
spre rdscumpdrarea noastrd. Astfel exemplificarea iubirii dintre doud persoane este
jertfa unuia pentru celdlalt indiferent de cauze. In acest sens, sf. Pavel dezvolti o
relatie cu semenii bazatdi pe existenta permanentd a dragostei. O dragoste
fundamentatd pe iubirea lui Cristos care In acest mod duce la un protectorat de ordin
divin adicd la o usoard dar siguri sacralitate.”

Fard nici un dubiu exemplul unic si edificator al culminarii acestei relatii de
iubire conjugald este sfinta familie. Relatia dintre Maria si Iosif depdseste planul
material sau sentimental ei regisindu-se In iubirea fatd de Dumnezeu si planul siu de
mantuire. De aceea sf. Toma de Aquino va mentiona asupra cdsdtoriei lor ci este intr-
adevir una veritabild. El argumenteazi ideea pe teoria unei conjugiri indivizibile a
sufletelor. Astfel cd in aceasti situatie fiecare dintre soti este obligat in mod invizibil sa
isi pastreze fidelitatea unuia fatd de celalalt in relatie cu iubirea fatd de Dumnezeu'®.

,»Chiar si in raportul cel mai reusit, cind dragostea se realizeazd deplin, se
manifesta o dorintd de ceva mai mare, mai deplin, mai definitiv.”!! In concluzie acest
citat expune cu adevarat statutul iubirii conjugale in ideea mesianica. Orice relatie de
iubire dintre doud persoane bazata pe sentimente autentice trebuie sa fie acoperita de
ideea dragostei lui Cristos fati de Biserica sa. Astfel ci actele savarsite de citre Cristos
trebuie sd se regiseascd in actele savarsite de citre cele doud persoane indrigostite, ele
fiind dispuse la sdvarsirea lor neconditionat pentru binele si existenta celuilalt. Din
acest motiv actul suprem de armonie si uniune relationali se va concretiza din
perspectiva ecleziologicd in ceea ce Biserica numeste casitoria sau actul matrimonial
dintre doi oameni, birbat si femeie. ,,... iubirea depdseste imposibilitatea de a fi
cunoscut si de a face opusele sd coincidd.”!?

II1. Pozitia Bisericii in relatiile umane

Fird ezitare Biserica a promovat intotdeauna sacralitatea dragostei dintre doud
persoane ca element precedent actului sau mai bine zis sacramentului cdsdtoriei. Astfel
Biserica a fost si este una dintre putinele institutii publice care transpune importanta

8 Marc-Antoine 2004, p. 24

? Stadelmann 2001, p. 186-187
19"Toma de Aquino 1997, p. 331-342
11 Tubirea, p.128

12 Marc-Antoine 2004, p. 25
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actului matrimonial ca si concretizare a iubirii conjugale la un nivel spiritual si simbolic
in relatie cu Dumnezeu. Ea ridicd rolul actului cdsitoriei de la un standard necesar
bunastirii sociale sau a traditiei culturale la unul de punct primordial in viata a doi
oameni care in acel moment se dedicd unul altuia in fata autorititii supreme care este
Cristos.

De aceea, prin actul universal de autoritate ecleziald si sacerdotald si anume
conciliul ecumenic, Biserica exprimd pozitia sa in urmitoarele randuri: ,,Binele
persoanei si al societdtii umane s§i crestine este strins legat de bunul mers al
comunitatii conjugale si familiei (art. 47). Comuniunea intimd de viatd si de iubire
conjugald, intemeiatd de Creator §i inzestratd de El cu legi proprii, se intemeiazd pe
legimantul dintre soti sau, altfel spus, pe consimtimantul lor personal irevocabil
(art.48).713

II1.1. Perspectiva Bisericii pana la conciliul Vatican II

Pini la momentul deschiderii sociale si culturale a Bisericii, In cadrul
organizirii pe plan ecleziologic si pastoral reformele pastrau forma definitd de
conciliul ecumenic de la Trento cu putine modificiri sau addugdri. Totusi si inainte
de aceste reforme ecleziale sfintii parinti ai Bisericii expuneau intr-o ampla analiza
teologicd importanta iubirii conjugale sub binecuvantarea iubirii lui Cristos in
omiliile lor asupra Scripturii sau Traditiei.

In ideea sf. Grigorie de Nyssa cidsitoria devine sursa de viatd in iubirea
dintre doua persoane; astfel, el mentiona: ,,A abandona casitoria insemna a
ramane fatd in fatd cu moartea.”!* Totusi el nu ezitd sa mentioneze necesitatea unei
crunte si puternice vigilente morale ca element suplimentar in relatiile pe care
casitoria le cere oamenilor.

Relatia importantd pe care iubirea o dezvoltd in sufletul omului pentru o
persoand cdrei i se dovedeste dragostea trebuie s fie In permanentd legaturd cu
harul divin. Sf. Dionisie Aeropagitul explicd rolul inglobdrii celor doud stiri de
iubire pentru o desavarsire a sacralitatii. Astfel iubirea divind se relationeaza cu
iubirea umand mintald, sufleteascd si inclusiv fizicd, el prezentand-o ca fiind: ,,... o
putere unificatoare si Inarticulatoare, care misca cele superioare spre purtarea de
grijd a celor inferioare, iar pe cele de acelasi fel spre reciprocitate in comuniune si
la urmi pe cele inferioare spre intoarcere la cele mai inalte si mai Inaintate.”1

Atat ca si valoare doctrinald, cat si sociald, Biserica prin conciliul tridentin
pastreaza importanta actului matrimonial neschimbati. Astfel ea exprima
necesitatea consensului reciproc bazat si izvordt din rodul iubirii celor doud
persoane. In valoarea ei exprimata atunci cdsitoria era unirea sau ,,asocierea” unui
barbat si o femeie ca a unor persoane legitime spre sustinerea unei vieti
nedespartite. Aceastd sustinere a vietii nedespirtite este conditionatd de o iubire
reciprocd totald, sincerd si neconditionatd de ceva omenesc. In cele din urmi

13 LG, p. 356-357
14 Brown 2000, p. 308
15 Dionisie Aeropagitul 1999, p. 151
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conciliul exprimi principalele trei roade ale iubirii conjugale concluzionate in
sacramentul cdsdtoriel si anume posibilitatea si indatorirea consumarii actului de
procreare, credinta ca element de intarire si coajutorare in relatiile sotilor de-a
lungul vietii si taina sacramentald ca mister al iubirii desavarsite a lui Cristos
exprimati in actul matrimonial.'¢

II1.2. Pozitia Bisericii post-conciliare

De-a lungul istoriei umane, normele de convietuire umand au determinat
dezvoltarea unor adevirate ideologii de guvernare sociald care au avut ca si primi
consecintd permanenta modificare sau alterare a ideii de moralitate sau existentd in
functie de normele morale ori etice. Acestea au dus inclusiv la un regres al Bisericii
in raport cu ideile timpurilor in care isi desfdsura activitatea. Astfel in urma
conciliului Vatican II Biserica s-a redeschis societdtii, dar a pastrat aproape
neschimbatd doctrina crestind adaptand-o doar necesititilor societitii actuale.

in problema argumentdrii rolului definitoriu pe care actul matrimonial il are
in relatiile de iubire conjugald, inclusiv Bisericile surori au expus importanta
acestuia fird nici o ezitare. In acest caz: ,»-.Cdsnicia nu e o simpld asociere
omeneasca, fondatd pe obiceiuri sau pe principii mai mult sau mai putin burgheze.
Cununia nu este doar o recunoagtere a unui cuplu deja unit, cdruia i se adaugd o
binecuvantare. Cisitoria e, inainte de orice, unirea siavarsitd de insusi Dumnezeu,
dupid recunoasterea intuitivd si alegerea reciprocd a birbatului si a femeii care
doresc sd trdiascd impreund aceastd taind a unirii dumnezeiesti...”!”

Ca reper de orientare spre o iubire conjugald, prietenia intervine ca prim act
de exploatare a relatiilor dintre oameni. Ea este o relatie privilegiatd, dar care
necesitd atentie, energie si stabilitate implementand o iubire angajatoare
inevitabild.!® Din acest motiv, in vederea desavarsirii iubirii conjugale, ea va
expune intotdeauna unele criterii selective limitate propriilor interese si
sentimente.

Biserica avertizeazd si observd o usoard deviere de la sacralitatea unei astfel
de iubiri conjugale printr-un element existent in orice relatie, dar care necontrolat
duce la usoara si rapida distrugere a unei relatii sdndtos intemeiate. Astfel acel
element care este pasiunea trebuie mereu ponderat cu congtientizarea permanentd a
importantei spirituale pe care iubirea a doi oameni o implica. Pasiunea implicd din
partea celor care iubesc acea disponibilitate totald in fata oricdrei situatii, caracter
care oglindeste existenta unei relatii de iubire conjugald autenticd, dar in acelasi
timp dusi la extrem si exercitatd aceastd iubire permanent cu o dozd puternicd de
pasiune duce la sufocarea si pierderea iubirii la nivel spiritual. Exemplul sistemului
relational din ziua de azi este foarte clar; acesta cauti sa puna la dispozitie mereu o
iubire puternic pasionald, dar care nu investeste in latura spirituald pe motiv de
puerilitate. Totusi chiar lipsa acelui grad de iubite conjugalid duce la o Incheiere

16 C.C.T. 1891, p. 260, 268
17 Philippe 1995, p. 40
18 Mirtinci 1999, p. 25
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prematurd si dureroasi a ceea ce pidrea a fi o relatie armonioasa si cu mari
perspective asupra viitorului. In acest caz un calugir, Marie-Dominique Philippe
o.p. concluziona acest fapt pe ideea: ,,Cand iubirea spirituald este sufocatd, il
consideri pe celilalt la cheremul tidu.”??

Sfantul parinte Ioan Paul al Il-lea expunea foarte clar in scrierile sale
necesitatea unei iubiri conjugale dominati de iubirea pentru Dumnezeu care a lisat
omului acest sentiment ca element a existentei sale in sufletul uman. Suveranul
pontif mentiona obligativitatea daruirii totale intr-o iubire integrald dintre barbat si
femeie. Astfel, ddruirea fizicd devine o minciund in lipsa déruirii totale care
cuprinde toati persoana umand la toate nivelurile existente.2 in perspectiva sa
rodul acestei conditii de daruire intr-o iubire conjugali adevirati corespunde
definitivirii actului conjugal care este sacramentul matrimonial. Acest sacrament la
randul siu duce starea de iubire a celor doud persoane la responsabilititile fecunde
pe care acea relatie trebuie sd le exercite In conformitate cu porunca lasati de
Dumnezeu primilor oameni. Astfel autoritatea supremi a Bisericii afirmi In
totalitatea argumentelor strdnsa legiturd dintre iubirea conjugald si Cristos care
este sacralitatea actului matrimonial previzut de citre Bisericd. ,,Doi botezati,
consfintindu-si iubirea, acceptd ca Dumnezeu sd se facd semn si acceptd vestea cea
buni ci Dumnezeu 1i iubeste pe oameni asa cum Cristos iubeste Biserica.”?!

Crestinismul si Biserica vor expune actul cadsitoriei ca evolutie a iubirii
conjugale, dar rodul actului matrimonial continui sub catracterul iubirii dintre
oameni la nivelul fundamentdrii familiei prin caracterul acesteia de comunitate
deschisa transmiterii vietii?2. Astfel consimtamantl matrimonial devine o institutie
naturald specificdi omului care detine elementul esential pentru existenta si mai
bine spus asigurarea existentei umanititii, adici misiunea exclusivi de propagare si
transmitere a vietii. Or, aceasta este imposibila fard un fundament adevirat, total si
inviolabil a iubirii dintre doud fiinte umane de sex diferit.

Totusi societatea acestei a doua modernitdti a dus caracterul indisolubil al
actului matrimonial la o devalorizare sau o extremi care depdseste normalitatea
naturii in care a fost creat omul. Se cere din partea societdtii o recunoastere si
actiune rapidd in respectarea drepturilor unor acte de natura matrimoniald intre
relatiile homosexuale si o sfidare a caracterului indisolubil a ceea ce odata pentru
vesnicie a fost cdsdtoria dintre un badrbat si o femeie. Or, aceste acte cerute de
societatea actuald nu sunt altceva decat manifestarea la un nivel Inalt a perversititii
si desfrandrii de care fiinta umand poate da dovadd. ,Dragostea este adeviratd
cand realizeaza esenta sa, adicd se poartd bine spre un bine autentic si de o
manierd conformd naturii acestui bine. Trebuie aplicatid aceastd definitie in mod

19 Philippe 2003, p. 50
20 FC, p. 14

21 Tubirea, p. 131

22 Carta, p. 7

91



TRAIAN-RADU COSTE

egal dragostei intre birbat si femeie. In acest domeniu, de asemenea, dragostea
adeviratd perfectioneazi fiinta persoanei si deschide existenta sa.”?

Desi aceasta cere ratificarea actelor sale printr-un sacrament care exprima
contrariul actiunilor de care dau dovadi, Biserica expune pozitia contrarie foarte
clar si o §i argumenteazi. Actul matrimonial, intr-o situatic de manifestare a
necuritiei, este principala si cea mai sigura solutie de infranare. Astfel chiar unii
sfinti parinti ai Bisericii mentioneaza ci scopul primordial al cisidtoriei ar fi tocmai
evitarea unei asemenea situatii?%. In acest sens Biserica prin autoritatea sa
magisteriald exprimd clar pozitia sa prin argumentul de bazi al oricdrui act
matrimonial §i anume obligativitatea consumdrii actului conjugal in deschiderea
spre transmiterea vietii: ,,in uniunile homosexuale este cu totul absenti
dimensiunea conjugald, care reprezintd forma umana si ordonata a relatiilor
sexuale. Intr-adevir, aceste relatii sunt umane numai atunci §i atita timp cat
exprima §i promoveazi ajutorul reciproc al sexelor in cédsitorie si riman deschise
transmiterii vietii.”

Pentru a concluziona aspectul ecleziologic al iubirii conjugale care astfel se
manifestd prin actul cdsatoriei este cel mai indicat sa expunem cel mai clar pozitia
canonului de ordin juridic si pastoral pe care Biserica il da si aplicd in orice situatie.
Astfel: ,,Alianta matrimoniald, fondati de Creator si structuratd dupd legile sale,
prin care barbatul §i femeia constituie intre ei, cu consimtdmant personal si
irevocabil, consortiul intregii vieti, prin caracterul ei natural este oranduita spre
binele sotilor §i pentru generarea si educarea fiilor (Can. 776 - § 1. cf 1055).720

Biserica expune in general existenta iubirii conjugale ca act sacramental
astfel cd se redd ideea: ,,A iubi In mod sacramental inseamnd... a ne aseza proptia
iubire” (egocentrismul si individualismul) ,,atat de singulard si pretioasd in adanca
sigurantd §i experientd a unei iubiri mai mari, ficindu-o sa devinid un fel de
continuare a Intrupdirii.”?’

IV. Concluzie

In urma realizdrii acestui studiu din perspectivdi proprie pot mentiona
existenta autenticd a sacralitdtii in ceea ce priveste relatiile dintre doi oameni de
sexe diferite. Omul este indatorat prin natura sa de a fi creator sau fauritor de vieti
omenesti. Astfel acestuia i se acordd una dintre cele mai privilegiate caracteristici
pe care Dumnezeu le detine In natura sa, si anume aceea de creator al unei fiinte
rationale, spirituale si inteligente. In acest fel omul devine co-creator sau mai
tehnic expus asociat la conceperea a ceea ce poate fi o fiintd unicd si primordiald
pentru buna existenta a fiintei umane.

Nu se congtientizeazd importanta unei iubiri conjugale sub umbra unui
fundament spiritual. Aceasta nu trebuie si fie una extremi, dominati de

23 Wojtyla 1999, p. 63

24 Larchet 2001, p. 481
% Consideratii, p. 13

26 C.C.B.O. 2001, p. 411
27 Sicari 2004, p. 50
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fundamentalism religios sau exacerbdri ale egocentrismului antropologic. Ea
trebuie si impleteasca intr-o spirald armonioasd natura rationala si sentimentala a
omului cu unicitatea relatiei sale spirituale cu Dumnezeu. Relatia interumana este
precedatd de relatia noastrd cu clementul propagator al stirii noastre de fiinte
existente care este persoana divina.

Astfel este imposibil ca in cadrul concretizirii unei iubiri conjugale sd nu se
manifeste o juxtapunere a perspectivelor individuale asupra relatiei cu divinul.
Tocmai aceastd Impdrtdsire, realizatd Intr-un spirit eclezial duce la fondarea unei
relatii de o profunda esentd supraomeneascd, caracter manifestat astfel doar in
sacralitatea actului de consfintire matrimoniala.

Omul este obligat sd nu isi uite originea fauritoare care de-a lungul istoriei
omenirii a fost de nenumairate ori falsificatd. Acesta prin excelentd are o sclipire
divind prin contactul siu cu Dumnezeu. Asadar In orice context social sau uman s-
ar realiza acest contact, el va fi permanent Inlantuit de sacralitatea propagatoare a
lui Dumnezeu.
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VOCATIA LA MOARTE, CHEMARE LA VIAI‘A

Florentin CRIHALMEANU

RESUME: La vocation 2 la mort, appel 2 la vie. Dans le contexte ou 'on
évite a mettre en discussion la dimension de la mort, sans qu’elle devienne par
cela inévitable, peut-il étre outil a en discerner le message positif (la mort
comme appel a la vie) et la proposer comme sujet de réflexion durant la vie?
Pour I’Orient antique, la mort s’oppose radicalement a la vie. L’Ancien
Testament patle du sheo/, le royaume de la mort, tout en soulignant que le
pouvoir de ’Ange de la mort est limité par Dieu. Ce qui est encore plus
important c’est le fait que la Bible rapporte 'origine de la mort au péché des
premiers étres humains, Adam et Eve. La mort n’est pourtant pas uniquement la
punition de la faute, mais aussi 'occasion de la rédemption et de la vie éternelle.
C’est la qu’intervienne la valeur du baptéme, le sacrement qui nous sauve de la
mort du péché. C’est ce qui explique aussi I'attitude des peres et des martyres
vis-a-vis a la mort, qui, loin de les épouvanter, leur facilite le don de la vraie vie.
Sil’on peut discuter d’une vocation a la mort, elle est étroitement liée a 'appel a
la vie.

Les Daces pratiquaient la foi en la vie éternelle, parfois a travers des sacrifices
humains, ce qui illustre la puissance de cette croyance. La sérénité devant la
mort est une coordonnée essentielle de la littérature populaire roumaine (et non
seulement); rappelons-nous Miorita ou bien Mesternl Manole, ou I'attitude devant
la mort est interprétable, selon Eliade a partir des traditions antérieures au
christianisme. Celui-ci n’annule pourtant pas cette perspective, par contre (a
voire la littérature écrite durant la persécution communiste). De ce point de vu,
les témoignages pour la foi, jusqu’au martyre, sont tout a fait illustratifs. Cette
dimension a marqué profondément lidentité de I'Eglise gréco-catholique
roumaine durant le siécle passé. Le pape Jean Paul II a souligné cela a plus
d’occasion, lui aussi se faisant témoin de la véritable vocation a la mort, apres
Pavoir préchée. Son testament, tout comme la présence des croyants dans la
place Saint Pierre lors de son agonie et le moment de funérailles ont transformé
sa mort en une occasion d’apostolat. Chaque mort peut le devenir et chaque vie
peut étre plus véritablement vécue dans la lumiere de la mort.

Introducere

Adeseorti In zilele noastre evitim si aborddm, si discutim sau si meditim
unul dintre evenimentele sigure si inevitabile ale vietii fiecdruia dintre noi. Un
eveniment care face parte din legea firii umane §i care marcheazd definitiv
incheierea sirului zilelor noastre pimantesti. Putem insd privi aceastd ,,chemare”
spre moarte ca o chemare la viatd? Poate fi de folos a medita asupra momentului
propriei morti fiind incd in viata?

Iatd cateva intrebdri la care gandurile ce urmeazd incearcd si aducd repere
din diferite domenii.



FLORENTIN CRIHALMEANU

1. Cateva consideratii teologice biblice gi patristice despre moarte

Pentru omul Orientului antic viata $i moartea sunt doud domenii opuse unul
celuilalAt. Moartea este definita ca un loc, o ,,imparatie a mortilor™!.

In Vechiul Testament locul mortii este denumit sheo/, o regiune sau
»impdritie”, situatd undeva in zonele subpimantene, in care moartea isi exercitd
puterea si unde ajung cei trecuti din viati. Puterea mortii sau a ingerului mortii nu
poate actiona decat la locul §i timpul permis de Dumnezeu. Cartea Facerii ne
invati ci moartea a patruns in neamul omenesc prin pédcatul de neascultare al
protopdrintilor Adam si Eva?. Alungarea din rai si moartea omului sunt conditii
necesare pentru ca neamul omenesc si poatd fi rdscumpdrat din picat.

Prin moartea mantuitoare a Domnului nostru Isus Cristos, lemnul crucii
devine noul ,,pom al vietii” iar pacatul devine acea felix culpa, ce ne-a dobandit
noud oamenilor un astfel de Riscumpdritor (sf. Augustin). Deci privitd din
perspectiva crestind, moartea este pedeapsa datoratid pacatului dar §i calea spre
mantuire, spre viata vesnica.

Sacramentul vindecitor al mortii pdcatului primordial este taina botezului,
care asimilandu-ne simbolic mortii lui Cristos ne incredinteazd cd vom fi partasi ai
invierii lui (Rom 6,3-5).

Icoana Invierii Domnului in traditia bizantind ilustreaza de fapt ,,coborarea
la iad” si eliberarea tuturor celor aflati inchisi in intunericul mortii. Avand in
centru pe Cristos invesmantat in haina strilucitoare a luminii invierii care
prinzandu-i pe Adam si Eva de mani, ii ,,trage in sus”, la viatd, calcand in picioare
»portile mortii”.

Astfel moartea nu este un element al neantului, al ,,nefiintei”, ci devine o
trecere spre viatd. Prin Cristos moartea devine izvor de viatd. ,,El s-a apropiat de
moarte, ca sd ia contact cu starea de cadavru si sd-i dea naturii punctul de plecare
al Invierii™.

Sf. Antonie cel Mare (+355), pirintele monahismului eremitic, isi invita
ucenicii sd practice frecvent ,,atenta observare a migcarilor sufletului” si cugetarea
la moarte. A doua practicd spirituald (cugetarea la moarte) face omul si devind mai
bun, mai intelegator si mai smerit, aducandu-i aminte ca nu este vesnic $i ca odatd
va da socoteald de tot ce face si gandeste®.

VT, Spidlik, La spiritualite de I’Orient chretien. Manuel systematigue, Roma, PIOS 1978, p. 118-119

2Gn 3,3. si Rom 5,12

3 Vezi (sau mai corect spus ascultd) frecventa formuld mult vehiculatd in mass-media
trecerea in nefiintd a marelui...”.

4 Sf Grigore de Nyssa, Cateheze 32,3.

5 Sf Antonie spunea: ,,Moartea de-o va avea omul in minte nemurire este, iar neavand-o in
minte, moarte ii este” cdci ,,de vom trdi ca si cum ar fi s murim in fiecare zi, nu vom
pacitui...”. Cf. N. Corneanu, Viata §i petrecerea Sf. Antonie cel mare, Timisoara, Ed. Amarcord
1998, p. 77-80.
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Sfintii nu se infricoseaza in fata mortii, ba chiar unii cautd sa moara pentru
Cristos® sau se bucurd cd mor pentru cd moartea inseamnd pentru ei nasterea la
adevirata viata si conditia invierii’. Moartea devine astfel, pentru crestin, a treia si
ultima ,,nastere”. In ordine cronologicd dupd nasterea la viatd, urmeaza nagterea la
viata cresting, prin taina botezului si apoi ,,nasterea” la viata vesnica.

Pentru sfintii martiri ai primelor secole crestine, moartea este o dorintd, o
aspiratie, un ideal spre care tind. Sf Ignatiu de Atiohia (+108) este un model
clocvent prin atitudinea curajoasd in fata mortii®.

Deci putem afirma ci existd o chemare la moarte, dar nu pentru a rimane in
moarte, ci pentru ca omul trecand prin moarte sd atingd idealul vietii vesnice de
dincolo de moarte.

2. Idei despre moarte in cultura geto-dacica si in literatura

romaneasca

Marele scriitor si istoric al antichititii Herodot (+429 a.Cr.) scriind despre
religia geto-dacilor aminteste credinta acestora in nemurire®. Convingerea lor era
cd acela care moare, se duce la Zamolxis, divinitatea lor. De aceea, dupi traditia
statoritd i la alte popoare din vechime!?, geto-dacii practicau sacrificiile umane cu
scopul de a restabili periodic legiturile personale cu divinitatea suprema. Motivul
principal fiind asigurarea nemuririi si a unei vieti fericite a omului In lumea de
dincolo. Aceasta practicd pune in evidentd mai bine ideea vocatiei la moarte cu un
scop foarte precis, acela de a fi mesagerul comunititii citre divinitate (Zamolxis)!!.

Literatura romaneascd pistreazid aceastd notd ce uneoti izbucneste In scrieri
populare (dar si culte), de referintd pentru neamul romanesc. Mircea Eliade
vorbind despre Megterul Manole si Miorita, doud creatii populare semnificative in
care tema vocatiei la moarte este prezentd, afirma ca ,,este semnificativ faptul cd

¢ A se vedea in viata Sf. Antonie cel Mare care incearcd si provoace propria arestare dar nu i se
acordd importantd si atunci merge sd-i imbirbiteze pe cei care urmau si moari pentru
credintd. Ibidem, p. 66-67.

7 P. Evdokimov, gp. ¢t., p. 354.

8 Ldsati-ma si fiu hrana a fiarelor — scria romanilor — prin care imi este dat si dobandesc pe
Dumnezeu. Sunt graul lui Dumnezeu si cu dintii fiarelor voi fi micinat, pentru a deveni
painea curatid a lui Cristos.(...) in viatd fiind va scriu, dorind moartea. Iubirea mi-a fost
rastignitd si nu mai este in mine foc iubitor de cele materiale, ci un izvor de api vie care
murmurd si imi zice inlduntrul meu: «Vino la Tataly” Rom. 4,1; 7,2). Cf. Ignazio di
Antiochia, Lettere, Felina (RE), c. Ed. San Lorenzo 1990, p. 26.28.

9 O. Drimba, Istoria culturii §i civilizatiei, vol. 111, Bucuresti, Ed. Saeculum I.O. si Ed. Vestala
1999, p. 369, urm.

10 Popoarele din sud-estul Asiei, grecii si romanii; cfr O. Drimba, gp. cit., p. 374.

11 Herodot noteaza: ,,Tot in al cincilea an arunci sortii si intotdeauna pe acela dintre ei pe care
cade sortul il trimit ca solie la Zamolxis, incredintindu-i de fiecare dati toate nevoile lor”.
Istoricul descrie apoi modalitatea in care se ficea trimiterea solului. Era apucat de maini i de
picioare si aruncat in sus deasupra varfurilor sulitelor tinute vertical. Daci in cddere
mesagerul murea stripuns era semn ci zeul le este binevoitor. In caz contrar se alegea un alt
mesager. Cfr Istorii, IV, 94, in O. Drimba, /oc. cit.
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aceste doud creatii ale geniului poetic romédnesc au ca motiv dramatic o moarte
violentd acceptatd cu senindtate”. Eliade incearcd si Intrevadd o legdturd
indepartatd cu traditia getilor cu privire la moarte: ,,se poate discuta indelung daci
aceastd conceptie derivd direct sau nu din faimoasa bucurie de a muri a getilor”.
Pentru Eliade izvorul acestor idei §i conceptii este chiar precrestin: ,,arhetipul
spiritualitatii populare romanesti apartine unui strat poetic anterior adaptarii
sufletului daco-roman la valorile crestine”. Deci rddicinile conceptiei cu privire la
moarte sau atitudinea in fata mortii sunt pentru noi, romanii, o mostenire ce
merge chiar Inaintea Increstindrii stribunilor nostri daci.

Relativ recent o categorie de literaturd romaneascd aparte, putin cunoscuti,
este literatura (scrieri memorialistice, autobiografice si poezii) din timpul
persecutiilor comuniste ale secolului trecut. Martirajul acceptat cu credinta
transforma atitudinea interioard a persoanei (detinutului), oferd un sens suferingei
sale si conferd o noud orientare propriei vieti'2.

3. Martirii sec. XX si papa Ioan-Paul al II-lea

Mirturiile din viata persoanelor private de libertate datoritd convingerilor
religioase afirmate cu tdrie in timpul persecutiilor comuniste riman pentru noi tot
atatea dovezi de fidelitate in credintd, ce ne demonstreazi cum se poate dobandi
puterea de a trece dincolo de teama mortii, a privatiunilor sau torturilor. Doar
citeva din numeroasele exemple care ar putea fi citate:

- P.S. Vasile Aftenie (t 1950), Episcopul vicar de Bucuresti, s-a rugat si
devind primul martir al BRU si rugiciunea i-a fost ascultatd, a decedat ca urmare a
torturilor la care a fost supus (pand la mutilare oribild si salbaticd)!? la Ministerul
de Interne, la Bucuresti in 1950.

- P.S. Ioan Suciu ( 1953), Administrator apostolic la Blaj, predica in biserici
cu multd vigoare incurajand credinciosii ,,s4 nu fie ca Iuda in vinerea mare ci si
ramand alituri de Tsus”!4.

- P.S. sa luliu Hossu (T 1970), Episcopul de Cluj-Gherla, primul cardinal al
neamului romanesc, atunci cand i s-au ficut repetate propuneri ademenitoare cu

12 Poezia P.S. lIoan Ploscaru Rugdcinne pentru martirin este ilustrativd in acest sens: ,,(...)//
Trecand prin seninul ce lumile-si ninge/ si-ti spunem jubirea fierbinte gi-n cer,/ purtind ca
oddjdii potfira de sange/ si scumpe trofee: cituse de fier.// Te-am ales pe Tine-n singe si
durere,/ Te-am urmat prin jurdmint si vot,/ ia-ne acum ca miei de junghiere:/ jertfe sfinte,
ardere de tot!// Deschide-ne poarta ciririi regale/ de cerestl si rosii trandafiri,/ cea mai
scurtd si mai dreaptd cale,/ cea de confesori si de martiri. (...)”. Cf. I. Andrei, Cruci de gratii.
Versuri din inchisoare, Timisoara, Ed. Helicon 1993, p. 29.

13 Codruta Maria Stirban, M. Stirban, Din istoria Bisericii romane unite (1945-1989), Satu Mare, Ed.

Muzeului Satmarean 2000, p. 267.

,»Oamenii sunt in stare sd sufere pentru atdtea lucruri de nimic. Oare sd nu fie nimeni care

pentru Dumnezeu si fie in stare a suferi patima §i moarte? S4 aritdim acum cd nu suntem un

popor de lasi, sd ne impartisim acum din suferintele Domnului Isus pentru a fi vrednici sa
avem parte de invierea sa”, 1. Suciu, Episcopul loan Sucin. Apostol al iubirii — Sufletul tineretului,

Cluj-Napoca, Ed. Viata Crestina 2002, p. 103.

14

98



VOCATIA LA MOARTE, CHEMARE LA VIATA

functii inalte, cu avantaje materiale, cu plecarea in Occident, a rdspuns scurt dar
hotarit cd mai bine rimane in inchisoare pentru ca mai bine renunta la propria
viata decat la propria credinta: ,,Credinta noastra este viata noastra”.

- P.S. sa Ioan Ploscaru (T 1998) prin spiritualitatea sa profundi vedea in
zdbrelele de la geamuri cruci de gratii, bucurandu-se cd are marele har de a pitimi
pentru Cristos. Astfel a reusit si transforme celula de inchisoare in capeld de
rugiciune §i meditatie, timpul detentiei in timp de reculegere si moartea a devenit
un ideal de viatd, o noud viatd in Cristos.

In ,Scrisoarea apostolicd a sf. parinte papa loan-Paul al Il-lea la al III-lea
centenar al Unirii Bisericii greco-catolice din Romania cu Biserica Romei” Servul
lui Dumnezeu loan Paul al II-lea, defineste prin diferite sintagme aceastd bisericd
pornind de la istoria ei'>. Remarcand dureroasa si dificila marturie de fidelitate a
Bisericii greco-catolice, considerd ci astfel si-a dobandit apelativul de ,,Bisericd a
martorilor unititii, ai adevérului §i iubirii”. Persecutiile indurate i strilucirea
martiriului i-au dobandit si titlul de ,,Bisetici a marturisitorilor si martirilot”.
Pontiful roman considera cd unul dintre elementele ce definesc identitatea Bisericii
greco-catolice din Romania este §i acela al ,,ranilor persecutiilor secolului XX16,

In anul jubiliar 2000, suveranul pontif adresandu-se ierarhiei, clerului si
credinciosilor greco-catolici romani prezenti la Roma, oferd o frumoasi definitic a
martiriului: ,,Martiriul este Inainte de toate o puternica experientd spirituala ce
izvoriste dintr-o inimd cate il iubeste pe Domnul ca adevir suprem si bine suprem
la care nu se poate renunta. Fie ca acest tezaur al Bisericii voastre si aduca roade
abundente si in libertatea dobanditd™17.

Acceptarea mortii pentru credintd, martiriul, este vdzut nu doar ca un
simplu act de curaj in fata mortii ci mai mult decat atat, o dorintd spirituald ce isi
are izvorul in iubirea fatd de Dumnezeu.

4. Papa Ioan-Paul al II-lea, profet al apostolatului mortii

Se poate vorbi de un apostolat al mortii? Pare absurd si totusi pontiful roman
care a introdus biserica in mileniul al IIl-lea ne-a demonstrat practic ci este
posibil. La celebrarea funeraliilor sf. parinte papa loan-Paul al II-lea s-au putut
intelege cuvintele profetice scrise in testamentul sdu cu peste doudzeci de ani
inainte. Am privit fascinati credinciosii care, treptat, s-au adunat in Piata Sf. Petru

15 Este ptima scrisoare apostolici a unui pontif roman adresatd Bisericii greco-catolice din
Romania, un document inedit inca putin studiat $i putin cunoscut. F. Crihdlmeanu, Ure pe
file de timp, la rdscruce de milenii, Cluj-Napoca, Casa de editurd ,,Unitas” 2002, p. 195-202.

16 Papa Ioan-Paul al II-lea amintea atunci cele sase elemente definitorii ale identitdtii Bisericii
greco-catolice din Romania: , isi infige rddacinile in Cuvantul lui Dumnezeu, in invititura
sfintilor parinti si in traditia bizantina, dar poseda in afari de aceasta o expresie a sa specifici,
in unirea cu scaunul apostolic si in rinile persecutiilor din secolul XX, pe lingi latinitatea
poporului sau”. Loc. cit., p. 198.

17 Omilia sf. parinte papa loan-Paul al II-lea la Jubileul national al romanilor, la celebrarea
primei sf. liturghii in rit bizantin, in limba romand, pentru intdia oard pe treapta cea mai inaltd

[PTIP

a altarului ,,Confesiunii” in bazilica San Pietro din Roma. Loc cit., p. 202.
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in ultimele zile de suferinti, in mod spontan, pentru a fi alituri de pastorul lor,
culminand apoi cu multimea ce a asistat la emotionanta ceremonie funebra (fara
precedent in istoria papilor romani) din Piata S. Pietro la Roma in 8 aprilie 2005.
Celebrarea liturgici cu participare internationald si ecumenicd a chemat la
impreunid-rugiciune si reculegere timp de mai bine de trei ore persoane cu inalte
ranguri social-politice, reprezentanti ai unor natiuni sau mari organizatii, inalti
reprezentanti ai confesiunilor crestine si religiilor lumii aldturi de care se aflau
simpli pelerini, copii, tineri, familii, varstnici, bolnavi etc., toti reuniti in jurul
trupului neinsufletit al vicarului lui Cristos, in fata Bazilicii S. Pietro. Un adevirat
moment de pace, de armonie si Intelegere care a pus impreund etnii aflate in
conflict, religii si confesiuni aflate in litigii, presedinti de natiuni, oameni politici si
de afaceri. S-a realizat astfel implinirea dorintei papei loan-Paul al 1I-lea asa cum
cu spirit profetic o scrisese in testamentul sdu incd in 198018

»oper ca Cristos sd facd moartea mea utild...”. Ce putea sd Insemne aceasta?
Cum ar fi putut si se Implineascd aceasta? Am inteles atunci, acolo, prin acel
adevirat apostolat al mortii, cate a convertit i va converti incd multe suflete la
credinta. Am inteles ci fiecare dintre noi are o vocatie la moarte, vrind-nevrand,
chiar daca nu ne place si ne gandim la momentul actului final al vietii noastre. O
vocatie ce poate deveni si ultima ocazie de apostolat, dar care trebuie implinitd cu
nestrimutatd credintd, cu perseverentd in speranti si cu deplina iubire.

Concluzie sau Invitidtura de viata

Cugetarea la moarte a fost recomandatd mereu incepand cu filosofii
antichitdtii pand la cei moderni, dictonul memento mori constituind de fapt un
permanent stimulent spre practicarea virtutilor si un antidot eficient pentru pacat.

Pentru crestini putem vorbi despre o vocatie la moarte, deoarece este
evenimentul sigur si inevitabil al vietii fiecdruia dintre noi. Moartea nu mai este un
loc, o stare, o ,,impdritie cu puterea ei”, ci este doar un prag, o trecere, spre o altd
viatd, spre o alti dimensiune spirituald. Momentul mortii devine astfel, ,,marea
initiatoare”!? poarta spre inceputul adevaratului mister crestin care conferd mai
mare §i mai profundd importantd vietii. In acest sens un dicton medieval invita:
winvatd sd mori catd vreme esti in viatd, pentru ca murind sa poti dobindi Viata” .

18 incd o dati doresc si mi incredintez total harului Domnului. El insusi va decide cind si
cum trebuie si-mi inchei viata pimanteasca $i slujirea pastorala. in viatd si in moarte, Tozus
Tuus prin Maria Neprihdnita. Acceptind aceastd moarte, Incd de pe acum, sper ca Cristos sd
imi dea harul pentru trecerea finald, adicd pentru Pastele meu. Sper de asemenea ca El sd o
facd wtild §i pentru aceastd cauzd mai importantd pe care caut si o slujesc: mantuirea
oamenilor, apararea familiei umane §i, in ea, a tuturor natiunilor i a tuturor popoarelor (...) si
utild pentru persoanele pe care mi le-a incredintat in mod special, pentru problema Bisericii,
pentru gloria lui Dumnezeu insusi”. Cf. Testamentul sf. parinte papa loan-Paul al 1I-lea, publicat
pe site-ul catholica.ro in aprilie 2005.

19 P. Evdokimov, Orfodoxia, Bucuresti, Ed. IBM al BOR 1996, p. 353.

20 Disce mori vivens, moriens ut vivere possis. Cf. E. Munteanu, L.G. Munteanu, Aeterna Latinitas,
Micd enciclopedie a gindirii enropene in expresie latind, lasi, Ed. Polirom 1996, p. 71, col. st.
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Meditand asupra ,,vocatiei la moarte” se poate aprofunda si conferi un sens mai
profund timpului vietii?!. Se poate intoarce privirea ,,ochilor sufletului” mai mult
spre acele valori care riman §i trec dincolo de moarte si astfel se va putea face un
bun discerndmant asupra alegerilor pe care le facem in aceastd viata.

»Aduceti-vd aminte de mai-marii vostri, care v-au griit voud cuvantul lui
Dumnezeu; priviti cu luare aminte cum si-au Incheiat viata si urmati-le credinta.
Isus Cristos, ieri si azi si in veci, este acelasi”. (Evr 13,7-8).

2

»Moartea este incontestabil faptul cel mai profund si cel mai semnificativ al vietii, care ridica
pe cel din urmd dintre muritori deasupra cotidianului si platitudinii. Ea singurd pune, prin
profunzimea ei chestiunea sensului vietii.(...) Daci aspiratia intregii fiinte spre eternitate este
esenta vietii, apoi — printr-un curios paradox — aceastd eternitate nu se obtine decat prin
moarte, care este soarta a tot ceea ce triieste in lume”. Cf. N. Berdiaeff, De /a destination de

Lhomme, Paris 1935, p. 323-324, 326.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LI 3, 2006

SFANTUL STEFAN SAU CUNUNA MARTIRIULUI

Simona Stefana ZETEA

RESUME: Saint Etienne ou la couronne du martyre. Le présent article vise
de discerner les motivations du martyre 4 partir du cas de saint Etienne, le
premier disciple du Christ qui s’est donné la vie pour la foi. Méme si son cas est
tout a fait spécial, vu les circonstances de sa vie et de sa mort, son exemple reste
illustratif pour tous les chrétiens qui, en de diverses périodes et contextes sont
applés a témoigner leur croyance, parfois de fagon héroique. Saint Etienne a
vécu dans la communauté apostolique, animée par la conviction de detenir la
réponse a l'attente messianique. La foi inébranlable en Jésus Christ en est la
principale coordonnée, a c6té du don de I’Esprit, le Paraclet prommis par le
Seigneur. Ce sont justement ces convictions la source de 'amour fraternel des
membres de la premiére communauté chrétienne, tout comme du courage de
témoigner, au pris de la vie, la Bonne Nouvelle. Saint Etienne n’a pas été un
apotre au sens propre du terme, mais il a pu appartenir a 'entourage de Jésus.
Les Actes des Apotres nous font savoir quil a été consacré diacre dans le
groupe des sept qui étaient applés a un service administratif mais aussi a la
prédication, a cotés des disciples. Son courage dans le témoignage a incité les
autorités judaiques a I’accuser de blasphémie et a le faire tuer pres des murs du
Jérusaleme. Sa passion rappelle en beaucoup d’aspects celle du Christ, le fruit de
son sacrifice étant la vision béatifique du Seigneur, anticipation de la vie
éternelle. Un autre fruit en est, selon la tradition, la conversion de Saul, le futur
apotre des nations. Le martyre de saint Ftienne reste exemplaire pour tous les
chrétiens, ce pourquoi ce saint est célébré dans I’Eg]jse.

I. Introducere

,»Crestetul tdu primind cunund, preasfintite Stefan, mucenicul lui Cristos, cel ce
dupa nume esti cununi a darurilor, te-ai ardtat ca o cunund de aur a bunatitilor. C4 ai
fost sélasluire preainteleapta a intelepciunii, pe care o ai cinstit, cagtigaind-o tie iubita.
Pentru aceasta ai fost cinstit cu marire si cu bun dar.”!

Sfantul Stefan este unul dintre primii ucenici ai lui Cristos si unul dintre cei
sapte diaconi ai comunitatii crestine primare. insuﬂe;it de o credinti si o dragoste duse
pand la martiriu, el a stiut si-l marturiseasca pe Mantuitorul prin cuvant §i fapta,
dandu-si chiar viata pentru El, suportind o dureroasi torturd, devenind astfel cel
dintai martir al Bisericii. ,,Era un suflet inflicirat, strilucind de indrizneala, cel dintai
si model al acestei serii de oameni demni de admiratie pe care crestinismul ii va vedea
punandu-se in slujba sa, si care, gasind viata in Isus, vor considera drept ceva natural a
i-o sactrifica.””2

t M.D., Glasul al patrulea de la Vecernie
2 Neamtiu, p. 246; Rops 1948, p. 40-42
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Numele Sfantului diacon Stefan se poate tilmici din limba greacd prin cuvintele
coroani/ cununi, incoronat/ incununat, trimitdindu-ne cu gandul la textul paulin care
vorbeste despre cununa alergitorului invingitor in cursi. Se poate spune ci este un
nume predestinat sau predestinant pentru cel dintai martir. ,,Ficutu-ti-s-au tie ca niste
trepte §i scdri pentru minunata suire multimea de pietre; pe care urcandu-te ai privit pe
Domnul, stind de-a dreapta Tatdlui, tinzandu-ti tie, cel ce porti nume aseminator,
cunund, cu dreapta cea de viatd purtitoare. Inaintea ciruia stai aproape, ca un
preaslavit biruitor i fruntas al ucenicilor.”3

In schimb, in limba ebraici, Stefan inseamnd model, ceea ce nu este mai putin
semnificativ pentru viata si moartea lui, Stefan fiind pilda pentru orice crestin si pentru
toti martirii care i-au urmat. Dupd o altd etimologie, Strenue fans inseamna cel care
vorbeste cu hotirare, fapt ilustrativ pentru predicile lui si mai cu seamd pentru
discursul siu dinaintea mortii. Acest nume mai poate sd insemne si cel care vorbeste
cu putere celor batrani — Strenne fans anus — ducindu-ne cu gandul la faptul cd vorbea
viaduvelor, povituindu-le dupa sfaturile primite de la apostoli.*

Articolul de fatd isi propune drept scop sd pund in evidentd cateva aspecte
legate de viata de mdrturisitor si moartea de martir a Sfantului Stefan, in contextul
vietii Bisericii primare dar i ca pildi demnd de urmat in Biserica din orice timp, in
viata oricarui crestin. Imi este cu neputinti sa ma opresc a remarca faptul ca timpurile
apostolice la care se va face referire in cele ce urmeazi se aseamind mult cu situatia
actuald in care se giseste Biserica: pe atunci, Biserica ,,in fasa” trebuia s lupte atit cu
iudaismul, cat i cu religiile pdgane, atat cu autoritatea religioasd, cat si cu cea profand,
ochi ce, privind, nu vedeau si urechi care, ascultand, nu auzeau; astizi, crestinismul,
desi rispandit, dupd porunca Mantuitorului §i prin lucrarea mirturisitorilor, pand la
marginile pimantului, este din nou expus indiferentei si persecutiilor, chiar daca
acestea Imbracd astizi forme mai subtile. Crestinii lumii actuale sunt pusi adesea in
situatia de a da cu Indrazneald mérturie despre Cristos, riscandu-gi uneori bunul nume
si pretuirea din partea celorlalti, ori pur si simplu acceptand sd meargi pururea contra
curentului, sub ploaia de batjocuri a celor din jur, sacrificindu-si alteori bunurile sau
chiar viata. A fi crestin, In Biserica apostolicd sau in Biserica mileniului trei inseamna,
asa cum ne invatd sfantul Stefan, a intra intr-o riscanti aventurd de credinta,
fundamentatd pe ratiune si har, si de a merge drept spre telul suprem, indiferent ce ne-
ar rezetva calea, spre a dobandi cununa victoriei.

Spre deosebire de cazul altor sfinti, ceea ce este inedit pentru sfantul Stefan este
faptul ca putinele elemente ce le avem despre viata si martiriul sau le detinem direct
din Scripturd. Astfel, textele ce vorbesc despre sfantul Stefan se afli in Cartea faptelor
apostolilot, capitolele 6,8-15 si 7,1-60. Aceste pasaje despre sfantul Stefan ne aduc un
alt fel de marturie evanghelica decat cele cu care ne-au obisnuit Faptele apostolilor.
Cele doui texte se afld intr-o stransd legiturd. Aceste pasaje constituie un caz unic, In

3 M.D., Stihirile apostolului, glasul al patrulea de la vecernie; Sfantul
4 Voragine 1998, p. 63
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sensul cd acest personaj apare contemplat pentru sine Insusi, independent de
ministerul siu (in Faptele apostolilor personajele sunt In general prezentate in
dependenta fatd de ministerul lor, sfintenia, marimea spirituali a unei persoane fiind
consecinta directd a slujirii indeplinite). Figura Iui Stefan apare drept una a unui sfant,
primul sfant crestin; maretia sa intrece slujirea, ca o valoare in sine. Figura lui este
imaginea curatd si vie a lui Cristos. Dacd Sfantul Luca, autorul cirtii Faptelor
apostolilot, este interesat mai cu seamd de felul cum se raspandeste in epoca apostolicd
mesajul crestin, datoritdi ministerului predicdrii, episodul procesului si martiriului
sfantului Stefan se incadreazd in aceeasi linie a marturiei evanghelice, nu numai prin
cuvant Insd, ci prin imitarea lui Cristos pand la moartea pentru credintd. ,,El este
martor al lui Cristos prin marturia sa, dar mai presus de toate pentru faptul ci viata si
moartea sa il fac prezent pe Domnul”.?
I1. Fundamentele martirajului in Biserica apostolica
1. Tara Sfanta in zorii cregtinismului

Ultimii ani ai domniei lui Tiberiu — anii 36-37 — se pot caracteriza printr-o
atmosferd de pace in intreaga zond mediteraneana: Statul se bucura de echilibru, in
pofida vietii de dezmaf si cruzime pe care o ducea imparatul; cetatea Romei era
linistita, prqvinciile supuse in mod desavarsit, comertul, pe ciile terestre sau maritime,
infloritor. In Palestina nu pirea si se intample nimic nou sau extraordinar. La
Terusalim domnea ordinea, asigurati de autoritatea neincrezatoare si uneori brutald a
procuratorului roman Pontiu Pilat. Populatia evreiascd, acceptind mai degrabi de
nevoie autoritatea romand, $i mai putin din spirit de supunere, isi ducea viata
obignuitd, cum ficuse de secole, supunandu-se tuturor preceptelor Legii mozaice si
mentinandu-si traditiile din strimosi, sub controlul vigilent al sinedriului. In acest
context se rdspandeste vestea cea bund a mantuirii, pornind de la 0 micid comunitate
de evrei din Ierusalim, veste care in cateva secole avea si bulverseze lumea intreagi,
fiind acceptata ca revelatie a adevarului.®

2. Comunitatea cregtind din Ierusalim — detindtoarea
riaspunsului la agteptarea mesianica
a. ., Fratit” — o noud sectd in cadrul iudaismului?

Vestea cea bund a mantuirii se rispandea asadar din cadrul unui grup restrans
de evrei din Ierusalim, care, in aparentd, nu se distingeau cu nimic de iudeii obisnuiti,
remarcandu-se chiar prin asiduitatea cu catre practicau preceptele legii si toate cele ce
tineau de traditie: se intalneau in templu, de obicei sub porticul lui Solomon, recitaind
zilnic binecuvantirile de la rasiritul soarelui si de la ceasul al noudlea, tinand sabatul,
postind de doud ori pe sdptimani, dupi obiceiul fariseilor. Nu apartineau claselor
conducitoare, nu aveau nimic cu mai marii preotilor sau cu batranii poporului. Rar se
intampla ca vreunul dintre carturari, ca Nicodim de pildd, s intretina relatii bune cu ei.
Majoritatea erau oameni simpli, dintre aceia dispretuiti de cirturari si scribi, in mare

5 Robu 1996, p. 169; Barsotti, Mares 1997, p. 79
6 Rops 1948, p. 7-8
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parte galileeni sau evrei din regiuni indepdrtate, pigine (Pont, Egipt, Libia,
Capadochia etc.), uneori romani sau arabi. Erau o adunare ciudati... Se cunostea faptul
cd se reunesc adesea pentru ceremonii care erau in aparentd cvreiesti, dar capitau
pentru ei o noud semnificatie, ca de pildd mesele in comun. Intre ei, armonia era
evidentd. La Inceput, se numeau intre ei discipoli, mai apoi incepand a se chema frati.
Totusi nu formau o sectd, asa cum erau atatea in Israel. Nu semidnau nici cu fariseii
care afisau o austeritate ostentativd, nici cu esenienii care se retrigeu din lume pentru a
se dedica vietii de post si rugiciune, nu iIsi construiau o sinagogd aparte (bisericuta-
kénéseth), desi legea permitea aceasta oricirui grup de minimum zece iudei care ar fi
dorit sd se roage Impreund in afara rugiciunilor care se ficeau in templu si la cate
trebuiau si participe in mod obligatoriu. Seminau cel mult cu aga-numitul curent al
saracilor lui Israel” (anavim), format din oameni care, dezgustati de luxul in care triia
clasa sacerdotald si prea sdraci si neinstruiti pentru a intra in randurile fariseilor,
practicau ca unicd reguld de viatd versetul 1 din Psalmul 128: , Ferice de acela care se
teme de Yahwé si umbli in caile lui”, fira a fi asimilati insd acestui curent. Grupul
fratilor nu avea deloc tendinta de a se izola, fiind deschis fatd de toatd lumea; din
contrd, capii sdi i indemnau pe tofi si se aliture comunititii lor. Toata lumea se
intreba care este tainica legdturd care i tine laolaltd, cum puteau si trdiascd asa frumos
si armonios, cum de nu aveau nevoie de nici un semn exterior, ce i tinea la Ierusalim,
parci in asteptarea unui eveniment de care numai ei aveau cunostinga?’
b. ,,Mesia a venit”

Rispunsul lor la toate aceste intrebdri se sintetiza intr-o scurtd frazd: ,,Mesia a
venit intre noil” Asteptarea mesianicd era caracteristica principald a poporului Israel de
secole intregi. Anii 30 nu se deosebeau de alte perioade In acest sens: preocuparea
pentru venirea lui Mesia era constanti. Si ne gandim doar ce l-au intrebat pe Ioan
trimisii mai marilor preoti si ai levitilor: ,, Tu esti Mesia?” sau cum l-a anuntat Andrei
pe Petru: ,,L-am gisit pe Mesial”. Genul literar aga-numit apocaliptic era mai dezvoltat
ca oricand §i asteptarea unui semn ceresc — atunci cand in Tara promisi totul
decizuse, pamantul ei fiind faramitat intre urmagii lui Irod si dinastia Macabeilor
distrusd — mai acutd ca oricand, chiar daci se manifesta in forme diverse in diferitele
fractiuni ale iudaismului. Aceastd asteptare a lui Mesia trebuie inteleasd ca un ansamblu
psihologic alcituit din credinta simpla, pietate vie, dorintd de revansi, teama secreta,
gustul poporului pentru fantastic. Rugiciunea israclitului credincios era: ,, Trambitati in
Sion cu surle de sarbatoare! Strigati in Ierusalim vestirea mesagerului bucuriei! Spuneti
cd Yahwé, In indurarea sa a vizitat Israelull Ridica-te, Ierusalime, inalti-ti inimal
Priveste la copii tai de la risdrit si de la apus pe care i-a adunat Domnul! Bucuria lor
intru Domnul se aude si de la miazdnoapte §i vin cu miile si dinspre indepirtatele
insule. Muntii s-au netezit $i viile s-au astupat, iar padurile le-au dat umbra in calea lor.
Ca sd se giteascd pentru sdrbitoarea Domnului, au trecut prin piduri frumos
mirositoare. Ierusalime, imbraca-ti vesmantul de marire; curdti-ti vesmantul sfinteniei.

7 Rops 1948, p. 8-10; Sfantul
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Cici Dumnezeu a promis fericirea poporului tiu, acum si pururea. Fie ca promisiunea
lui Dumnezeu, facutd odinioard parintilor nostri si se implineasca si, prin numele sau
sfant, Ierusalimul sa fie pe veci inaltat!” (Psalmii lui Solomon, 11). Comunitatea fratilor
din Ierusalim afirma ci aceste timpuri s-au Implinit si c¢i promisiunea ficuti de
Dumnezeu strimosilor s-a realizat. Simon, supranumit Petru, care parea si fie capul
lor afirma chiar, in fata unui important auditoriu, ¢ Mesia era Isus Cristos cel rastignit
de iudei (v. Fp. Ap. 2).8
3. Fundamentele marturiei crestine
a. Credinga in Isus Cristos — Mantuitorul

Dar de unde venea convingerea acestui grup in a predica ceea ce predica? Pe
cand era Incd in viata Isus, atasamentul acestor oameni era explicabil, cici cu totii erau
constienti de puterea pe care o avea in sine, fiecare simtind imboldul de a abandona
totul si de a-l urma in chiar momentul intalnirii cu El. Marturia lui Isus in fata lui
Pontiu Pilat: ,,Eu sunt (Cristosul) si il veti vedea pe Fiul Omului sezand de-a dreapta
Tatilui si intorcandu-se pe norii cerului...” (v. Mc. 14,61), consideratd drept blasfemie
si constituind o acuzatie suficientd pentru condamnare, marturie sustinutd pand la
starsit de invﬁ;étorul care si-a acceptat moartea putea fi incd o motivatie. Pani aici
nimic extraordinar: multi aventurieri au atras discipoli si si-au sustinut doctrina pani la
moarte. Cum de, dincolo de moartea sa rusinoasa si evidentul siu esec temporal
credinta ca El este Domn al timpului ddinuia? ,,Misterul credintei in Isus, alcituit
deopotriva din ratiune §i har exista deja in aceste timpuri originare asa cum avea sa se
manifeste in toatd puterea sa in ceasurile dramatice in care mii de fiinge, in fata ciliilor
Romei, au aratat ca preferd aceasta credintd pana chiar si vietii lor si asa cum in linistea
mandstirilor... sau a azilelor ddinuie de-a lungul secolelor... (Cei cate l-au urmat pe
Isus) credeau in Isus Mesia, in pofida a orice, chiar in pofida ingrozitorului esec al
destinului sdu terestru, si nu virtutea unui simplu atasament sentimental, ¢i pentru ci la
ei ajunseserd dovezi clare care sustineau caracterul siu supranatural”.”?

b. Primirea Spiritului

Inainte de evenimentul inélgﬁrii lui Isus la cer, timp de patruzeci de zile dupi
Inviere, apostolii se bucuri de prezenta Domnului, care le d4 ultimele invataturi despre
impérégia lui Dumnezeu; aceste zile sunt un timp de pregitire necesar Inceputului
vietil comunitdtii crestine, aga dupa cum cele patruzeci de zile petrecute in desert au
precedat inceperea activitdtii publice a lui Isus. Dupd duminica Pastilor, aparitiile lui
Isus sunt pentru apostoli o dovada a Invierii sale, nemai fiind asadar necesare atunci
cind apostolii vor fi dobandit convingerea nestrdmutati ci Invierea a avut loc.
inilgarea la cer a lui Isus este retragerea prezentei lui vizibile din viata cotidiand a
comunitatii crestine, aceasta neexcluzand insd noi interventii ale sale in viata omului
sau a Bisericii, cum ar fi aparitia pe drumul Damascului care a determinat convertirea
lui Paul de pildd. Acum, cunoasterea lui Cristos si comuniunea cu El au loc in

8 Rops 1948, p. 10-14
9 Rops 1948, p. 14
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intimitate; ucenicii, primindu-1 pe Spiritul Sfant, nu au nevoie de viziuni pentru a se
mentine in aceasti legiturd intima cu Domnul. Impdritia lui Dumnezeu reprezinti o
realitate care este deja prezentd, constituitd din insdsi viata lui Isus si a ucenicilor sii,
prezenta lui Cristos cel Inviat in mijlocul nostru. ,,Ucenicii triiesc deja Acornuniunea
sfintilor, trdiesc bucuria lui Dumnezeu, pacea si posedarea vietii vesnice. Impiritia lui
Dumnezeu «este dreptate, pace si bucurie in Spiritul Sfint» (Rom. 14,17). Apostolii
vor fi aruncati in inchisoare... dar ei pleacd cu bucurie. Ei nu mai pot fi invingi...”
Primirea Spiritului de citre ucenici In ziua cincizecimii reprezintd momentul botezului
Bisericii intru Spiritul Sfant. Asa cum Isus si-a inceput misiunea sa in Galileea, cu
botezul in lordan, pentru a o termina la lerusalim, tot aga isi Incep si apostolii
misiunea lor in ziua de Rusalii, la lerusalim, pentru a o termina la Roma. Primirea
Spiritului este chezasia unitatii apostolilor cu Cristos si intre ei. Este totodata impulsul
ce ii face si devind martoti pand la marginile pimantului; ucenicul, dupi inilgarea lui
Cristos, nu trebuie si fie altceva decat sacramentul prezentei sale. El, cel care s-a ficut
nevazut, are nevoie de marturia omului pentru a se poate face prin acesta prezenta sa
vizibild in lume. Ucenicii vor avea de purtat mesajul Mantuirii pind la sfarsitul
timpurilor in lume, devenind martori ai lui Cristos nu numai pentru ca l-au vazut, ci §i
pentru ci au primit Spiritul Sfant pentru a da mérturie. !
4. Comunitatea din Ierusalim — o prezenta martutrisitoare

Comunitatea din Ierusalim era alcituitd dintr-un numir de aproximativ o sutd
douidzeci de persoane. Grupul era alcituit din cei unsprezece apostoli rimagi dupi
tridarea lui Iuda — inlocuit la initiativa lui Petru cu un ,,martor al Invierii”, Matia —
rudele Domnului, intre care Fecioara Maria, oameni, birbati si femei care il urmaserd
in cursul intregii sale activitati. Biserica abia ndscutd este o comunitate iudeeo-crestina,
cu centrul la Ierusalim. Capul acestei comunititii avea sd fie Iacob. In curind avea si
se fundamenteze si comunitatea din Antiohia, centru al lumii elenistice, in a carei
dezvoltare un rol important avea sa-1 joace Paul, recunoscut drept apostolul nemurilor.
Petru apate de la inceput ca si cap al Intregii Biserici, el fiind cel care introduce cel
dintai pdgan in comunitatea crestind §i care explicd iudeeo-crestinilor motivatia sa.
Stim cd In aceastd comunitate ,toti erau statornici intr-un suflet in rugiciune”;
rugiciunea este expresia unititii create intre ucenici de Cristos. Una dintre
coordonatele de bazd ale celei dintdi comunititi crestine era ministerul apostolic.
Prezenta Apostolului in sanul comunitatii conferd mérturiei autenticitate §i autoritate;
acest minister se exercitd mai cu seama prin invitdturd si conducerea rugiciunii celor
credinciosi, dar si prin sdvarsirea de fapte minunate pentru cei necredinciosi. in
comunitatea primari domnea o comuniune de sentimente, o unitate a inimilor si a
sufletelor. Aceastd unitate de dragoste se manifestd prin bucurie. Primii crestini erau
statornici in ,,frangerea painii”; fraingerea painii inseamna aici si euharistie si agapa, un
gest care reinnoieste cina cea de taind si implicit jertfa lui Cristos, dar, totodatd, redd
un continut religios actului celui mai uman cu putingi, nutritia; faptul de a manca si a

10 Barsotti, Mares 1997, p. 7-14
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bea devine astfel un gest religios de comuniune fraterni. Cici rugiciunea era un alt
element de maxima importantd in cadrul Bisericii apostolice; aceasta presupunea
desigur recitarea psalmilor, a rugiciunii Tatil nostru, dar si a unor rugiciuni spontane,
izvorate din carisma Spiritului §i constiinta prezentei lui Cristos. Dragostea are ca rod
comuniunea de bunuri, realizatd in mod liber. Atunci cand ti-ai dat sufletul, poti oare
sa retii doar pentru tine bunurile tale, in vreme ce altii duc lipsi? Dragostea ucenicilor a
dat nastere dorintei de a se dezlipi de bunuri pentru a le imparti in mod fratern. in
acest fel, mai mult decat individul singur, comunitatea este sacrament al prezentei lui
Dumnezeu, mai cu seamd pentru cei necredinciosi, care o admird nu fird un oarecare
sentiment de teami; aceasti manifestare a prezentei lui Dumnezeu este de altminteri
eficace in raport cu ceilalti, transmitind dragostea, si in general lucrarea lui Dumnezeu
si altora.!!
5. O opozitie care pretinde mirturia pani la moarte

Dar dezvoltarea comunititii crestine nu comporti doar aspecte pozitive;
atractia pe care crestinii o suscitd in popor provoacia o reactie negativa din partea
capilor acestuia, conducitorii sdi religiosi. Ei socotiserd ci, omorindu-l pe Cristos,
totul se va sfarsi, dar ucenicii acestuia, spunand cd El a inviat din morti si sivarsind
minuni in numele lui, atrdgeau tot mai multi iudei de partea lor. Conflictul si
persecutiile nu puteau si nu izbucneasci, din dorinta de a se pune odatd capat acestei
aventuri ce ar fi trebuit si se sfarseasca mai curand. Dar opozitia puterii lumesti nu
avea si facd altceva decat sd intireascd marturia Spiritului, vestirea invierii devenind de
acum publici §i solemna. Doar Isus spusese: ,,Cand vi vor duce in fata sinagogilor, a
magistratilor si a autorititilor, nu vd preocupati cum sia va dezvinovatiti sau ce sa
spuneti; pentru ca Spiritul Sfant va va invita in acele momente ce aveti de spus”. Acest
Spirit face la momentul oportun din acuzati acuzatori, din judecati judecitori, neldsand
ca aventura” crestind si moard In fasd. Apostolii nu se tem nici atunci cand
autoritatile le interzic sa mai predice, si nici nu isi inceteaza activitatea. ,,Asa se naste si
creste Biserica: obstacolele si dificultatile care ar trebui si impiedice misiunea acelora
pe care Domnul i i-a ales, devin mai degrabid o ocazie prin care se manifestd si mai
mult libertatea de neinvins a lucririi divine.” Comunitatea simte ci impreund cu
sinedriul toatd lumea se coalizeazd Impotriva sa, cd rdutatea lumii se ridici impotriva
lui Dumnezeu si ea opune acestor rele puterea armelor lui Dumnezeu: predicarea
apostolicd si minunile. Sinedriul mai sperd inci in faptul ci poate si-i reduci la ticere
pe ucenicii Nazarineanului, decizand chiar sa actioneze cu mai multd fermitate,
aruncandu-i in Inchisoare pe unii dintre apostoli; dar Dumnezeu le vine in ajutor,
eliberandu-i in mod miraculos si apoi poruncindu-le s predice in templu. Mirturia lot,
departe de a scddea in intensitate, capdti tot mai multd putere si libertate: nu-i
intereseaza sinedriul, nu-i nelinisteste pericolul unei noi condamniri, nu-i Inspdimanta
moartea; pentru ei, pare cd nu existi decit Cristos cel Inviat. Cand sunt prinsi iar si
dusi in fata sinedriului, batuti, torturati, se intorc la predicare, bucurosi de a fi putut

1 Barsotti, Mares 1997, p. 14-60; Sfantul Stefan
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patimi pentru Domnul. ,,Valul care trebuia si-i cufunde ii ridicd. Astfel creste
Dumnezeu in inima omului: El face sd treacd obstacolele fird si-si dea seama de
pericole”. In felul acesta creste impérﬁ'gia lui Dumnezeu, nu in sensul ci omul ar
adduga ceva gloriel sale, ci in sensul cd Cristos acum trdieste tot mai mult In inimile
ucenicilor.!2
6. O comunitate care se organizeaza — nagterea ministerului ecleziastic
a. Curentul elenistic si cel iudaizant

Expansiunea crestinismului avea si antreneze in curand o noud problemd, in
afara oporzitiei fatise a iudeilor: in chiar sanul miscirii crestine se dezvoltd doud curente
distincte (cel elenistic si cel iudaizant), fapt datorat in primul rand cresterii numdrului
credinciogilor proveniti din diaspora. In cadrul iudaismului au coexistat mereu doui
maniere de a trdi revelatia: una particularistd, dezvoltatd mai ales la Ierusalim si in
Palestina, excluzand relatiile cu alte popoare, considerandu-le blestemate si impure,
cultivand cu mandrie si in mod exclusivist principiul poporului ales si o alta
universalistd, dezvoltatd mai cu seamd in diaspora (§i mai mult decat oriunde in
Alexandria), unde, firi a se dispretui vreun precept al legii, se considera cd mesajul lui
Dumnezeu se adresa omenirii intregi, ba chiar ci religiile altor popoare sunt o sursi de
imbogitire spirituald de pus in slujba Dumnezeului unic, aceastd din urmai tendingd
avand drept consecinti si dezvoltarea prozelitismului. In timpul predicirii Iui Isus si
imediat dupa inaltarea sa la cer, iudaismul se afla agadar intr-un echilibru instabil, fiind
scindat Intre exclusivismul care avea si devina din ce in ce mai violent, ajungind pani
la rizboiul iudaic, si respectabilul universalism, care insi nu gisea indrizneala de a
merge pand la capit, afirmand cid de acum ,,nu mai este nici tdiere imprejur nici
netaiere imprejur”. Aceasti diferentd nu putea sd nu marcheze §i comunitatea crestina
primard, desi in cursul intregii predicdri, Isus nu-si Invitase ucenicii nimic care sd
indemne la particularism, la izolare, la egoism in cele spirituale, mereu ficandu-se auzit
acelasi strigit eliberator care cheama pe toti oamenii, indiferent de origine sau religie la
convertire §i mantuire. Astfel, fraza rostitd de Isus in ziua inaltirii, inainte de
despartirea fizica: ,,Mergeti si faceti ucenici In toate neamurile, botezandu-i in numele
Tatalui, al Fiului §i al Spiritului Sfant si invitindu-i sd pdzeascd toate cite v-am
poruncit...” (Mt. 28, 19-20) este absolut ilustrativd in acest sens. Dar, dezvoltat in
mediul iudaic, mesajul lui Isus putea fi usor deformat in sensul acestui particularism
care avea drept devizd ideea cd ,,de la iudei vine mantuirea”, frazd de altminteri rostitd
de Isus In convorbirea cu samariteanca §i nu nejustificabild pana la urmi prin
inevitabilul orgoliu al poporului ales, §i antrena pretentia ca aceia ce se converteau si
se supund si tuturor preceptelor legii mozaice, asemeni prozelitilor. Dar mesajul
crestin risca astfel si nu rimani nimic mai mult decit doctrina unei secte iudaice. In
Biserica primard, nu farad oporzitie, incidente si discutii, curentul elenist, cu un
pronuntat caracter universalist, a fost cel care a Invins particularismul iudaizant. Cartea
faptelor apostolilor ne raporteaza cu finete un astfel de incident: nemultumiti de felul

12 Barsotti, Mares 1997, p. 60-70
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in care erau acordate ajutoarele pentru cei sidtraci, crestinii din mediul elenistic se plang
celor din mediul iudaic, aceastd problema de ordin material, practic, ascunzand insd o
alta, anume temerea de a fi tratati ca si crestini de mana a doua. La aceastd problemi a
fost gasitd solutia alegerii a sapte ,,bdrbati cu nume bun si plini de Spirit Sfant” din
randul elenistilor, care aveau sd se ocupe de impitirea ajutoarelor si slujirea saracilor,
scutindu-i astfel pe apostoli de chestiunile administrative si veghind ca echitatea sa
domneasci in cadrul comunitatii.!?
b. Despre alegerea celor sapte

Astfel au fost instituiti diaconii, in numar de sapte, poate pentru ci sapte era
numdrul membrilor consiliului municipal in cetitile evreiesti sau pentru ci tot sapte
fusese numairul painilor inmultite de Isus in Decapoli, minune care prefigureaza
convertirea ne-evreilor, si sapte numarul cosurilor cu firimituri ce s-au adunat. Cu totii
erau elenisti de origine, dupd cum si numele lor o arati: Stefan, Filip, Procor, Nicanor,
Timon, Parmenas, Nicolae. Care avea si fie rolul acestor conducitori de rangul doi in
Biserica? Desigur, in primul rand unul administrativ, dupd cum s-a vazut mai sus, dar
si de predicare, cici, dupd alegerea lor, apostolii si-au pus asupra lor mainile,
implorand pentru ei darurile Spiritului Sfant. Astfel consacrati, ei nu aveau si fie doar
ministrii unui oficiu material, incadrandu-se in ierarhie, numele si functia lor rimanand
pana astdzi o treaptd a ordului sacru. Alegerea lor avea sd aibd importante consecinte
in dezvoltarea ulterioara a Bisericii; dacd cei doisprezece apostoli erau cu totii legati de
comunitatea iudaicd si rimaseserd oarecum inchisi in aceasta, cei sapte diaconi erau
oameni tineri, cu totii provenind dintr-un mediu mai deschis noului, caracteristici pe
care le-au imprimat desigur §i comunititii crestine. Cartea Faptelor apostolilor
relateazd de altminteri, imediat dupd ce descrie episodul alegerii celor sapte diaconi: ,,5i
cuvantul lui Dumnezeu se rispandea tot mai mult, iar numirul discipolilor crestea la
Terusalim” (Fp. Ap. 6,7).14

Numarul sapte este si numarul universalitatii; noul Israel este un popor care nu
se inchide In sine §i nu se izoleazd de celelalte neamuri. Spre deosebire de cei
doisprezece apostoli care erau incd mostenitorii celor doisprezece semintii ale lui
Israel, cei sapte sunt reprezentantii intregii omeniri care este chemata s facd parte din
noul popor al lui Dumnezeu. Ei sunt sapte, precum sapte sunt bisericile cirora li se va
adresa Apocalipsa lui Ioan la sfarsitul erei apostolice. Prin ei, Biserica aratd cd doreste
sd primeasci la sine pe toti fiii lui Dumnezeu rispanditi in lume. Prin consacrarea celor
sapte se naste ministerul ecleziastic. Cei sapte sunt alesi, iar apostolii isi impun mainile;
ritul este simplu, dar bogat in semnificatii, ardtaind cd nu este suficientd alegerea si
numirea din partea comunitatii, fiind necesari de asemenea si transmiterea unei puteri.
Acestor primi diaconi li se transmite functia ecleziastica a apostolilor, nu si privilegiile
acestora, cu totii participand la puterea unica si indivizibild a preotiei lui Cristos.

13 Rops 1948, p. 35-37
14 Rops 1948, p. 37-40; Sfantul; Sfantul Stefan
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Biserica apare acum ca o comunitate ordonatd, condusi nu numai de carismatici, ci §i
de persoane desemnate de comunitate. !>
ITI. Sfantul Stefan — marturisitor si martir
1. Ce stim concret despre Stefan?
a. Stefan in Scripturd

O ,,biografie” a sa nu poate fi decit succintd, fapt simbolic asa cum este si
numele Sfantului Stefan: nu Stefan este cel important, ci acela pe care el il marturiseste
— Domnul Isus Cristos. Cartea faptelor apostolilor ne oferd o schitd a vietii si
martiriului sfantului Stefan, dupa cum urmeaza. Stefan provenea din mediul elenistic,
fiind probabil originar din Alexandria. A fost crescut in legea iudaici, fiind un bun
cunoscator al Scripturilor si al traditiilor ebraice, dar totodati si al filosofiei din lumea
elenisticd. Ca si ceilalti evrei din vremea sa, Stefan a fost educat insa in credinta gresita
a agteptarii unui Mesia care avea sd fie un imparat pimantean puternic si avea si
dezrobeasci poporul Israel de sub jugul roman. El a ficut probabil parte din grupul
celor saizeci si doi sau saptezeci si doi de ucenici ai lui Isus. Ascultarea cuvantirilor
invig:itorului i-a spulberat aceastd falsi credinti despre Mesia, Stefan aderand de
timpuriu la misiunea mesianica a lui Isus, atagandu-i-se cu intreaga fintd si devenind un
ucenic plin de ravnd pentru Domnul. Se poate spune cd era unul dintre propagatorii
curentului elenistic In Biserica primard, fiind un spitit deschis la nou si gata de a-si
asuma rupturile pe care crestinismul le impunea in raport cu lumea iudaicd; in
predicarea sa nu se asemina prea mult cu Petru, care il vestea pe Isus cu preciddere
drept implinirea adeviratd a promisiunii si profetiilor, Stefan retinand probabil mai cu
seamd ideea ci nu se poate pune vin nou in burdufuri vechi sau coase petec nou la
haina veche. Cunosciand mentalitatea din lumea elenisticd, ii era cu sigurantd mai ugor
decat lui Petru si predice celor proveniti din aceasta. Tandrul ucenic a fost ales
impreund cu alti sase bérbati spre a fi diacon, slujitor in prima comunitate crestin;
aceastd slujire a sa presupunea o componentd administrativd, in sensul de a ajuta pe cei
sdraci si pe viduve, firi a exclude insd o dimensiune cateheticd, prin functia de a
invita putandu-se explica impunerea mainilor apostolilor dupi alegerea celor sapte. Se
distingea prin capacitatea sa de ddruire, slujire, prin cunoasterea addnci a Scriptutilor,
prin minunile pe care le sivarsea; activitatea sa a fost desigur determinanti in cresterea
numarului fratilor comunitatii din Ierusalim. Deranjind prin aceasta fractiunile
conservatoare din sanul iudaismului, Stefan a fost Invinuit pe nedrept de blasfemie si,
lovit cu arma minciunii §i a calomniei, a fost dus la judecata in fata sinedriului. In fata
autoritatii supreme a poporului Israel, devine din acuzat acuzator al iudeilor, pe care i
mustrd pentru orbirea lor in fata trimigilor lui Dumnezeu, si in special fatd de Isus
Cristos: ,,Voi ce tari in cerbice §i netditi imprejur la inima si la urechi, voi pururea stati
impotriva Spiritului Sfant, precum périntii vostri asa si voi! Pe care dintre prooroci nu
l-au prigonit parintii vostri? $i au ucis pe cei ce au vestit mai dinainte sosirea celui
drept, ai cirui vanzitori si ucigasi v-ati ficut voi acum...” (Fp. Ap. 7,51-52). Dupi o

15 Barsotti, Mares 1997, p. 74-77
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judecatd ilegald, a fost omorat cu pietre aproape de zidurile lerusalimului, dandu-si cu
iubire viata pentru a-1 marturisi pana la capat pe acela care s-a jertfit pentru el §i pentru
cei multi.’o

b. Stefan in traditie

Traditia mai adaugd citeva clemente acestei biografii. Sfantul Augustin afirma
cd sfantul Stefan s-a facut cunoscut prin numeroase minuni: invierea a sase morti si
vindecarea a nenumadrati bolnavi. El relateazd cd se puneau flori pe altarul sfantului, iar
cind se atingeau cu ele oameni bolnavi, acestia se vindecau. La fel, hainele atinse de
altarul lui §i Imbricate de bolnavi au produs vindecari. in capitolul XXII din Cefatea lui
Dummnezen, el istotiseste o astfel de vindecare a unei nevizitoare, prin atingerea ochilor
sai cu flori de pe altarul sfantului. In aceeasi carte, Augustin povesteste cum Martial,
un om de vazi dintr-un orag, insd necredincios, s-a convertit dupi ce ginerele sdu, un
om deosebit de credincios, i-a ascus sub cipdtai niste flori de pe altarul sfantului
martir; dupi ce a dormit o noapte, fird si stie, cu acele floti sub cap, in zori, convertit
in mod miraculos, el l-a chemat la sine pe episcopul locului pentru a-si marturisi
credinta; cum acesta nu era de gisit, a venit un preot care i-a primit marturisirea si i-a
administrat botezul. Rugiciunea pe care o rostea adesea Martial era ,,Isuse Cristoase,
primeste-mi sufletul!”, la fel fird a sti cd aceastea fusesera ultimele cuvinte ale lui
Stefan. In aceeasi carte se povesteste despre miraculoasa vindecare a Petroniei, o
femeie care suferea de timp indelungat de o boald de care nu mai scipa, indiferent de
leacurile folosite. Ciutand mereu si se timaduiascd, ea s-a dus la un evreu care i-a dat
un inel, cerandu-i si si-l lege la brau cu o sfoard; cum nici astfel nu s-a vindecat,
Petronia s-a gandit sa mearga la Biserica celui dintai martir ca si se roage. Cu toate ci
nu-si dezlegase cordonul, inelul a cazut singur pe jos si ea s-a simtit pe loc vindecata.
Un alt miracol, nu mai putin uimitor este relatat in aceeasi carte: in Cezareea
Capadochiei era o nobila care isi pierduse sotul, rimanand cu zece copii in grija; intr-o
zi, cand acestia au supdrat-o, ea i-a blestemat si de indatd ei s-au Imbolnivit,
tremurandu-le mainile si picioarele. Coplesiti de durere, ei au plecat in lume, doi dintre
ei (Paul si Palladia) cautindu-l pe sfantul Augustin si istorisindu-i cele intamplate. La
sfatul acestuia, timp de cincisprezece zile Inaintea Pastilor, ei au ficut rugiciuni in
Biserica sfantului Stefan, cerdndu-i sinitate. In ziua de Pasti, in prezenta unei
numeroase multimi, Paul a intrat in altar §i s-a rugat In genunchi; atunci cand s-a
ridicat, mainile si picioarele sale nu mai tremurau. Sora lui s-a ridicat din multime si,
inca tremurand, s-a indreptat spre altar, vindecandu-se si ea dintr-o data.!”

De aceea, nu este de mirare ci traditia Bisericii invocd si astizi mijlocirea
sfantului Stefan pentru vindecarea celor bolnavi. ,,Grabnicd vindecare diruiegte-mi,
Mantuitorule, si ca un iubitor de oameni lumineazi-mi mintea, Cristoase, ca un singur
indurat, ca si spun cumplitele nevointe ale dreptului; prin care el s-a aratat intaiul

16 Robu 1996, p. 170; 176; Rops 1948, p. 14-19; 42; Neamtiu, p. 246-247; Timus 1998, p. 828-
832; Sfantul
17 Voragine, 1998, p. 66-69
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nevoitor, cununa, precum si slava si lauda tuturor sfintilor tii mucenici §i fala gi
bucuria noastrd; credinta tare si zidul de aparare al celor ce aleargi la racla cea
izvoritoare de timdduire. Ci acum, intdiule mucenic si dumnezeiescule Stefan, nu
inceta a te ruga Mantuitorului pentru noi toti.”” Se spune ci Stefan a murit in anul cand
Isus s-a inaltat la cer, la inceputul lunii august, in dimineata celei de-a treia zile.
Gamaliel si Nicodim, care erau de partea crestinilor in toate sfaturile evreiesti, l-au
Ingropat cu mare cinste in pimantul celui dintai.'s
2. Stefan — martor al lui Cristos panad la moarte

Stefan este un martor al lui Cristos, adicd un sfant, in sensul ci el aduce prin
mattiriul sdu o mirturie publicd solemnd pentru Cristos, aceasta nerealizindu-se doar
prin cuvant, prin predicare, ci prin asumarea mortii lui Cristos. Existd ceva unic in
martiriul lui Stefan, fatd de moartea prin martiriu a oricarui alt sfant din timpurile
apostolice sau de mai tirziu; este vorba tocmai de aceastd repetare a situatiei mortii
Fiului lui Dumnezeu: aceeasi urd a iudeilor, aceeasi judecatd nedreaptd, aceeasi
dispozitie launtrici acelasi strigait puternic in momentul mortii. Tocmai aceasta
atitudine liuntrici este de pus in evidentd chiar Inaintea similitudinii evenimentelor
exterioare; dacd Isus spusese, rugandu-se pentru soldatii care isi imparteau vesmintele
sale, batjocorindu-l: ,, Tatd, iartd-i, cd nu stiu ce fac” (Lc. 23, 4), Stefan se roagd cam in
acelasi fel pentru cei care il persecutd: ,,Doamne, nu le socoti aceasta drept picat...”
(Fp. Ap. 7,00). La fel, daci Isus se adresa Tatilui in clipa mortii spunind: ,,Parinte, in
mainile tale Imi dau sufletul..”, Stefan rosteste: ,,Doamne Isuse, primeste spiritul
meu...”. Ceea ce deosebeste cele doud patimi este perspectiva gloriei. ,,Se spune cd
marturia crestind implicd unitatea celor doud momente complementare ale misterului:
participarea la patimd i participarea la glorie. Isus spusese ca «Sunt unii care nu vor
muri pana nu vor vedea pe Fiul Omului venind in impiratia sa..» (Mt. 16,28). Aici este
exprimat clar cd Stefan vede gloria, il vede pe Isus.” Este pentru Stefan anticiparea
Judecatii de Apoi despre care vorbeste Apocalipsa. Este vorba totodata si de o rupturi
fatd de iudaism; dacd pand in acel moment Petru, chiar spunand capilor evreilor:
,Judecati voi insiva daci e drept in fata lui Dumnezeu a asculta mai mult de voi decit
de EL..”, nu le respingea totusi autoritatea, acum Stefan invocd puterea lui Isus care
vine sd judece sinedriul. Fiul Omului vine agadar atat pentru a-1 incorona pe martir,
implinind ceea ce promisesera ingerii la Inaltarea sa, cit si pentru a-i condamna pe
iudei, care aveau sd recunoascd Implinirea profetiei din timpul procesului, privind
venirea lui Cristos pe norii cerului.!?

3. Motivatii ale martiriului lui $tefan
) a. Credinga in Cristos — temelie a mdrturiei

»lncepdturd de mantuire a toatd lumea s-a ficut stipane, nasterea ta, si

mucenicilor temei de marturisire vrednicd de Dumnezeu...”2

18 M.D., Condacul sfantului, glasul al treilea, alt icos, la utrenie; Voragine, 1998, p. 66
19 Barsotti, Mares 1997, p. 81-83; Sfantul; Sfantul Stefan
20 M.D., Canonul sfantului mucenic, cintarea a sasea de la utrenie

114



SFANTUL STEFAN SAU CUNUNA MARTIRIULUI

Ce l-a determinat insd pe Stefan s accepte moattea, si incd o astfel de moarte?
In cazul lui, ca si in cazul oricirui martir dintre cei care i-au urmat in timpurile de
inceput ale Bisericii, pe arenele Romei sau pretutindeni in lume, sau in cazul tuturor
celor care 1si sacrificd viata pand astazi in mandstiri, misiuni ori pur $i simpul in lume,
pentru Dumnezeu, rispunsul este credinta in Isus Cristos, credinti tesutd deopotriva
din ratiune si har. Chiar dacd nu oricine putea intelege in timpurile de inceput ale
Bisericii ce ii tinea laolaltd pe cei care se numeau discipoli §i apoi frati, totusi, ei aveau
motive rationale si totodata supranaturale in a-i ramane fideli lui Isus si a-1 mérturisi in
pofida dispretului celorlalti si in pofida oricirei primejdii ce i-ar fi amenintat. B
adevirat cd Patimile $i Moartea Domnului au zdruncinat pentru un timp unitatea
grupului de discipoli, grupul frangandu-se pentru o vreme, dar apoi reficindu-se, mai
puternic.?!

b. Euharistia — hrand a credingei

Una dintre motivatiile lor psihologice consta in faptul ci in numeroase randuri
Domnul le vestise patima, legind-o in mod simbolic de taina euharistiei. Isus a dat in
joia mare o formi sacramentald unei invégituri asupra cireia insistase de numeroase
ori In cursul activitatii sale publice: ,,Fu sunt painea vietii, cine mananca din aceasta
paine va trdi in veci...”, clarificind sensul dramei care avea si incheie destinul sdu
pamantesc, devenind inceputul unei noi aliante: ,,Luati mancati, acesta este trupul
meu, care pentru voi se frange spre iertarea pacatelor...”; ideea de aliantd avea si fie
coordonata de baza a comunitatii discipolilor, care se considera pe drept cuvant
mostenitoarea poporului ales si, deci, noul popor al lui Dumnezeu. Euharistia
celebratd in sanul comunititii crestine primare avea si fie unul dintre pilonii sai de
baza. Desigur ci si diaconul Stefan participa impreuna cu fratii la ,,fraingerea painii”,
hrand a creclinge’i‘.22

c. Invierea Domnului — chezdgie a implinirii Promisiunii

O altd astfel de motivatic era invierea Domnului. Dacd un filosof antic zicea:
»Prentru a crede In nemurire, ar trebui ca un om sa invie din morti”, ei bine, apostolii,
si grupul mai larg care il urmau pe Isus, Intre care probabil se afla si Stefan, puteau cu
tarie afirma cd Isus Cristos inviase din morti, ceea ce era o dovadd a implinirii
promisiunilor mesianice dar §i a existentei vietii vesnice. Pe cand era lovit cu pietre,
stantul Stefan a spus ci vede ,,cerurile deschise si pe Fiul Omului staind de-a dreapta
Tatilui, de asemenea Implinire a promisiunii §i totodatd a avertismentului lui Isus:
»sunt unii care nu vor vedea moartea pand ce nu vor vedea slava lui Dumnezeu”/ ,,ma
voi intoarce pe norii cerului”; dincolo de sensul apocaliptic se poate distinge in aceastd
viziune a lui Stefan o judecare a lui Israel, cel care isi ucide profetii. EI mai spusese
apostolilor si: ,in lume necazuri veti avea, dar indrazniti, Eu am biruit lumea” sau
»nu este ucenicul mai mare decat invatitorul sau; pentru ucenic, Cristos este viata, iar

2 Rops 1948, p. 14-15
2 Rops 1948, p. 15-16
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trecerea din existrenta pimanteasca, oricat de dureroasa ar fi ea, reprezinti nasterea la
adevirata viatd.?3
d. Asistenta Mangdietorului

Primirea Spiritului Sfant era o a altd motivatie a rezistentei grupului de crestini
din Biserica primari. Coborarea Spiritului Sfant era cea din urma chezisie a Implinirii
promisiunii ficute de Dumnezeu poporului Israel dar si a continuei purtiri de grijd a
Mantuitorului fatd de comunitatea sa; doar El rdspunsese protestelor apostolilor in
clipa vestirii mortii si indltarii sale la cer aratandu-le ca le este de folos ca El si plece
pentru a li-1 putea trimite pe Mangaietorul, cel ce avea sd-i Intdreasca in misiunea lor si
sa-i facd si inteleagid toate cate El 1i invatase. Acum ucenicii puteau afirma cu tirie:
Mesia a coborat in mijlocul nostru si a statornicit noua aliantd la Rusalii, trimitandu-ne
Spirit Sfant. Credinta in lucrarea Spiritului Sfant este o altd caracteristicd a vietii noi
intru Cristos: Spiritul care l-a cilduzit pe Isus, care a coborit asupra sa la botez, care l-a
inspirat mereu, care a fost trimis asupra apostolilor, acesta I-a umplut si pe Stefan. Este
aici vorba de adevirul cd Spiritul Sfant inspird Biserica §i o face sa creascd, facand sa
creasca persoanele care o formeaza.?*

4. Atitudinea de marturisitor si martir a Sfantului $tefan

a. A trdi mereu in gi din prezenta lui Cristos — puntea spre sfintenie

In moartea sa, ca si In viatd, martirul Stefan este intdi de toate ,,semnul
prezentei unice a lui Cristos”; aceasta este caracteristica definitorie a sfinteniei,
indiferent de particularitatile unei vocatii. S-ar putea spune in acest sens ci trasitura
definitorie a sfinteniei lui Stefan este curajul slujirii fard limitd §i curajul mérturisirii
pand la moarte a lui Cristos. Cristos este cel ce triieste in fiecare astfel de sfant, El
doar este viata. De fapt, fiecare om este imaginea lui Dumnezeu §i este chemat s
trdiasca intru Cristos. Rdspunzand acestel vocatii, unici posibilitate de implinire
autentic umani (dincolo de preceptele legii), orice om poate dobéndi sfintenia. in
viatd, Stefan si-a slujit aproapele cu o daruire fira limitd, dupa modelul lui Cristos: el a
fost diacon, a predicat, a sdvarsit minuni etc.?.

Vatican II ne invatd cd Cristos nu ne cheamad pe toti neaparat la a-1 marturisi
prin fapte eroice, ci la a creste intru El prin atentia datd fiecarei clipe, fiecirei actiuni
mici sau mari. Oferta fiecarei fapte lui Dumnezeu este pentru noi antrenamentul
necesar pentru ca in momentele dificile sau in ceasul din urmid si putem rosti
rugdciunea sfantului Stefan: ,,Primeste, Doamne Isuse Cristoase, sufletul meu.”
Probabil aga gi-a trdit si Stefan viata astfel incat in final sd si-o poatd da cu atita
detasare. Sfantul Stefan ne ofer si o pildd a trairii iertdrii: sub loviturile pietrelor, el se
roagd pentru ucigasii sii, cerand lui Dumnezeu sid nu le socoteascd acel picat. El

2 Rops 1948, p. 16-17
2 Rops 1948, p. 17-19; Robu 1996, p. 179
% Barsotti, Mares 1997, p. 80
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trebuie cd gi-a trait intreaga viatd intru ietarea celor care ii greseau de a putut s
practice aceastd virtute si fatd de cei care ii luau viata.?
b. Doud virtugi ce incununeaz4 o viatd de mdrtutisitor i o moarte de martir

Doui sunt virtutile care incununeaza viata de mdrturisitor §i moartea de martir
ale sfantului Stefan: catitatea dusd pand la eroism si tiria sa mai presus de fire.
Caritatea sa este pusd in evidentd de alegerea sa ca si diacon, pentru sustinerea
viduvelor, orfanilor si a celor sdraci; pand aici nimic extraordinar, cici fiecare om este
inclinat, prin natura sa, si simta mild pentru cei defavorizati. Dar Stefan a practicat
virtutea milei, in mod eroic, pana si fatd de dusmanii sii, fatd de cei care il ucideau cu
pietre, acuzandu-1 pe nedrept; ori, de astd datd, nu mai este vorba despre o atitudine
naturald, cdci natura noastrd ne impinge la ura fati de dusmanii nostri, ci de o virtute
supranaturald, prin excelentd, izvoratd din iubirea lui Cristos cel ristignit. Rugiciunea
lui Stefan pentru prigonitorii sdi este pur si simplu un gest dumnezeiesc. Cea de-a doua
virtute pe care o practici Stefan panid la eroism este tdria crestind. Viziunea cerului
deschis si aceea a Domnului ,,stind” de-a dreapta lui Dumnezeu — nu sezand, aga cum
apare in alte viziuni, ci stind In picioate, parcd asteptandu-l pe ucenicul sdu — i dd
sfantului tdria de a accepta cu senindtate si tortura, si moartea pentru Cristos, si de-a-si
incredinta, fericit, sufletul siu Domnului, binemeritind, prin harul sdu, cununa de
mucenic. De aceea Biserica il lauda pe Stefan cu astfel de cuvinte: ,,Cat de nebiruita a
fost indrizneala dumnezeiestii ravne a intaiului mucenic! Ca s-a luptat vitejeste, pani la
sange impotriva ucigasilor lui Dumnezeu” sau ,,Maritul incepitor al cetei de mucenici,
Stefan, depdsind cu harul legile firii, se lumineazi cu dumnezeiascd marire.”?’

5. Desdvagind in trupul sdu ceea ce lipseste suferintelor lui Cristos...

a. Devenind cuvantul Iui Dumnezeu

Luand cuvantul in fata sinedriului, Stefan nu se gandeste nici o clipa si-si scape
viata. Vorbind, el nu cauti sd se apere, sd se justifice, dorind un singur lucru: si strige
in gura mare credinta sa, astfel Incat ea sa fie auzitd: aceasta va fi atitudinea oricirui
martir. Discursul lui Stefan este cel mai lung dintre toate discursurile pe care ni le
prezintd Faptele apostolilor; el constituie o sintezd a istoriei sacre a poporului Israel.
Daci, in aparentd, nu face altceva decat sa repete lucruri de toti stiute, ca istoria lui
Avraam, losif, Moise, el comporti un profund sens teologic, anume interpretarea
crestind a Intregii Scripturi ca unic sens al revelatiei vetreotestamentare. ,,O exegeza a
cuvantului lui Dumnezeu nu poate fi alta decat o exegezi crestind, deoatrece cuvantul
lui Dumnezeu nu este altceva decat Cuvantul lui Dumnezeu ficut om”; dacia nu s-ar
referi la Cristos, acest cuvant ar fi nu unul divin, ci doar unul uman. Asta face Stefan
prin discursul sdu: aratd tuturora, bine stiind cd toti cunosc cele relatate, sensul lor
autentic intru Cristos. Cristos Domnul este cel prefigurat de losif, tandrul vandut de
fratii sai dar randuit drept cap al natiunii si izbavitor si tot El cel despre care Moise a
proorocit: ,,Dumnezeu va ridica un profet dintre fratii vostri, la fel ca i mine.” Cristos

2% Robu 1996, p. 170-171

27 M.D., Canonul sfantului mucenic, cintarea a sasea de la utrenie; Neamtiu, p. 247
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este telul drumului fard implinire a lui Avraam. Stefan nu pregetd s ii acuze pe iudei
pentru felul in care l-au tratat pe Isus, Mantuitorul neamului, cel de un singe cu ei,
tradat §i ucis §i care incd poate si le dea viatd. El vede in reconstruirea tempului si in
cultul desfasurat acolo un semn al infidelitatii poporului fatd de Dumnezeu,
accentuand asupra implinirii promisiunii lui Dumnezeu In Cristos, in evenimentele
desfisurate sub ochii lor. Pentru Stefan, istoria lui Israel este istoria impietririi inimii
poporului, sfarsind cu ucidetea celui drept. Discursul lui Stefan are un caracter
profetic, surprinzand planul lui Dumnezeu si actiunea sa in istorie intr-o desfasurare
ampld si solemnd. Stefan nu vorbeste despre noua comunitate a celor mantuiti; opera
mantuirii este continuatd implicit in istoria lui Tosif si Moise; viziunea planului lui
Dumnezeu in discursul sfantului Stefan se termind cu repudierea Israelului ca popor al
lui Dumnezeu. Se deduce ci in locul acestuia rdmane noua comunitate a celot ce au
crezut si au primit Spirit Sfint, constituindu-se in noul templu neficut de maini
omenesti. Biserica Catolica il considerd pe sfantul Stefan drept primul exeget (scoala
de la Ierusalim, unde se formeaza viitorii teologi exegeti, se afld intr-o manastire care il
are ca patron), el explicind Scriptutile cu ajutorul special al Spiritului Sfant. Atunci
cand iudeii prezenti la judecata sa strigi cu totii ,,blasfemie”, si chiar inainte, Stefan stia
ce avea sd urmeze: el deja vizuse cerurile deschise si pe Fiul Omului.?8
b. Vazindu-1 pe Dumnezeu fafd la fatd

Isus cel inviat s-a aratat in citeva randuri apostolilor, indltandu-se apoi la ceruri,
moment care pare acela al disparitiei sale definitive din lumea fizicd a experientei
obisnuite 2 omului. ina‘lgarea lui Isus este o retragere liberd a sa din viata pimanteasci,
dar El rimane de asemenea liber sd se arate cui vrea: este cazul viziunii lui Stefan, al
viziunii lui Paul pe drumul Damascului, momente decisive in viata Bisericii,
asmainatoare ca semnificatie cu aparitiile de care s-au bucurat apostolii dupa inviere. in
cursul procesului sdu, Stefan a vazut slava lui Dumnezeu, pe care dorea sa o vadi si
nidajduia cd o va dobandi in viata de dincolo. El a vizut gloria lui Dumnezeu inainte
de vreme, ca si cum deja ar fi pardsit trupul siu §i si-ar fi primit rdsplata cea
binemeritatd a martiriului, jertfa sa unitd cu jertfa lui Cristos. El a descoperit martorilor
martiriului siu ceea ce vedea, aga incat credinciosii si dobandeascd mai multd tirie in
credintd, iar cei necredinciosi sd se rusineze.?

Este greu de definit in ce sens a vazut Stefan gloria lui Dumnezeu. Ar putea fi
vorba de revelarea lui Dumnezeu intru lumind; psalmistul spune ci acela ce se apropie
de Dumnezeu este luminat: or, Scriptura afirmi cd fata lui Stefan stralucea ca a unui
inger, semn ci Stefan intra in lumina lui Dumnezeu. Viziunea lui Stefan este una
oculard, dar si intelectuald: in cerul deschis il vede pe Cristos in care il recunoaste pe
Fiul Omului din profetia lui Daniel; ,,prin viziunea fizici are loc perceperea unei
realitati teologice: Stefan vede gloria aceluia care a fost ucis si gloria Fiului Omului
care vine sd judece lumea”, aceastd judecatd a lumii implicind glorificarea celor alesi.

2 Barsotti, Mares 1997, p. 87-89; 89-90; Rops 1948, p. 42; Robu 1996, p. 177
2 Barsotti, Mares 1997, p. 82; V.S., p. 509-510
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In acest sens crestinii din vremurile apostolice nu se ingelau crezand in venirea

iminentd a lui Cristos, aceasta realizandu-se in fiecare moment in care oamenii aleg sd

trdiascd intru El sau sd se separe definitiv de El, alegere pecetluitd de moartea fizicd.>
c. Urmind patima Domnului

Stefan nu putea si nu congtientizeze asemdinarea dintre patima sa si patimile
Mantuitorului, dintre moartea sa si moartea Mantuitorului, dar nu in sensul de a gési in
similitudinea situatiilor un prilej de mandrie, ci ca pentru a practica principiul lui Ioan
Botezitorul: ,, Trebuie ca El s creascid, iar eu sd md micsorez...” Procesul lui Isus si cel
al lui Stefan, jertfa Domnului §i martiriul sfantului prezintd asadar evidente aseminari
la nivel exterior. Nu putem si nu vedem in pasajele care vorbesc In Cartea faptelor
despre martiriul lui Stefan, cum parcd se repeti procesul si patimile lui Cristos, cel
putin in linii mari. Stefan este acuzat pe nedrept, asemeni lui Isus, de blasfemie si
judecat de conducitorii religiosi ai poporului. Moartea sa se produce in afara cettii (,,a
fost dus afard” spune Scriptura) asemeni ristignirii, dar si nasterii Mantuitorului, o
traditie afirmand ca Stefan ar fi fost martirizat foarte aproape de locul agoniei lui
Cristos; nu departe de locul unde Isus a asudat sange, primul martir si-a virsat sangele
pentru a-1 marturisi pana la moarte pe Domnul). Stefan, ca si Isus, cade pradd urii de
rand a iudeilor, care nu sunt capabili in fata predicirii si pildei sale de sfintenie, asa
cum nu fusesera capabili nici in vremea vietii pamantesti a lui Cristos, sa treacd dincolo
de dorintele si asteptarile lor pentru a-l1 recunoaste pe Mesia prezent sau marturisit.
Sfantul Stefan, inainte de a-si da sufletul, strigd puternic, asemeni Domnului rdstignit;
deosebitea constd insd in faptul ci Stefan trdieste patima in lumina invierii, moartea si
gloria impreund, in vreme ce Cristos le traise separat: daca Cristos, Fiul lui Dumnezeu
strigase pe cruce: ,,Dumnezeul meu, Dumnezeul meu, pentru ce m-ai parasit?” (v. Mt.
27,45), Stefan, martorul Invierii sale glorioase, va spune sub ploaia de pietre ucigase:
,latd, vad cerurile deschise si pe Fiul Omului stand la dreapta lui Dumnezeu” (v. Fp.
Ap. 7,56); intelegem de aici cd, dacd pentru ucenic Cristos este viata, trecerea din
existenta pamanteand, oricat de dureroasi, reprezinta nasterea la adevirata viatd. La
fel, moartea lui Stefan, implinitd prin lapidare se aseamidnd cu cea a lui Cristos,
amandoud fiind deopotriva de ingrozitoare si umilitoare: rastignirea era astfel moartea
rezervatd sclavilor revoltati, iar lapidarea picatosilor publici.!

Lapidarea era agadar la unele popoare antice, inclusiv cel evreu, moartea celor
care sivargeau un picat public, cum ar fi cel al blasfemiei, picatele impotriva naturii,
adulterul; savarsit public sau fiind de o deosebitd gravitate, acest picat trebuia sd fie
pedepsit pe fatd, moartea administrati fiind chinuitoare (sangele necurgind direct),
expresie a cruzimii publice si vizand sd serveascd drept exemplu pentru ceilalti. Stefan
a fost acuzat de blasfemie, picat deosebit de grav in legea veche: era o blasfemie

MVS., p. 83
31 Barsotti, Mares 1997, p. 80; Robu 1996, p. 169
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pentru iudei a spune ci Isus este Fiul lui Dumnezeu, Cristosul, Mantuitorul lumii, ceea
ce ficuse Stefan, predicind.®

Mai frapantd insd este asemdnarea atitudinii lduntrice a sfantului martir Stefan in
fata trecerii din viata pamanteasca cu aceea a lui Cristos pe Cruce, fiindu-ne pilda in
viatd. Stefan se roagd pentru cei care il ucid: ,,Doamne, nu le socoti lor acest pacat” (v.
Fp. Ap. 7,60), asa cum Isus se rugase de pe cruce pentru soldatii care isi impdrteau
vesmintele lui §i il batjocoreau: ,, Tatd, iarta-i, c¢d nu stiu ce fac” (v. Lc. 23,4). In
rugdciunea de la inceputul liturghiei latine din sarbatoarea sfantului Stefan i se cere lui
Dumnezeu harul iubirii dusmanilor dupi exemplul sfintului celebrat si cel al iertirii
acestora (intelegem aici prin dugsmani pe toti cei care ne-ar sta in fatd cu dusmainie, cu
impotrivire, dar mai ales pe aceia care s-ar Impotrivi crezului nostru religios: ,,Te
rugdm, Doamne, sd ne dai harul de a imita exemplul sfatului Stefan, a cirui nastere o
sarbdtorim astdzi: sd invitim i noi sd-i iubim pe dusmanii nostri, dupd cum el a stiut
sd se roage pentru prigonitorii sdi.”” Aceste cuvintele ale sale pot inlocui in mod
eficient in sufletul nostru in momente de tentatie judecata asupra aproapelui, pacat pe
care am fi tentati sd-1 addugam drept rispuns la greselile altora fati de noi; iertarea este
o coordonata deosebit de importanti a vietii lui Stefan §i o chemare pentru noi, cici
iertarea celorlalti ne intdreste in certitudinea cd si noi vom fi iertati. Si-1 liudim si noi
in rugiciune: ,,Urmitor preaales al cinstitei tale patimi, stipane Cristoase, fiind Stefan,
rasplateste ucigasilor sii cu griire de bine.”??

Cuvintele sfantului in fata mortii ,In mainile tale, Doamne, imi incredintez
sufletul” ilustreaza trdirea virtutilor credintei, sperantei i iubirii, a abandonului deplin
in voia lui Dumnezeu, aseminandu-se cu ultimele cuvinte ale Fiului lui Dumnezeu:
» Tatd, In mainile tale, imi dau sufletul”. Aceste cuvinte pot fi pentru noi o rugiciune in
diferite momente, in fata unei replici care ar cere un rispuns taios sau in clipe de
dificultate, ori, pur si simpul in cadrul rugiciunii de dimineata si de seara; incredintand
sufletul nostru lui Dumnezeu, 1i cerem practic tot ajutorul de care avem nevoie; pentru
viata lui Stefan, rugiciunea este una din principalele coordonate, ceea ce ar trebui si
devind §i pentru noi, dupi indemnul Bisericii: rugiciunea care intdreste intru slujire.

) d. ,,Sdngele martitilor — simdnta ctegtinilor”

In martiriul sdu, Stefan pare ci traieste ceea ce sfantul Paul avea sa exprime mai
tarziu: ,,desdvarsesc in trupul meu ceea ce lipseste suferintelor lui Cristos”, nu in
sensul cd patimii lui Cristos i-at lipsi ceva pentru a fi desdvarsitd si a rdscumpdra pe
deplin omenirea, ci in sensul cd ea trebuie sd se implineascd in fiecare din noi, in
Stefan, in Paul, in mine, in unire cu jertfa unicd a lui Cristos. $i cum jertfa sau micile
noastre jertfe nu pot sd rdmand fird de rod, este poate cazul si subliniem o anumitd
legdturd ce existd intre acesti doi sfinti. Pasajul scripturistic care se referd la sfantul

32 Robu 1996, p. 178

33 Liturghiern! roman, Arhiepiscopia romano-catolicid de Bucuresti, 1993, p. 658 apud Robu 1996,
p. 176; Robu 1996, p. 172-175; M.D., Canonul sfantului mucenic, cantarea a sasea de la
utrenie; Sfantul

3 Robu 1996, p. 172-175
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Stefan il mentioneazd in doud randuri pe Saul, cel ce avea si devind apostolul Paul,
ficandu-ne cunoscut faptul ci aceia care il acuzau pe Stefan de blasfemie la picioarele
lui si-au depus hainele si ci el era dintre cei care aprobau uciderea sa (v. Fp. Ap. 7,58;
8,1). Aceste mentiuni se pot justifica desigur prin importanta pe care Paul o are in
cartea Faptelor apostolilor, dar pot de asemenea dezvilui o anumiti legiturd Intre cei
doi sfinti. Asa dupa cum Matia luase locul lui Iuda in colegiul apostolic, Saul avea si ia
locul lui Stefan in randul celor sapte, de astd datd nu prin alegerea comunititii, ci dupa
alegerea lui Isus insugi. Ministerul lui Paul este unul mai mult carismatic decat unul
institutionalizat, cum fusese al lui Stefan, dar si despre Stefan spune Scriptura ci era
,»plin de Spirit Sfant.” Desigur ci Saul si-a gésit inceputul transformadrii sale liuntrice in
acest exemplu al lui Stefan, un om care s-a aritat gata sa-si dea viata pentru ceea ce
credea, pentru acela pe care il urma. Daci credem ci ,,sangele martirilor este simanta
crestinilor” putem vedea in moartea lui Stefan simanta de credintd din cel care avea sd
devini dintr-un prigonitor al Bisericii apostolul neamurilor.35

,»Sangele mucenicilor este totodeauna o simanta care aduce roade... Rugiciunea
si sangele lui Stefan au biruit In taind si acest Saul, dupi ce s-a intdlnit cu Domnul, pe
drumul Damascului, s-a ficut sfantul si marele nostru apostol Pavel. Sangele
mucenicilor totdeauna lucreaza biruintele Domnului.”3

6. Prin moarte la viatd...

Nu existd nici o firami de teamd in martiriul lui Stefan, el nu cunoaste frica
mortii, aceasta atitudine a sa decurgind din virtutea credintei si sperantei. El poate sa-
si infrunte acuzatorii Intr-un discurs exegetic sau prin iertare. Scriptura spune ci fata
lui stralucea la vederea lui Dumnezeu. De aceea, reprezentirile sfantului Stefan in artd
vor fi caracterizate intotdeauna de amprenta tineretii; desi realitatea istoricd a tineretii
sale nu reprezintd o certitudine, ne este greu s ni-1 imagindm bétran. Am putea si-1
parafraziam in cazul siu pe sfantul Toma care spune ci fericitii trdiesc o tinerete eterna,
nu propriu-zis pimanteascd, ci care reflectd noutatea vietii divine. Frica mortii nu
razbate din nici o reprezentare a sfantului Stefan, fata lui ,,strilucind ca a unui inger”,
dupd cum spune textul scripturistic, impregnatd de viziunea gloriei. Daca credem ci
frumusetea si adevirul sunt un singur lucru, vom intelege de ce martiriul teribil la care
a fost supus Stefan nu l-a distrus, din contrd, imbricandu-l in frumusete. Sfantul
Stefan apare mereu reprezentat in iconografie cu coroana victoriei, cu ramura de
palmier, semnul martiriului, imbricat in haind de diacon. invégém de la Stefan si
acceptim sd-1 urmam si sa-1 marturisim pe Cristos indiferent de dispretul sau ocirile
lumii, pietre ce se abat astdzi asupra crestinului, cici sfantul Stefan a inteles cu adevirat
ce inseamni ,,Imi veti fi martori pand la marginile pimantului”, alegind mai bine
moartea decat a nu-1 marturisi pe Cristos.”

3 Barsotti, Mares 1997, p. 89-90; Robu 1996, p. 171; Sfantul
3 Ghius 1995, p. 367
37 Barsotti, Mares 1997, p. 81; Robu 1996, p. 175-176
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»JLumindndu-ti mintea cu harul Spiritului, ca un inger te-ai aritat la infatisare,
preasfintite Stefan, patruns fiindu-ti trupul de strilucirea cea dinlauntru si ardtand,
celor ce priveau, senindtatea sufletului tiu; prin care ai ajuns §i la privirea luminii,
deschizandu-ti-se tie cerurile in chip uimitor, cel ce esti inceputul si lauda ucenicilor.”38

7. Cinstirea Sfantului martir $tefan

Biserica il celebreaza pe Sfantul Stefan ca prim martir: astfel ea aduce cinstire
celui care l-a cinstit in mod deosebit pe Cristos. Biserica ni-l oferd ca pildd a trdirii
evanghelice, a practicarii iubirii fatd de dusmani si iertarii fata de toti, fatd de noi ingine
si fatd de altii; Stefan ne este insd mai ales o pilda intru urmarea lui Cristos.>

»otipanul nostru ieri a venit la noi cu trup, iar astdzi sluga lui a iesit cu totul din
trup; leri impiratul nostru s-a nascut cu trup, astizi sluga cu pietre este ucisd; ci
pentru dansul se si sfargeste intdiul mucenic §i dumnezeiescul Stefan”#0 Felul in care
este asezatd sirbitoarea sfintului Stefan in calendarul Bisericii Catolice, in imediatd
apropiere de Criciun (26 decembrie in Biserica apuseand si 27 in cea rdsiriteand) nu
este deloc lipsit de semnificatie: ,,coborind pe pimant, spune un sfiant pirinte,
ardtandu-si iubirea, Mantuitorul l-a iniltat pe Stefan pentru a-si ardta si el iubirea;
coborand Pruncul Isus in neputinta firii omenesti, 1-a ridicat prin martiriu pe Stefan la
puterea fiilor lui Dumnezeu”. Este vorba de un rdspuns al firii omenesti la iubirea lui
Dumnezeu care il trimite pe Mantuitorul. Apropierea de sdrbitoarea Criciunului ne
aratd sensul pe care il are chemarea adresatd fiecdruia de citre Cristos venit in lume:
aceea de a-si purta gandul spre cer. Dacd sdrbitoarea Criciunului are o nota de bucurie
si veselie, sdrbdtoarea sfantului Stefan adaugi o notd de tristete perioadei nasterii,
Biserica voind insd si ne invete prin aceasta aldturare a celor doud sarbatori ci
realitatea nagterii lui Cristos nu poate fi separatd de crucea sa, cd a primi pe Cristos
inseamnd a primi §i semnul Crucii, a carei greutate depinde de felul si darul slujirii
fiecdruia. Sfantul Stefan a fost diacon, unul care si-a consacrat viata slujirii semenilor,
dupd modelul lui Cristos, ducand aceastd slujire pand la treapta eroici. Biserica poate
astfel sd-i cante celui dintai martir: ,impiratului si Stapanului tuturor, celui ce s-a
ndscut pe pamant, cunund preastrilucitd te aduci, nu impodobiti cu pietre scumpe, ci
acoperitd cu flori din sangiuirile tale...”*!

Sfantul Stefan a inceput sa fie sarbitorit atat in apus cat si in rasirit cel putin din
secolul al IV-lea, dacd nu chiar mai devreme. Cultul siu a crescut ulterior prin
descoperitea mormantului sdu de citre preotul Lucian, in anul 415. Moastele sale au
fost duse la Constantinopol si apoi la Roma, addugandu-li-se si pietre ce se presupune
ci ar fi fost folosite la martirizarea sa. Iin Evul Mediu ii erau dedicate numeroase
biserici, ca de pilda catedralele din Bourges, Sens sau Toulouse, nu mai putin de 46 in

3 M.D., Stihirile apostolului, glasul al patrulea de la vecernie

3 Robu 1996, p. 175

40 M.D., Condacul sfantului, glasul al treilea de la utrenie

4 Robu 1996, p. 169; 174-175; M.D., Glasul al doilea de la vecernie
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Anglia. Intotdeauna sirbitoarea sfantului Stefan a fost plasatd in preajma Criciunului,
datoritd urmarii atat de angajate a lui Cristos.*?

s 54 ne tecomanddm cu Incredere mijlocirii sfantului protomartir Stefan,
rugindu-l si ne obtind de la Mantuitorul harul iubirii si tdriei crestine ca si-l
marturisim fard soviire pe Isus in toate Imprejurdrile, atit cu vorba, cat si cu fapta. Sa-1
rugim sa ne castige harul de a scoate, ca el, din gandul la cer i din speranta fericirii ce
ne asteapta acolo, tiria de a lupta fard compromis pentru triumful vointei lui Cristos in
noi si in jurul nostru si de a accepta cu smerenie, blaindete si seninitate, din iubire
pentru El, necazurile si greutatile de fiecare zi. Sd-i cerem sa ne obtind, de asemeni,
harul acelei iubiri suprafiresti, divine, care imbritiseazd deopotrivd pe cei buni i pe cei
rdi, pe cei ce ne urdsc si pe cei ce ne iubesc, pe cei ce ne vorbesc de rau, ca si pe cei ce
ne pretuiesc si ne laudd; dar, mai presus de toate, harul de a ierta din toatd inima pe cei
care ne-au ofensat grav, ucigandu-ne, poate, chiar bunul nume, si sd dezridicindm din
inimd orice urmi de resentimente, spre a implini astfel porunca cea noud a lui Isus:
«Porunca noud va dau, ca si va iubiti unii pe altii; precum v-am iubit Eu, si voi sa vi
iubiti unii pe altii» (In. 13,34). «Jubiti pe vrijmasii vostri, grditi de bine pe cei ce va
griiesc de riu, faceti bine celor ce vi urisc si va rugati pentru cei ce va asupresc si va
ponegresc: ca sa fiti fiii Tatdlui vostru care este in cer, caci El rdsare soarele siu si
peste cei rdi si peste cei buni, si ploud si peste cei drepti, si peste cei nedrepti»” (Mt.
5,44-45).4

V. in chip de concluzii

Sfantul Stefan a fost incununat, dupd cum vestea parcd numele siu, ca primul
martir, constituind un model de suferintd si viata implinitd intru Cristos, pe care l-a
marturisit in toatd viata sa, prin predicarea sa si slujirea celor siraci. Stefan, desi tandr,
era inzestrat cu o aleasa invatitura si o intelepciune pe care o impartasea celor bitrani.

Scriptura spune si cd era plin de Spirit Sfant, aceste cuvinte sutrprinzand
esentialul: ce altceva trebuia si fie ucenicul lui Cristos in timpurile apostolice si ce
altceva ar trebui sd fie astizi decat un purtitor de Spirit Sfant, de viatd, de suflu
innoitor adica, intr-o lume fard viatd dacd nu-1 cunoaste pe Dumnezeu?... Acest Spirit
Sfant, Mangiietorul promis de Isus apostolilor sii, descins asupra lor o datd pentru
totodeauna la Rusalii, a fost cel ce a dat tdrie Sfantului Stefan in a-1 marturisi pe Cristos
in viatd si In moarte si este si astdzi forta noastrd sub ploaia de pietre ce pot dori sd ne
desparti de Dumnezeu.

Stantul Stefan, primul martir al Bisericii, deschide sirul lung din toate secolele al
martirilor care au dat marturie despre Cristos, care gi-au dat viata pentru Cristos
pentru a ardta tiria credintei lor, decurgand din convingerea ci ei nu-si dau viata
pentru un om, ci pentru un Om-Dumnezeu.**

42 Farmer 1999, p. 405; Sfantul Stefan
4 Neamtiu, p. 248
4 Robu 1996, p. 177
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RELIGIOSE ERZIEHUNG: PROVOKATIONEN IM EUROPA
DER ZWEITEN MODERNE
ESSAY ZUR SITUATION DES RELIGIOSEN LERNENS

Engelbert GROSS

1. ,,Roménia vazuta de sus”: politisch-kulturelle Gedankensplitter zur
Mobilisierung des theologischen Denkens

Wer von Minchen nach Cluj-Napoca fliegt, der findet im Flugzeug in der
Tasche vor seinem Sitz das Pressemagazin der Fluggesellschaft. Bei meinem Flug ist es
dieses Mal das Magazin ,Rominia vizuti de sus”. Es thematisiert Life-Style,
Tourismus, Okonomie und Kultur. Doch zu allererst thematisiert meine Ausgabe des
Magazins die Integration Ruminiens in das neue Haus Europa. Ich lese iiber sie und
bin bald iberrascht: Nicht wenige der Gedanken des politisch-6konomischen Themas
erscheinen erstaunlicherweise auch theologisch und pidagogisch relevant! Sie
provozieren die Theologen und Pidagogen. Sie reizen sie und zwingen sie zu einem
spezifischen Nachdenken. Darum locken sie mich, Splitter und Elemente aus dem
Ganzen zu zitieren und bewul3t zu machen: als Material der Diskussion auf dem Weg
der Kirchen in die neue Situation ,,Europiische Union™:

»Aderarea la UE este un moment istoric providential pentru Romania™!: ist
»providentia”, ist ,,Vorsehung” nicht eine theologische Perspektive?

,»Nu toate categoriile de populatie vor simti la fel §i vor avea aceeasi viziune
asupra integrarii” wie ist die Situation der Kommunikation und der Kommunion in
den unterschiedlichen Kategorien von Konfessionen und Kirchen?

., vor avea un spatiu larg de Invitare™: sind die Kirchen bereit zu lernen; sind
die Theologien neugierig auf die neuen Konditionen der Religion?

,»Cred cd lucrul acesta e foarte important pentru schimbarea modului cum ne
autopercepem si, mai departe, pentru schimbarea tintelor pe care ne propunem si le
atingem”*: miissen die Kirchen von sich selbst nun ein neues Bild machen; gibt es im
Haus Europa fiir Kirche, Theologie und Pidagogik neue Ziele?

»Reprezentim prima generatie de dupd revolutie perfect conectatd la ceea ce se
intampld in Europa si in lume™: haben die jungen Theologen und Pidagogen ein

!'N. Idu, Aderarea la UE este un moment istoric providential pentru Romania, Romdnia vazuti
de sus 4, 2000, 3.

2 Ebenda.

3 Ebenda.

4 T. Chiuariu, EU am fost premiant si nu pot trii cu ideea c4 tara mea este mereu repetenti.
Vreau ca Romania si joace un rol important in Uniunea Europeand, Rowdinia vigutd de sus 4,
2006, 6.

5 Ebenda, 7.
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BewuBtsein von ihrer providentiellen Aufgabe in Kirche, Okumene und Kooperation
mit den Religionen der Welt?

Diese funf Gedankensplitter aus dem Magazin einer ruminischen
Fluggesellschaft und die aus ihnen resultierenden theologisch und pidagogisch
relevanten Fragen werden im folgenden Essay beriihrt werden.

2. Mujo und Suljo — und das neue Haus Europa in der Zweiten Moderne
2.1 Mujo und Suljo

In einem bosnischen Witz beklagt sich Mujo bei seinem Freund Suljo: ,,Je mehr
ich lerne, desto verwirrter werde ich. Wieso? Pass auf: Ich lese einen weisen grofien
Lehrer, der behauptet: «Du bist Vernunft, nichts als Vernunft, die Vernunft ist die
Herrscherin tber alles. Cogito ergo summ. Gerade habe ich mich dieser Erkenntnis
angepasst, kommt ein weiterer Lehrer und sagt: «Bauch. Bauch, was du isst, bist du. In
einem Palais denkt man auf eine ganz andere Art und Weise als in einer Hiitte. Bauch
bist du» Okay. Kaum habe ich mich dem angepasst, kommt wieder ein groB3er Lehrer:
«Das Herz. Das Herz, die Empfindsamkeit, du bist dein Herz, du bist, was du fiihlst.
Ich versuche, das zu begreifen, da kommt ein weiterer groBer Weiser und sagt:
«Genitalien. Genitalien, das ist dein Wesen» Also, was soll ich denn tun?” Darauf
antwortet sein Freund: ,,Warte nur, es kommt noch schlimmer. Der funfte Lehrer
wird behaupten: «Alles ist so relativ.y’™

Die halbwegs klaren grolen Muster zur Gestaltung unserer Gesellschaft und
unseres Alltags sind weg. Es gibt die groflen weithin gltigen Entwiirfe fiir das Ganze
nicht mehr: Christentum, Rationalismus, Sensualismus, Materialismus, Biologismus,
Sexglorifizierung, Liberalismus, Sozialismus. Von vorn her, von der Zukunft her gibt
es die Drohung: Es kommt schlimm. Das, was schlimm ist und kommt, das ist die
Nachricht: Alles ist relativ.

Diese Nachricht kénnte uns allen einigermallen egal sein, wenn sie im
unscheinbaren Volksstamm der Naga oder Kurumba irgendwo in Indien den Alltag
im kleinen Kreise bestimmen wiirde. Aber diese Nachricht zirkuliert mitten in
unserem Europa: Alles ist relativ. Und sie zirkuliert hier nicht blof3 elitdr, sondern
allgemein. Sie zirkuliert hier nicht nur in K&pfen, sondern sie dominiert das Handeln.

,»Alles ist relativ]” Das ist ein starkes in der Gesellschaft unserer Zweiten
Moderne wirkendes Element. Mujo und Suljo haben uns dieses Element witzig in den
Blick des heutigen Abends geschoben.

2.2. Zweite Moderne

Wenn wir von Zweiter Moderne sprechen, dann meinen wir ein aktuelles
soziologisches Muster. Es beschreibt das Phinomen ,,Soziale Gegenwart”. Es handelt
sich um ein Phinomen, das wir hier in Europa identifizieren: als dominantes
Verhalten der Menschen. Das soziologische Muster ,,Zweite Moderne” kann uns in
Universitit und Kirche Augen machen. Die Kenntnis dieses Musters kann den

¢ Zitiert nach: Dz. Karahsan, Nichts ist so einfach, wie wir es gerne hitten, in A. Polz-Watzenig
w. a. (Hg.), Au contraire. Glanbe — Emotion — Vernunft, Klagenfurt-Wien-Ljubljana-Sarajevo
2006, 25.
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Agenturen in Staat und Kirche helfen, ihre Konzepte fiir Erziehung und
Religionsunterricht realistisch zu machen, denn dieses soziologische Muster kann klar
machen, worin die gesellschaftliche Wirklichkeit, in der Schule und Religionsunterricht
gehalten werden,  tatsdchlich besteht; wie die Gruppe der Adressaten des
Religionsuntetrichts mental, sozial, kulturell und 6konomisch beschaffen ist. Dieses
Muster kann uns Katechetinnen und Religionslehrern helfen, prizise diejenige
Wirklichkeit wahrzunehmen, in die hinein wir unterrichten.

Darum stellt die Kenntnis dieses soziologischen Musters auf jeden Fall einen
Gewinn dar fiir uns. Worin nun besteht dieses Muster?

Die Erste Moderne hat die in der Neuzeit (Industrialisierung etc.) entstandenen
Fragen und Aufgaben folgendermallen beantwortet: mehr und bessere Technik sind
nétig, mehr und besseres 6konomisches Wachstum wird gebraucht, mehr und bessere
Wissenschaft ist zu eratbeiten, mehr und bessere funktionale Differenzierung in der
Gesellschaft muss arrangiert werden, damit die neuen Probleme gel6st werden
kénnen. Die Signatur der Ersten Moderne besteht in einem Plus-Zeichen: ,,Mehr und
besser als bisher!” Alle diese Antworten aber sind heute in der Regel nicht mehr giiltig.
Sie helfen nicht mehr. Sie l6sen die inzwischen entstandenen aktuellen und akuten
Aufgaben nicht.

Von dieser Hilflosigkeit sind alle gesellschaftlichen Institutionen betroffen:
definitiv und dramatisch betroffen. Die Institutionen Religion und Erziehung,
Gesundheit und Wirtschaft, Wissenschaft und Ethik missen — wenn sie nicht blind
sind — feststellen: Mit unseren bisher funktionierenden Instrumenten lassen sich die
inzwischen entstandenen weithin véllig neuartigen Aufgaben nicht wirksam lésen.

Worin besteht dieses Neue, das uns ganz neue Aufgaben verursacht? Die
gesellschaftlichen Rahmen, die frither als natiirlich gegolten haben, sind weg gebrochen.
Die Menschen haben ihre bisherigen Fassungen verloren. Der naturgegebene Rahmen
»Gesellschaftliche Klassen” (Proletarier, Kapitalist) ist zerfallen. Der Rahmen ,,Sich in
der Natur 6konomisch bedienen” verschwindet immer meht. Der natiitliche Rahmen
»Beziehung Mann-Frau” ist zerriittet, auch der Rahmen ,,Verhiltnis der Generationen
zueinander”. Der Rahmen ,,Arbeit: lebenslang und voll beschiftigt und an einem
festen Ort” ist aufgeldst. Der Rahmen ,,Privatsphire” ist ge6ffnet in Offentlichkeit
hinein. Der natiitliche Rahmen ,,Wissen und Herrschaft der Experten” platzt immer
wieder auf.

Deswegen lauten die kennzeichnenden Elemente unseres soziologischen
Musters: Ambivalenz, Unschirfe, Widerspriichlichkeit, Relativismus und Ratlosigkeit.”
Die Signatur der Zweiten Moderne besteht in einem Frage-Zeichen: ,,Gilt es?”

Aus dem Ensemble dieser Elemente haben uns Mujo und Suljo — mit der
Drohung ,,Es kommt noch schlimmer!” — das Element ,Relativismus” in unseren
religionspiddagogischen Blick geschoben. Unsere Kinder und Jugendlichen, denen wir
Religionsunterricht erteilen, leben in einer Situation, die dominiert ist von
Relativismus. So lautet die These.

" Vgl. U. Beck, Schine neue Arbeitswelt. Vision: Weltbiirgergesellschaft, Frankfurt-New York 1999, 26.
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Wie sieht der Relativismus aus, der die jungen Menschen von heute auf fast
diktatorische Weise bestimmt?

2.3. Familie in der Zweiten Moderne

Da fir Erzichung und Bildung die Familie fraglos eine sehr bedeutsame
Institution darstellt, blicken wir mit unserer Frage ,,Wie sicht der Relativismus aus?”
auf die Realitit der Familie in dieser Zweiten Moderne. Wir beobachten ihre Realitit,
nicht eine Philosophie oder Theologie der Familie. Mujo und Suljo: Alles ist so relativ!
Wie sieht das aus in der heutigen Familie?

In unserem soziologischen Muster ist folgendes zu erkennen:

In der Familie der Zweiten Moderne muss unter den Mitgliedern dauernd alles
ausgehandelt werden; es gibt keine Regeln, die aufgrund ihrer Tradition oder einer
Autoritit ungefragt giiltig sind. Immer wieder miissen die Mitglieder der Familie aktiv
werden als Verhandlungspartner, Gesetzgeber, Richter, Therapeut und Priester.

In den Familien erleben die Mitglieder stets Vorldufigkeiten; immer wieder
werden Regeln gedndert, Gewohnheiten ausgetauscht, Einstellungen variiert. Manche
flichen aus dieser Situation hinaus in rigorose Eindeutigkeiten und rigide Klarheiten,
die sie sich selber gemacht haben; sie werden fundamentalistisch.

In den Familien ist eine existenziell empfundene innere Leere zu erkennen.
Viele kompensieren diese Leere mit einer regelrechten Sucht nach Liebe, mit
emotionalen Stimulantien und emotionalen Drogen, um ihr existenzielles Vakuum
nicht spiiren zu missen.

Kinder haben, das ist ambivalent. Es ist einetseits so: Den Eltern sind in ihrem
Individualisierungsproze3 ~ Kinder ldstig. Sie stéren die individualistische
Selbstverwirklichung der Mutter, des Vaters. Andererseits ist es so: In all der Labilitit
ihrer gegenseitigen Beziechung sehen Eltern im Kind oft den rettenden Pol. Das Kind
wird zum Zentrum der elterlichen Gefiihle, und jedes Elternteil verlangt fiir sich, dass
das Kind seine Gefiihle ganz ihm schenkt.

In den Familien leiden alle Mitglieder an einem Verlust innerer Stabilitit. Es
fehlt ein ordnendes Weltbild, ein gréBerer Kosmos, ein gemeinsames System, das
allem Sinn gibt.

In den Familien der Zweiten Moderne wird Liebe nicht nur als Zartlichkeit und
als Hoffnung auf Erlosung praktiziert, sondern neuerdings auch als eine Strategie, um
mit der Waffe ,Vertrautheit” den Krieg um eine enttraditionalisierte und
individualisierte Lebensform zu gewinnen.?

2.4. Herausforderung fiir den Religionsunterricht

Die Zweite Moderne als soziologisches Muster kann uns als Universitit, als
Kirche, als Schule, als Katechetinnen und als Religionslehrer zeigen, wie die Realitit
beschaffen ist, in der unsere heutigen Schiilerinnen und Schiler leben. Gewif3, diese
Informationen stammen aus dem so genannten Westen des Europidischen Hauses.
Das bedeutet aber nicht, dass diejenigen Linder, die aus anderen Richtungen in dieses

8 Vgl. U. Beck, E. Beck-Gernsheim, Das gang normale Chaos der Liebe, Frankfurt a. A. 1990, 13 —
68, 225.
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Haus einziehen, dieses soziologische Muster negieren diirften. Zum Einen wird es so
sein, dass auch sie in Europa oder gar daheim auf dieses Muster treffen werden; auch,
wenn sie das nicht méchten. Zum Zweiten wird es so sein, dass sie dialogisch
denjenigen Lindern und Milieus im eigenen Land begegnen kénnen miissen, die
dieses soziologische Muster in sich tragen. Und schlieSlich ist zu bedenken, dass
diejenigen Linder, die frither hinter dem FEisernen Vorhang eingesperrt, vom
Mainstream detr Freiheit ausgeschlossen und von der Emanzipation des Subjekts
abgesondert gewesen sind, nach der Wende von 1989 sich immer mehr
aufgeschlossen haben fiir die unreflektierte Praxis des Daseins auf der anderen Seite
des weg gerissenen politischen Vorhangs.

Religitse Erziehung und Bildung im neuen Haus Europa werden sich znsgesamt
den Herausforderungen stellen miissen, die sich aus der skizzierten Zweiten Moderne
ergeben: insgesamt, in Ruminien ebenso wie in Frankreich und Deutschland.

3. Gregor, Klara und Anna: Religion in der Zweiten Moderne

Im soziologischen Muster der Zweiten Moderne erblicken wir Religion in einer
verinderten Form. Der neuartige Modus von Religion wird auf manche Autorititen
und Mitarbeiter in Kirche und Erziehung sehr befremdlich wirken. Doch das hilft
nichts. Wir mussen auch die refigidse Wirklichkeit unserer jungen Menschen von heute
realistisch wahrnehmen. Tun wir das nicht, werden wir nicht mit ihnen reden kénnen,
werden wir sie nicht zu einem religiésen Lernen einladen kénnen.

3.1. Beispiel ,,Gregor”: Etl6sung und Opferung miterleben!

Aus Osterreich wird folgendes berichtet: Gregor geht auf den FuB3ballplatz
jeden Samstag am Nachmittag. Er zieht sich das Club-Leibchen an und hingt sich den
Schal um. Er fihrt mit der U-Bahn ins Stadion, trifft unterwegs Freunde, auch sie
angetan mit den Insignien ihres Vereins. Im Stadion ist der Alltag abgestreift. Die
Probleme in der Schule ldsst er am Eingang zuriick, das Norgeln der Eltern. Er kann
das Ganze fithlen. Und sich als Teil des Ganzen. Er kann schreien, jubeln, klatschen,
er kann die Welle® machen. Er kann spiiren, sie alle sind ein groBler Kérper. Und auf
dem Rasen bringen die Spieler Erlésung oder sie opfern sich in einer Niederlage. Und
sie alle, auch Gregor, sind aufgehoben, in dreifach Hegelschem Sinn!0. Gregor liebt
die Samstagnachmittage. Gregor ist diskursives Denken ziemlich egal. Deshalb
kommen thm Worter wie Selbst-Transzendierung nicht in den Sinn... Er will jubeln
tiber den gemeinsam errungenen Sieg und trauern um die gemeinsam erlittene

9 Die Welle: spanisch: ,la ola” — La ola -Welle: Zu denken ist hier an eine vom Publikum
praktizierte Massenperformance in Stadien. Dabei imitieren die Zuschauer eine sich
kreisférmig durch das Stadion bewegende Wasserwelle, und zwar dadurch, dass sie in der
entsprechenden Richtung nacheinander kurz ihre Arme hochreilen. (E. G.).

10 Es 1aBt sich hier etwa folgendes denken: 1. In den Grund einer ,,Sache” gehen und dort
etwas aufheben (,,These”). 2. Die Allgemeingiiltigkeit dessen aufheben und unterscheiden
(., Antithese”). 3. Das Unterschiedene autheben in ein neues Ganzes hinein (,,Synthese”). (E.
G)
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Niederlage. Er will dabei sein: Er will das Etlebnis!!. Dann fahrt er nach Hause, legt
den Schal ab, zieht das Shirt aus und sehnt sich nach dem néichsten Spiel.'?

Das Ganze fihlen! Sich selbst als Teil des Ganzen fuhlen! Rituale der
Kommunion praktizieren! Erlésung miterleben! Opferung etleben! Jubeln und trauern
und dabei die Grenzen des Alltags und seiner Banalitit tberschreiten! Transzendenz
erleben! Spiren: ich bin hier aufgehoben; ich habe hier eine grofe schéne Heimat.
Das Ganze — in der derzeitigen Sprache der jungen Leute formuliert — ist ,,geil”, und
das meint hier bekanntlich nicht (wie frither) ,,wollistig, ausschweifend, ztgellos”,
sondern es bedeutet: erfreulich, entziickend, herrlich, himmlisch.

3.2. Beispiel ,,Klara”: Verschmelzen — das ist das Absolute!

Klara, ebenfalls aus Osterreich, fastet. Klara arbeitet an ihrem Korper. Das
Fasten, der Verzicht formt sie: formt ihr Denken, formt ihren Kérper — dsthetisch.
Klara gelingen Formen des Transzendietens: sie transzendiert ihr Ich. Sie richtet sich
her: kunstlerisch, wohlgestaltet, anmutig und schén. Klara freut sich, wenn sie bei
H&M?" zwischem Small und X-small wihlen kann. Klara ahmt die Bewegungen nach,
die die Stars auf MTV!* zeigen, Madonna'> zum Beispiel. Sie geht jeden Samstag auf
die Party. Die Musik dort ist laut, die Bdsse machen ihr den Brustkorb auf. Sie hat
nicht viel an, es ist heil}, sie kann ihr Nabelpiercing, das Tattoo und ihren schénen
Korper zeigen. Sie ist durch die héheren Weihen gegangen. Dass das Ganze aber zum
transzendierenden Erlebnis — Sinnkick wirde Klara sagen — wird, dafiir bedarf es des
Tanzes die Nacht lang. Klara ist in der Bewegung, sie ist die Bewegung; Arme, Képfe,
Haare, Beine springen ihr in den Blick, sie riecht Schweil, Marihuana und
Deodorants. Dann springt ihre Wahrnehmung auf eine andere Stufe, sie fihlt die
Fragmente als Ganzes und eine etldsende Einheit. Alles ein Ganzes, eine groBe
Bewegung.!6

Auch hier beobachten wir: Das Ganze fiihlen trotz aller Fragmente, und in
allen Fragmenten das Ganze erleben! Endliches und Unendliches ungetrennt! Von
jeder Antinomie freil Vereinigen und Verschmelzen: das Absolute! In eine erlésende
Einheit aufgenommen sein! ,,Mit Leib und Seele aufgehoben in den Himmel!”

11 Gemeint ist hier offenbar: Etlebnis. Erfahrung wite reflektiertes Etlebnis, also ein durch
diskursives Denken gegangenes Erlebnis. (E. G.)

12 B. Polzl, ,Lieber Gott!” Wie sieht die Frommigkeit unserer Kinder aus, in Polz-Watznig,
Astrid, a. a. O. 158 f.

13 Bei H&M handelt es sich um eine 1947 in Schweden gegriindete inzwischen international in
22 Lindern operierende Handelskette der Bekleidungsindustrie, die Mode und Kosmetika in
1.250 Filialen anbietet. (E. G.)

14 MTV (Music Tele Vision), internationaler privater Fernsehsender mit Hauptsitz in New
York, der auf Jugendliche zugeschnittene TV-Shows bietet, Pop und Dance dem jeweiligen
Sendegebiet angepasst. (E. G.)

15 Madonna, 1958 in Bay City/ USA geborene Singerin, Schauspielerin und Buchautorin. Sie ist
— im Hinblick auf ihre fliegenden Rollenwechsel in ihrer Lebensgeschichte — als
,»Galionsfigur” der Zweiten Moderne bezeichnet worden. (E. G.)

16 B. Polzl, a. a. O. 159.
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Im Dasein von Gregor und Klara zeigt sich uns Religion als sikulare Liturgie,
als sdkulare Frommigkeit, als sdkulare Andacht. Religion solcher Art erkennen wir im
Rock-Konzert, in der Party, im Rave-Wochenende, im Sportstadion.’” Welche
Wirklichkeit  zeigen uns Gregor wund Klara? Welche Informationen,
Herausforderungen und Probleme fiir das Konzipieren von Religionsunterricht heute
sind enthalten in dem, was die beiden uns zu erkennen geben?

3.3. Beispiel ,,Anna”: Option fiir eine herrschaftsfreie Kirche!

Anna ist Ministrantin. Jetzt hat sie beschlossen, bei der Eucharistiefeier nicht
mehtr zu ministrieren. Sie hat nimlich ein Problem bekommen. Sie hat ein Problem
mit denjenigen Leuten in der Kirche, die immer eine ,reine” Kirche fordern, die
dauernd fir einen ,,reinen” Glauben aggressiv werden, die stets dabei sind, sauber zu
machen in der Kirche. Sie dulden nur eine weile Kirche, keine bunte, erst recht keine,
die auch graue Streifen oder gat ab und zu einen schwarzen Fleck hat. Sauber machen,
das ist das Programm dieser Leute. Sauber machen, das aber ist: Fehler melden,
Stinden bekannt machen, Verdichtige anzeigen, Neuartiges diffamieren, Abweichler
an den Pranger stellen. Solche Mitchristen mag Anna nicht. Doch sie erblickt sie im
Gottesdienst. Vis a vis von vorn. Das scheut sie. Darum mag sie nicht mehr
Ministrantin sein.

Von jetzt an nimmt Anna als ,,normales” Mitglied der Gemeinde an der
Eucharistiefeier teil. Sie steht in der Kirche neben der Kusterin. Die trigt ein altes
Kostim und hat dhnliche Hinde wie die alten Frauen im Dotf ihrer GroBmutter. Das
Kostiim, ein wenig abgetragen, riecht nach Schimmel, nach Mottenkugeln — aber nur
wenig, ganz leicht, irgendwie interessant. Neben dieser Frau steht Anna jeden
Sonntag. Und sie splrt immer mehr, immer genauer: Da steht in der Mitte jener
Wichtigtuer — die Mitchristen beschuldigen, ihr Glaube, ihr Leben sei unrein — diese
einfache, diese schwache Frau. Da steht im Wirbel der Sucht nach Macht diese
Ohnmacht. Trotz des Wirbels der Sucht nach Macht um sich herum steht sie. Sie
blitht sogar. Sie duftet. Anna beginnt, die Kisterin zu lieben. Sie schitzt an ihr, dass
sie an Macht nicht teilhaben will. Und Anna denkt: Alle wollen sie teilhaben, alle, ohne
Ausnahme. Und darum sind sie wahrscheinlich auch so hiflich, weil sie, angestrengt,
sich stindig so auffihren, als wirden sie vom Gottlichen etwas besitzen, etwas
Richtiges, und allein sie besiBlen das. Das gibt ithnen in der Gemeinde einen Funken
Macht. Den wollen sie nicht verlieren. Um den kimpfen sie.!8

Wir erkennen: Die Spiritualitit Annas kennt das hierarchische Prinzip nicht.
Anna zeigt uns eine jugendliche Religiositit, in der die biblische Botschaft die
traditionelle hierarchische Kruste aufbricht. Ans Licht und ans Leben kommt die
Praxis des 1. Johannesbriefs (4, 8. 16). Weil Gott Liebe ist, ist er zirtlich — wie die
Kdsterin, wie die Anna. Weil Gott vollkommen zirtlich ist, bleibt er schwicher als
solche, die Giber den reinen Glauben regieren und iiber das saubere Leben Anderer

7 Vgl. K. Konig, Liturgiedidaktische Grundregeln, in E. GroB, K. Konig, (Hg.),
Religionsdidaktik in Grundregeln. Leitfaden fiir den Religionsunterricht, Regensburg 1996, 122 — 130.
18 Vgl. B. Polzl, a. a. O. 160.
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herrschen wollen. Diese sprechen von Gott in Bildern und Begriffen der Herrschaft.
Sie projizieren eigene Wiinsche nach Macht in Gott hinein. Doch der ist in Wahrheit
als Liebender, als Zirtlicher schwach. Freilich, diese Schwiche Gottes ist auf
merkwiirdige Art stirker als die Menschen (1 Kor 1, 25).

Annas  jugendliche  Spiritualitit weist uns auf folgendes  hin:
»Herrschaftsanspriiche zerstoren Zirtlichkeit. Zirtlichkeit ist eine Exorzistin von
Herrschaftsanspriichen... Zwischen Herrschendem und Beherrschtem ist keine
Zirtlichkeit moglich... Insofern ist Zirtlichkeit emanzipativ, ist tendenziell auf
Herrschaftsfreiheit... gerichtet.””!?

Zirtlichkeit zielt hin auf Aufmerksamkeit fur das Kleine und Stille und
Unscheinbare, auf Verséhnung, auf ,,Erhéhung des Niedrigen” (Lk 1, 52), auf die
biblische Konsekration des traditionellen hierachischen Prinzips in der Religion; auf
Konsekration und Wandlung, die aus der Zweiten Moderne ebenso wie aus unserer
Heiligen Schrift erwachsen mégen. Anna zeigt’s allen.

4. Postulat einer realistischen Religionspddagogik fiir das neue Haus
Europa in der Zweiten Moderne

Gregor, Klara und Anna, drei junge Menschen aus Osterreich, demonstrieren
uns ihre religiése Mentalitit, die sie im Kontext der sie umgebenden Zweiten Moderne
entwickelt haben. Das ist Realitit. Wir schauen sie an und miissen uns fragen: Was ist
zu tun, damit wir religionspddagogisch nicht naiv geraten und dann hilflos und wiitend
zusehen miussen, wie uns die heiligen Lichter ausgehen, die religidsen Farben blaf}
werden, die erhabenen Diifte sich erschopfen und die ehrwiirdigen Ikonen zu bloBem
Material verkiimmern, weil realistische Konzepte fehlen, junge Menschen auf die
Innenseite dieser Ausdrucksformen unserer Religion einzuladen? Was ist zu tun, wenn
Gottes heilsame Zirtlichkeit weg gedringt wird durch Egoismus, durch Zynismus,
durch Relativismus, durch Gewalttaten auf Schulhéfen, Stralen und Plitzen, in
Gesellschaft, Politik und Okonomie? An dieser Frage werden wir im Europiischen
Haus gemeinsam intensiv arbeiten missen, mit gemeinsamen Horizont, von
unterschiedlichen Blickpunkten her. Gregor, Klara und Anna helfen uns dabei, den
Religionsunterricht im neuen Haus Europa wihrend dieser Zweiten Moderne
realistisch zu konzipieren.

19 K. Marti, Theologie der Zirtlichkeit, in Almanach fiir Literatur und Theologie 10, Wuppertal
1976, 25.
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1. ,,Romania vazuta de sus”: aforism politico-cultural pentru mobilizarea
gandirii teologice

Cine zboara de la Miinchen la Cluj-Napoca giseste in avion in plasa din fata
scaunului sdu presa societatii careia ii apartine zborul. La zborul meu este de aceasta
datd publicatia ,, Romania vizutd de sus”. Aceasta tematizeazd life-style turismul,
economia si cultura. Astfel, editia mea din aceastd publicatie tematizeazd in primul
rand integrarea Romaniei In casa cea noud Europa. Citesc despre aceasta si sunt in
curand surprins: nu putine din ideile acestei teme economico-politice apar relevante in
mod uimitor §i din punct de vedere teologic si pedagogic! Ele provoaci teologii si
pedagogii. Ele 1i iritd si 1i obligd la o reflectie specifici. De aceea mi simt ademenit s
citez §i si constientizez fragmente si elemente din acest intreg: ca material de discutie
pe drumul Bisericilor in noua situatie ,,Uniunea Europeand”:

(1) ,,Aderarea la UE este un moment istoric providential pentru Romania™:
oare nu este providentia, adicd ,,Providenta” o perspectivi teologica?

(2) ,,)Nu toate categoriile de populatie vor simti la fel si vor avea aceeasi viziune
asupra integrarii’? care este situatia comuniciri si a comuniunii intre diferitele
categorii de confesiuni si biserici?

(3) ,,Ei vor avea un spatiu larg de invitare™: Bisericile sunt pregitite si invete;
teologii sunt curiosi sd afle noile conditii ale religiei?

(4) ,,Cred ci lucrul acesta e foarte important pentru schimbatea modului cum
ne autopercepem si, mai departe, pentru schimbarea tintelor pe care ne propunem si
le atingem™*: Bisericile trebuie acum sa-si faci despre ele insesi o noud imagine; exista
in casa europeand noi tinte pentru Biserica, teologie si pedagogie?

(5) ,,Reprezentam prima generatie de dupa revolutie perfect conectatd la ceea ce
se intampld in Europa si in lume™>: sunt congtienti tinerii teologi si pedagogi de sarcina
lor providentiald in Bisericd, ecumenism si cooperarea cu religiile lumii?

! N. Idu, Aderarea la UE este un moment istoric providential pentru Romania, in Rowdinia
vazgutd de sus, 2006 /4, 3.

2 Lbidem.

3 1bidem.

4 T. Chiuariu, EU am fost premiant si nu pot trdi cu ideea ¢4 tara mea este mereu repetenti.
Vreau ca Romania si joace un rol important in Uniunea Europeand, in Romdnia vazutd de sus,
2006/4, 6.

5 Lbidem, 7.



ENGELBERT GROSS

Aceste cinci aforisme din presa unei societdti romanesti de zbor si intrebirile
relevante din punct de vedere teologic si pedagogic rezultate din acestea vor fi atinse
in urmitorul eseu.

2. Muio si Sulio — gi noua casia Europa in postmodernitate
2.1. Muio si Sulio

Intr-o anecdoti bosniaci se plange Muio prietenului sdu Sulio:

,,Cu cit invit mai mult cu atit devin mai tulburat.

Cum aga?

Fii atent: il citesc pe un invétitor, mare intelept care afirma:

«Tu esti ratiune, nimic altceva decdt ratiune, ratiunea este stipana peste toate.
Cogito ergo sum — cuget deci exist.»

Tocmai m-am adaptat acestei cunoasteri si vine un alt invatitor si spune:
«Pantece. Pantece, esti ceea ce minanci. Intr-un palat oamenii gandesc altfel decat intr-
o coliba. Pantece esti tu»

Ei bine. Abia m-am adaptat la aceasta, vine iardsi un mare invititor: «Inima.
Inima, Asensibﬂitatea, tu esti inima ta, esti ceea ce simtiy

Incerc si inteleg, atunci vine un alt mare intelept §i spune: «Sexul. Sexul, acesta
este esenta ta.n

Deci, ce-mi rimane de ficut?”

La acestea prietenul sau ii raspunde: «Asteaptd numai, vine si mai rau.»

Al cincilea invititor va afirma: «Totul este atat de relativ.»”¢

Modelele mari partial clare au disparut. Existd schitele mari, in mare masurd
valabile, dar in general nu mai existd: crestinism, rationalism, senzualism, materialism,
biologism, glorificarea sexului, liberalism, socialism.

De la bun inceput, din partea viitorului existd amenintarea: vine si mai riu.
Dacd vine ceva riu, atunci este stirea: Totul este relativ.

Acestd stire ar putea sd ne fie noud tuturor Intr-o oarecare misurd indiferentd
daci ar determina viata de toate zilele in micul cerc al unui trib neinsemnat de Naga
sau Kurumba undeva in India.

Aceastd stire circuld Insd in mijlocul Europei noastre: Totul este relativ. Si
aceasta circuld aici nu numai in randul elitelor, ci in mod generalizat. Nu priveste doar
mentalitdtile, ci stipaneste activitatea.

»lotul este relativl” Acesta este un element puternic care actioneaza in
societatea noastrd postmoderni.

Muio si Sulio ne-au pus in fatd acest element in aceastd seard In mod glumet.

2.2. Postmodernitatea

Cand vorbim despre postmodernitate, atunci afirmim un model sociologic
actual. Aceasta descrie fenomenul ,,prezent social”. Este vorba despre un fenomen pe
care il identificim aici In Europa: ca si comportare dominanti a omului.

¢ Citat dupa D. Karahsan: ,Nimic nu este atit de simplu cum am dori sau ne-ar plicea”, in
Polz-Watzenig, Astrid si altii, Din contrd: credintd, emotie, ratinne, Klagenfurt-Wien-Ljubliana-
Sarajevo 2000, 25.
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Modelul sociologic al ,,postmodernititii” poate si ne deschiddi ochii in
universitate si in Bisericd. Cunoasterea acestui model poate ajuta reprezentantilor in
Stat si Biserica sa priveasca cu realism chestiunile educatiei si predarii religiei, cici acest
model sociologic poate si clarifice In ce constd de fapt realitatea sociald in care sunt
inserate scoala si predarea religiei; cum sunt formate grupele cirora li se predd religia
din punct de vedere mental, social, cultural §i economic.

Acest model ii poate ajuta pe cateheti si profesorii de religie si perceapi cu
precizie realitatea in cadrul cdreia predau.

De aceea cunoagterea acestui model sociologic reprezintd in orice caz un castig
pentru noi.

In ce consti acum acest model?

Modernitatea a rdspuns precum urmeaza la problemele si sarcinile care au luat
nastere in epoca contemporani (industtializare de exemplu):

- este necesard o tehnicd mai buna si mai complexd,

- este nevoie de o mai serioasd i mai profunda crestere economici,

- trebuie sd se ajungd la o stiintd mai avansatd si mai performanti,

- trebuie sa se aranjeze in societate diferentieri functionale mai clare si mai
adanci pentru a putea rezolva noile probleme.

Semnitura modernitdtii constd Intr-un semn plus: ,,mai mult si mai bine decat
pana acum!”

Toate aceste raspunsuri insd astizi de reguld nu mai sunt valabile. Nu mai ajuta.
Nu rezolvi problemele acute si actuale care au apirut intre timp.

De aceasta neajutorare sunt afectate toate institutiile societdtii: sunt afectate
definitiv si dramatic. Institutiile religiei §i educatiei, sindtatii i economiei, stiintei si
eticii trebuie — dacd nu sunt oarbe — si constate: cu instrumentele noastre care au
functionat pand acum nu se pot rezolva eficace sarcinile cu totul noi care s-au ivit intre
timp.

In ce consti acest nou care ne cauzeazi sarcini cu totul noi?

Contextele sociale care mai Inainte au fost considerate naturale au dispirut.
Oamenii au pierdut conceptiile lor de pand acum.

Cadrul creat in mod natural de ,clasele sociale” (proletard, capitalisti) este
distrus. Contextul ,,a se servi de naturd in mod economic” dispare tot mai mult.

Cadrul natural al ,relatiei barbat-femeie” este zdruncinat, de asemenca
»raportul generatiilor intre ele”.

Contextul ,,munca: toatd viata si total ocupat si intr-un loc stabil” s-a dizolvat.

Cadrul ,,sferei perticulare” este deschis citre domeniul public.

Cadrul natural al ,,stiintei si domindrii expertilor” se fisureazd tot mereu.

De aceea clementele caracteristice ale modelului nostru sociologic sunt:
ambivalentd, imprecizie, contradictie, relativism si dezorientare.”

Semnitura postmodernititii constd Intr-un semn de intrebare: ,,Este valabil?”

7 Compara U. Beck, Lumea muncii nond frumoasa. V'izinne: Societatea cetdtenilor lumii, Frankfurt-New

York 1999, 26.
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Din ansamblul acestor elemente Muio si Sulio ne-au adus sub privirea noastrd
de pedagogi ai religiei — cu amenintarea ,,Vine inca mai riau!” — elementul ,,relativism”.

Copiii si tinerii carora le predim religia triiesc intr-o situatie care este dominata
de relativism. Asa suni teza.

Cum arati relativismul care ii conditioneaza intr-un mod aproape dictatorial pe
tinerii de astdzi?

2.3. Familia in postmodernitate

Dat fiind faptul ci pentru educatie si cultura familia reprezintd fard indoiald o
institutie foarte importantd, aplicim intrebarea noastrd: ,,cum arati relativismul?”
realitatii familiei In aceastd postmodernitate. Ne preocupim de realitatea ei, nu de o
filozofie sau teologie a familiei. Muio §i Sulio: totul este atat de relativ! Cum aratd
aceasta in familia de astdzi?

In modelul nostru sociologic trebuie recunoscute urmitoarele:

In familia postmodernd trebuie sd se negocieze continuu totul intre membri. Nu
existd reguli care sa fie valabile fard intrebari, adica pe baza traditiilor sau a unei
autoritati. Tot mereu membrii unei familii trebuie si devind activi ca parteneri de
negocige, datitori de legi, judecatori, terapeuti si preoti.

In familii membrii trilesc permanent provizorate; regulile se modificd tot
mereu, obisnuintele se schimba, ludrile de pozitie variaza. Unii se refugiazi din aceastd
situatie in concepte riguroase fird echivoc si clarititi rigide pe care si le-au ficut
singuri; devin fundamentalisti.

In familii se recunoaste un gol interior resimtit existential. Multi compenseazi
acest gol cu o adeviratd cdutare de iubire cu stimulente emotionale si droguri
emotionale pentru ca sd nu trebuiascd s simtd golul lor existential.

A avea copii: aceasta este ambivalent. Pe de o parte, pentru pirinti in procesul
lor de individualizare copiii sunt o povard. Ei deranjeaza realizarea de sine
individualistd a mamei, a tatdlui. Pe de alti parte, in toatd labilitatea relatiei lor
reciproce, parintii vad In copil adeseori polul salvator. Copilul devine centrul
sentimentelor pdrintesti si fiecare parte cere pentru sine de la copil sd-i ddruiascd
exclusiv sentimentele sale.

In familii suferd toti membrii de o pierdere a stabilitatii interioare. Lipseste o
imagine ordonati, un univers mai larg, un sistem care d sens tuturor lucrurilor.

In familiile postmodernitatii iubirea se practici nu numai ca tandrete si sperantd
la mantuire, ci mai nou ca o strategie pentru a castiga cu arma ,,apropierii” razboiul
pentru o forma de viatd individualista i lipsita de traditii.®

2.4. Provocare pentru predarea religiei

Postmodernitatea ca model sociologic poate s ne arate ca universitate, Bisericd,
scoald, cateheti si profesori de religie cum aratd realitatea In care trdiesc tinerii cirora
ne adresim azi.

8 Compard U. Beck, Beck-Gernsheim, Elisabeth, Haosul normal al inbirii, Frankfurt a. M. 1990,
13-68, 225.
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Bineinteles aceste informatii provin din asa numitul vest al casei europene.
Aceasta nu Inseamnd ci acele tari care intrd din alte directii in aceasta casa pot si nege
acest model sociologic.

In primul rand, si ei vor Intalni acest model in Europa sau chiar acasd, chiar
dacd n-ar dori si fie asa.

In al doilea rind, trebuie si poatd si stabileascd un dialog cu aceste tari si
imprejurdri care poartd in sine acest model sociologic in propria tara.

Si, in fine, trebuie si intelegem ca acele tari care mai inainte au fost inchise in
spatele cortinei de fier, care au fost excluse de la fluxul principal al libertitii si
inldturate de la emanciparea subiectului, s-au deschis tot mai mult dupd schimbarea
din 1989 pentru practica nereflectatd a existentei datoritd cortinei politice smulse.

Educatia si cultura religioasa in casa noua Europa vor trebui si se confrunte in
totalitate cu provocirile care provin din postmodernitatea schitati: in Romania la fel
ca si In Franta si Germania.

3. Grigore, Clara si Ana: Religie in postmodernitate

In modelul sociologic postmodern percepem religia intr-o formad modificati.
Modul nou al religiei va actiona intr-un fel care va pdrea strdin unor autoritdti si
colaboratori in Bisericd §i educatie. Dar aceasta nu ajutd la nimic. Noi trebuie sa
percepem in mod realist §i realitatea religivasd a tinerilor nostri de azi. Daci nu facem
aceasta, nu vom putea vorbi cu ei, nu-i vom putea invita sa invete religie.

3.1. Exemplul ,,Grigore”: eliberare si jertfa trdite impreuna!

Din Austria ni se comunicd urmatoarele: Grigore se duce in fiecare duminica
dupd-masa pe stadionul de fotbal. El se imbraci cu tricoul clubului si isi atdrna esarfa
la gat. El pleaca cu metroul la stadion, intalneste pe drum prieteni si ei impodobiti cu
insemnele asociaticei lor. Pe stadion viata de toate zilele este inldturati. Problemele de
la scoali le lasi la intrare, observatiile parintilor. El poate simti totul. $i pe sine ca o
parte a intregului. El poate si strige, sd jubileze, si aplaude, poate s faci ola-valul®. El
poate sd simtd ci ei toti sunt un corp mare. Si pe iarbi jucitorii aduc eliberare sau se
jertfesc Intr-o infrangere. Si ei toti, si Grigore, sunt ridicati in triplu sens hegelian!?.
Grigore iubeste dupid-mesele de simbatd. Lui Grigore ii este cam indiferentd gandirea
discursivd. De aceea cuvinte ca auto-transcendare nu-i vin in minte... El vrea si
jubileze in cazul victoriei cucerite Impreund si si se Indolieze in cazul infrangerii

9 Valul: in spanioli: ,,]a ola” — La ola-val: trebuie sd ne gindim aici la o manifestare a publicul pe
stadioane. Cu prilejul unei performante, spectatorii imitd un val care se misca circular pe
stadion, ridicAndu-si unul dupd altul pentru scurt timp bratele intr-o anume directie. (E.G.).

10'Se pot gandi aici urmdtoarele: 1. A merge pand in profunzimea unui ,,Jucru si a ridica acolo
ceva (,,teza”). 2. Valabilitatea generald a acestuia s se ridice si si se diferentieze (,,antiteza”).
3. Ceea ce s-a diferentiat sd se ridice intr-un intreg nou (,sinteza”). (E.G.).
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suferite impreund. El vrea sd fie de fati: el vrea experienta!!. Apoi pleacd acasai, isi
scoate egarfa, se dezbraci de tricou si i este dor de jocul urmitor.!2

A simti totul! Sa te simti tu Insuti ca o parte a intreguluil A practica ritualurile
impartasaniei! A trdi cu altii eliberareal A trdi jertfireal A jubila si a se indolia i pe
langa aceasta a depasi limitele vietii de toate zilele si a banalititii sale!

A trai transcendental A simti: eu sunt aici ocrotit; eu am aici o patrie frumoasi
si mare.

intregul — formulat In limbajul actual al tinerilor — este ,,geil”, si aceasta nu
inseamna aici precum se stie (ca mai Inainte) ,,dezmitat, destribdlat, libidinos”, ci
inseamna: imbucuritor, incantitor, minunat, ceresc.

3.2. Exemplul ,,Clara”: contopire — acesta este absolutul!

Clara, de asemenea din Austria, posteste. Clara lucreaza la corpul ei. Postul,
renuntarea o formeazi: formeazd gandirea ei, corpul ei — estetic. Clarei ii reusesc
forme de transcendere: ea transcende cul ei. Ea se aranjeazd: artistic, bine format,
gratios si frumos.

Clara se bucurd cand poate si aleagd la H&M? intre Smoll (Ingust) si X-Smoll.
Clara imitd miscarile pe care le aratd star-urile pe MTV'4, de exemplu Madona'>. Ea se
duce in fiecare saimbitd la petrecere (party). Acolo muzica este tare, basurile i deschid
cosul pieptului. Ea este Imbricatd sumar, este cald, ea poate si-si arate piercingul de la
buric, tatuajul si corpul ei frumos. Ea a primit consacririle mai Inalte. Pentru ca totul
sd devind insa trdire transcedentd — o revelatie subitd a sensului ar zice Clara — , pentru
aceasta este nevoie de dans toati noaptea. Clara este In miscare, ea este miscarea;
Brate, capete, par, picioare 1i sar in privire, ea simte mirosul de transpiratie, marihuana
si deodorante. Apoi sare perceptia ei pe o altd treaptd, ea simte fragmentele ca un
intreg si o unitate eliberatoare. Totul un Intreg, o miscare mare.1¢

Si aici observim: a simti intregul in ciuda tuturor fragmentelor si a trdi in toate
fragmentele intregul! Finit si infinit nedespartite! Liberi de orice antinomie!

A uni si a contopi: acesta este absolutul! A fi primit Intr-o unitate eliberatoare!
,»Cu trup si suflet ridicat la cer!”

11 Este vorba aici in mod evident de triire. Experienta ar fi triire reflectatd, deci o triire trecutd
prin gandire discursiva. (E.G.).

12 Polzl, Birgit, ,,Bunul Dumnezeu
a. A. O.: 158f.

13 T.a H&M este vorba despre un lant comercial care a fost intemeiat in 1947 in Suedia si care
intre timp opereaza in 22 de tiri in industria de imbraciminte, moda §i cosmetice pe care le
oferd in 1250 de filiale. (E.G.).

14 MTV (Music Television), post de televiziune particular international cu sediul principal la
New York, care oferd TV-Show-uri adaptate pentru tineri, pop si dans adaptat pentru fiecare
regiune de emisie in parte. (E.G.).

15> Madona, niscutd in 1958 in Bay City/ SUA, cantireatd, actritd si autoare de carte. Ea a fost
desemnati — cu privire la schimbarea fulgerdtoare de roluri in istoria vietii sale — ca ,,Figurd
emblematici” a postmodernititii. (E.G.).

16 Polzl, Birgit, a. a. O.: 159.

17

Cum aratd evlavia copiilor nostri, in Polz-Watznig, Astrid,
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in existenta lui Grigore si a Clarei religia ni se arata ca o liturghie seculara, ca o
evlavie seculard, ca o devotiune seculard. O religie de acest fel o recunoastem in
concertul rock, in petrecere, in weekend-ul de vis, pe stadionul de sport.!”?

Ce fel de realitate ne arati Grigore si Clara? Ce fel de informatii, provocari si
probleme pentru conceptia asupra predarii religiei ne transmit caracteristicile celor
doi?

3.3. Exemplul ,,Ana”: Optiune pentru o bisetica eliberatd de dominare!

Ana este ministrantd. Acum a hotirit si nu mai ministreze la celebrarea
euharistiei. Ea are de fapt o problema. Ea are o problemi cu acei oameni din biserici,
care cer mereu o bisericd ,,curatd”, care continuu devin agresivi pentru o credintd
»curata”, care totdeauna sunt prezenti pentru a face curat in biserica. Ei tolereaza
numai o bisericd albd, nu una pestritd si, sigur, cd nici una care are dungi cenusii sau
chiar din cind in cand o pata neagra.

A face curat, acesta este programul acestor oameni.

A face curat, aceasta inseamna insa:

- a anunta greseli,

- a face cunoscute picate,

- a denunta suspecti,

- a defdima ceea ce este nou,

- a face de rusine pe cei care comit abateri.

Anei nu-i pliceau astfel de cregtini. Totusi ea ii vede la serviciul divin.

Vizavi, din fatd. Aceasta o intimideaza. De aceea nu mai doreste sa fie
ministranta.

Parintilor nu le spune motivul. Nu vrea si-i necijeascid. Ei sunt oameni
cumsecade. Ei stau totdeauna cuminti in randul patru din dreapta.

De acum inainte Ana participd ca un membru ,normal” al comunitatii la
celebrarea euharistiei. Ea std la bisericd langi sacristani.

Aceasta poartd un taior vechi si are maini asemandtoare cu cele ale femeilor
bitrane din satul bunicii ei. Taiorul, putin uzat, are miros de mucegai, de naftalind —
dar numai putin, foarte usor, cumva interesant.

Langa aceastd femeie std Ana in fiecare duminicd. $i ea simte tot mai mult, tot
mai precis: aici sti in mijlocul acelor persoane care isi dau importantd — 1i invinovitesc
pe crestinii din jur pentru ci credinta lor, viata lor ar fi necurate — aceastd femeie slabd,
simpla. Aici std In vartejul cdutdrii dupa putere aceastd neputintd. Ea std in ciuda
vartejului cautarii dupd putere din jurul ei. Chiar infloreste. Miroase bine. Ana incepe
s-0 iubeascd pe sacristani.

Ea pretuieste la aceasta cd nu vrea si aibd parte de putere. Si Ana gandeste: toti
vor s aibd parte, toti, fard exceptie. Si de aceea probabil sunt i asa de urati, fiindca fac
eforturi s se comporte mereu asa ca i cum ar poseda ceva din divin, ceva corect, si

17 Compari K. Konig, Reguli de bazi liturgico-didactice, in E. GroB3, K. Konig (Hg.), Didactica
religiei in reguli de bazd. Fir conducdtor pentru predarea religiei, Regensburg 1996, 122-130.
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numai ei ar poseda aceasta. Aceasta le di in comunitate o scinteie de putere. Pe
aceasta nu vor s o piardd. Pentru aceasta lupta.!s

Noi recunoastem ca spiritualitatea Anei nu cunoagte principiul ierarhic.

Ana ne aratd o religiozitate tinereascd in care mesajul biblic sparge crusta
ierarhicd traditionald. La lumind si la viatd iese punerea in practicd a primei scrisori a
Stantului Ioan (4,8.16). Deoarece Dumnezeu este iubire, El este tandru — ca sacristana,
ca Ana. Deoarece Dumnezeu este desivarsit de tandru, El rimane mai slab decat cei
care vor sa domneasca asupra credintei pure si vor sa stapaneasca asupra vietii curate a
altora. Acestia vorbesc despre Dumnezeu in imagini si notiuni de dominare.

Ei proiecteazd dorintele proprii dupa putere asupra lui Dumnezeu. Dar acesta
este Intr-adevir slab, iubitor, tandru. Bineinteles aceasta slabiciune a lui Dumnezeu
este mai puternica decat oamenii (1 Cor 1,25).

Spiritualitatea tinereascd a Anei ne arati urmitoarele: ,,Pretentiile de dominare
distrug tandretea. Tandretea este o exorcistd a pretentiilor de dominare...

Intre cel ce domina si cel dominat nu este posibild nici un fel de tandrete...

In acea misurd este tandretea emancipativd, in care este orientatd tendentios
spre eliberarea de dominare...” 1

Tandretea tinde spre atentia pentru ceea ce este mic si ticut si neinsemnat, spre
impdcare, spre ,,indltarea celui smerit” (Lc 1,52), spre consacrarea biblicd a principiului
ierarhic traditional in religie; spre consacrarea §i prefacerea care si rezulte din
postmodernitate ca si din Sfanta Scriptura a noastra.

Ana o aratd tuturot.

4. Postulatul unei pedagogii a religiei realiste pentru noua casid Europa
in postmodernitate

Grigore, Clara si Ana, trei oameni tineri din Austria, ne demonstreazd
mentalitatea lor religioasd pe care au dezvoltat-o in contextul postmodern in care
traim.

Aceasta este realitatea. Noi ii privim si trebuie sd ne Intrebim: ce este de fiacut
pentru ca din punct de vedere al predarii religiei s nu devenim naivi si sd trebuiasca sa
privim apoi neajutorati si furiosi cum ni se sting luminile sfinte, ne palesc culorile
religioase, se epuizeazd mirosurile nobile si icoanele vrednice de cinste se degradeazi
devenind numai material, deoarece lipsesc conceptele realiste pentru a invita oameni
tineri in interiorul acestor forme de expresie ale religiei noastre?

Ce este de ficut dacd tandretea mantuitoare a lui Dumnezeu este impinsd in
lituri prin egoism, prin cinism, prin relativism, prin fapte de violentd in curtile scolilor,
strizi §i piete, in societate, politicd i economie?

De aceastd problemi va trebui sd ne ocupdm impreuni in casa Europei, cu un
orizont comun, plecand de la puncte de vedere diferite.

Grigore, Clara si Ana ne ajutd la aceasta ca sd concepem realist predarea religiei
in noua casa Europa in timpul postmodernitatii.

18 Compari. Birgit Poelzl, a. a. O.: 160.
19 K. Marti, Teologia tandretei, in Almanabul pentrn literaturd ji teologie 10, Wuppertal 1976, 25.
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L’APPARITION AUX DISCIPLES D’EMMAUS
(Lc 24,13-35)
PROPOSITION D’UNE SEQUENCE DIDACTIQUE

Nicoleta Simona MAR’IIAN

REZUMAT: Isus inviat apare discipolilor de la Emaus — Lc 24,13-35 —
secventd didactica. O secventd didacticd este un demers complex care se
poate dezvolta pe parcursul mai multor ore de predare. Exemplul propus in
articolul de fata, ce are ca punct de plecare prelucrarea unui text biblic, face
parte dintr-un parcurs amplu al cirui obiectiv general este aprofundarea textelor
biblice in cadrul orelor de religie. Episodul intalnirii lui Isus cu discipolii de la
Emaus vrea si ne facd si descoperim ci orice intalnire cu Mantuitorul ne
schimba viata. Prin mijloace specifice, o ord de curs care dezbate aceastd tema 1i
va pune pe elevi in situatia de a-si intelege mai bine propria existentd si relatia cu
Dumnezeu, fiind apoi capabili sd reciteasca textul din aceastd perspectivi.

Une séquence didactique est une démarche complexe qui peut inclure diverses
sources (comme objet du travail), diverses techniques pédagogiques (le travail de
groupe, la lecture structurale, le brain-storming, etc.) et elle peut s’étaler sur plusieurs
heures de cours. Elaborer une séquence d’apprentissage, c’est donc prévoir une suite
de démarches et simultanément, un ensemble de contenus a articuler. La séquence
didactique commence par un choix du theme (analyse du programme, identification
des compétences a développer, analyse des contenus), identification des
représentations des éleves, caractérisation des objectifs (compétence a développer ou
le progres que 'on vise). Elle est suivie par une évaluation qui vise la pertinence et la
faisabilité de la tache, la qualité des matériaux, la cohérence du dispositif.

Notre proposition, qui a comme point de départ le travail d’un texte biblique,
peut faire partie d’une démarche plus large dont lobjectif général est une
appropriation des textes bibliques, appropriation qui donne lieu a des interrogations et
a des découvertes diverses. Elle se limite seulement a la présentation du dispositif
didactique d’une heure de cours.

Nous avons choisi pour cette séquence didactique I’épisode de ,,I. apparition
aux disciples d’Emmatis”. Le théme va étre de faire découvrir que la rencontre avec
Jésus bouleverse la vie. Nous savons que la lecture biblique se fait souvent sous forme
de partage ou chacun lit pour soi le texte, écoute sa proclamation et puis réagit. Cette
réaction se comprend comme une interpellation qui ira en sens divers d’apres le mot
ou la phrase qui accroche un tel ou un tel. Mais §’il est vrai que le professeur de
religion est d’abord un enseignant, son activité s’exerce dans le domaine de
Papprentissage de la foi, domaine qui n’est pas celui du simple ressort d’un savoir,
mais d’une responsabilité éducative. C’est sous cet angle que par un questionnement
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de la vie des éleves et de la sienne, il cherchera cet ancrage dans la vie, ancrage qui va
permettre de réécrire ce texte pour son public d’aujourd’hui.
Le texte

13 Et voici que, ce méme jour, deux d’entre eux se rendaient a un village du
nom d’Emmaiis, 2 deux heures de marche de Jérusalem.

14 1Is parlaient entre eux de tous ces événements.

15 Or, comme ils patlaient et discutaient ensemble, Jésus lui-méme les rejoignit
et fit route avec eux;

16 mais leurs yeux étaient empéchés de le reconnaitre.

17 11 leur dit: ,,Quels sont ces propos que vous échangez en marchant?” Alors
ils s’arrétérent, I’air sombre.

18 L'un d’eux, nommé Cléopas, lui répondit: ,,Tu es bien le seul a séjourner a
Jérusalem qui n’ait pas appris ce qui 8’y est passé ces jours-cil”

19 ,,Quoi donc?” leur dit-il. IIs lui répondirent: ,,Ce qui concerne Jésus de
Nazateth, qui fut un prophete puissant en action et en parole devant Dieu et devant
tout le peuple:

20 Comment nos grands prétres et nos chefs ont liveé pour étre condamné a
mort et 'ont crucifié;

21 et nous, nous espérions qu’il était celui qui allait délivrer Israél. Mais, en plus
de tout cela, voici le troisiéme jour que ces faits se sont passés.

22 Toutefois, quelques femmes qui sont des nétres nous ont bouleversés:
s’étant rendues de grand matin au tombeau

23 et n’ayant pas trouvé son corps, elles sont venues dire qu’elles ont méme eu
la vision d’anges qui le déclarent vivant.

24 Quelques-uns de nos compagnons sont allés au tombeau et ce qu’ils ont
trouvé était conforme a ce que les femmes avaient dit; mais lui, ils ne 'ont pas vu.”

25 Et lui leur dit: ,,Esprits sans intelligence, coeurs lents a croire tout ce qu’ont
déclaré les prophetes!

26 Ne fallait-il pas que le Christ souffrit cela et qu’il entrat dans sa gloirer”

27 Et, commengant par Moise et par tous les propheétes, il leur expliqua dans
toutes les Ecritures ce qui le concernait.

28 Ils approcheérent du village ou ils se rendaient, et lui fit mine d’aller plus loin.

29 Ils le presserent en disant: ,,Reste avec nous car le soir vient et la journée
déja est avancée.” Et il entra pour rester avec eux.

30 Or, quand il se fut mis a table avec eux, il prit le pain, prononga la
bénédiction, le rompit et le leur donna.

31 Alors leurs yeux furent ouverts et ils le reconnurent, puis il leur devint
invisible.

32 Etils se dirent 'un a l'autre: ,,Notre coeur ne bralait-il pas en nous tandis
qu’il nous parlait en chemin et nous ouvrait les Ecritures?”

33 A Tinstant méme, ils partirent et retournérent a Jérusalem; ils trouvérent
réunis les onze et leurs compagnons,
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34 qui leur dirent: ,,C’est bien vrail Le Seigneur est ressuscité, et il est apparu a
Simon.”

35 Et eux racontérent ce qui s’était passé sur la route et comment ils avaient
reconnu a la fraction du pain.

La démarche de Jésus

On voit les disciples s’éloigner de Jérusalem, ils cherchent la solitude car ils se
trouvent dans une situation de doute, de questionnement. Ils parlent entre eux de
Pexpérience qu’ils ont vécue mais qu’ils ne comprennent pas. C’est a ce moment-la
que Jésus les rejoint et fait route avec eux pour vivte ensemble une nouvelle
expérience.

Cléopas et son compagnon viennent avec leur expérience. Ils connaissent bien
la vie de Jésus, ils cherchent a comprendre et leur discours est aussi complet et exact
que celui de Pierre'. Ils savent que Jésus de Nazareth fut un prophete puissant en
action et en parole devant Dieu (v. 19) mais pour eux cela n’a plus de sens car les
grands prétres 'ont livré et ont crucifié (v. 20).

C’est a ce moment-la qu’on voit Jésus rejoignant leur désir de comprendre. 11
vient pour assumer leur expérience, leur connaissance. Il les écoute longuement, avec
patience, les améne a exprimer ce qui fait leur souffrance profonde. Et puis, a partir de
leur expérience ,,il leur expliqua dans toutes les Ecritures ce qui le concernait” (v. 27).
11 leur fait découvtrir a travers les Ecritures comment sa destinée et la leur s’inscrivent
dans Paccomplissement du dessein d’amour de son Pére’.

Jésus chemine avec eux pour leur donner son message de salut. Message qui
s’accomplit a la fraction du pain. Car c’est a la fraction du pain que le changement se
produit: les disciples compritent qu’en Jésus toutes les promesses étaient accomplies,
le salut assuré et que de sa croix venait la vie éternelle; et c’est a ce moment que Jésus
se fait reconnaitre (v. 35). Car, il a été touché par leur désir de comprendre, toucher
qui Ia fait cheminer avec eux afin de se révéler a la fraction du pain. Ainsi, avec cette
expérience faite ensemble, tout était dit, la Révélation achevée et Jésus ,leur devint
invisible” (v. 31).

»Jésus accueille les démarches diverses des disciples, des compagnons. Il
construit a partir de leur étonnement, de leur incrédulité, de leur désespoir; il se rend
présent et donne la paix a ceux qui sont la. Alors ils seront préts a porter témoignage,
dans la puissance de 'Esprit-Saint qu’il leur enverra™.

Jésus de Nazareth fut appelé Rabbi mon maitre par nombre de personnes
attentives a sa parole. Maitre il le fut par son enseignement. Il a été Maitre pour les
disciples sur la route ’Emmaiis. Jésus est celui qui ,,appelle les gens a un changement
de vie, a une conversion, a une nouvelle facon de remplir leur vie, parce que

1 Cf. E. Charpentiet, Pour lire le Nouvean Testament, Paris 1994, 40
2 Lbidem, 40
3 J. Radermakers, [ésus parole de la grice selon saint Lue, Bruxelles 1981, 523
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maintenant Dieu vient les visiter et inaugurer la mise en place d’un monde nouveau
sur des bases nouvelles™.

Ainsi, apres la rencontre avec la parole de Jésus chacun d’eux devient a son tour
source de vie et de parole. De méme que chaque enseignant fait choix (ou
s’accommode) du cadre approprié¢ a son projet pédagogique, Jésus choisit comme
»cadre” chaque rencontre car le lieu pédagogique de I'action du Christ n’est autre que
’homme’. Chaque rencontre humaine est pour Jésus loccasion dune Bonne
Nouvelle. Pour Jésus, tout commence par une rencontre qui devient le point de départ
d’un compagnonnage et d’une convivialité a travers lesquels il se fait connaitre et
donne son message de salut. ,,Celui-ci ne révéle pas son identité par un enseignement
immédiat. Une telle transmission de connaissances, a supposer qu’elle ait pu étre
correctement comprise, serait restée abstraite et n’aurait jamais pu engendrer une
reconnaissance vivante. Nul ne peut dire lidentité de Jésus, sinon au sein d’une
relation personnelle avec lui”®.

On apprend la pédagogie de Jésus. 1l partage la vie de ceux qu’il rejoint sur la
route, puis il leur partage sa parole et celle des Ecritures, lumiére pour le chemin; enfin
Jésus, invité par les disciples a ,,rester avec eux” (v. 29) partage le pain et, au terme de
ce cheminement, fait affleurer son message: sa Résurrection.

,»C’est chemin faisant, dans le «dire» et le «faire» ensemble que s’éclaire la vérité
de la foi, car on voit bien qu’aux disciples qui s’interrogeaient sur le futur, Jésus n’a pas
donné, chemin faisant, ’horoscope. Il ne leur a promis «que» UEsprit comme guide (Jn
16,12)”.

Ainsi, la rencontre avec Jésus est celle qui a bouleversé leur vies. C’est une
rencontre qui leur demande de se resituer par rapport a leur propre expérience et par
rapport a Jésus. Cette rencontre leur permet de trouver le sens de leur vie de foi. Car
C’est dans cette rencontre que Jésus se donne a reconnaitre dans ce quils ont vécu.
Non seulement il éclaire par sa parole les Ecritures, mais a travers une rencontre il fait
avec eux I'expérience d’une autre maniere de vivre leur propre vie et foi et, a partir de
cela, il fait sortir le message du salut. Le Ressuscité se donne a reconnaitre dans ce que
Pon vit.

»Bien sur, la parole du Ressuscité éclaire les Ecritures, comme elle illumine
Pexpérience actuelle, mais comme telle, elle se condense en deux versets (v. 25-20):
elle n’est pas ’élément dominant. Le coeur du chapitre 24 de Lc est une «rencontre»
débouchant sur une reconnaissance”™.

Cette maniére de faire et de vivre avec eux une nouvelle expérience transforme
les disciples. La parole de Jésus fait passer des ténébres a la lumiére, de la mort a la vie.

4 J. Landier, F. Pecriaux, D. Pizivin, Avec Marc. Pour accompagner une lecture de 'Evangile de Mare,
Paris 1980, 81

5 Cf. B. Chevalley, La pédagogie de Jésus, Paris 1992, 73

¢ B. Sesboue, Pédagogie du Christ. Eléments de christologie fondamentale, Paris 1994, 36

7 K.-H. Schmitt, Vie de foi et communication catéchétique, Lumen Vitae 1, 1997, 51

8 J. Radermakers, gp. cit., 518
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Elle est créatrice d’une vie nouvelle. Car, apres le ,,vivre ensemble” de la fraction du
pain, les disciples osent affronter I'avenir. Et, si, avant cette rencontre ils cherchaient
la solitude, on les voit maintenant devenir des témoins de la Bonne Nouvelle: ,,Se
levant a I'instant méme, ils retournérent a Jérusalem.” (v. 33).

En suivant la démarche de Jésus on voit que son enseignement ne passe pas de
haut en bas. Ce n’est pas un enseignement descendant mais un enseignement dans
lequel le maitre, tout en tenant compte de 'expétience des disciples, chemine avec eux.
Chemin faisant, Jésus vit lui-méme avec les disciples 'expérience d’une rencontre a
travers laquelle va affleurer la Bonne Nouvelle des Paques.

A partir de ces enjeux, nous proposons le cheminement suivant:

1. Penseignant analyse le texte pour y découvrir les catégories de base

2. il fait jouer ces catégories en classe

3. les catégories auront révélé leur ancrage possible dans la vie et alors
seulement le texte sera relu et réécrit.

Passons a l'illustration:

1. Donner le texte de Lc 24,13-35 aux éléves. Travail sur le texte

1.1. Situation initiale: pour mettre en évidence cela, souligner ce qui a trait aux

comportements des personnes sur la route.

les disciples:
ont l’air sombre
faisaient route ... SITUATION DE DESESPOIR
quittent Jérusalem
sont enfermés sur eux-mémes

Jésus:
s’approcha d’eux
il marchait avec
ouvert a l'autre

1.2. La transformation
* les disciples s’efforcérent de le retenir
* Jésus entra pour rester avec eux
* partage leur expérience
* le signe qui permet la reconnaissance

1.3. Situation finale

les disciples se leverent et retournerent a Jérusalem
Jésus se fit invisible
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On pourrait schématiser:

transformation:
le signe qui permet la reconnaissance
situation initiale: situation finale:
DESESPOIR CONFIANCE

Questions:

* Comment, dans la situation finale, les disciples relisent-ils ce qui était énoncé
dans la premiére partie du texte?

* Quel est le signe qui a permis la reconnaissance?

* Ce cheminement extérieur est signe de quel cheminement intérieur?

Les disciples fuient Jérusalem:

mort de Jésus-chemin de la débacle; peur de subir le méme sort; fin d’une
aventure; fin de leur projet sur Jésus-Christ.

Jésus s’approcha:

ils ne le reconnurent pas car ils étaient attachés au passé et a leur conception du
Messie.

Jésus fit semblant d’aller plus loin:

Jésus ne s’impose pas, il propose sa présence.

A Emmaiis:

reconnaissance, ils voient clair et... absence de Jésus.

Retour vers Jérusalem:

chargés d’une mission, Jésus est vivant, retour vers la communauté, vers les
autres disciples.

* Comparer les traits qui distinguent la situation initiale et la situation finale.

avant apres

tournés vers le passé tournés vers l'avenir
fuite de Jérusalem retour vers Jérusalem
non-reconnaissance de Jésus reconnaissance de Jésus
aveuglés ils voient clair

présence de Jésus disparition de Jésus
DESESPOIR CONFIANCE

2. Dialoguer avec le texte
Nous avons découvert dans un premier temps les catégories fondamentales qui
jouent dans le texte. Pour notre analyse les catégories qui apparaissent sont
désespoir/ confiance. Le désespoir se présente sous forme de piege. Les disciples sont
empéchés de voir Jésus, d’étre ouverts a 'autre. Dans un deuxieme temps il s’agira de
découvrir comment ces catégories jouent dans ,,le texte de la vie”. Le texte biblique ne
poutra étre relu que lorsque 'ancrage existentiel sera suffisamment profond.
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2.1. comment se passe concretement I'opposition désespoir-confiance dans la
vie des éleves:

- au plan de la vie quotidienne: sentiment d’étre privés de liberté et de n’étre pas
compiris, etc.

- au plan de la foi: en quoi consiste le picge pour le jeune dans son existence de
foi, etc.

2.2. remarquer que dans le texte analysé le passage du désespoir a la confiance
est opéré grace a la rencontre avec Jésus.

3. Réexpression

C’est le moment ou le texte sera relu et réécrit. Il s’agit d’aider la classe a
réexprimer dans son langage, 'enjeu profond d’une question et la signification qui s’en
dégage. Ce travail peut se faire soit individuellement, soit en équipes. Pour les éleves,
c’est une épreuve de vérification de ce qu’ils ont réellement compris et de ce qu’ils
sont capables de redire, non pas au sens de répéter mais de ,,produire” avec une
intelligence créatrice et autocritique. C’est souvent un moment de grande attention ou
chacun s’entend dire un ,tiens, ouil” dont nous ne mesurons pas toujours
I'importance.

Pour cette étape les activités proposées peuvent étre diverses. Par exemple:

- réalisation par les éléves d’une bande dessinée, avec des traits simples;

- rédiger un texte (un commentaire);

- journal a plusieurs voix, etc.

- remplir les bulles d’une bande dessinée du récit actualisé;

- chercher dans leur vie des rencontres qui les ont bouleversés.

Voila une pédagogie dont le but est de donner envie de connaitre et de
communiquer. Car Dieu est entré en dialogue avec son peuple pour se faire connaitre
et non pour donner des définitions que nous aurions a apprendre par coeur pour
savoir qui il est. La connaissance déborde largement l'ordre du savoir. Et le cours de
religion, a travers le modéle d’apprentissage (que nous avons utilisé ci-dessus), peut
étre ,une manifestation, une mise en présence (médiate) de Dieu ou du désir de wozr
Dieu™.

9 A. Knockaert, Ch. van der Plancke, Cours de religion. Comment s’y prendre?, Bruxelles 1985, 8
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DIE GESCHICHTLICHE ENTWICKLUNG DES
SOLIDARITATSBEGRIFFES

Bogdan BLAGA

REZUMAT: Evolutia istorici a conceptului de solidaritate. In zlele
noastre se vorbeste tot mai mult despre solidaritate. Acest concept este utilizat
in contexte diferite fie cd este vorba de programe politice, fie in cazul unor
catastrofe naturale sau situatii extreme si nu in ultimul rand in discursul unor
lideri religiosi. Insi acest termen nu este unul de dati recentd, ci are o lungd si
,,coloratd” istorie. Prezentul articol isi propune si investigheze istoria evolutiei
acestui termen, reliefind diversele acceptiuni si utilizari conferite acestuia. Acest
articol se doreste a fi primul dintr-o serie, care vizeazd problematica solidaritatii,
asa cum se reflectd ea in doctrina sociald a Bisericii catolice, dar §i acceptiunea
acestui termen in societatea romaneascd post-comunista.

I. Einfithrung

Heutzutage wird sehr viel iiber Solidaritit gesprochen. Wir kénnen ruhig
sagen, dass es sich um eine lebendige Wiederentdeckung dieses Begriffs handelt.
Dieser Wort wird in verschiedenen Bereichen des alltiglichen Lebens beniitzt,
ob es sich um der Politik bzw. politischen Programme, ob es sich um
Naturkatastrophen oder Diskursen des Papstes handelt. Aber dieser Begriff ist
nicht ein neu erfundenes, sondern er hat schon eine lange und bunte Geschichte
hinter sich. Um einen besseren Verstindnis dieses Begriffs zu bekommen,
miussen wir wieder in der Geschichte eintauchen, und von dort werden wir uns
Schritt nach Schritt der gegenwirtigen Geschichte anndhren. Unser Eintauchen
in der Geschichte wird sich auf mehreren Ebenen in der Entwicklung dieses
Begriffs konzentrieren: politische, rechtliche, fachlichen und christliche Ebene.

Das Problem der Solidaritit werde ich in mehreren Artikeln untersuchen.
Der jetzige Artikel ist eine Einfithrung zur Analyse der Solidaritit mit einem
Riickblick in der Geschichte dieses Begriffs.

II. Wortherkunft, Geschichte, Begriff und Problem der Solidaritit
1. Wortherkunft

Jedes Wort (bzw. Begriff) hat seine Geschichte, seine Wurzeln, die wichtig
sind fir ihr Verstindnis. Die Anndhrung an dem vielschichtigen Begriff der
Solidaritit kann auch durch das Studium der Wortherkunft geschehen. Er ist
etymologisch den lateinischen Termini solidus (fest, ganz, sicher gegrindet) und
solidum (fester Grund, Boden) zuzuordnen.!

Das Etymologische Worterbuch von Friedrich Kluge in seiner 22. Auflage
aus dem Jahre 1989 zum Eigenschaftswort ,,solidarisch’ merkt das folgende:

1'W. Kasper, K. Baumgartner, H. Burkle, K. Ganzer, K. Kertele, W. Korff, P. Walter (Hgs.),
Lexcikon fiir Theologie nund Kirche, 20 Band, Freiburg 2000, 706.
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»oolidarisch Adj. ,,zu jmd. Haltend, fir jmd. Einstehen™. Im 19. Jh.
entlehnt aus gleichbedeutend frz. solidaire (wortlich ,jeder fir den anderen
haftend’), zu 1. in solido ,,im ganzen”, zu 1. solidus ,,ganz, véllig, vollstindig”. Die
moderne Bedeutung entsteht in der juristischen Fachsprache™.

Das Katholische Soziallexikon? bleibt bei dieser zweite lateinische
Wortbedeutung und erweitert den Blick auf die Bedeutung und Verwendung des
Begriffs in der Katholischen Soziallehre:

soolidare  (lat.)= dicht, fest machen. S. bezeichnet das
Zusammengehorigkeitsgefithl, die enge Verbundenheit, die wechselseitige
Verantwortlichkeit, in einer Gruppe von Menschen. Gemeinsame >>>soziale
Lage>>>, gemeinsame Interessen, gemeinsame Weltanschauung,>>> Ideologie
und/oder>>> politische Uberzeugung begriinden ein
Gemeinschaftsbewusstsein, das zu gemeinsames (solidarischem) Handeln fiihrt.
S. bekommt bes. in organisierten Gruppen, vor allem in den Gewerkschaften,
zum Ausdruck; so trigt die polnische Gewerkschaftsbewegung den Namen
»Solidarnosc«, d.h. S. wird von der>>> katholischen Soziallehre nicht nur in
Gruppen und Organisationen gefordert, sondern stellt auf der Ebene der
Bezichungen zwischen den>>> Staaten eine entscheidende Voraussetzung
flir>>> Frieden dar. - Gefordert ist ein solidarisches Verhiltnis zu den Armen
und Schwachen, zu drmeren>>> Gemeinden, zu auslindischen Arbeitnehmer,
zu allen Menschen und allen Vélkern, auch zu den nichsten Generationen. Der
wachsende Sinn dafiir gehért zu den charakteristischen>>> Zeichen der Zeit.-
Im>>> Solidarititsprinzip wird diese Haltung als zum Wesen der menschlichen
Person gehérig beschrieben.”

2. Kurze Geschichte in der Entwicklung des Begriffes

Der Begriff der Solidaritit ist unter den Kategorien des moralischen und
politischen Denkens einer der jingsten. Das romische Recht hatte eine
Formulierung obligatio in solidum fir die Beschreibung einer speziellen Form der
Haltung, nach der jedes Mitglied einer Gemeinschaft® fiir die Gesamtheit der
bestehenden Schulden aufzukommen hatte und umgekehrt die Gemeinschaft fir
die Schulden jedes einzelnen Mitgliedes.* Erst seit dem Ende des 18.
Jahrhunderts wurde diese Rechtsfigur verallgemeinert und auf das Gebiet von
Politik, Gesellschaft und Moral Gibertragen: als ,,Solidaritit” bezeichnete man das
Bestehen einer wechselseitigen moralischen Verpflichtung zwischen Individuum
und Gemeinschaft.5

Zuvor hatte er Ausweitungen in Richtung Handelsrecht und andere
wirtschaftlichen Bezichungen sowie im Sinne allgemein moralischen
Verbindlichkeiten erfahren (z. B. Code Civil); fir seine Verbreitung ebenso wie
fir seine Bedeutungsauffillung hat daneben die katholische Morallehre mit den

2 E. Buchberger, W. Suk (Hg.), Solidarisch leben. Kieines Soziallexikon, Linz 1998, 180.
3 Einer meist familidren.

4 K. Bayertz (Hg.), Solidaritit, Begriff und Problem, Frankfurt am Main 1998, 11.

5> K. Bayertz, op. ¢, 11.
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Vorstellungen einer durch die Erbsiinde bestehenden kollektiven Schuld und
einer entsprechender Verbundenheit aller Menschen eine nicht unwichtige Rolle
gespielt.0

Zu einem Begriff der sozialen, dann auch der politischen Sprache wurde
Solidaritit in den Schriften und im Umfeld der franzosischen Frihsozialisten,
vor allem bei den Schillern von C.H. de Saint-Simon und C. Fournier, die
christliche geprigte Forderungen nach Wohltitigkeit und Barmherzigkeit mit
sozialpolitische Initiative und radikaler Gesellschaftsverdnderung verbanden.

Das erste Auftauchen des Solidarititsbegriffs, im politischen Kontext, ist am
Beginn des 19. Jahrhunderts im revolutiondren Frankreich und auch bei L. Blanc
und P.J. Proudhon zu lokalisieren. Das Wort solidarité wird in Analogie zur
fraternité konstruiert.” Bereits in den Jahren zuvor hatte A. Comte den Begriff zur
Beschreibung der Verbundenheit aller Menschen, aber auch fiir die Beziehung
anderer Arten von Zusammenhang und Verbindung genutzt und popularisiert.®

Die Transformation des rechtlichen zum sogialpolitischen Begriff ist von Pierre
Laroux gekennzeichnet worden.” In seinem 1840 erschienen Buch ,,I’ humanité
socialiste” schligt er vor, die Tugenden der christlichen Liebe und der
Barmherzigkeit durch solidarité zu ersetzen. Er findet, dass die erstere viel zum
Stillhalten dringten, als befreiendes Potential freizusetzen. Stattdessen fithrt er
die Solidaritit als anthropologisch-soziales Charakteristikum ein, als
Naturgesetzt, unter dem die Sorge fiir alle Menschen zu verstehen ist.10

Die enge Beziechung zwischen den Begriffen fraternité und solidarité fihrt
uns auch zu dem Begriff der Briiderlichkeit.!! ,Die Idee einer umfassenden
irdischen Bruderschaft, die alle Standesgrenzen aufhebt, gewinnt erstmals in den
Bauernstinden der frihen Neuzeit an Verbreitung und wird schlieBlich fir die
Aufklirung zentral.”12 Der Ubergang vom Gesinnungs- zum politischen
Handlungsbegriff geschieht erst mit der franzésischen Revolution, durch die
Ersetzung mit der ,,Solidaritit”.

¢ Brockhaus - die Engyklopddie, 20 Band, Leipzig- Mannheim 1998, 372.

7 Vgl. L. Bourgeios, La Solidarité, Paris 1914 in: G. M. Priller-Jagenteufel, So/idaritit - eine Option
Sfiir die Opfer. Geschichtliche Entwicklung und aktuelle Bedentung einer christlichen Tugend anbhand der
katholischen Sozialdokumente, Frankfurt am Main 1998, 29.

8 Brockhaus - die Enzyklopddie, 372.

9 Pierre Laroux (1797-1871), christlicher Sozialist. ,,Ich habe als erster von den Legisten den
Terminus Solidaritit ibernommen, um ihn in die Philosophie einzufithren. (Laroux Pierre,
La greve de Samarez, I, 254), in: G. Poltner (Hg.), Personale Freibeit und pluralistische Gesellschaft,
Wien 1981, 9-21.

10 Priller-Jagenteufel, Solidaritat, 29.

11 In der Antike wird der Begriff adelphdi, auf die Volksgenossen angewendet. Im Mittelalter
bezeichnet die Idee der fraternitas’ die Spirituelle Verbindung unter den Mitgliedern
christlicher Bruderschaften.

12 Vgl. Priiller-Jagenteufel, Solidaritit, 29.
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Der Begriff der Solidaritit findet Aufnahme auch in politische Programme.
Die Denker des wirtschaftlichen Liberalismus in Frankreich versuchen den
beniitzten Begriff der Solidaritit auf der Basis von Emile Durkheims
Verstindnis der organischen Solidaritit in ihr System zu integrieren. In Blick
kommt das Produzent - Verbraucher - Verhiltnis. Der franzosische Volkswirt
Yves Guyot unterstiitzt diese Idee mit folgenden Worten: ,,Der Produzent sorgt
sich jeden Augenblick um ihr [i. e. den Kunden] Wohlsein, sein Gefithl umfasst
die ganze Menschheit.”13

Ahnlich wie die Denker des wirtschaftlichen Liberalismus, auch die
frihsozialistischen Theoretiker hatten die Idee einer harmonischen Gesellschaft
unterstiitzt. Innerhalb der Arbeiterbewegung der Begriff der Solidaritit umfasst
die Fursorgebereitschaft nach innen und die Bereitschaft zur Selbstbehauptung
nach aullen.!*

Vom wirtschaftlichen Feld richten witr unsere Aufmerksamkeit auf der
Entwicklung des Begriffes im &atholischen Milien. Dieses Milieu versucht durch
seinen Denker eine Antwort auf die soziale Frage zu geben und eigene
Gesellschaftstheorien zu entwickeln. Zur Entwicklung dieser Theorien sind
verschiedenen Antworten entstanden, die die verschiedenen Orientierungen
zeigen. Eine Orientiernng wird von dem Staatsphilosophen Juan Donoso Cortés
(1809-1853) vertreten. Auf die Frage was die Gesellschaft zusammenhalte,
antwortet er mit dem ,,Dogma der Solidaritit™!5, , das die substantielle Einheit
des Menschengeschlechts bezeichnet, die der schépfungsgemiBlen universellen
Menschennatur, der Erbschuld aller Menschen sowie der Erlésungstat Jesu
Christi entspringt.”1¢ Er spricht Gber die Ausrichtung aller Menschen auf das
Ubernatiirliche, und daher sollen ,sich gemeinsam zu den géttlichen
Erhabenheiten erheben!7.

Die andere Orientiernng in dem katholischen Milieu bezieht sich auf die
Frage, ob zur Verwirklichung der Solidaritit staatliche MaBnahmen ergriffen
werden oder nicht. Diese Frage teilt die sozialkatholischen Denker in gwei Lager,
jeder zugehorig zu einer Schule. Auf einer Seite haben wir die Schule von Liege,
die ihre Forderung nach staatlichen Interventionen und Sozialgesetzen mit
Solidaritit begrindet, und auf der anderen Seite haben wir die Schule von
Angers (liberalen Vertreter), die mit selbe Berufung auf Solidaritit jede
Staatsintervention und Sozialgesetzgebung ablehnt. Die Begriindung dieser
Ablehnung steht in der Unzuldssigkeit, Werke der Nichstenliebe zu Pflichten
der Gerechtigkeit umzuformulieren.

13 Ch. Gide, Ch. Rist, Geschichte der volkswirtschaftlichen Lebrmeinungen, Jena, 1923, 664.

14 Priller-Jagenteufel, Solidaritat, 31.

15 J. D. Cortés, Werke in zwei Binden. Bd. I. Essay tiber den Katholizismus, den Liberalismus
und den Sozialismus und andere Schriften aus den Jahren 1851-1853, Weinheim 1989 in:
Priller-Jagenteufel, Solidaritat, 32.

16 Priller-Jagenteufel, Solidaritat, 32.

177. D. Cortés, Werke in zwei Binden. Bd. I. 158 in: Priller-Jagenteufel, Solidaritit, 32.
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Zeitlich parallel wurde er zu einem Terminus technicus der neu entstandenen
Soziologie, wo er seit Auguste Comte und spiter Emile Durkheim den
sZement” charakterisiert, der eine Gesellschaft zusammenhilt und zu einer
Einheit macht.!® Aus der Sprache der Politik und Soziologie wurde er im 20.
Jahrhundert von Autoren wie Max Scheler'” und Henri Bergson in die
Moralphilosophie tibernommen und trat hier in ein Verhiltnis zu Begriffen wie
»oympathie”, ,Menschenliebe”, ,,Wohlwollen”, ,,Loyalitit”.

Nach Schelers Auffassung wird durch das Solidarititsprinzip die gesamte
moralische Welt zu einem groBen Ganzen. In diesem Ganzen jedes Individuum
ist fir das Handeln und das Wollen, fiir Schuld und Verdienst jedes anderen
Individuums  mitverantwortlich. =~ Neben und unabhingig von der
selbstverschuldeten Schuld und den selbstverdienten Verdiensten jedes
Individuum haben wir als Folge eine Gesamtschuld und ein Gesamtverdienst, an
denen jedes Individuum teilhat.?

Als eine Fortsetzung zu Schelers Definition, definiert Nikolai Hartman
Solidaritit als ,eine Bindung, ein Zusammenstehen, ein Einstehen und
Mitverantwortlichkeit der Person fiir Personen”2!. Hartmann unterscheidet
verschiedene Formen oder Stufen der Solidaritit: die rechtliche Solidaritat??, die
Solidaritit aus Ndichstenliebe?, die auf gemeinsamem Glauben beruhende
Solidaritit?* und die geschichtliche Solidaritdt mit den kiinftigen Generationen?.

Die oben genannte?¢ Aufnahme des Begriffs der Solidaritit in den
politischen Programme wurde zu einer Tradition geworden. Diese Tradition die der
christlich geprigten Soziallehre und nicht zuletzt die in Frankreich bis in die
Gegenwart reichenden Nachwirkungen des Solidarismus, ist z. B. in die
politische Diskussionen und Parteiprogrammen des 20. Jh. immer wieder
aufgenommen worden. Wihrend sozialdemokratischen und sozialistischen

18 K. Bayertz, op. cit., 11.

19 Max Scheler wutde- vor allem aufgrund der christlichen Phase seines Denkens, in der er
seine Solidarititslehre entwickelt hat- zu einem der einflussreichsten Vertreter der
katholischen Sozialphilosophie des nun zu Ende gehenden Jahrhunderts. Wie kein anderer
hat er die Solidaritit als ein mit dem personalen Wesen des Menschen verkntpftes
Phinomen begriffen. Sein Denken ist bis heute weit wirksamer als man das aus der
Hiufigkeit seiner Zitierungen schlieBen konnte, und zwar deshalb, weil es die
anthropologischen, sozialethischen und gesellschaftspolitischen Auffassungen von Papst
Johannes Paulus II. geprigt hat. Mehr iiber Max Scheler in: E. Thiemer, Solidaritit begreifen.
Karl Marx, Max Scheler, Aristoteles, Taleott Parsons: 4 Wege zum Verstandnis eines menschlichen
Miteinander, Frankfurt am Main 1996.

20 Vgl. K. Bayertz, op. cit., 18.

21 N. Hartmann, Ezhik, 4. unverind. Aufl.,, Berlin 1962, 489.
22 [bidem, 424 ff.

23 [bidem, 458 ff.

24 [bidem, 471 ff.

25 [bidem, 488 ff.

26 Siehe Seite 3.
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Solidarititsvorstellungen bis heute ,im Schatten der Tradition des
Solidarititsbegriffs der Arbeiterbewegung stehen”?, in eine gewisse Masse die
christlich - konservativen Parteien haben sich eher den christlichen Soziallehren
und einem katholischen Solidarismus verpflichtet gefithlt.28 Die Bentitzung des
Solidarititsbegriffs von den christlichen Parteien wird sich nicht vornehmlich
auf die Uberwindung sozialer Ungleichheit durch gesellschaftliche Institutionen
beziehen, sondern ,,auf die Sicherung von Mindeststandards hinsichtlich sozialer
Grundsicherungen und auf individuelle und gruppenspezifischen Hilfeleistungen
abhebt.”29

Aus den gesellschaftlichen und O6konomischen Krisen und neuen
Erscheinungsformen der Armut und Benachteiligung am Ende des 20. Jh. dem
Thema der Solidaritit erwichst ein erneutes Interesse. Gerade angesichts eines
Auseinanderdriftens von armen Lindern und (wenigen) reichen Gesellschaften
und einer entsprechende Zweiteilung Europas nach dem Zusammenbruch des
Kommunismus, die sich in wachsender Arbeitslosigkeit ebenso zeigt wie in
einem fortschreitenden Abbau sozialstaatlichen Sicherungen bei gleichzeitig
andauernder Benachteiligung von Frauen Alten und Migranten, sind auch die
Rahmenbedingungen und Verwerfungen wieder zu etkennen, gegen die sich
unter den Bedingungen der frithen Industriegesellschaften des 19. Jh. Solidaritit
als Bereitschaft zur wechselseitigen oder einseitigen Unterstlitzung im Kampf
gegen Unrecht und Benachteiligung entwickelte.®® Im 20. Jh. wird sich, im
Hinblick auf eine individualisierte Burgergesellschaft, eine ,posttraditionelle
Solidaritit” entwickeln. Sie versteht sich als Fortschritt und Erweiterung, dass
sich nunmehr die Strukturmerkmale der Solidaritit’® als Grundlagen der
Gesellschaft selbst, jenseits der Gruppeninteressen, bestimmen lassen. Zugleich
kénnen wir auch die schwache Seite dieser ,,posttraditionellen Solidaritdt”
erkennen. Wenn die genannten Merkmale auf die solidarische Interaktion
beliebiger Gruppen tibertragen oder - im Namen religiéser, wirtschaftlicher oder
politischer Kollektive - dazu genutzt werden, die gruppenspezifische Loyalitit
der Einzelnen gerade dann einzufordern, wenn die betreffenden Gruppen darauf
zielen, Ungleichheit, Untrecht oder Benachteiligung herzustellen oder zu
legitimieren®, dann haben wir mit einem ethischen Missbrauch der
Solidarititsbegriff zu tun.

27 Brockbaus - die Engyklopddie, 373.

28 Diese Orientierung wird von H. Pesch, G. Gundlach, O. von Nell-Breuning vertretet.

2 Vgl. Brockhans - die Enzyklopddie, 373.

30 Brockhaus - die Engyklopddie, 374.

31 Freiwilligkeit, Nichtselbstverstindlichkeit der Hilfe und intendierte egalitire Kooperation.
32 Brockhaus - die Engyklopddie, 374.
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3. Begriff und Problem der Solidaritit - (Post-)Modernen Perspektiven

Wie wir vorher gesehen haben, der Begriff der Solidaritit war in eine
heterogene Verwendungsweise beniitzt. Der gemeinsame deskriptive Kern
besteht in der Idee eines wechselseitigen Zusammenhangs zwischen den
Mitgliedern einer Gruppe von Menschen.

Die normative Dimension entfaltet der Solidarititsbegriff durch
zusitzliche Bedingungen:

Die Individuen haben nicht nur einen objektiven Zusammenhang, sondern
sie betrachten es auch als subjektiv, d.h. sie identifizieren sich mit der Gruppe
und sind untereinander emotional verbunden. Diese emotionale Verbindung
wird die Gruppe in einer Gemeinschaft umwandeln.

Dieser Gemeinschaftscharakter bringt zwei wichtige Elemente: die
Erwatung von gegenseitiger Hilfe im Bedarfsfall und die Bereitschaft dazu. Die
Hilfe der die Menschen motiviert muss nicht vollkommen altruistisch sein,
sondern ,sie kann als Beitrag zu einem gemeinsamen Ziel verstanden und mit
der Erwartung verbunden werden, im Bedarfsfall selbst unterstltzt zu
werden.”33

Dabei wird die Legitimitit der jeweiligen Gemeinschaft und ihrer Ziele
unterstellt; die Hilfe wird in dem Bewusstsein erbracht, dass durch sie wichtige
und berechtigte Interessen der Gruppenmitglieder gewahrt oder durchgesetzt
werden.

Jeder Begriff bekommt in seiner Entwicklungsgeschichte eine gewisse
Position, deshalb die Klidrung der Position des Solidaritdtsbegriffs sehe ich in
diesem Punkt fir berechtigt. Im Vergleich zu anderen Begriffen wie Gleichheit,
Gerechtigkeit, das Solidarititsbegriff steht unter einer gewissen Randstindigkeit.
Fir diese relative Randstindigkeit ergeben sich zwei Griinde:

(1) Der erste Grund ergibt sich aus einem konstitutiven Bezug auf eine
jeweilige

Gemeinschaft. Die gegenwirtige Ethik ist ausschlieBlich an der
Begriindung universeller Normen interessiert; sie kennt nur Individuen einerseits
und die ganze Menschheit andererseits; eine eigenstindige Bedeutung
partikularer Gruppen und Gemeinschaften kann auf dieser Basis nicht anerkannt
werden.?* Wir haben mit einem soziologischen oder psychologischen Faktum zu
handeln, wenn es eine Tatsache ist, dass jene Menschen, die sich einer
Gemeinschaft zugehérig fiihlen, in der Regel zugleich auch eine Verpflichtung
dieser Gemeinschaft und ihren Mitgliedern gegeniiber empfinden. Aus dem
metacthischen Hintergrund, das aus einem Sein kein

Soll folgt, kann die Tatsache der Zugehorigkeit die Existenz einer
Verpflichtung nicht  begriinden. Mit der Herstellung einer Beziechung zwischen

3 K. Bayertz, gp. cit., 12.
34 Ibidem, 13.
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Gemeinschaft und Verpflichtung, setzt sich der Solidarititsbegriff ,,dem
Verdacht des naturalistischen Fehlschlusses aus.”3

(2) Der zweite Grund ist in den Akzentulerung von positiven
Verpflichtungen der

Solidarititsbegriff zu sehen. Diese Verpflichtungen erwachsen aus den
Gemeinschaftsbeziehungen der Individuen. Die moderne Moralphilosophie
beruht auf der Idee und auf dem Ideal der Individualitit und ihre Hauptfunktion
zeigt sich als defensiv, in der so genanten Sicherung der legitimen Interessen der
Individuen. Die Anspriiche der Gruppen oder Gemeinschaften sind heteronom
und werden als eine Gefdhrdung auf der freien Selbstbestimmung wirken. Die
positiven Pflichten untetliegen einem besonderen Rechtsfertigungsdruck, und sie
gelten nur dann als legitim, wenn sie entweder freiwillig eingegangen wurden
oder auf Reziprozitit beruhen. 3

Von der Geschichte des Solidarititsbegriffes aus, kénnen wir ein bisschen
mehr unseren Blick auf die Verwendungsweisen dieses Begriffs erweitern. Dabei
wird allerdings die Frage nach dem Verhiltnis universeller und partikularer
Verpflichtungen ein leitender Gesichtspunkt sein.

Solidaritat als allgemeine Briiderlichkeit - wenn wir die
Menschheitsentwicklung zurtck folgen, kénnen wir merken, dass die
Gemeinschaften von einem naturwiichsigen Charakter geprigt waren. Dominant
waren die biologische Bande: Blutsverwandtschaft und sexuelle Beziehungen.?
»oolidaritit ist in diesen Phasen der Geschichte gleichbedeutend mit
<Bruderlichkeit> im wortlichen Sinn und <Moral> eine Gesamtheit von
Normen des Verhaltens gegentiber den Mitgliedern der eigenen Sippe.”’8

Die stoische Philosophie hat die Idee einer universellen moralischen
Gemeinschaft formuliert, und mit diesem Schritt war der Ubergang von der
Moral ,,geschlossener Gesellschaft” zur Moral ,offener Gesellschaft” getan.®
Der erste Typ von Gesellschaft kann man als instinktiv bezeichnen, und hat
seine Quelle in unserer Natur.® Zur zweiten Typ gelangen wir durch einen
Umweg, ,,denn nur durch Gott hindurch, nur in Gott, kann die Religion die
Menschen dazu bringen, das Menschengeschlecht zu lieben.”#!

Diese zwei Typen haben in der Geschichte auch zur Entstehung von
religidsbezogenen bzw. nichtreligiosbezogenen Ethiken gefthrt. Das Christentum hat die

35 Ibidem, 14.

36 Ihidem, 14.

37 Ibidem, 15.

38 Ibidem, 15.

3 H. Bergson in: Die beiden Quellen der Moral und der Religion, Jena 1933, 28 erklirt, dass die erste
ist ,,instinktiv”’ und hat ihre Quelle in unserer Natur, und zur zweiten gelangen wir durch
einen Umweg ,,denn nur durch Gott hindurch, nur in Gott, kann die Religion die Menschen
dazu bringen, das Menschengeschlecht zu lieben”.

40 Vel. K. Bayertz, op. ¢it., 16.

41 H. Begson, gp. cit.,, 28.
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Idee einer umfassenden Gemeinschaft aller Menschen aufgegriffen, aber von der
Stoa gegebene kosmologische Begrindung fallengelassen. Diese Begriindung
wurde mit einer theologische ersetzt, die lautet: Dass alle Menschen Kinder
Gottes und in diesem Sine Brider sind. Die Idee der Gotteskindschaft wurde
zur Grundlage des ethischen Universalismus gemacht.#? Als nichtreligiése Ethik
nehmen wir das Beispiel des Utilitarismus. Sein grundlegendes Prinzip kann nur
vor dem Hintergrund der Annahme, dass alle Menschen eine grofle
Gemeinschaft bilden, verstanden werden. Fir John Stuart Mill eine wichtige
Grundlage der utilitaristischen Moral ist die natirlich gefithlsmiBige: ,,Dieses
unerschutterliche Fundament sind die Gemeinschaftsgefiible der Menschen — das
Verlangen nach Einheit mir unseren Mitgeschépfen... Das gemeinschaftliche
Leben ist dem Menschen so natiirlich, so notwendig und so vertraut, dass er sich
niemals — es sei denn in einigen ungewdhnlichen Fillen oder durch einen
bewussten Akt der Abstraktion — anders als das Glied eines Ganzen denkt...”%.

Zu diesem Punkt folgende anschlieBende Bemerkungen sind erwiinscht.
Der Begriff der Solidaritit beinhaltet unterschiedliche Begriffskomponente, die
sich als unerldsslich fir das Verstindnis der Solidaritit ergeben. Die Menschen
stehen im Mittelpunkt der solidarischen Handlungen, auch wenn es sich um eine
religids- bzw. nichtreligiosbezogene Ethik handelt. Der Unterschied besteht
mehr um die Bindung der Menschen an Gott (Kinder Gottes und Briider
untereinander) oder die einfache, nattrliche Bindung zu den anderen
Mitmenschen (alle Menschen bilden eine groie Gemeinschaft).
III. Entstehung und Wandel des Solidarititsbegriffs im christlichen

Milieu

Nach dieser geschichtlichen-politisch-fachbezogene Einfithrung in dem
Entwicklungsprozess dieses Begriffs, richten wir unsere Aufmerksamkeit aus
einer besonderen Entwicklung, ndmlich im christlichen Milieu, mit einem
besonderen Augenmerk in dem Alten Testament.

1. Soziale Verhalten in Bibel und friither Kirche

Wenn im theologischen Kontext von Solidaritit die Rede ist, wird implizit
und explizit immer wieder auf dieses traditionelle Verstindnis rekurriert. Daher
richtet unser Blick auf die Untersuchung der Bedeutung von Kirche -
Gemeinschaft und Gemeindewohl. Dabei sind der biblisch-urkirchliche und der
klassisch-philosophische Traditionsstrang zu unterscheiden, die beide im Lauf
der Geschichte in unterschiedlicher Gewichtung das soziale Denken und
Handeln der Kirche gepragt haben.*

Die sich aus der Botschaft von Anbrechen der Gottesherrschaft
herleitende Ethos der Einheit von Gottes- und Nachstenliebe hat seine Wurzeln

4 Vel. K. Bayertz, op. ¢it., 16
4 1. S. Mill, Der Utilitarismns (1861). Ubersetzung von D. Birnbacher, Stuttgart 1976, 54-56.
4 Praller-Jagenteufel, Solidaritit, 21.
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im Judentum und der ganz in eben dieser Tradition stehenden Ethik, und prigt
iber Kirchenviter und -lehrer die gesamte kirchliche Tradition.

Im _Alten Testament sind die Begriffe von Uben von Recht und
Gerechtigkeit, von Giite und Erbarmen im Umgang mit den Briiddern und
Schwestern als Realisierung des Jahwes - Bundes betrachtet. Das Vorbild des
Handelns des Volkes Gottes muss in Gottes Handeln an Israel gesucht werden.
Die Heilige Schrift betont diese Handeln ins besondere mit dem Verhalten
gegentiber Personen in prekirer Lage: die Armen, die Witwen und die Waisen.

Aber dieses innergemeindlichen Verhalten hat sich auch nach auflen, zu
den Fremden, ausgeweitet, als Zeichen fiir den transzendentalen Charakter der
Gottesliebe. Wenn das Gebot der Fremdenliebe in Lev 19,34 mir dem Satz ,Er ist
wie du”, Dbegrindet wird, so eroffnet sich eine Perspektive der
»,Menschenrechte”#5, die iberschreitet das innerkirchliche Ethos.46

Im Neuen Testament die Bedeutung des sozialen Verhaltens besitzt weiter
eine zentrale Stellung: auf einer Seite anhand von Jesus Doppelgebot von
Gottes- und Nichstenliebe, und auf der anderen in der theologischen Reflexion
des Christusereignisses, ,,die das Wirken Jesu Christi als Bild des Handelns
Gottes und somit als Gottes eigenes Heilhandeln versteht.”#” Unter anderen
Hauptthemen der Evangelien, die Ausrichtung dieses Handeln am Bedirfnis der
Armen und Marginalisierten bildet auch ein Grundthema. Das Lukasevangelium
stellt gleich am Anfang des 6ffentlichen Wirkens Jesu die Synagogenrede in
Kapharnaum (Lk 4:16-19), Rede in der Jesus in Auslegung von Jes 61, 1-2 die
»gute Nachricht fiir die Armen”, das ,,Gnadenjahr Jahwes”, mit seinem
Kommen verkniipft.*

Das Liebesgebot bekommt in das Lukasevangelium eine deutliche
Auslegung, in der Erzihlungsepisode vom barmherzigen Samariter (Lk 10: 25-
37). Es wird gezeigt, dass es dem Liebesgebot nicht um ,.eine schdongeistige
Gesinnungsethik”# geht, sondern dass konkretes Handeln gefordert ist. Dieses
Handeln muss eine totales, vollkommenes sein, bis hin zu den Punkt, wo man
selbst ,unrein” wird, sich die Hidnde schmutzig macht, weil man sich in die
Sphire des Todes begibt, um die Halbtoten daraus zu retten. Von dieser
biblischen Stelle ergibt sich noch ein Mal die Entgrenzung des Liebesgebotes.
Diese Entgrenzung zeigt sich in die Bereitschaft sich zum Nichsten zu machen
und erbarmend zu handeln. Von dieser Erzihlung ergibt sich auch der einzig
giltige Kriterium der Nichstenschaft das der Bedirftigkeit darstellt: ,,Die titige

$ EB. Zenger, Am Fuff des Sinai. Gottesbilder des Ersten Testaments, Dusseldorf 1993, 167.

46 Vgl. Priller- Jagenteufel, So/idaritit, 22.

47 Priller- Jagenteufel, Solidaritit, 22.

48 Diese Passage steht an der Basis in der Tradition der Theologie der Befreiung. Vgl. L. Boff,
Jesus Christus, der Befreier, Freiburg/Breisgau 1986, 43-62.

4 Priller- Jagenteufel, Solidaritit, 22.
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Liebe hat sich allein an der Notsituation zu orientieren und transzendiert alle
von Menschen gezogenen Grenzen.”%0

Im Zusammenhang mit der Ethik der Nichstenliebe steht auch das
matthdische Bild vom Weltgericht (Mt 25:31-46). Mit den Worten: ,,Was ihr fir
einen meiner geringsten Brider getan habt, das habt ihr mir getan” (Lk 25:40),
Jesus selbst erklirt sich mit den Hungrigen und Durstigen den Obdachlosen und
den Nackten, den Kranken und Gefangenen solidarisch. Dieses Handeln
zugunsten aller Unterdriickten ist im Sinne der biblischen Uberlieferung
Gotteshandeln selbst und Gottesgebot, und ,,von dem sich Gott selbst zutiefst
betreffen ldsst.”s!

Das paunlinische Ethos orientiert sich an der theologischen Wirklichkeit der
Erlésung durch Inkarnation und Paschamysterium, Momente die sich als Grund
und Modell christlichen Handelns entwickeln werden. Im Philipperhymnus (Phil
2:5-11) zeigt sich die ,,Solidaritit” Christi in Menschwerdung und Kreuzestod,
eine gottliche Solidaritit, die das Urbild des christlichen Verhaltens innerhalb
der Gemeinde gestaltet: nicht festzuhalten, sondern sich in allem und fiir alle
zum Sklaven zu machen.>?

Der Solidaritidtsanspruch entwickelt sich in der friihen Kirche in einer
doppelten Weise:

-in der Solidaritdt der christlichen Gemeinden untereinander - als Beispiel
haben wir die Kollekte die Paulus fir die Schwestergemeinde in Jerusalem
durchgefihrt hat (2 Kor 8-9; Apg 11:27-30; 12:24-25), mit der folgenden
Begriindung: ,, Es geht um einen Ausgleich. Im Augenblick soll eurer Uberfluss
ihrem Mangel abhelfen” (2 Kor 8:13-14)

-und in der Solidaritit der Gemeinden mit den Armen, Kranken und
Leidenden- hier bekommen wir die ersten Ansitze der Institutionalisierung
dieser Art von Solidaritit: das Amt des Diakons, die Errichtung von Kranken-
und Waisenhdusern.’> Zu den konkreten Beweisen der Nachfolge Christi
gehoren die ,,Werken der Barmherzigkeit”, das solidarische Verhalten gegeniiber
den Notleidenden.5

50 N. Lohfink, Liebe, in: ders., Unsere grofen Warter. Das Alte Testament zu Themen dieser Jabre,
Freiburg/Breisgau 1985, 236.

51 Prieller-Jagenteufel, Solidaritat, 23.

52 Vgl. Priiller-Jagenteufel, So/idaritit, 23.

53 F. Furger, Grundlagen einer christlichen Sozialethik, Ezbica 2, 1994, 185-187.

5 Auch die frihchristlicher Schriften der Didaché und der Hirt des Hermas sind Beweise fiir
den deutlichen Aufruf zur Nichstenliebe und zum Dienst an den Armen. Es entwickelt sich
die Identifizierung der Bedirftigen mit Christus, und aus diesem Grund sie werden als
privilegierten Glieder der Kirche betrachtet und behandelt. Mehr sieh: W. Walsh, J. P.
Langham, Patrisitic Social Consciousness - The Church and the Poor, in: J. C. Haughey
(Hg). The Faith that does Justice. Examining the Christian Sources for Social Change, New York
1977, 134-147.
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2. Die Katholische Soziallehre der Kirche>s

Wenn man im katholischen Milieu tiber soziale Probleme geredet wird, die
Argumentierung jeder Diskussion basiert auf der Katholischen Soziallehre der
Kirche und auf den amtlichen Dokumenten. Um einen besseren Verstindnis
tber die Bedeutung dieser Lehre zu erlangen, missen wir uns mit einigen
einfithrenden Probleme und Begriffe auseinandersetzen.

Unter katholischer Soziallehre - k.S. (besser: Soziallehre der katholischen
Kirche) versteht man jene - Gesellschaftslehre, die von der katholischen Kirche,
von ihrem Lehramt, von Pipsten und Bischéfen vorgelegt und von>>>
katholische Fachgelehrten in Einklang oder Anlehnung an das Lehramt vertieft
und weiter ausgebaut wird. Die Botschaft und das Wetk Jesu Christi haben von
Anfang an entscheidende Einfliisse aus das Zusammenleben der Menschen
ausgeiibt; z. B. die>>> Gleichheit aller Menschen vor Gott. Bis zur Neuzeit
finden wir immer wieder kirchliche, gesellschaftsbezogene Uberlegungen und
MaBnahmen. Thomas von Aquin (1224/25-1274) versuchte bereits das Bild
einer gesellschaftlichen Ordnung zu entwerfen, die der Vervollkommnung des
Menschen dient. Zu einer katholischen Soziallehre im eigentlichen Sinn kam es
aber erst durch die Auseinandersetzung mit dem - Liberalismus und>>>
Sozialismus, die beiden den technischen, wirtschaftlichen, politischen und
sozialen Umbruch seit mehr als zwei Jh. entscheidend mitgestalten. Die- Kirche
und ihre sich immer mehr entfaltende S. (>>> Sozialenzykliken) stehen seither
in  Abwehr gegen diese und auch andere gesellschaftspolitische
Ordnungssysteme, die dem Menschen, wie er ist, nicht entsprechen. - Die k. S.
baut auf dem christlichen>>> Menschenbild auf, der der Individualitit der
Menschen, seiner gesellschaftlichen Wesensanlage und seiner>>>

Transzendenz in gleicher Weise gerecht zu werden versucht. Dieses
Menschenbild wird aus der unvoreingenommenen Betrachtung und Erfahrung
des Menschen gewonnen und findet seine Bestitigung durch die christliche
Offenbarung. Aufgrund von unverdnderlichen sittlichen Grundsitzen (-
Naturrecht), Leitwerten (z.B. >>> Freiheit, Gerechtigkeit, >>> Friede) und
Sozialprinzipien- vor allem>>> Personalititsprinzip, >>> Subsidiaritdt, >>>
Solidarititsprinzip, >>> Gemeinwohl- ergeben sich verdnderliche Folgerungen
und Forderungen fir die wechselnden gesellschaftlichen Wairklichkeiten.
Entscheidend fiir die Entwicklung der katholischen S. ist es, ob sie von den
Katholiken wie von den kirchlichen Organisationen und>>> Institutionen
praktiziert wird, denn nur so kann der besondere Beitrag der Kirche zur Lésung
von Sozialproblemen geleistet werden.

Im 19. Jahrhundert die so genannte ,sozial Frage” trat ins Offentliche
Bewusstsein: Es gibt eine Ungerechtigkeit, die nicht auf unmittelbar persénliche
Verfehlungen ecinzelner Menschen zuriickgeht, sondern in gesellschaftlichen

5 E. Buchberger, W. Suk, Kleines Soziallexikon, T1-72.
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Verhiltnissen ihren Grund hat. Soziale Strukturen, die von Menschen geschaffen
sind, kénnen zur Unterdrickung ganzer Klassen und Bevolkerungen fithren.
Diese Situation kann man nur in gemeinsamer Verantwortung dndern und
tberwinden.> Die Nichstenliebe, die ein wichtiger Teil unser Glauben ist, muss
sich auch in eine gewisse Form konkretisieren. Diese Form besteht aus der
Einsatz fir diesen Nichsten, dass er nicht von ungerechten Strukturen bedrickt
wird: Dies ist die entscheidend neue Einsicht, die zur Ausbildung einer eigenen
katholischen Gesellschaftslehre gefiihrt hat.’” Die katholische Gesellschaftslehre
ist nichts anderes als die Ausformulierung der christlichen Botschaft auf die
soziale Witklichkeit der Gegenwart hin. Obwohl das Evangelium kaum
Einzelanweisungen tiber das mdgliche Verhalten einer Christen zu den
modernen sozialen Fragen enthilt, weil diese Frage damals noch nicht im
Bewusstsein stand, so enthilt es doch bedeutende Aussage iiber den Menschen,
die bei der Gestaltung einer gesellschaftlichen Ordnung Beachten verdienen.
Papst Johannes XXIII. hat die Soziallehre der katholischen Kirche als einen
Hintegrierenden Bestandteil der christlichen Lehre vom Menschen” betrachtet.>

Nach dieser Bezeichnung kénnen wir uns auch die Frage stellen: Warum
ist diese Soziallehre wichtig fiir den Christen? Um ein Evangeliumsgemiles
Leben zu fithren, gentigt es nicht, dass der Christ seine Orientierung nur in den
genannten Geboten und Verhaltensregeln des Evangeliums aufsucht. Als
Erklirung fiir diese Aussage werde ich das Gebot der Gottes- und Nichstenliebe
anwenden. Dieses Gebot geh6rt zu den allgemeinen Grundsitzen des
Christentums, er bleibt tberzeitlich und unverdnderlich gultig. Aber durch den
gesellschaftlichen Zusammenhang gewinnt sie eine neue Dimension. Was aus
den Augen nicht verliert werden muss, ist die Tatsache, dass es fiir einen Christ
nicht leicht ist tber die Zusammenhinge des modernen gesellschaftlichen
Lebens ein zuverldssiges Meinungsbild zu verschaffen, sie im Lichte des
Evangeliums zu deuten und daraus die notwendigen Folgerungen zu ziehen.®0

3. Kurze Beschreibung der Prinzipien der katholischen Soziallehre

Wie jede Wissenschaft, Lehre, staatliche Struktur auch die katholische
Soziallehre hat einige Grundprinzipien. In einer immer komplexer werdenden,
freiheitlich-modernen Gesellschaft die Katholische Soziallehre der Kirche steht
vor der Uberlegung: Wie die unbedingte sozialethische Gerechtigkeitsforderung
bestmoglich veranschaulicht werden kann? Als Reaktion zu den verschiedenen
neuzeitlichen Entwicklungen wund Erfahrungen der Gesellschaft sind
verschiedene Sozialprinzipien entstanden.

Wogn dienen die Sozialpringipien?

56 W. Kerber, H. Ertl, M. Hainz (Hg), Katholische Gesellschaftstehre im Uberblick. 100 Jahre
Sozialverkiindigung der Kirche, Frankfurt a. Main, 1991, 8.

57 Vgl. Kerber, Ertl, Hainz, Katholische Gesellschafislebre, 8.

8 Ebenda.

3 Enzyklika Mater et magistra (222).

0 Vel. Ketber, Ertl, Hainz, Katholische Gesellschaftslebre, 9.
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Die Prinzipien dienen der vollen Entfaltung der menschlichen Person in
der Gemeinschaft anderer Personen.®! Solidaritat, Subsidiaritit und
Nachhaltigkeit®? sind die meist berechtigten Sozialprinzipien fir die
Beantwortung anstehender Strukturfragen. Wie der Gerechtigkeitsgrundsatz sind
sie auch durch ein hohes Mall am Dynamik und Interpretationsoffenheit
charakterisiert; Dynamik weil die soziale Probleme sind dynamisch und
Interpretationsoffenheit weil wir sprechen von verschiedenen Gesellschaften,
mit verschiedener Traditionen und Entwicklungen.

Was ihrem Anspruch und ihrer Aussagekraft betrifft, die Sozialprinzipien
erweisen sich  begrenzter als der Gerechtigkeitsbegriff. Als normative
Grundsitze helfen sie, ,,die sozialethische Frage als strukturethische Frage in
eigener, neuer und konsensfihiger Weise (zu) erschlieBen”3.

3.1. Das Prinzip der Solidaritit

Das Solidarititsprinzip stellt eines der erginzenden Aufbauprinzipien
einer gerechten Gesellschaft dar.¢* Im Vergleich zum Gerechtigkeitskonzept, der
uns universell, abstrakt und unpersénlich vorkommt, die Solidaritit
charakterisiert sich eher als eine spezifische Haltung und Verbundenheit,
Solidaritit die im sozialen Zusammenleben zwischenmenschlich verwurzelt ist.
Aber zwischen diesen beiden Prinzipien existiert sowie so einen Zusammenhang,
weil geht es darum, ,personal-menschliches Dasein in der Welt des Sozialen
gelingen zu lassen.”® Alois Baumgartner und Wilhelm Korff unterstreichen
diesen Zusammenhang als folgendes: ,,Jede Form von Solidarisierung bleibt in
Einlésung und Erfillung, der aus ihr erwachsenden wechselseitigen Anspriiche
der umfassenden Forderung der
Gerechtigkeit unterworfen(...) Was Menschen einander gerechterweise schulden,
kann(...) nicht von dem bestimmt werden, was sie miteinander verbindet.
Verbinden kénnen sich Menschen in unterschiedlichster Weise. Dies fuhrt nicht
nur zu einet Vielheit strukturgleicher, sondern auch zu einer Vielfalt hochst
heterogener, nicht miteinander vergleichbarer Solidargebilde, die, je nach ihrer
Zielsetzung, ganz unterschiedliche Grade und Formen persénlichen und
funktionalen, materiellen und geistigen, emotionalen und moralischen Einsatzes

61 R. Marx, H. Wulsdorf, Christliche Sozialethik. Konturen-Prinzipien-Handlungsfelder, Paderborn
2002, 173.

62 Es ist nicht unser Absicht hier eine detaillierte Erklarung dieser Prinzipien vorzustellen. Fir
weitere Informationen siehe: J. Hagel, Solidaritat nnd Subsidiaritit — Prinzipien einer teleologischen
Ethik?, Innsbruck-Wien 1999; A. Baumgartner, G. Putz (Hg.), Sozialprinzipien — Leitideen in
einer sich wandelnden Welt, Innsbruck-Wien 2001.

6 A. Baumgartner, W. Korff, Sozialprinzipien als ethische Baugesetzlichkeit moderner
Gesellschaft. Personalitit, Solidaritit und Subsidiaritit, in:  Handbuch der Wirtschaftethik Bd. 1,
Gutersloh 1999, 226.

4 Marx, Wulsdorf, Christliche Sogialethik, 174.

% M. D. Zurcher, Solidaritit, Annerkennung und Gemeinschaft. Zur Phanomenologie, Theorie und Kritik
der Solidaritit, Tubingen, Basel 1998,176.
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erfordern. Insofern kann Gerechtigkeit, die einer Solidargemeinschaft
aufgegeben ist, immer nur kontextuell begriffen werden.”’6¢

In der modernen Gesellschaft wird das Solidaritdtsbegriff auch als Kamp-
und Lésungswort beniitzt ¢7, aber wenn er nur zu einer plakative Wortdeckung
fir Aufrufe und Programme vorkommt, der am Ende nur als deklaratorisches
Versatzstiick eines unverbindlichen Moralismus bleibt, dann missen seine
Konturen erneut verscharft.6s

Wie entsteht Solidaritat?

Solidaritit entsteht tiber gemeinsame Interessen und grenzt damit andere
Interessen bewusst aus.

»ole verweist stets auf ein vorgegebenes Gemeinsames, das Menschen
zusammenschlieBt und fireinander agieren ldsst, handle es sich nun um eine
gemeinsame Freude, einen gemeinsamen Nutzen, eine gemeinsame Aufgabe oder
eine gemeinsame Not. Solidaritit kann ebenso auf Interessen beruhen wie auf
ﬁberzeugungen, auf gegenseitiger Sympathie wie auf gemeinsamer Gegnerschaft.
Sie kann in besonderer Weise wertbesetzt sein oder auch rein zweckrationalen
Griinden folgen.”’s?

Jeder Mensch ist ein komplexes Wesen, mit einer eigenen, persénlichen
Geschichte. Die gemeinsame Verfolgung bestimmter Zielsetzungen wird von
diesen personalen Geschichten beruht und beeinflusst, d.h. dass in den
Solidargebilden auch die Ungleichheiten und Differenzen werden ganz normal
auftauchen. Wichtig ist es das Ziel nicht vor dem Augen zu verlieren. Die
Differenzen miissen bearbeitet werden, und ins Licht der Zielsetzung neu
gestaltet werden. Eine Gemeinschaft bzw. Gruppe ohne Differenzen fithrt zu
Homogenisierung in schlechten Sinn, zu etwas unlebendiger und nicht lebbat.

Ein charakteristisches Merkmal der Solidaritit ist das Gefuhl der
Gleichgerichtetheit der Interessen gegeniiber dritten und die ,,zu gegenseitiger
Verantwortung motivierende Einstellung”?. Solidaritit kann sie sich so
definieren ,,als ein symmetrisches Verhiltnis wechselseitiger Verbundenheit,
Wertschitzung und Verantwortlichkeit, das iber das Engagement fur
gemeinsame Ziele und Interesse sowie auf dem Hintergrund eines aufgeklirten
Eigeninteresses steht.””!

% Baumgartner, Korff, Sozialprinzipien, in: Handbuch der Wirtschaftethik Bd. 1, 241.

67 Als Beispiele nennen wir die franzdsische Revolution die 1848 Revolution, die Arbeiter
Bewegungen in die 2. Hilhte des 19 Jh, und Anfang des 20 Jh. und nicht zu letzt die
»Revolutionen™ gegen den Kommunismus in den 80'er und 90' er Jahren.

08 Marx, Wulsdorf, Christliche Sogialethik, 175.

9 Baumgartner, Korff, Sozialprinzipien, in: Handbuch der Wirtschaftethik Bd. 1, 231.

70 Baumgartner, Korff, Sozialprinzipien, in: Handbuch der Wirtschaftethik Bd. 1, 231.

' Vgl. Zutcher, Solidaritit, 176.

163



BOGDAN BLAGA

Solidaritit
(Gemeinsames Interesse)

Verbundenheit
Wertschitzung

Verantwortlichkeit

3.2. Basis und Ausrichtung der Solidaritit

Im vergleich zur Markz, die auf unmittelbaren Tauschbeziehungen basiert
und der Staat die eine hierarchische Organisation bedarf, die Koordinationsform
sozialen Handelns der Solidaritit basiert auf die spontane freiwillige und
instrumentelle Kooperation und nur im strukturell, sprich partikulare Solidaritit
handelt.”

Die Sozialethik betont den pringipiellen Charakter des Solidarititsgedankens.
Dieser Charakter wird sich in der Awusrichtung der Solidaritit aut den Menschen als
Person  besser erleuchten. Die Solidaritit wird zu einem unbegrenzten
Handlungsgrundsatz universeller Art durch zwei Elemente: die personale Wiirde
allen Menschen, und von dieser Wurde kann sich den Blick auf das Gemeinsame
entfalten.

Als grundlegendes Sozialprinzip der Gesellschaftsgestaltung erkennt man
die Solidaritit, ,,dass sie den Schwichsten einen Vorrang einrdumt, um ihnen die
je bestméglichen Entfaltungschancen zu sichern”73versucht.

Um das Gemeinsame in Augen zu behalten, brauchen Solidarisierungen
fur  ihre  Legitimierung die  Rickkoppelung an  das  universelle
Solidaritidtsverstindnis.”* Anders werden verschiedene Gefahren bestehen:

- in  Gruppierungen kann der Gefahr der Missachtung der
Allgemeingiltigkeitsanspruch der Menschenwiirde vorkommen. Dies kann
geschehen, wenn man im Bezug auf das Prinzip der Menschenwiirde nur die
Anliegen der eigenen Gruppe wahr annimmt. Eine solche Annehmung des
Solidarititsprinzips bleibt defizitdr, weil sie unterliuft ,die Anliegen der
umfassenden Solidargemeinschaft, zu der sie auch gehdren.””s

- der Gefahr der Gruppenegoismen in der Gruppensolidarititen geraten
koénnen.

72 Vgl. Marx, Wulsdorf, Christliche Sozialethik, 176.

73 Marx, Wulsdorf, Christliche Sogialethik, 177.

" Vgl. Baumgartner, Korff, Sozialprinzipien, in: Handbuch der Wirtschaftethik Bd. 1, 239-242.
75 Marx, Wulsdotf, Christliche Sozialethik, 177.
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- der Gefahr der Gleichschaltung basiert auf der Anspruch der universelle
Solidaritit - dies fihrt zur Unterdrickung des personalen Selbststands
menschlichen Daseins.

Diese Gefahren koénnen vermeidet werden, wenn es nicht vergessen wird,
dass ,alle Formen von Solidarisierungen haben... letztlich menschlicher
Entfaltung zu dienen.”7

IV. Schlusswort

Diese Einfithrung in der Geschichte der Solidaritit hat uns die vielen
Facetten eines einzigen Begriffs gezeigt. Im Mittelpunkt aller Entwicklungen des
Begriffs stehen die Menschen und ihrer Verhiltnis untereinander und in der
Gesellschaft. Das menschliche Verhalten in Bezug auf Solidaritit zeigt sich in
einem interessierten oder uninteressierten Engagement fiir verschiedene
Probleme. Die Betrachtungsweisen dieses Begriffs sind unterschiedlich, aber die
Unterschiedlichkeit ist ein Zeichen der Vielfalt der Meinungen, die nicht als
etwas Negatives sondern als etwas Bereicherndes angesehen werden kann. Diese
Bereicherung ist in einem geschichtlichen Prozess entstanden, Prozess die einen
Wandel zeigt, Wandel der bis heute stattfindet.

Eine besondere Rolle in diesem Prozess hat auch das Christentum mit
seiner Ethik der Nichstenliebe und die bevorzugte Liebe fiir die Schwachen
gespielt. Um die Rolle des Christentums fiir die Entwicklung und Vertiefung der
Solidaritit zu zeigen, werde ich in den nichsten Artikel die Spiegelung der
Solidaritit in einige Dokumente des rémischen Stuhls vorstellen.
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INDIFERENTISMUL RELIGIOS, O REALITATE CARE NE
PRIVESTE. SEMNALE DE ALARMA ASUPRA STARII
CREDINTEI IN ROMANIA

Simona Stefana ZETEA

RESUME: Dindifférentisme religieux, une réalité qui nous concerne.
Quelques signes alarmants sur ’état de la foi en Roumanie. Bien que
lindifférence (surtout dans le domaine religieux) constitue une dimension
difficilement a définir, 'un de ses traits fondamentaux est la déchéance des
valeurs considérées jusqu’a un moment donné comme importantes. En ce qui
concerne l'indifférentisme religieux, il se distingue par ’absence de I'inquiétude
religieuse, litrelévance de Dieu et de tout probléme religieux. Tout le monde
reconnait désormais que 'Europe est un continent secularisé, profondément
marqué par lindifférentisme, au moins par rapport aux confessions
traditionnelles et en dépit du revirement du sacre en de nouvelles formes moins
habituelles et de la détente de l'athéisme combatif. On semble croire dans
certains milieux que la Roumanie en fait exception et méme qu’elle est capable
d’offrir a 'Europe une nouvelle impulsion de spiritualité. Méme si cette opinion
est plutot favorable, elle n’est pas entierement réaliste. En fait, il y a bien de
sighes qui contredisent cette perspective. En dépit de la confiance dont les
Roumains déclarent investir I'Eglise (Pinstitution la plus créditée en Roumanie
depuis des années), les sondages (qui ont assurément plus de valeur que les
simples préjugés) montrent que l'appartenance des Roumains a linstitution
ecclésiale est plutot relative, la pratique étant simplement festive, en dépit de
Iinsistance de Eglise majoritaire (et non seulement) sur cet aspect de la vie de
foi. Mais il est cert que la pratique ne dit pas tout sur la religiosité... Dans ce
sens, il est nécessaire d’affirmer que le contenu de la foi est lui aussi marqué par
Iindifférence, la foi traditionnelle perdant de son intensité en faveur des
superstitions et de diverses tendences syncrétiques.

Introducere

Indiferenta in sine este un sentiment, o atitudine greu de definit. Intai de toate
se cere afirmat faptul cd nu existd §i nu poate exista indiferentd in stare purd nici in
domeniul religios, nici in altele. La nivel individual sau comunitar, indiferentismul se
caracterizeaza prin decidderea anumitor valori considerate pand la un moment dat
importante si inlocuirea lor cu alte interese, de reguld cu un caracter imediat, care
acapareaza inteligenta si vointa, oferind aparent un fel de satisfactie existentiala. in
sfera credintei, acest fenomen are, in pofida complexititi sale, ca trasaturd
fundamentala — din punct de vedere subiectiv — absenta nelinistii religioase. Din punct
de vedere obiectiv, trasitura esentiald a acestui fenomen pare a fi afirmarea irelevantei
lui Dumnezeu si a religiozitdtii pentru individ si societate. Chestiunea existentei lui
Dumnezeu nu preocupd, intrucat, fie ci existd, fie cd nu, Dumnezeu nu este o valoare
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pentru omul si societatea indiferente. De vreme ce anuleazd orice ciutare religioasd,
aceasta atitudine mentine indivizii si societatea la suprafata realitatii, ceea ce Inseamna
implicit nesocotirea anumitor valori si a sensului global al existentei. Chiar dacd nu-l
neagd pe Dumnezeu (desi nici nu il afirmd), indiferentismul respinge consistenta
chestiunii religioase in sine. Indiferentismul are la bazd optiunea pentru realititi de
genul carierei, puterii, fericirii de moment, succesului, plicerii, banului, si nu cea
pentru mantuire, orizontul transcendent pilind in fata celui imediat. Desi lipsa de
interes pentru chestiunile religioase are o origine complexd si chiar confuzi, cert este
cd la mijloc nu se afli o atitudine meditatd sau propriu-zis critici, ceea ce face dificil
dialogul cu indiferentii. Atitudinea lor nu se impune ca ideologie, ci ca o atmosferd
coplesitoate, ca un mod de a fi si a gandi, asa incat indiferentismul poate fi definit
drept fenomen de masi. Sub forma actuald si mai ales din perspectiva amplorii luate,
fenomenul indiferentismului religios este destul de recent. Daci prin secolul al XVIII-
lea se poate vorbi despre existenta unor grupuri de indiferenti, mai ales in anumite
cercuri intelectuale, raspandirea indiferentismului ca fenomen de masa tine mai
degrabi de perioada cuprinsd intre sfirsitul veacului al XIX-lea si zilele noastre.
Fenomenul indiferentismului religios pare a caracteriza cu precidere lumea occidentald
(in sensul larg), fiind mai rispandit in Europa, America de nord, Australia (desigur cu
variatii de la o tard la alta), si mai pufin in lumea islamica, budistd si a religiilor de tip
animist (desi nu cu totul absent). In cazul tarilor occidentale, se pare ci indiferentismul
este mai prezent in zonele nordice decit in cele sudice, dar §i cd poate fi intalnit — in
pofida unor pireri optimiste, in mod alarmant chiar — in zonele care au fost pentru
timp mai mult sau mai putin indelungat expuse unor influente ateiste sau anticlericale.
Cert este insd cd indiferentismul tinde si se raspandeascd tot mai mult peste tot!.
Romania, o oaza de credintd intr-un continent secularizat?
Ciateva semnale de alarma
Europa — un continent... indiferent?

Conform unei anchete deosebit de recente (2005), privind valorile europene,
majoritatea locuitorilor batranului continent cad de acord (fie ci sunt mandri de
aceasta realitate sau, dimpotriva, dezamagiti) asupra faptului ci BEuropa este un
continent secularizat. Se afirmd cd oamenii nu mai merg la bisericd, nu mai cred in
Dumnezeu, nu par deloc religiosi. Cu toate acestea, diversele religii si confesiuni sunt
incd prezente pe batranul continent. Cifrele ultimelor sondaje confirmi si nu confirmi
acest lucru; cert este faptul cd Europa nu este atat de secularizatd pe cat ar pérea la o
primé vedere. Trei din patru europeni se declari religiosi, existand desigur variatii mari
in acest sens intre tarile din nord si vest — mai secularizate — i cele care mai pastreaza
credintele traditionale (din est si sud); in Olanda de pildd, o tard cunoscuta pentru
libertinaj, un sfert din totalul de locuitori sunt practicanti (sursa nu precizeaza
consistenta practicii). Este cert Insd ci situatia Bisericilor traditionale se agraveaza pe
an ce trece. Cu toate acestea, desi omul modern si incd mai mult cel recent sunt

U A, Jiménez Otrtiz, Un mondo senza fede, Leumann (Torino), ELLE DI CI 1995, p. 82-85;
L’indifferenza religiosa, La Civilta Cattolica 3682(2003), p. 314-315.

168



INDIFERENTISMUL RELIGIOS, O REALITATE CARE NE PRIVESTE

definiti drept rationali si detagati de religiozitate, aceasta nu este atat de departe de
lumea noastri. In fapt, religia revine in forme mai mult sau mai putin autentice, mai
mult sau mai putin subtile. Atacul de la New York din 11 septembrie 2001 a adus in
actualitate chestiunea fundamentalismului islamic, ca si alte atentate teroriste (cele din
Madrid sau Londra bunioard); o invitatie la revizuirea credintelor a constituit si
chestiunea caricaturilor profetului Mahomed intr-un ziar danez din septembrie 2005.
Momentul agoniei sfantului parinte Ioan Paul al II-lea, moartea sa $i apoi alegerea
noului papa, intronizarea lui, zilele mondiale ale tineretului din Koln si alte vizite ale
papei au adus si ele in atentia presei sfera religioasd; desigur, este oportun sid ne
intrebim Intrucat marcheza acest fapt depdsirea distantei dintre dimensiunea relgioasi
si cea a culturii. In tot cazul, mass-media par a urmdri mai degrabd aspectul superficial
al religiozitatii. Astfel de evenimente sau scandalurile sunt ilustrate intotdeauna mai
clar decat de pilda realitatea golirii bisericilor sau a privirii tinerelor generatii de
educatia crestina. Dintre toate continentele, se pare totusi cd Europa mentine mai mult
decat celelalte aceastd caracteristicdi a modernitdtii care este secularizarea, in sensul
exilarii religiozitatii in sfera privatd. Acest fapt totusi nu exclude triirea, mai mult sau
mai putin ferventd, a credintei — individual, in familie sau in sanul diverselor
comunitati. Cu toate acestea, increderea in institutia Bisericii rimane global scazuta,
mai cu seamd in partea occidentald a Europei, desi inca multi europeni (75%) afirma
bunioard cd fac apel la slujitorii Bisericii pentru celebrarea marilor evenimente ale
vietii crestine; cu toate ci de pilda in tiri ca Olanda sau Cehia doar jumaitate din
populatie doreste in aceste ocazii un serviciu religios, iar in altele se preferd simpla
sarbatorire in familie sau la serviciu, In tari ca Irlanda, Croatia, Polonia, Romania si
Malta, peste 90% din populatie leagd aceste evenimente de institutia Bisericii. Este de
precizat cd momentul mortii ramane intre cele trei evenimente fundamentale cel
pentru care se mentine mai ridicatd cererea de servicii religioase. In ceea ce priveste
practica, dintre diversele zone europene (desigur in mediul islamic), Turcia este cea
mai bine reprezentati (procentele practicantilor incadrandu-se intre 35 si 55%, urcand
proportional cu varsta). Urmeazd sudul Europei, unde practica se mentine peste 50%
in cazul persoanelor In varstd, coborand la 25-35% iIn cazul persoanelor intre 30 si 60
de ani, respectiv la putin peste 15% in cazul tinerilor. Practica in Europa de est se
incadreaza intre 25 si 35%, crescand proportional cu varsta; este de precizat cd aici
variatiile sub aspectul varstei nu sunt atat de mari ca in cazul Turciei, sudului Europei
sau vestului. Nivelul practicii este mult mai scazut in vestul Europei, depasind putin 20
de procente in cazul persoanelor cu varsta peste 60 ani, respectiv 10 procente in cazul
celor Intre 30 si 40 ani si situandu-se chiar sub 10 procente in cazul persoanelor tinere.
In fine, sub aspectul practicii religioase cel mai putin reprezentat este nordul Europei,
procentul varstnicilor practicanti abia depasind 5%, iar al practicantilor adulti, tineri si
foarte tineri neatingdnd aceastd cifrd. Global vorbind, 40% dintre europeni sunt
crestini festivi, mergand la bisericd doar cu ocazii speciale, 30% fiind practicanti la
sensul propriu si alti 30% nefrecventand deloc biserica2.

2 .. Halman, R. Luijkx, M. Van Zundert, Atlas of European 1 alues, Tilburg, Tilburg University
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Inci mai interesant este aspectul credintei, independent de cel al practicii.
Astfel, este de precizat ¢4, la nivelul intregii Europe, numarul celor care se declard atei
raimane foarte scizut, exceptie ficand Franta, unde acesta atinge 15 procente. Existd in
toate tarile europene o categorie de oameni nonreligiosi, care poate fi asimilata
indiferentilor, cu toate ci acest fenomen poate fi depistat in multiplele sale aspecte si
in alte realitati (diluarea credintei in Dumnezeu, apartenenta la un cult nesustinutd de
adeziunea personald, practica religioasd in absenta convingerilor, nepistrarea
elementelor fundamentale ale credintei etc.) Majoritatea europenilor se declari totusi
religiosi, chiar dacd aceasta nu include sentimentul apartenentei la o anumitd
comunitate. In Austria, Bavaria, dar si in diverse tdri estice, se salutd curent cu o
formuld de genul ,,Doamne ajuti”; desi poate fi vorba de o simpld manifestare
exterioard, acest lucru totusi spune ceva despre religiozitatea europenilor. Meritd
subliniat poate faptul cd, dincolo de ce s-ar putea crede asupra legiturii dintre
religiozitate/ ireligiozitate si gradul de educatie al persoanei, procentele celor
credinciosi, necredinciosi si atei convinsi nu diferd decat sensibil in functie de nivelul
de instruire al indivizilor. Astfel, daci numadrul ateilor din randurile celor cu un nivel
scazut de educatie este de 3%, al ateilor cu o pregitire medie se ridica la 5%, iar al
celor cu o educatie superioari urci la 8%. Nonreligiosi se declard 22% dintre cei cu un
nivel redus de studii si cate 30% dintre cei cu pregitire medie i inalti. In fine, religiosi
se declard 70% dintre cei cu educatie la nivel scdzut, 66% dintre cei cu o pregitire
medie si 62% din cei cu un nivel inalt de studii. Ar fi interesant de analizat
indeaproape care este consistenta si natura credintei europenilor. Faptul ci multi
europeni se declard religiosi nu garanteazd perpetuarea viziunii crestine asupra lumii:
Dumnezeu nu mai este considerat sursa a toate si cheia de interpretare a tot ce existd,
viziunea asupra lumii fiind frecvent influentati de teoria evolutionistd, iar Dumnezeu
considerat cel mult o fiintd superioara, ceea ce nu exclude o viziune imanentista asupra
vietii omului §i lumii, despre care se considera frecvent ca sunt guvernate dupi legi
proprii. Pe o scari de la 1-10, intre toate tarile europene, in Malta si Turcia i se acorda
lui Dumnezeu cea mai mare importantd (intre 9 si 10), in vreme ce in Cehia cea mai
mici (sub 4); in primele doua tiri este foarte raspanditi credinta intr-un Dumnezeu
personal, in timp ce In Cehia perdomind ideea ci, dacd existd Dumnezeu, El nu este
mai mult decat o fortd vitala, un spirit superior. Credinta in Dumnezeu variaza de
altminteri destul de mult, pand la limita nihilismului si ateismului. Studiul realizat in
2005 asupra valorilor europene a vadit faptul cd teismul (credinta intr-un Dumnezeu
personal) este specific mai degrabd mediului catolic, unor tiri ca Italia, Polonia sau
Spania, in vreme ce perspectiva deistd sau imanentistd (prin care Dumnezeu este
considerat o fiintd superioard, o fortd vitald) caracterizeazd mai degrabi tirile
secularizate ca si Cehia, Olanda si Suedia. Doar aproximativ jumitate din europeni
(55% mai exact) mediteaza sau se roaga cel putin o datd pe sdptimand; desigur,
procentele variaza mult de la o natiune la alta. Astfel, tdrile cele mai bine reprezentate

2005, p. 60-63; M. Bazu, Ideea crestind in politica europeand si in cea romaneascd, in Un suflet
pentrn Enropa. Dimensiunea religioasd a unui proiect politic, Bucuresti, Anastasia 2005, p. 297-299
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sub acest aspect (cu exceptia Turciei, unde procentele ating 90%) sunt Malta, Polonia
si Romania, cu procente in jur de 80%. La cealaltd extrema se afli Cehia, Estonia,
Franta si Danemarca, cu pana la 20 procente. Credinta majoritatii include concepte
necrestine, cum ar fi reincanarea (credinta in reincarnare este foarte rdspandita in fosta
Uniune sovieticd si mai prezentd in estul Europei decit in vest si nord; in sudul
Europei credinta in reincarnare a prins cel mai putin), farmecele, talismanele, telepatia
etc. (credinta in telepatic este foarte rispanditi in Lituania, in vreme ce aceea in
farmece atinge valorile maxime in Romania). Dimpotrivd, se pierd credintele
traditional crestine (i nu doar) in ingeri sau existenta iadului (in ultimul caz nu doar in
tarile secularizate, ci chiar §i in cele traditional socotite religioase, incadrandu-se sub
10% in tirile scandinave, dar nu peste 80% in Malta). in fapt, caracteristica de bazi a
religiozititii europene pare a fi credinta-mozaic, sincretismul, religiozitatea subiectiva,
construitd dupd bunul plac al fiecdruia si propria sensibilitate dintr-o serie de elemente
provenind din cele mai diverse zone culturale. Se poate afirma agadar, pornind de la
aceste date cd, desi Bisericile traditionale, deocamdata in Europa de vest cel putin, isi
pierd in chip accelerat adeptii, oamenii nu asimileazi acest fapt pierderii credintei.
Desigur, nivelul si consistenta religiozititii riman indoielnice, dincolo de procentele
celor care se declard religiosi. Este clar cd este vorba despre indiferentism religios, cate
poate atinge diverse grade si nuante; in aceastd situatie, nu este exclus ca Bisericile
traditionale si 1si recastige membrii (este nevoie pentru aceasta de o pastoratie
adecvatd), dar nu este exclus nici faptul ca acestia s fie mai degraba cuceriti de
promotorii noilor migciri religioase (cum s-a intimplat in Statele Unite ale Americii in
ultimele decenii). Este interesant de urmarit la nivelul diverselor tari europene raportul
dintre religiozitate si apartenta la o anumitd denominatie: cei doi termeni suporti toate
combinatiile posibile. Astfel, pe langi situatiile normale in care cei ce se considera
religiosi sunt membri ai unei anume confesiuni/ religii, respectiv aceia care nu se
consideri religiosi nu apartin unei anumite denominatii, sunt i situatii paradoxale in
care persoane declarat religioase nu apartin unei anumite confesiuni/ religii sau in care
indivizi ce se considerd membri ai unei anume denominatii nu se considerd
concomitent religiosi. Cea din urmd situatic (accea a apartenentei nefondate pe
credintd — prezentd mai ales in Suedia, Norvegia, Elvetia §i Marea Britanie) s-ar explica
ptin existenta unei Biserici nationale/ de stat, in care omul este incadrat automat si
cireia simte cd ii apartine in chip identitar, mai putin dintr-o perspectivi religioasa si
mai mult dintr-una nationalista, traditionalistd; personal ma tem cd aceastd tendintd
este prezentd in germen si la noi in tard. Cea dintai situatie paradoxald este Incid mai
frecventa (mai cu seama in tiri ca Olanda, Estonia sau Cehia, dar nu exclusiv); este
vorba in cazul acesta de credintd neconjugati cu apartenenta; sociologii pun aceastd
tendintd in legatura atat cu schimbarile religioase ale anilor 60, cat si cu progresivul
declin al institutiilor in general: nu este vorba strict de indiferentism religios, ci si de o
mai generala lipsd de incredere in institutii. De aici decurg diverse atitudini in raport cu
institutia religioasi: nonapartenenta (echivaland cu refuzul Incadririi in vreo
denominatie religioasd), apartenenta ocazionali (acceptarea apartenentei la institutia
religioasd i frecventarea serviciilor religioase mai rar decat lunar), apartenenta
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obisnuitd (acceptarea apartenentei la institutia religioasi si frecventarea serviciilor
religioase cel putin o datd pe luni), respectiv implicarea (apartenenta la institutia
religioasd prin frecventarea regulatd a serviciilor religioase si integrarea in diverse alte
dimensiuni ale vietii comunitatii); semnalez aici doar cd procentul cel mai ridicat de
membri ocazionali se inregistreaza in Tdrile Baltice, Cehia si Estonia, in vreme ce
numirul celor implicati in viata comunititii religioase careia ii apartin este foarte ridicat
in Polonia §i Malta. De altfel, increderea in institutiile religioase este destul de redusi la
nivelul intregii Europe. In mediul ortodox, increderea in institutia Bisericii este mai
ridicatd decat In cel protestant sau catolic. Astfel, la nivel european, 36% dintre
ortodocsi au foarte mare incredere in Bisericd, iar 42% destul de multd (totalul este
78%,); doatr 17% dintre ortodocsi nu prea au incredere in Biserica si numai 5% deloc.
In contextul catolic, numirul celor care au foarte mare incredere in Biserici se cifreazi
la 24%, iar al celor care au destuld incredere in Bisericd se ridica la 40% (totalul celor
care crediteaza destul §i mult aceastd institutie este de 64%); cei care au putind
incredere in Bisericd sunt in jur de 27%, iar cei care nu au deloc incredere in Bisericd
sunt 8%. In ceea ce priveste mediul protestant, doar 10% din membrii confesiunilor
protestante crediteaza mult institutia religioasd (aspectul institutional nu este in acest
context atit de elaborat ca si in cazul confesiunilor catolicd si ortodoxd, faptul trebuie
precizat), iar 36% destul de mult (rezulti totalul de 46%); cei care nu prea acordd
incredere institutiei religioase sunt in jur de 42%, iar cei care nu o crediteazd deloc
sunt 12%. in mediul musulman (in care aspectul institutional nu are aceeasi
consistentd ca si in mediul crestin), numdrul celor care au mare incredere in institutia
religioasa se reduce la 32%, al celor care au destuld incredere la 41%, cei care nu prea
au incredere in ea fiind 15%, iar cei care nu au deloc incredere — 12%. Gradul
increderii populatiei diverselor tari europene in institutiile religioase se leaga in bund
masurd de capacitatea acestora de a rispunde nevoilor sociale. La nivel global,
majoritatea europenilor afirmi ci institutia religioasd nu se vadeste capabild de a
rispunde in mod adecvat problemelor actuale ale societitii, cu toate ca asteptirilor
spirituale le di oarecum rispuns. In ceea ce priveste apartenenta la o denominatie
religioasd oarecare, extremele la nivelul Europei se inregistreazd in Moldova si Polonia
(aici procentul locuitorilor care apartin unei anume confesiuni depiseste 94,5%),
respectiv Cehia si Estonia, unde populatia se declard in majoritate independenti de
orice confesiune.

Este greu de spus intrucat se poate vorbi de secularizare si indiferentism religios
la nivel european. Este incontestabil faptul ci lidcasurile de cult ale Bisericilor
traditionale se golesc tot mai mult. Chiar dacd legim ideea secularizdrii si
indiferentismului religios strict de indepirtarea de institutia religioasa traditionald, din
anchetele sociologice rezultd ca alaturi de tari secularizate (cum ar fi Cehia, Estonia sau
Olanda), mai sunt in Europa si tari profund religioase (ca Irlanda, Polonia sau Malta).
Exista 1nsd si situatii paradoxale, cum ar fi aceea a apartenentei la o institutie religioasa

3 L. Halman, R. Luijkx, M. Van Zundert, A#las of Enrgpean 1V alues, p. 60-62.64-68.70-72; M.
Bazu, Ideea crestina..., p. 298-299.

172



INDIFERENTISMUL RELIGIOS, O REALITATE CARE NE PRIVESTE

in absenta credintei, riddcinile acestei atitudini neexcluzand, in pofida aparentelor,
indiferentismul: in fond, nici numairul practicantilor, nici cel al adeptilor unei anume
religii/ confesiuni nu spune totul asupra religiozitatii. in actuala sociologie a religiilor
se vorbeste despre Bisericd si alte institutii religioase traditionale ca despre niste
»furnizori” de religiozitate; pe piata religiilor acestora li se adaugd azi noile misciri
religioase si sectele. Chiar daca interesul pentru credinta traditionald scade, existd o
anumita sete religioasd, cireia par a-i rispunde diversele noi oferte de pe piatd mai bine
decat institutiile religioase care detin de secole monopolul credintei; tocmai pentru cd
au avut atdta timp o pozitie privilegiatd, acestea percep ca amenintare invazia noilor
miscari religioase, dar nu intotdeauna acceptd si iasi din inertie pentru a face fatd
noilor cerinte ale spiritualititii. Astfel, bisericile traditionale se golesc si vechii lor
adepti se indreaptd spre noile oferte: martorii lui Iehova, budismul, bahai, osho,
adventistii de ziua a saptea, mormonii etc. Nu este de neglijat nici rdspandirea
islamului in Europa; doar in cadrul Uniunii europene, numdrul musulmanilor se
cifreaza la 17.000.000, fiind in continud crestere, atat datoritd fenomenului migratiei,
cat si datoritd ratei ridicate a natalitdtii in mediul islamic, respectiv convertirilor
nonmusulmanilor?,
Starea credintei in Romania, chestiune de perspectiva?
O viziune optimistd sau neangajantd asupra religiozititii din Romdania?

Florin Frunzi, consilier la Ministerul culturii si cultelor a publicat in 2005 un
foarte documentat studiu (personal, regret absenta — sau cel putin ignoranta mea in
acest domeniu — unor astfel de studii In cadrul Bisericilor catolice din Romania)
intitulat Biserica ortodoxad romana si laicizarea. Studiul debuteaza cu schitarea istoriei

4 Jatd cum sintetiza papa loan Paul al II-lea aceasti realitate: JIn ciuda zonelor vaste de
secularizare de pe continentul european, existd semnale care contribuie la conturarea chipului
unei Biserici care, crezand, il vesteste, celebreazi si slujeste pe Domnul sdu. Intr-adevir, nu
lipsesc exemplele de crestini autentici care trdiesc momente de ticere contemplativa, care
participa cu fidelitate la initiativele spirituale, care triiesc Evanghelia in viata lor de zi cu zi §i
o miarturisesc in diferite sectoare ale activititii lor. in plus, se pot nota manifestiri ale unei
«sfintenii a poporului», care arati ci nici in Europa de astdzi nu este imposibild triirea
evangheliei la nivel personal si Intr-o experientd comunitari autentica. fmpreuni cu multele
exemple de credintd adevarata existi in Europa si o religiozitate vaga si uneori gresitd.
Semnele sale sunt adesea generale si superficiale, dacd nu chiar contrastante in persoanele
insesi care le manifesti. Sunt observate fenomene de refugiere in spiritualism, de sincretism
religios si ezoteric, de cdutare cu orice pret a evenimentelor extraordinare, pana la realizarea
de alegeri eronate, precum aderarea la secte periculoase sau la experiente pseudoreligioase.
Dorinta rispandita de hrani spirituald trebuie intimpinata cu intelegere si purificatd. Omului
care-si dd seama, chiar si in manierd confuzd, cd nu poate trdi numai cu pdine, este necesar ca
Biserica sd-i poatd mdrturisi in mod convingitor rdspunsul dat de Isus ispititorului: «Nu
numai cu paine va trdi omul, ci si cu tot cuvantul care iese din gura lui Dumnezeu» (Mt.
4.4).” TIoan Paul al Il-lea, Ecdlesia in Eurgpa. Exortatie apostolici postsinodald despre Isus
Cristos, viu in Biserica sa, izvor de speranti pentru BEuropa, bttp:// www.catholica.ro/
documente/ index3.asp?id=326, 67-68. L. Halman, R. Luijkx, M. Van Zundett, A#las of European
Values, p. 73; M. Bazu, Ideea crestina..., p. 298.
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acestei Biserici, continand mai mult sau mai putin subtile aspecte polemice si clisees.
Pornind de la o foarte clard delimitare a fenomenului secularizirii, Florin Frunzi se
intreaba daci si in ce mdsurd se poate vorbi in Romania de trecerea valorilor religioase
intr-un plan secund al interesului §i in domeniul privat. El ajunge la concluzia ca in
cazul Romaniei nu se poate vorbi de un progres al fenomenului necredintei, dupd cum
nu se poate vorbi de laicizare, de privatizarea sferei religioase. Autorul aduce in
sprijinul afirmatiei sale, intre altele, ideea ci recensimantul din 2002 a vidit faptul ¢4 in
Romania triiesc abia 23.105 atei/ persoane nonreligioase; aceea ci Biserica rimane o
prezentd importantd In societate, activand in domeniul cultural si cel social de pilda
alituri de institutiile de profil ale statului; aceea cd, desi constitutia Romaniei nu
proclami statul roman cregtin, nu consacrd nici laicitatea lui, recunoscand libertatea
religioasd §i autonomia cultelor (nu vom vorbi prin urmare de separare, ci de
coabitare; afirmatia autorului este completatdi de ideea existentei unei Biserici
majoritare). Studiul sdu cuprinde numeroase statistici si informatii de unde rezultd
locul Bisericii ortodoxe In societatea romaneascd (cu misiunea sa specificd, religioasd,
dar si cu alte implicatii). Astfel, el sublineazi prezenta institutionald importantd a
Bisericii ortodoxe in intreaga tara si diaspora, ca §i evolutia numarului unititilor
bisericesti, agezdmintelor monahale, licasurilor de cult, al slujitorilor bisericesti. Se
poate vorbi deopotriva de dezvoltarea invitimantului teologic, a domeniului
publicistic. Biserica ortodoxd este organizatd si in diaspora. Florin Frunzd arati ci
numarul credinciosilor ortodocsi este Intr-o lejera scidere, proportionalda Insa cu
sciderea demografici globald. El considerd acest aspect important (revine adesea la
ideea de Bisericd majoritard), dupa cum considerd relevante pentru argumentatia sa

5 Intre cliseele folosite, citez faptul ci Biserica ortodoxd romana este definitd drept ,,una dintre
institutiile cele mai vechi din spatiul romanesc, avand in vedere existenta sa istoricd dinainte
de a deveni Bisericd autocefald §i de a apirea in istorie sub acest nume”, ,rolul jucat... in
istoria poporului roman... ca factor primordial in pastrarea si afirmarea identitdtii nationale,
religioase si cultural-spirituale a poporului roman”; se subliniazi desfiintarea Mitropoliei
romanesti a Transilvaniei in 1701 si reinfiintarea ei. Acest pasaj se incheie cu sublinierea
dificultatilor perioadei comuniste (impunerea ideologiei ateiste pe diverse cdi si persecutia
asupra clerului i ierarhilor acestei Biserici, respectiv reducerea activitatii Bisericii la functia
pur liturgicd) si a provociarilor prezente (mai ales sub aspectul secularizarii si laicizarii). Nu
este aici locul sd aprofundez vreuna din ideile de mai sus: md marginesc doar la a afirma cd —
emise sub aceasti formid — aceste afirmatii se pot aplica tuturor Bisericilor romanesti
traditionale: este incontestabil rolul lor istoric, social, cultural (fiecare In particular si nu o
dati in comun, Bisericile au jucat un rol esential in istoria poporului roman, cu toate ci nu au
lipsit nici contramirturiile), dificultatile din perioada comunista ale celor care si-au afirmat cu
perseverenta credinta (obolul martiriului §i al marturisirii a fost dat de toate confesiunile,
dupd cum in toate confesiunile au existat persoane slabe care au ficut pact cu regimul),
respectiv provocirile actuale (impactul secularizirii se poate cu certitudine mai lesne observa
la scard mare, in cazul Bisericii ortodoxe romane majoritare adicd, fird insd a putea fi negat in
cazul Bisericilor mai putin reprezentate pe teritoriul Romaniei. F. Frunzi, Biserica ortodoxa
romand si laicizarea, in Un suflet pentru Europa. Dimensinnea religioasd a unui proiect politic,
Bucuresti, Anastasia 2005, p. 274-275.
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datele referitoare la nivelul inalt de incredere al romadnilor in institutia Bisericii.
Numirul insd nu este totul (imi permit eu sd subliniez, fird a avea prin aceasta intentia
sa atac Biserica ortodoxd, ci doar aceasta pozitie prea optimistd), dupa cum nici gradul
credibilitatii Bisericii in cadrul populatiei nu este atat de relevant pentru consistenta
credintei (dupd cum voi arita mai jos). De altminteri, astfel de pareri optimiste se pot
dezvota si in sanul confesiunilor mai putin reprezentate in Romania. De cate ori nu
contabilizim si in Biserica greco-catolicd numdrul de noi patohii, de biserici recuperate
sau nerecuperate, totalul licagurilor de cult si aseziminte monahale, suma botezurilor
si cununiilor, eventual a Impdrtdsaniilor la liturghia de duminicd, de ce nu, totalul de
institutii de Invatimant sau publicatii religioase. Dezvoltarea tuturor acestor elemente
este desigur importantd, de dorit si lesne de contabilizat, dar nu este suficientd pentru
a justifica o opinie optimistd in privinta dezvoltirii concomitente a credintei. Este
evident ci nimic din aceste dimensiuni si nici toate la un loc nu coincid cu avintul
credintei. In ceea ce priveste relatiile stat-Bisericd, Florin Frunza afirmd cd acestea sunt
»firest”, Statul roman creand un cadru legal bazat pe principiul separarii partiale de
Biserici. Intr-adevir, articolul 29 din Constitutia Romaniei recunoaste libertatea
religioasd a cetdtenilor, inclusiv dreptul parintilor si tutorilor de a opta pentru un
anumit tip de educatie religioasd, autonomia cultelor in conditiile legii, ale tolerantei si
respectului reciproc, respectiv sprijinul statului pentru diversele initiative de asistentd
spirituala a cetatenilor (in spitale, armati, penitenciare, azile, orfelinate). Florin Frunzi
afirmd cd statul se intemeiazd in bund masura pe valori crestine, afirmandu-gi insd
neutralitatea confesionald; el aminteste anumite ocazii in care Biserica a intervenit
pentru a propune principiile crestine in contextul unor proiecte legislative care
contraveneau cu acestea (v. legiferarea prostitutiei sau a uniunilor homosexuale); imi
permit sa subliniez totusi ca nu a luat pozitie sau nu cu eficientd in alte domenii, cum
ar fi acela al avortului §i al procreerii asistate de pildd. Eu cred ci in aceste aspecte
practice si altele ar trebui si se vadeasca relevanta numirului mare de credinciosi
(ortodocsi si nu doar) si a increderii romanilor in Bisericd. Statul acordd, desigur,
facilitati si sprijin Bisericii, incurajind implicarea ei in diversele domenii ale societatii:
in fapt, diversele culte au dezvoltat o multime de initiative de asistenta spirituald si
sociald (acorddnd sprijin diverselor categorii defavorizate: orfani, varstnici, prizonieri,
persoane cu handicap, familii sirace, bolnavi etc.), dar si in domeniul cultural (prin
infiintarea sau reinfiintarea unor asociatii, organizarea a diverse actiuni). Statul sustine
deopotrivd constructia, renovarea §i intretinerea de ldcaguri de cult, respectiv
retrocedarea patrimoniului bisericesc, salarizarea clerului i completarea veniturilor
diverselor unititi religioase, un regim special al impozitelor pe serviciile si produsele
executate in cadrul unititilor bisericesti, scutirea de anumite taxe vamale, de serviciu
militar (continud autorul, fird a face referire la diferentele dintre culte). Dincolo de
aceste aspecte (organizatorice si fiscale), Florin Frunza isi intareste afirmatiile legate de
imposibilitatea de a se vorbi in Romania de intensificarea necredintei si de laicizare,
afirmand prezenta reprezentantilor Bisericii la diverse evenimente publice (v.
depunerea jurdmantului de citre presedinte in Parlament, sesiunile solemne ale
Parlamentului, sarbatorile nationale etc.) si a simbolurilor religioase in spatiul public (v.
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crucifixuri §i icoane in scoli, spitale, diverse institutii; jurdimantul pe Biblie al
ministrilor, al functinarilor publici, al martorilor la procese, desi fira caracter de
obligativitate). Eu Imi permit s adaug ca personajele politice sunt la fel de prezente in
spatiul religios cu ocazia a diverse evenimente (v. marile sarbitori, pelerinaje, hramuri,
intronizarea unui episcop/ mitropolit etc.). Imi permit din nou aici observatia ci, de
ambele parti prezenta poate fi simplu decorativa. Voi lisa insd si vorbeasca datele
sociologice si nu doar In ceea ce urmeazi. Poate ci era cazul s fi afirmat deja mai sus
acest principiu: nu cred cd este posibil de cuantificat credin;a/ necredinta in simple
procentaje rezultate in urma unor anchete mai mult sau mai putin elaborate, mai mult
sau mai putin profunde. Cred totusi cd aceste cifre pot spune ceva despre realititile din
sfera religiozititii si cd datele sociologiei meriti si fie fructificate in cercetirile din sfera
credintei. Este sigur ci ele sunt mai de folos pentru un astfel de studiu decit cliseele si
ideile preconcepute. Inainte de aceasta insi, imi permit sa adaug cd articolul d-lui
Frunzd m-a trimis cu gandul la o metafora... Poate in chip putin indraznet, Biserica
poate fi comparati astizi cu o corabie gauritd sub bordaj; capitanul si echipajul stiu cd
existd aceastd problemd, dar nu o examineazd indeaproape, astfel incat apa patrunde
incetul cu incetul in corabie; totusi, aceasta continud si pluteascd si si meargi inainte.
Sau cu o magind veche cu motorul inecat de tuse, dar cate Incd mai merge, pe cate
soferul amand si o ducd la mecanic pentru o verificare, de teamd sd nu descopere
anumite probleme mai grave incd decdt ceea ce si-ar putea imagina. Sau incd ne mai
putem gandi la Biserica noastrd ca la o casa al cdrui proprietar aude in miez de noapte
zgomote la parter; dacd el va Intarzia in pat, hotul va avea timp si prade casa.
Necunoasterea sau nerecunoasterea noii situatii a credintei constituie un pericol real,
unul mai semnificativ decat situatia in sines.
O viziune pesimistd, dar responsabild asupra aceleiasi chestiuni?

In acelasi volum in care a publicat Florin Frunzi studiul siu despre laicizare in
Romania, Marius Bazu semneazd un studiu despre continutul crestin al politicii
europene si al celei romanesti. Este semnificativ felul in care acesta debuteazi: ,, Trdim
astdzi, in Romania, intr-un climat moral viciat, in care valorile nu sunt asezate asa cum
trebuie.” Intr-adevir, experienta concretd, cea de zi cu zi, in toate domeniile vietii,
confirmi aceastd observatie si aici apare o prima intrebare in privinta corespondentei
dintre declaratiile legate de credinta romanilor si starea de fapt. Intr-adevir, actualele
carente ale societdtii noastre se datoreazi in buni masurd perioadei comuniste, care a
impus ,,morala” sa, o dimensiune profund artificiald, in fapt echivaland cu frica de
partid. Din picate, in perioada postdecembristd, ecliberarea de aga-zisa morald
comunistd nu a fost insotitd de cladirea unui sistem de valori. Efectele inevitabile ale
acestei carente sunt multiple, de la coruptia maruntd, pand la cea de la varf, respectiv
de la programele de divertisment (si nu doar) ale diverselor televiziuni si pand la

¢ F. Frunzi, Biserica ortodoxd romand si laicizarea, p. 276; G. Andreescu, Necesitatea si detaliile
unei legi privind regimul cultelor si libertatea de constiintd, in Pagi spre integrare. Religie i
drepturile omului in Romania, Cluj-Napoca, Limes 2004, p. 112; Constitutia Romaniei 2003,
bttp:] | www.constitutia.ro/, art. 29; M.P. Gallagher, Ajutd necredingei mele, lasi, Ars Longa 1996,
p. 43 s.u.

176



INDIFERENTISMUL RELIGIOS, O REALITATE CARE NE PRIVESTE

spectacolul oferit de politicieni (declarat agnostic, fostul presedinte al Romaniei, Ion
Iliescu era totusi prezent in marile sarbatori la slujbele televizate si dddea impresia cd
participd; desigur nu este un caz unic, religiozitatea miroase a moda, a simpld parada in
lumea vedetelor si politicienilor; evident, nu se poate generaliza). Cele doud realitati
care ne frapeazi zi de zi se leagd. Solutia coruptiei (fenomen extrem de raspandit in
Romania) este tocmai promovarea valorilor crestine, dar nu in chip formal, ci autentic.
Marius Bazu afirmd cu convingere: ,,nu cred cd un om profund religios ia mitd, isi
asupreste subalternii sau furd din avutul statului. Dimpotriva, cred cd atunci cand vom
avea o masa criticd de oameni corecti, cu frici de Dumnezeu, vom bascula in directia
buni”. Dat fiind faptul ci actuala politicd europeand nu propune un model unic de
raportare la valorile religioase, Romania este liberi si aleagd o cale sau alta; solutia cea
mai sdndtoasd in acest domeniu ar fi, potrivit lui Marius Bazu, impregnarea acestei
sfere cu valorile moral-religioase traditionale, evitindu-se totusi riscul fondirii unei
societti fundamentaliste. Credinta ,,in ceva Inalt” ar vindeca fenomenul coruptiei; of,
de coerenta in decizii nu ar avea decit de profitat (in sensul bun) atit crestinii, cat i
necrestinii. Cert este cd scena politica actuald nu pare a putea oferi premisele necesare
unei asfel de orientari, programul principalelor partide necuprinzand referiri religioase
sau cuprinzand in exces astfel de elemente, nesustinute insd in mod real. Cu toate
acestea, ,ideea crestind este unica salvare pentru asanarea actualei societiti politice
romanesti, minatd de coruptie, incompetenta si lipsa de orizont spiritual™.

Cu un umor acid, intr-o carte de antropologie conjugali editata in 2002, Rizvan
Codrescu traseazi cateva trasituri ale situatiei credintei in Romania. Inci de la inceput,
el atrage atentia ci nu este cazul si ne culcim pe o ureche in fata aparentelor, a
sondajelor care plaseazi Biserica in topul institutiilor creditate de citre romani si pe
acestia Intre cele mai crestine neamuri; nu ar fi decat lipsa de realism si comoditate. El
insiruie cu find ironie o serie de idei preconcepute, indelung si pretutindeni vehiculate
in mediul romanesc: poporul roman ndscut crestin (increstinat de sf. Andrei, cu
atribute crestine mostenite din perioada geto-dacd), virtutile poporului roman (cinstea
intru saracie, proverbiala vitejie inclusiv in apararea credintei crestine in fata
otomanilor, péstrarea limbii, obiceiurilor si legii strimosesti indiferent de vicisitudini),
latinitatea §i ortodoxia conjugate, pistrarea credintei in timpul perioadei comuniste
(inclusiv prin convertirea fostilor comunisti), metaforele ,,gura de rai” sau ,gradina
Maicii Domnului” etc. Autorul afirmd cu luciditate ci nimic din toate acestea nu se
justificd, realitatea vadind cd In Romania hotia este la ea acasd; dacd, deja in anii *30 ai
veacului trecut, Mircea Eliade cita intr-un articol din V7emea un proverb despre hotie
la romani, azi realitatea coruptiei sperie intreg occidentul si constituie unul dintre
punctele asupra cdrora Statul roman a fost atentionat din perspectiva aderdrii la
structurile europene. Fenomenul prostitutiei, al homosexualitatii (legiferatd in 1996 ca
manifestare sexuald privatd, in pofida unei serii de discutii in cadrul societitii si chiar in
sfera legislativului, in virtutea legislatiei europene, a evolutiei societitii, a dreptului
persoanei de a dispune de sine etc.), al violurilor perverse, al pedofiliei, dar $i numdrul

7M. Bazu, Ideea crestind..., p. 296-297.304-308.
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mate al copiilor bolnavi de SIDA i rata uriagd a avorturilor sunt de acum banale in
Romania postdecembristd. Dar, dincolo de aceste aspecte cu tentd explicit sexuald,
vulgaritatea este foarte rispanditd in Romania de azi, de la stilurile muzicale preferate
de majoritatea concetatenilor nostri si pana la exprimarea curentd (nu se cere o analizd
statisticd, mijloacele de transport in comun si strada, ba chiar si mediile de Invitimant
(inclusiv superior) sunt locuri ,,potrivite” pentru sondarea frecventei cu care se injurd
de lucruri sfinte i nu numai. Cum se impaci toate aceste realititi cu locurile comune
in legdtura cu crestinismul natiunii romane, cum se impaca aparentele cu realitatea?
Este cert cd Romania bate recordul in materie de perversitate si abjectic (ceea ce
explica imaginea peste hotare a Romaniei intr-o lume oricum nu prea cuminte)
proportional cu teoreticul crestinism §i teoretica incredere in Biserici. In tot cazul, ,.se
vede limpede ci atit viata privatd cat si cea publica se afld intr-un tot mai accentuat
divort de normele si valorile bisericesti’.

Acestd viziune mai degrabd responsabild si realistd decat pesimista a lui Rizvan
Codrescu nu exclude semnalarea existentei unor ,,0aze” de crestinism, a unor indivizi
si grupuri de romani care mai practicd in chip autentic valorile crestine si umane (v.
nationale), insa constituie o atentionare asupra faptului ca starea de fapt nu ne permite
sd fim optimisti; chiar dacd perspectivele vehiculate in general asupra stirii credintei in
Romania se justificau odinioard, este necesar si intelegem ci fie s-a diminuat numarul
credinciosilor, fie calitatea lor a scizut: or, simpla invocate a trecutului nu este
suficientd pentru perpetuarea valorilor (inclusiv crestine), ci doar o chemare la a ne
face vrednici in prezent de un asemenea trecut. El mai afirmi cd nici declararea
apartenentei religioase (autorul se refera la ortodoxie, dar afirmatia poate fi
generalizatd fird riscul simplificarii) §i nici chiar frecventarea formala (v. chiar
superstitioasd) a serviciilor religioase nu sunt suficiente, fiind cel mult o automistificare
de vreme ce acest ,,spirit” crestin nu da roade In societea romaneascd. Autorul atrage
atentia asupra necesitdtii de a nu ne lisa ingelati de sondaje, respectiv de a privi la
realitatea concretd si de a cduta solutii realiste. Este, desigur, nevoie ca institutia
Bisericii §i fiecare crestin si se mobilizeze pentru a vindeca problemele actuale ale
societdtii romanesti, in virtutea si pe mésura rolului detinut in poporul lui Dumnezeu.
Autorul precizeazd realitatea influentei perioadei comuniste asupra Bisericii
(Ortodoxe) din Romania, ca si dificultdtile postdecembriste. Din aceastd perspectivi,
Rizvan Codrescu vorbeste despre urgenta unei catehiziri a celor care se pretind
crestini in virtutea botezului §i a unor practici traditionale, asimilabile mai degraba
»festivismului lumesc”: participarea la slujbele din marile sirbatori ca simplu preludiu
la mesele imbelsugate, cununia ca ,,spectacol prenuptial”’, botezul ca sirbdtoare a
familiei intru ignorarea semnificatiilor spirituale s.a.m.d. In fapt, in astfel de cazuri este
vorba mai degrabi de traditionalism, care trebuie convertit intr-o credintd

8 R. Codrescu, Teologia sexelor 5i taina nuntii. O introducere ortodoxd in antropologia conjugald, Bucuresti,
Christiana 2002, p. 21-25; Decizie 123 din 22 octombrie 1996 cu privire la
constitutionalitatea art. 200 alin. 1 in redactarea adoptata prin Legea pentru modificarea si
completarea Codului penal, Monitorul oficial 289(14.11.1996), soft Legis 4.0, 1994-2002, Piatra
Neamt, CTCE.
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constientizatd si asumata. In terminologia ultimelor documente catolice, ar fi vorba
despre o noud evanghelizare. in fapt, acest traditionalism manifest in varii gesturi
festive constituie o punte de legiturd cu Biserica si de aceea nu trebuie respins @ priori;
el trebuie fructificat spre dobandirea unei credinte autentice §i rodnice. Numai astfel se
va ajunge la depisirea schizofreniei de care suferd atitia oameni de azi: scindarea
dintre ceea ce se declard si ceea ce se triieste de fapt. El concluzioneazi: ,,Dacid nu ne
vom dovedi in stare de acest pas sufleteste primenitor, atunci riscim sa rimanem tara
cu cei mai multi «credinciosi» si cu cea mai putini credintd, preficind definitiv
ortodoxia poporului roman intr-o ridicold butaforie™.
Indiferentismul religios in Romania, o stare de fapt?
Citeva semne de intrebare pornind de la date sociologice
O incredere... teoreticd in Biserica?

Potrivit Barometrului de opinie publici din mai 2005, dintre toate institutiile,
romanii crediteaza cel mai mult Biserica. Astfel, 39% dintre cei intervievati afirma cd
au foarte multa incredere in Biserica si alti 44% multa, in vreme ce doar 11% afirma ca
au putind incredere in aceastd institutic, 2% foarte putind, iar 3% deloc. Biserica isi
pastreazd acest loc de frunte de cativa ani, desi cu anumite fluctuatii; astfel, conform
unui sondaj realizat de CURS in 2001 la cererea Fundatiei pentru o societate deschisa,
procentul celor care aveau multd sau foarte multd incredere in Bisericd era de 88%,
ceea ce inseamnd 5% 1n plus fatd de sondajul din mai 2005, acelasi fiind procentul i in
anul 2003. Agadar, teoretic, actualmente, un procent de 83% dintre romani acorda
multd si foarte multd Iincredere Bisericil. A#asul valorilor enropene redactat in 2005
confirmi increderea deosebit de mare a romanilor in institutia Bisericii; autorii acestui
studiu constatd o mare diferentd intre situatia Romaniei si cea a Bulgariei: dacid ambele
tarl au cunoscut regimul comunist, dacd §i in Romania, si In Bulgaria, acesta a
subordonat Biserica, aceasta pare discreditatd doar in Bulgaria. Astfel, conform
Atlasnlui, pe o scard de la 1 la 4, tara noastrd s-ar situa la cel mai inalt nivel intre tarile
europene, cu o cotd a increderii de peste 3,2. Aceastd pozitie rezultd dintr-un procent
foarte ridicat al celor care declari ci crediteaza foarte mult sau mult institutia Bisericii,
respectiv din numdrul deosebit de redus al celor care au putind sau foarte putind
incredere in Bisericd. Din punctul de vedere al capacititii Bisericii de a da rispuns la
problemele actuale, citre 55% din romani investesc Biserica cu incredere sub aspectul
raspunsului sdu la problemele sociale (acest procent este depdsit doar in Lituania si
Malta). In privinta problemelor familiale si a chestiunilor morale, aproximativ 80%
dintre romani au incredere in implicarea Bisericii. in fine, citre 90% dintre romani

9 R. Codrescu, Teologia sexelor, p. 25.
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considerd Biserica aptd sd rispundd nevoilor lor spirituale (acesta este cel mai ridicat
procent la nivel european)1o,

Intrebat in anul 2000 de jurnalistul Andrei Badin de ce crede cd increderea
romanilor se Indreaptd cu preciadere spre Bisericd si Armatd, dupa cum o aritau si o
aratd In continuare sondajele, regele Mihai a rdspuns ci, in principiu, ponderea
increderii populatiei in aceste doua institutii are la bazid activitatea lor concretd in
slujba oamenilor, ceea ce nu se poate spune despre celelalte institutii ale statului. Asa
de pilda, lipsa de preocupare si incredere fata de politica in general, diversele foruri
(Parlament, Guvern, partide si personaje politice) s-ar explica prin faptul cd, in pofida
vocatiei lor, adesea ele nu tin cont de problemele tirii §i cetitenilor, lansandu-se in
polemici si dispute si neglijind dificultitile concrete, cum ar fi cele legate de situatia
economica. Teoretic, la noi Increderea populatiei s-a pastrat in Bisericd, in pofida
tendintei constante a statului comunist de a o discredita (de altfel, discreditarea
sistemelor politice atee insele prin reprimarea libertatilor fundamentale, inchistarea
economicd, sociald §i culturald este unul dintre factorii care creste in prezent
credibilitatea Bisericii). Dar populatia manifesti, mai cu seamd in privinta Bisericii
ortodoxe §i anumite retineri, privind rolul ei in trecut §i prezent. Biserica poate
schimba, dupid pirea regelui Mihai, In acest sens ceva neezitind sid actioneze in
societate; eu cred cd aceasta ar insemna renuntarea la un nesiandtos traditionalism.
Rimane de vidzut intrucit va afecta increderea populatiei in aceastd institutie

10 Bisericii 1i urmeaza in topul preferintelor romanilor urmitoarele institutii: Armata, la egalitate
cu Mass-media cu 62%, NATO (48%), Uniunea europeani (tot 48%), Presedintia (46%),
Primidria  (43%), Politia (36%), bincile (33%), Guvernul (30%), organizatiile
nonguvernamentale (28%), Justitia (25%), Parlamentul (22%), partidele politice (13%). Desi
sub aspectul increderii populatiei Romaéniei in diversele institutii ale Statului, procentajele
sunt aproximativ echivalente intre zona urband §i cea rurald, existi anumite diferente.
Conform sondajului de opinie publici pentru mediul rural, de increderea persoanelor de la
tard se bucuri in proportie de peste doua treimi reprezentantii urmatoarelor institutii locale:
Biserica, institutia sanitard si scoala. Barometrul de opinie publici mai 2005, h#p://
www.gallup.ro/ romana/ poll_ro/ releases_ro/ pr050530_ro/ pr050530_ro.htm (in continuare BOP-
05.2005), Q 53-66; Barometrul de opinie publicd mai 2005, Caiet presd, b#p:// www.gallup.ro/
romana/ poll_ro/ releases_ro/ pr050530_ro/ prO050530_ro.btm, 29; Eurobarometru de opinie
publici, mediul rural, decembrie  2002.  Caiet, bip://  www.osfro/ 1o/
index.phploption=content>task=view>id=44 & 1temid=64, 13-15; Biserica se bucurd in
continuare de cea mai mare incredere din partea populatiei Romaniei, h#p:// www.crestinism-
ortodox.ro/ html/ stiri/ 19_decembrie_2001.html, Liniana Ruse, in mai putin de 3 ani Guvernul
Nistase a pierdut jumatate din cota de Incredere. Romanii nu mai crediteazd ,,in alb” nici
micar Armata, Adevirnl 4201(05.01.2004), http://  www.adevarnlonline.ro/  arbhiva/ 2004/
Iannarie/ 676/ 65937/; A. Bogdan, Presa hulitd de Traian Bisescu, cu 16 procente mai
credibili decit Presedintia, Gdndul 24(31.05.2005), bttp:// www.gandul.info/ 2005-05-31/
politic/  presa_hulita_de_traian_basescu_cu_16_procente_mai_credibila_decat_presedintia; Laureana
Urse, Preocupitile de timp liber ale romanilor, in comparatii internationale, hsp://
www.iccv.ro/ romana/ revista/ realvit/ pdff w2002.1-4.a11.pdf, 4; L. Halman, R. Luijkx, M. Van
Zundert, Atlas of European 1V alues, p. 63.65.70.
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desecretizarea dosatelor persoanelor consacrate, atit de mult vehiculatd in presd. Poate
acest lucru va fi vadit statistic prin compararea rezultatelor Barometrului de opinie
publica din 2006 si 2007. Dintr-o perspectiva diferitd de aceea a regelui Mihai,
referindu-se intr-un articol publicat in Ziua de vest la constanta pozitie fruntasa a
Bisericii in topul credibilititii romanilor si implicit la institutiile mai putin creditate, in
anii de dupa revolutie, Cristian Patrasconiu afirma ca ierarhizarea preferintelor
romanilor este o dovadi a lipsei culturii civice a poporului nostru. Increderea scizuti
in partidele politice, dar §i Parlament sau Guvern echivaleazid cu o slabi creditare a
institutiilor moderne. Desi in sine increderea acordati de oameni Bisericii nu
constituie o problemd, adevirata problemi este, In viziunea sa, felul in care este
aceastd preferintd instrumentalizatd de citre liderii politici de pilda, care se afiseazd la
marile sdrbatori religioase in locuri de pelerinaj sau in Biserici celebre, intotdeauna
urmiriti de camere de luat vederi sau care impart populatiei iconite cu sigla partidului
pe verso. De altfel, dupda Corneliu Leu, increderea ridicatd a romanilor in Bisericd
revelatd de sondaje nu inseamnd nici pe departe cd increderea poporului nostru in
aceastd institutie este totald, or aceastd institutie trebuic si vizeze o credibilitate
deplini, dincolo de orice compromis, in virtutea chemarii universale a lui Cristos; el
face aceastd afirmatie cu stricta referire la Biserica ortodoxd, dar afirmatia lui poate fi
generalizatall,
O apartenentd relativd, o practicd religioasd festiva...

Desi nici apartenenta la comunitatea religioasa, si incd mai putin aspectul practii
nu echivaleazi pur si simplu cu credinga, voi evidentia in cele ce urmeazi citeva semne
ale indiferentismului religios sub aceste aspecte, si pentru cd se insista inca foarte mult
in literatura de specialitate §i in pastoratie pe ideea relevantei institutiei bisericesti in
tara noastra.

Chiar daci, in ceea priveste nonapartenenta religioasad, Romania se situeaza,
pottivit Atlasului valorilor eurgpene redactat in 2005, Intre tarile europene pe locul al
saptelea (ultimul) procentul celor care declard cid nu apartin nici unei confesiuni
incadrandu-se intre 0-9%, adeziunea nu este la fel de bine reprezentatd. O sursi locald
(Barometrul de opinie publicd din mai 2005) arati cd, daci abia 0,2% dintre romani se
declard fird religie, 99% afirmi explicit cd sunt credinciosi ai unei anume confesiuni.
Sub aspectul raportului dintre religiozitate si apartenta la o anumiti denominatie
religioasd, potrivit aceluiasi A#as, in tara noastri predomind aceia care declari cd sunt
religiosi si, concomitent, apartin unei denominatii religioase. Procentul conationalilor
nostri care se afld In aceasta situatie (aproximativ 83%) este al saselea la nivel
european. Desi numdrul celor care afirmi cd nu sunt nici credinciosi, nici membri ai
vreunei denominatii religioase este foarte scazut (in jur de 2%), ca si acela al romanilor

1 A. Badin, Regele Mihai, Interviu (Versoix, aprilie 2000), Zina (05.05.2000), htsp://
www.cs.kent.edu/ ~amarcus/ Mibai/ romanian/ agende/ ro000508.himl, La fede e lateismo nel
mondo..., 74; C. Pitrdsconiu, Bisetici si durere, Zina de Vest (08.08.2003), http://
www.ginadevest.ro/ arhiva/ 08AUGUST2003/ 21.08/ editorial.html, P. Leu, C. Leu, Intetviu,
Romdinul canadian (15.04.2005), bttp:// www.romanul.ca/ NEW/ ROMANLAN/ OPINII/
Mar.Apr.2005/ 15_04_2005.hinl.
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care sunt religiosi fard a apartine vreunei denominatii religioase (tot 2 procente), in jur
de 13% dintre romani se declari necredinciosi, desi se considerd membri ai unei
anumite confesiuni. Personal asociez aceastd situatie in primul rand cu ideea de
conformism si traditionalism, dar si cu cultul Bisericii nationale (destul de dezvoltat la
noi) i, fard a avea pretentia de a prevesti agravarea acestei stari de fapt, mentionez ci
suprapunerea dintre identitatea confesionald §i cea nationald a dus si in alte tari la
diluarea religiozititii. Este evident cd unul dintre semnele indiferentismului religios
este neverificarea sentimentului apartenentei religioase prin convingerea personala!2,
Faptul este vadit si in ceea ce priveste gradul de implicare a credinciosilor in viata
comunitatii religioase. Astfel, in pofida religiozititii declarate si a coeficientului
increderii in Biserici, Romaénia s-ar pozitiona totusi — in privinta implicarii
credinciosilor in viata comunitara — abia pe locul al treizeci si patrulea (din treizeci si
noud) la nivel european, ierarhizarea fiind realizatd in functie de procentul de
credinciosi cel mai profund implicagi. In fapt, cea mai raspandita atitudine a romanilor
in ceea ce priveste implicarea in viata comunititii este apartenenta ocazionald (in
sensul acceptdrii apartenentei la institutia religioasa si frecventarea serviciilor religioase
mai rar decat o data pe luni), procentul credinciosilor romani in aceasta situatie fiind
de 52%, ceea ce spune ceva despre consistenta practicii religioase §i a asertiunilor
despre poporul romén — popor crestin. Citre 43% dintre romani sunt membrii mediu
implicati (care considerd ci apartin Bisericii si ii frecventeaza serviciile religioase cel
putin o datd pe luna). in raport cu aceste atitudini de mijloc, cele extreme sunt mult
mai putin reprezentate; astfel, abia 3% dintre romani sunt credinciosi cu adevirat
implicati in viata comunitatii (adeziunea concretizindu-se in participarea regulatd la
serviciile religioase, dar i in integrarea in diverse alte dimensiuni ale vietii ecleziastice);
in fine, aproximativ 2% din romani refuzd radical apartenenta la comunitatea
religioasd). Personal, apreciez ci existd o acutd discordantd intre increderea in institutia
Bisericii, sentimentul apartenentei la comunitatea de credinta si implicarea in viaga
acesteials.

Ceva despre inconsistenta credintei ne transmite si starea practicii, desi nici
acest aspect nu este totul. Astfel, potrivit Atlasului valorilor enropene, in ceea ce priveste
practica religioasa, Romania s-ar afla la un al patrulea nivel intre tirile europene,
procentul celor care frecventeazd serviciile religioase cel putin o datd pe lunid
incadrandu-se Intre 37,5-49,9%. Barometrul de opinie publicd din mai 2005 oferd un
detaliu in plus in ceea ce priveste practica, aratand ci numadrul celor care frecventeazi
biserica cel putin o datd pe siptimand se ridicd la 23% din populatia Romaniei. Iatd
situatia Incd mai detaliatd a practicii: romanii afirma ca frecventeaza biserica zilnic abia
in proportie de 1%, 3% de mai multe ori pe siptimand, 19% o datd pe siptimana,
17% de doui-trei ori pe lund, 5% o datd pe lund, 34% cu ocazia marilor sirbatori, 9%
o datd pe an, 11% niciodatd. Situatia pare, sub aspectul practicii, de departe mai putin

12 .. Halman, R. Luijkx, M. Van Zundert, Azas of Enropean Values, p. 71-72; BOP-05.2005, Q
305.
13 L. Halman, R. Luijkx, M. Van Zundert, Atlas of European Values, p. 72.
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gravid decat in multe alte tdri europene, dar nu este astfel dacd tinem cont de faptul cd
diferenta intre cei care se declara credinciosi si practicanti este foarte mare; mai este de
semnalat si faptul cd in tara noastrd practicii religioase i se acordd Inci o mare
importanta, chiar in absenta convingerii. Cert este ca nivelul practicii este de doua ori
mai scazut in raport cu cel al increderii populatiei in institutia religioasi. Mai mult, degi
practica anuala §i lipsa totald a practicii religioase ating procentaje destul de scazute,
mate parte dintre romani frecventeazd biserica mai cu seamd ocazional. Din
perspectiva practicii, Romania se afla potrivit Azasului citat pe un loc de mijloc la nivel
european. Aspectul sdu predominant este din pacate cel festiv, in pofida insistentei
Bisericii majoritare (si a celor traditionale in genere) pe aceasta dimensiune a credintei
si persitentei acestui element in constiinta publicd. Este evident greu de cantirit in
procente raspandirea fenomenului indiferentismului religios, dar este clar ca ii putem
incadra in categoria indiferentilor pe aceia care se declari credinciosi, dar nu sunt
practicanti (refuzdand de pilda aspectul institutional al Bisericii, anumite parti ale
dogmei sau moralei etc.), ca si pe cei ce apeleazi la practici doar In momente festive,
din considerente traditionale sau sociale (se intampla astfel ca persoane indiferente si
ceard cisdtoria religioasd pentru a face pe plac familiei sau pentru a conferi stralucire
evenimentului, botezul copiilor sau prima impartisanie pentru a implini o traditie etc.).
De altminteri, conform aceluiagi A#as din 2005, Romania este tara europeand cu cea
mai crescutd cerere de servicii religioase legate de evenimentele fundamentale ale vietii
(cdsatorie, botez, inmormantare), procentajul fiind in jur de 95% in toate cele trei
situatii. Desigur, faptul ci existd aceastd cerere ridicati pentru serviciile religioase in
jurul evenimentelor fundamentale ale vietii este o sansd pentru Biserica din Romania,
care se cere fructificatd In plan catehetic si pastoralt4.
O religiozitate diluatd?

Dupid cum am vidzut mai sus, desi este un semn bun, increderea romanilor in
institutia Bisericii nu echivaleazi cu credinta, dupd cum aceasta nu se suprapune cu
sentimentul apartenentei la un anume cult §i nici cu practica religioasd, desi acestea

14 Conform sondajului Gallup (Barometrul de opinie publici din mai 2005), 89% din populatia
Romaniei se declard ortodoxd, 5% protestantd (calvind, evanghelicd, luterand, reformati), 3%
romano-catolicd, 1% neo-protestantd (penticostald, adventistd, baptistd, evanghelistd), 1%
greco-catolica. Doar un procent de 0,2% se declard fard religie. Este interesantd evolutia
practicii in raport cu anii trecuti. Daca dupa 1990 ea a inregistrat incontestabil o crestere in
raport cu anii dinainte de 1989, ulterior, o ancheti din 2001 ariti cdi 17,4% din totalul
populatie de peste 18 ani participd la serviciul religios in fiecare saptimand, 14,1% in fiecare
lund, 13,9% cu prilejul anumitor evenimente, 25,5% cu prilejul marilor sirbitori religioase,
29,4% foarte rar sau niciodatd. Comparand cele doud statistici, se poate constata cd nivelul
practicii religioase a crescut putin in 2005 in raport cu 2001: 23% din romani participand
actualemente cel putin siptimanal la serviciile religioase fatd de vechiul procent de 17,4%,
22% in raport cu 14,1% cel putin lunar, respectiv a scizut numdrul celor care nu
frecventeaza deloc sau foarte rar Biserica, de la 29,4% in 2001 la 20% in 2005. Existd desigur
diferente la sub aspectul frecventarii Bisericii intre varste, sexe si ocupatii. BOP-05.2005, Q
17; 305; L. Halman, R. Luijkx, M. Van Zundert, Atas of Enropean Values, 62-63; Laureana
Urse, Preocupdrile de timp liber..., 10-11.
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sunt elemente constitutive ale credintei si spijin pentru ea. Diversele sondaje aratd care
este propriu-zis starea religiozititii romanilor, si aici atingem esenta credingei/
necredintei/ indiferentismului. Astfel, Romania se situeazd, pottivit Atlasului valorilor
europene, In ceea ce priveste religiozitatea populatiei, pe locul al optulea in Europa, citre
85% din romani declatdndu-se religiosi si maximum 1% atei; In fine, restul de
aproximativ 14 procente din populatia Romaniei ar cuprinde persoane declarat
nonreligioase. Desigur, se poate spune cd numirul necredinciosilor nu este intr-atat de
alarmant ca 1n alte tari europene, a caror situatie am tratat-o mai sus. Cu toate acestea,
existd o anumitd discordantd deja intre numadrul celor care declard ci apartin unei
anumite denominatii si au incredere in institutia Bisericii si al celor care se declard
propriu-zis religiosi, paradoxal, numirul celor din urma fiind mai scizut. Am spus deja
mai sus ceva despre suprapunerea dintre identitatea religioasa si cea nationala, despre
conformism §i traditionalism. M4 tem cd toate acestea constituie forme subtile de
indiferentism religios!s.

Mai mult, cu toate cd Romania se afla, potrivit .Atlasului valorilor enropene redactat
in 2005, pe locul secundar (dupd Malta si Turcia si la egalitate cu Polonia si
Azerbaigian), in ceea ce priveste intensitatea credintei in Dumnezeu (astfel, Romania,
pe o scard de la 1-10, s-ar situa sub acest aspect undeva intre 8-8.9 puncte), este de
subliniat ¢4 aici cea mai rispanditd perspectivd asupra lui Dumnezeu este cea deistd/
imanentistd (un procent ridicat din populatie crezand in Dumnezeu, dar ca fortd vitald
sau spirit superior); or, acest fapt marcheaza o serioasd diluare a credintei crestine.
Acestei perspective 1i urmeazid cea teistd (cu un procent relativ ridicat), viziunile
agnosticd si ateistd asupra divinitatii fiind foarte slab reprezentate in Romania.
Consider cd aceste aspecte pun radical sub semnul intrebdrii diversele asertiuni
conform cdrora credinta este foarte bine reprezentatd in tara noastri, cel putin sub
aspectul calitdtii's.

Totusi, in ceea ce priveste aspectul rugdciunii, A#asul valorilor enropene citeza
Romainia pe locul al patrulea intre tarile Europei, procentele celor ce se roagi cel putin
saptimanal apropiindu-se de 80%. Este adevirat Insi cd sursa nu precizeazd natura
rugiciunii, care poate fi una traditionald sau nu'”. Totusi, sub aspectul pastririi citorva
din elementele fundamentale ale credintei, Romania figureazi printre tirile europene
destul de traditionaliste. Astfel, pe o posibild scard de la 0-4, Romania s-ar situa la
valoarea 3,1-3,5, pe un al doilea rang adici. in tara noastrd, credinta in Dumnezeu este
péstrata la cote inalte (s-a vdzut insd mai sus cu ce consistentd). Relativ la credinga in
viata de dupa moarte, rai, iad, judecata de apoi — 53% dintre cei intervievati in cadrul
Barometrului de opinie publicd din mai 2005 isi afirmd credinta in viata de dupi
moarte, in vreme ce 36% spun cd nu cred In aceasta. 61% cred In rai, iar 28% nu. 68%

15 Conform lui Sorin Bejan, care citeazd date din recensimintele oficiale, in 2002 numirul
ateilor ar fi in Romania de 9.271, iar al celor firi religie 13.834 (din totalul de 21.698.181
locuitori). S. Bejan, Misiunea Bisericii intre obiceinri §i sfinta traditie, Bucuresti, Paideia 2004, 110;
L. Halman, R. Luijkx, M. Van Zundert, Atas of European 1 alues, p. 60.

16 I.. Halman, R. Luijkx, M. Van Zundert, At/as of European 1 alues, p. 67.

17 L. Halman, R. Luijkx, M. Van Zundert, Atlas of European Values, p. 62.
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dintre subiecti cred in judecata de apoi, in vreme ce 22% nu cred. In fine, 86% cred in
puterea rugiciunii, in vreme ce doar 9% nu. Personal, indraznesc si comentez
diferenta de procentaj intre diversele elemente citate mai sus afirmand ca putem
observa tendinta de construire a unei credinte personale. Este de mentionat in acest
sens si faptul cd in Barometrul de opinie publici nu se face referire la ancorarea
acestor credinte intr-o traditie sau institutie, intrebarea fiind formulatd dupi cum
urmeaza: ,,unii oameni cred in..., altii nu. Dumneavoastrd personal credeti in...»” Or,
catd vreme, rugiciunea este 0 componenti aproape spontana a credintei, acceptarea
existentei raiului, iadului, judecitii de apoi tine de dimensiunea dogmaticd a credintei,
presupune o transmitere a invitdturii si, deci, o traditie religioasd, apartenenta la o
comunitate marturisitoare’s.

Daca totusi credintele traditionale sunt relativ pastrate, un paradox intervine in
ceea ce priveste credintele mai putin compatibile cu traditia crestind, Atlasul valorilor
eurgpene vadind faptul ci putin peste 60% din populatia tarii noastre crede in farmece,
puterea talismanelor, vrijitorie chiar (procentul fiind cel mai ridicat la nivel european),
in vreme ce peste 65% dintre conationalii nostri cred in telepatie (si in acest caz avem
de-a face cu un procent ridicat, al treilea la nivel european). Si aceste cifre spun ceva
despre consistenta (a se citi inconsistenta) credintei declarate a romanilor, respectiv
validitatii adeziunii la invititura de credintd a Bisericii, institutie care, conform celor
mai recente sondaje, se bucurd de o largd credibilitate in randurile romanilor®®. De
altfel, in tara noastra sunt foarte raspandite superstitiile legate de anumite elemente ale
credintei insasi. Intre acestea deschiderea Evangheliei este citatd de Sorin Bejan Intr-o
lucrare despre cutume si traditie, pe primul loc. Acesta explica acest obicei pornind de
la traditia deschiderii cirtii de citre credincios in cadrul administrarii maslului. Se
considera ci, dacd bonlnavul deschide cartea intr-un loc in care textul este tipdrit cu
rosu este semn bun, in vreme ce deschiderea cirtii la textul tipdrit cu negru era semn
rau; in alte cazuri, astfel de concluzii se trigeau pornind de la text. Ce semnificatie
spirituald are acest obicei si Intrucat se cere purificat nu este cazul si aprofundez aici si
acum. Nu as fi dat atentie acestui element in prezentul studiu daca nu as fi constatat o
»inflatie” de cititori in Cartea sfanti pe piata spiritualititii romanesti. In luna martie
2006 (luna martie este luna in care, in mod ,,traditional” — coincidenti? — vrijitoarele
isi reiau activitatea) am descoperit, mai mult din intimplare, la mica publicitate in presa
romaneascd o serie de anunturi in acest sens. Astfel, in Adevirul de Cluj (un ziar al
cirui slogan este ,,Adevirul e in mainile tale”), editia din 20.03.2006 este publicat un
anunt ,,cuminte” a trei (pretinse?) persoane consacrate: parintele Daniel si maicutele
Gilda si Paraschiva, despre ale ciror minuni de vindecare prin slujbe si post se
povesteste. Se face referire aici la puterea obiectelor binecuvantate (,,sfintite”) si la apa
sfintitd (adusd tocmai de la la Muntele Athos); pand aici toate bune (sau macar nu
flagrante: daci apa sfintitd are proprietiti benefice si parintele Daniel este preot, de ce

18 T, Halman, R. Luijkx, M. Van Zundert, Atlas of European Values, p. 69; BOP-05.2005, Q 180-
183.
19 .. Halman, R. Luijkx, M. Van Zundert, Atlas of European Values, p. 68.
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nu se poate folosi apd sfintitd aici?), dar este vorba si de vindeciri de la distanti, de
blesteme i, mai ales, de colete indreptate spre mandstire (7). Un astfel de colet —
continand ,,18 lumanari” si cate ,,100.000 lei la fiecare” dintre acestea, ,,fir de ata” si
,»bob de tamaie” — a fost solicitat de o pretinsd mdicutd unui student care a sunat la
numdrul de telefon prezentat intr-un anunt similar publicat intr-un cotidian important.
Este interesant felul in care I-a abordat pe solicitant, usurinta cu care a depistat
problema lui — o legdturi in sfera cisitoriei — §i, mai ales, insistenta cu care cerea banii
ca si inceapad slujbele pentru el la o ministire din Utrlati-Prahova (a carei adresa,
desigur, nu a dat-o): mdicuta se arita dispusd si completeze suma de bani ceruti numai
sd-i trimitd solicitantul cit detinea, afirmand ci in postul Pagtelui maicile sunt ocupate
si incearcd sd ajute cat mai multi oameni. Vorbeam insi de o largd ofertd pe piata
pseudo-spirituald romaneasca. In zarul clujean mai sus amintit a fost publicat in
21.03.2006 un alt anunt, avand-o de astd datd drept protagonistd pe maica (?) Sofia;
aceasta are capacitatea de a citi trecutul, prezentul si viitorul, de a desface farmece si
blesteme, legaturi de cununie, de a vindeca o serie de afectiuni trupesti, dar si stersul i
alcoolismul. Anuntul garanteazd eficienta maxima a actiunii sale, chiar si de la distantd
(pe baza datei de nagtere — probabil in legiturd cu zodiacul — si a numelui de botez), si
face referintd la mormantul lui Isus, ca loc de proveninenti a diverse leacuri
taimaduitoare, dar si la cilugirii din Valea Cilugireascd (). Poza oferiti in anunt,
alituri de vesmintele monahale, cuprinde o serie intreagd de simboluri religioase
(inclusiv o carte de cult, o icoand a Maicii Domnului, un chip al lui Cristos etc.). in
fine, acelasi ziar, In editia din 24.03.2006, o prezinti ,,in premieri pe tari”, pe mdicuta
stareta Magdalena, ,slujitoare a Casei Domnului”, cdreia 1 se atribuie puteri
paranormale, capacitatea de ,a face minuni dumnezeiesti prin deschiderea cartii
sfinte”, de a vindeca boli incurabile, de a dezlega farmece si blesteme, din nou, chiar si
de la distantd, pe baza zodiei §i a numelui de botez. Concluzionand acest pasaj, fird a
nega valoarea rugaciunii §i a prezentei persoanclor consacrate in lumea noastrd, ma
intreb ce este la mijloc. Sarlatanie? Ignoranta? Imi permit sd rematrc doar faptul cd o
astfel de ofertd este susceptibild de a corespunde cererii pietei. Se pare cd astfel de
practici sunt frecvente in tard, dar, in pofida unor sporadice avertismente ale ierarhilor
si a existentei unor foruri competente care ar putea lua atitudine, ele riman
incontrolabile. As mai semnala un fapt simptomatic pentru starea credintei in
Romidnia. Internetul, un mod facil de comunicare si tot mai gustat de variate categorii
de populatie (nu doar tineri), este un mijloc de propagare a celor mai variate mesaje, de
la bancuri (bune sau nu, decente sau indecente) si imagini dubioase pand la imagini
(sau montaje) cu tentd spirituald. Nu se poate nega faptul cd unele sunt, daci nu
profunde, cel putin decente, dar nici acela cd nu lipsesc aspectele superstitioase. Astfel,
adesea asemenea mesaje sunt insotite de fagiduinte privind implinirea unor dorinte,
petrecerea unor lucruri frumoase sau de-a dreptul minuni in cazul propagirii lor sau
avertismente privind chestiuni malefice In cazul refuzului de a le propaga. Eu ma
intreb din nou ce spun toate acestea despre consistenta credintei romanilor.

20 8. Bejan, Misiunea Bisericii..., p. 75-77; Parintele Daniel si maicutele Gilda si Paraschiva

186



INDIFERENTISMUL RELIGIOS, O REALITATE CARE NE PRIVESTE

in chip de concluzii

Este cert cd religiozitatea In societatea romaneasci de astizi este in continui i
accelerata schimbare. Aceasti dimensiune esentialmente umani intra sub incidenta
crizei generale a valorilor traditionale pe care o traverseazi societatea postdecembristd
(indepirtarea de valorile traditionale fiind mai vizibild in mediul urban). Se poate
considera ci termenul definitoriu pentru religiozitatea romanilor este indiferentismul,
fapt datorat lipsei de educatie religioasd din perioada comunistd. Desigur cd existd o
religiozitate autenticd, dar aceasta caracterizeazd micd parte a populatiei. Mai mult,
chiar daca sub aspect cantitativ, nu se poate vorbi de o acuti criza a religiozitatii, sub
semnul intrebdrii este totusi aspectul calitativ. Trdirea credintei nu este la nivelul
practicii §i incd mai putin la al credintei declarate. Aceasta este tot o formi de
indiferentism. Sunt putini care cred cu adevarat, chiar si in cazul celor care sunt
practicanti. Adesea religiozitatea si chiar practica sunt simple dimensiuni terapeutice;
desigur, este o sansa pentru credinti: este important ¢ existd macar acest liant. $i Isus
s-a apropiat de multi vindecandu-i.

Indiferentismul este o tendintd etern umand §i cea mai facild optiune in
domeniul credintei; poate si de aceea este atit de raspandit pretutindeni in lume: este
vorba fie de renuntarea la practicd, fie de neimplicarea in comunitatea de credinta, fie
de lipsa credintei chiar in prezenta practicii, fie de pierderea unor elemente
fundamentale ale dogmei, fie, ceea ce este cel mai grav, de diluarea credintei in
Dumnezeu. Un punct de legiturd cu Biserica rdmane totusi In multe locuri practica
ocazionald. Tara noastri nu face exceptie de la aceasta situatie, in pofida parerilor
optimiste a multora dintre reprezentantii Bisericii si in pofida etichetelor legate de
crestinismul neamului romanesc. Fapt este cd, dincolo de mult pomenita incredere a
romanilor in institutia Bisericii relevatd de diferite anchete sociologice, adeziunea
romanilor la Bisericd la acest nivel declarativ se opreste, tot sondajele aritand ci
practica este una festivi i religiozitatea mult diluatd si amestecatd cu elemente din alte
traditii religioase §i superstitii. Se spune ca religiozitatea nu poate fi cintdritd in sondaje
(datele statistice infatiseazd numai aspectul cantitativ si nu cel calitativ al realitatilor
culturale); poate cd aga este, desi acestea pot sd ne facd micar si ne punem anumite
semne de intrebare. Cert este ca religiozitatea se vadeste In fapte; or, ceea ce ne aratid
mass-media zi de zi, realittile triste cu care se face tara noastrd cunoscutd peste
hotare, dar si simpla experientd cotidiani sunt tot atitea semne ale inconsistentei
declaratiilor cu privire la credinta romanului. Trdim si in Romania intr-o societate a
satisfactiel imediate, a individualismului, a divertismentului; este adevirat cd 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

transmit un mesaj... Publicitate, Adevarul de Cluj (20.03.2006), bitp:// adevarul.cluj.astral.ro/
arhiva/ 2006/ 03/ 20/ p7-10.pdf; Celebra i vestita maica Sofia. Publicitate, Adevdrul de Clu
(21.03.20006), http:// adevaral.cluj.astralro/ arbiva/ 2006/ 03/ 21/ p7-10.pdf; in premierd pe
tard, mdicuta staretdi Magdalena. Publicitate, Adevirul de Chy (24.03.2000), bitp://
adevarul.cluy.astral.ro/ arbiva/ 2006/ 03/ 24/ p7-10.pdf; V. Musci, Asociatii anarhiste §i grupuri
sataniste in Vrancea, b#p:// www.ziarnldevrancea.ro/ index.phparticol= 2660, 26.06.2005
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modelele occidentale negative, dar — chiar si in aceste conditii — realitatea avortului si
abandonului, coruptia generalizata si delincventa la orice nivel, lipsa generald de valori
nu se impacd nicidecum cu eticheta de cregtin. in fapt, in pofida caderii ateismului
programatic al regimului totalitar, necredinta nu a disparut cu totul in Romania,
diinuind sub forma indiferentismului. in absenta constrangerilor de odinioard, multi
dintre romani se supun de buni voie sau dusi de val conformismului civilizatiei de
masi. In aceste conditii, in pofida dificultitilor cu care se confrunta ea insisi, Biserica
are un larg teren de actiune. Aceasta este o serioasa provocare. Putem si trebuie sa
propunem societatii roméanesti un sistem de wvalori, o alternativd la coruptia
generalizatd. Pentru aceasta, Biserica trebuie sd se purifice pe sine si sd se reinnoiasca
mereu. in fapt, nu lipsesc persoancle implicate in viata comunititi de credintd
(indiferent de cult) si nici initiativele in diverse domenii (spititual, social, cultural). Cert
este cd viitorul credintei se cere construit aici §i acum, si nu cu regrete privind situatia
mai favorabild din trecut ori cu plangeri impotriva regimului comunist care ne-a
marcat intr-atat. Un prim pas este insd recunoasterea situatici de fapt. Putem si ne
bucurim cd lumea se declard increzitoare in Bisericd, dar nu trebuie si ne multumim
cu atit.
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CULTURA MORTII. AVORTUL

Andrei-Claudiu HRISMAN

RESUME: La culture de la mort. L’avortement. I article présente
brievement le probleme de la culture de la mort, en mettant ’accent sur I'analyse
critique de I'avortement. On y met en discussion les influences exercées par les
médias dans la société, de méme que les réactions de 'Eglise Catholique. On y
mentionne quelque méthodes d’avortement et aussi on envisage les effects
psychologiques et physiques de I'avortement. On analyse des opinions pour et
contre I'avortement et finalement on se rapporte a la situatione des avortements
en Roumanie. Quatre conclusions en résultent: 1. Pembryon humain est en fait
un individu (exemplaire) humain en évolution; 2. la pratique de I'avortement
réduit I’étre (’homme) a un simple produit biologique; 3. méme apres la
légalisation de I'avortement, I'avortement illégal continue a exister; 4. présenter
l’avortement comme une conquéte de la civilisation est une absurdité.

1. Introducere

Expresia ,,cultura mortii” a fost lansatd in timpurile noastre de Bisericd
prin glasul Magisteriului §i desemneazd ,crima cultivatd” de societatea
contemporand — atrocititile sdvargite in numele drepturilor omului: avortul,
eutanasia, terorismul, tortura, amputarile, mutildrile, sterilizdrile etc.!. Exemplu:
National Abortion Federation — USA in colaborare cu Open Society — New-
York si Fundatia Soros — Moldova au implementat in Republica Moldova 3
proiecte ce incurajeaza avortul: Proiectul ,Institutionalizarea Avortului prin
Aspiratea Vacuum Manuali in Moldova” (2002/ 3003), Proiectul ,,Un avort sigur
azi — o maternitate fird riscuri in viitor” (2003/ 2004), Proiectul ,,Politici noi ale
avortului — un avort sigur, accesibil tuturor femeilor” (2004/ 2005)2

Societatea contemporand nu mal tine cont de invatitura crestin-
traditionald care priveste moartea ca o separare a corpului de suflet’, o eliberare
de lumea pécatului pentru a se face pdrtas fericirii vegnice.

Insi intr-o lume ca a noastrd, democratici si auto-educatoare, nu mai
rdmane Bisericii decat sd-si expund punctul de vedere, asa cum a ficut si sfantul
parinte Benedict al XVI-lea cu ocazia celebririi, pentru prima datd in calitate de
pontif, a sacramentului botezului in Capela Sixtind (Vatican, 08.01.20006):

»Putem spune de asemenea cd in vremurile noastre este necesar s spunem
un «nu» culturii predominante a mortii, anti-culturii care se manifestd de
exemplu prin plasa drogurilor. Fuga de realitate se face intr-o fericire iluzorie si
falsd, ce se manifestd prin minciuni, Inselatorii, nedreptiti, sfidandu-i pe ceilalti,

1CM
2DP
3 Rahner 1966, p. 16
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sfidand solidaritatea, sfidind responsabilitatea fatd de saraci si suferinzi. Cultura
mortii se manifestd intr-o sexualitate care devine purd satisfacere, fira
responsabilitate, care face din om un lucru, si spunem asa, fird si il mai
considere deci o persoand, cu o iubire personald, cu fidelitate, ci transformandu-1
intr-un bun de consum. Acestei aparente promisiuni de fidelitate, acestui fast al
unei vieti aparente care in realitate nu este decat un instrument al mortii, acestei
«anti-culturi», noi i spunem «nu» pentru a promova o cultura a vietii”.

Pe muchie de cutit, la limita dintre pro si contra acestei ,,culturi” —
improptiu spus ,,culturd” — se afli publicitatea din mass-media. Uneori alege si
fie iImpotriva vietii (prin campanii publicitare ce promoveazi un avort sigur,
anticonceptionalele etc.), avand un impact negativ asupra societitii® prin
vulgaritatea ei® degradand cultura si valorile’, iar alteori promoveaza viata si
principiile morale (prin campanii anti-fumat, campanii umanitare etc.).

Nevoia de senzational a ficut ca presa si se concentreze prea mult asupra
aspectelor negative ale naturii umane — incurajand, involuntar, cultura mortii — si
astfel apare pericolul ca violenta i agresivitatea si fie principalele ei
caracteristici. In fata acestui fapt, Dalai Lama ia atitudine, la fel ca si Biserica
catolici, declarand:

»Cred cid este o greseald. Faptul cid violenta este o stire sugereazd exact
contrariul acestei idei”s.

O altd maladie a societitii moderne este pornografia care anuleazi
caracterul familial al sexualitdtii umane autentice si alituri de violentd sufocd
afectiunea si compasiunea pentru a face loc indiferentei §i chiar brutalitatii®,
creand un cadru propice propagirii culturii mortii.

Prin urmare, ,cultura mortii e o culturd a ipocriziei”!® pentru ci
deformeazd misterul mortii si-1 considera un simplu eveniment biologic, asemeni
mortii animalelor!!. Avand in fata ochilor acest argument, societatea democraticd
legalizeazd atrocititile umanitatii. In continuare voi prezenta, succint, citeva
aspecte cu privire la avort, urmand ca in studii viitoare sd prezint si alte ramuri
ale culturii mortii.

4 BP

5 CPCS 2004, p. 7

¢ CPCS 2004, p. 22

7 CPCS 2004, p. 20

8 Dalai Lama 2000, p. 213
2 CPCS 2002, p. 9

10 CM

11 Rahner 1966, p. 96
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2. Avortul, exptresie a culturii mortii
2.1. Avortul

»Am fost sortiti si fim fii ai luminii, in schimb am murit in intuneric; in
locul unui leagin cald, am gisit un mormant rece; in locul unei mame, am gisit o
asasind” (citat din piesa Teatru/ lumii a lui Calderon de la Barca) 2.

Avortul este Intreruperea voluntard sau involuntard a sarcinii i poate fi
provocat prin mai multe metode dintre cate amintesc:

Avortul cu medicamentul RU 486 (Mifepristone) — este un antihormon
care provoacd moartea fetusului de pand la 49 de zile, provocandu-i moartea prin
sufocare;

Metoda avortului prin chiuretaj — fetusul este rupt in bucati cu ajutorul
unui instrument special si scos din uterul femeii;

Metoda avortului prin aspiratie — cu ajutorul unui tub din plastic conectat
la un aspirator de 10-30 mai puternic decat unul obisnuit sunt aspirate o mare
parte din membrele si organele fetusului, iar in final coloana vertebrald si capul
sunt insa sfiramate §i aspirate si ele;

Metoda avortului cu hormonul prostaglandine — acest medicament se
injecteazd in musculatura uterului §i provoacd contractii puternice care conduc la
expulzarea fetusului din utet;

Avort prin histerotomie (operatie cezariana)!®. Hste o interventie
chirurgicald in care se deschide uterul femeii si fetusul este extras.

Cu toate cd dreptul la viatd este un drept fundamental, Comisia
europeani a drepturilor omului sustine cd nu putem acorda drept absolut la viata
unui fetus, de unde rezultd cd avortul nu este altceva decat dreptul de a refuza
procreareals.

Intr-unul din noile tratate de etica gisim ideea cd avortul este un drept
fundamental al femeii, iar interzicerea avortului este privitd ca o incilcare a
dreptului femeii la viatd, libertate si integritate fizicd, pentru ca femeia este deja o
persoand, pe cand fetusul nu este inca o fiinga senzitivals. Sunt aceste argumente
suficiente pentru a considera avortul ca o faptd morald? Este avortul o cucerire a
civilizatiei?

Pentru a justifica dreptul femeii de a avorta, embrionul uman este
considerat ca fiind o bucatd de carne din trupul mamei, cu toate ci se stie cd Incd
de la aparitia zigotului, adicd imediat dupd ce are loc fecundarea, embrionul se
constituie ca o fiintd de sine stititoare, dependentd doar extrinsec de mama sa'’.

12 CM

13 TA

14 Bioetica 1998, p. 105
15 Bioetica 1998, p. 111
16 Warren 2000, p. 344
17MB 2001, p. 132
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Daci vom accepta in continuare cd embrionul uman este o parte din
organismul matern si astfel femeia are drept deplin asupra pantecelui ei, nu vom
face altceva decat sa aducem o grava ofensi stiintei'® §i cu atit mai mult lui
Dumnezeu care oferd fiecdrui om un suflet incd din momentul conceperii'?.

Trecand de la teoretizarea problemei la reala ei practicare, trebuie sd tinem
cont de numarul mare de avorturi Inregistrate anual pe mapamond si sd tragem
un puternic semnal de alarmi Inainte ca nasterile s devini o raritate: ,,Se stie ci
in prezent numarul oficial al copiilor nevinovati ucisi prin avort intr-un singur an
e mult mai mare decit numirul persoanelor ucise in toti anii in ultimul razboi
mondial: peste 50 de milioane, dupi statisticile oficiale; cat populatia Frantei sau
a Ttaliei”?0,

Aceeasi realitate ne aratd cd nu ne ingrijordm decdt de moartea care nu ne
lezeazd drepturile fundamentale: ,,Ziarele, radio-televiziunea isi aratd indignarea,
de pildd, pentru faptul oribil ci sunt folosite cadavre umane ca material de
experiente pentru testarea masinilor in caz de accident, sau ca tinte pe
poligoanele de tragere si nu mai contenesc si condamne holocaustul evreiesc,
crimele naziste din timpul ultimului rizboi mondial, dar nu pomenesc nimic
despre genocidul copiilor avortati sau prezintd avortul ca pe un semn al
progresului, ca pe unul din drepturile omului care, in sfarsit, a fost cucerit prin
lupta pe baricade”?2!.

2.2. Consecintele medicale ale avortului

»Femeile care recurg la avort sunt deseori ldsate in ighoranta cu privire la
ce inseamnd 1In realitate chiuretajul si la posibilele efecte secundare ale
acestuia’?2,

Avortul, provocat sau spontan, cauzeazd durere si angreneaza o serie de
consecinte psihice si fizice. Durerea simtitd In momentul disparitiei unei vieti
cdreia nu i s-a dat nici o sansd provoacd sindromul post-avort care poate sd
apard imediat dupd interventie sau dupd cativa ani §i se manifestd prin
incapacitatea femeii de a-si exprima propriile sentimente. In multe cazuri femeia
nu este capabild sd se iImpace cu pierderea suferitd si nu poate ajunge la o stare
de liniste interioard ce poate conduce la depresii insotite de ganduri de
sinucidere?.

intreruperea sarcinii, potrivit studiului publicat in revista BMC Medicine,
afecteazd emotional femeile care au suferit o astfel de interventie timp de pana la
cinci ani de la Intreruperea sarcinii, pe cand cele care pierd sarcina sunt afectate
emotional pand la sase luni. Richard Warren, de la Colegiul Regal al
Obstetricienilor si Ginecologilor, declara pentru BBC referitor la studiul amintit

18 MB 2001, p. 136

19 George Stan 2001, p.21

20 CM

21 CM

22 Michels 1997, p. 15

23 AN; Michels 1997, p. 18-19

192



CULTURA MORTIIL AVORTUL

anterior: ,,Se bdnuia de mult, si acest studiu o demonstreazd, ci decizia de
intrerupere a sarcinii poate fi acompaniatd de sentimente de lungid duratd de
neliniste si vinovatie”?4,

Consecintele fizice ale avortului sunt abordate diferit, dupi cum urmeaza:
unii sustin cd in urma avortului — de mult ori fiind o interventie chirurgicald —
este normal sd apard anumite disconforturi locale si temporale, iar complicatiile
grave apar la mai putin de 1% din femeile care au trecut printr-un avort?>.
Ceilalti, afirmd fird a preciza nimic statistic cd urmdrile imediate ale avortului
sunt:

- infectia — cantonatd numai la nivelul aparatului genital sau generalizati;

- complicatii hemoragice — pot conduce la necesitatea extirparii
chirurgicale a uterului;

- perforatii uterine;

- moartea subitd prin sincopi la simpla tentativd de avort;

- accidente neurologice datorate diverselor embolii etc.

Consecinte tardive ale avortului sunt:

- infectii cronice ale aparatului genital feminin, cu reducerea pani la
disparitie a capacitatii de procreare;

- sinechii uterine (alipirea cicatriciald a peretilor uterului dupé chiuretaj, cu
reducerea posibilitatii de nidatie ulterioari);

- efecte obstetricale la sarcinile ulterioare: sarcini extrauterine, avort
spontan, placentd praevia, risc de ruptura uterini;

- urmdri psihico-afective: dezechilibre psihice grave, nevroze si
psihopatii?.

2.3. Avortul in Romania

Ironia sortii face ca in Romania legalizarea avortului, si, implicit sustinerea
culturii mortii, s fie oficializatd in timp ce sdngele a sute de romani se virsa pe
glia stribund pentru eliberarea de sub jugul mortii:

,»Prin Decretul-lege nr. 1 din 26 decembrie 1989, avortul este permis in
primele 3 luni de sarcind, urmand a fi efectuat numai in unitigi spitalicesti cu
dotare si cu personal ATI. Avortul este permis si dupd trei luni de sarcind, dacd
apare starea de necesitate sau daca unul dintre parinti suferd de o boald grava
care se transmite ereditar sau care poate duce la malformatii congenitale grave.
Decretul péstreaza ca situatii de exceptie incestul si violul”?7.

Consecinta acestui decret?

Datele oficiale ale Institutului national pentru statisticd aratd cd in anul
1990, in Romania, s-au efectuat 992.265 de avorturi?s.

24 APF

25 ST

26 AMC Iasi, p. 46-48
27 RI

28 Statistici
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Conform aceluiasi Institut national de statisticd, 20.000 de fete de 15 ani
au apelat la avort In anul 20022

Situatia nu era cu mult mai buna nici in urmid cu mai bine de un an
(16.03.2005), cand site-ul catolic www.catholica.ro atrigea atentia asupra
numirului mare de avorturi din Romania, republicind o parte din articolul
aparut in ,,Evenimentul zilei” si semnat de Lica Manolache si Emilian Isdila:

»oute de mii de romance se inghesuie pe holurile spitalelor, hotirate sd
renunte la sarcind. Existd femei care fac de-a lungul vietii §i 40 de avorturi, insd
o mare parte isi pierd fertilitatea chiar de la prima interventie. Numarul
avorturilor si mortalitatea cauzati de Intreruperile de sarcini plaseazd Romania
pe primul loc in Europa. Natalitatea este ingrijordtoate, iar 75% din tineti nu vor
sd aiba copii”?.

2.4. Ce cred tinerii despre avort?

Pe unul din site-urile romanesti de forum, tinerii i5i expuneau propriul
punct de vedere, pro sau contra avort:

»Doar dacid nu ai altd solutie, atunci sunt de acord, am scris si pe celalalt
topic cd nu il consider un infanticid”.

,Da, am observat. In principiu nici eu nu sunt de acord cu avortul atunci
cand chiar ai sanse sd faci om din acel copil... Dar daci ai fost abuzati fizic sau
ai 14-15 ani, de ce si-ti ratezi viata pentru cid nu ai minte sau pentru cid un
nefericit si-a bitut joc de tine”’?

»Eu cred cd daci ai 14-15 ani ar trebui sd iti vezi de scoala si de admiterea
la liceu, in loc sd faci pe domnisoara in vreun bar. Iar in caz ci a abuzat vreun
nenorocit de tine... nu mi se pare suficient acest motiv pt. a «scipa» de copil”3!.

3. Concluzie

Embrionul uman este de fapt un individ uman in dezvoltare3? ciruia i se
refuzid dreptul fundamental la viata prin sdvargirea unei execrabile tentative de a
distruge iubirea acestei lumi®.

Avortul este expresia unei mentalititi secularizate In care s-a pierdut
sensul spiritual al existentei umane, reducind omul la un simplu produs
biologic®*, pentru ca iInsdsi viata si fie amenintata de aceastd ,civilizatie a
mortii”3,

In urma legalizirii avortului nu dispare practicarea avortului ilegal, pentru
cd legea nu poate apira secretele familiale si sociale: sarcini rezultate din adulter,
sarcini ale unor fete foarte tinere si necdsatorite3®,

29 UA
30 UA

31 Forum

32 MB 2001, p.136

33 Menichelli 1998, p. 15

3 George Stan 2001, p. 23

% Joan Paul al II-lea 1994, p. 103
36 MB 2001, p.137
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Conform conciliului Vatican II nu existd vreo contradictie intre legile
divine ale transmiterii vietii si cele care favorizeazd dragostea conjugald
autenticd, insa trebuie sa tinem cont ci Dumnezeu Incredinteazi oamenilor
misiunea nobili de a ocroti viata si ne aratd tuturor ci transmiterea vietii nu este
conditionatd la lumea aceasta, ci se refera la destinul vesnic al oamenilor?”.

De asemenea trebuie sd tinem cont ca fiecare actiune personald nu are
doar consecinte particulare, care ne afecteazi propria persoand si pe cei apropiati
noud, ci afecteazd comunitatea si, in final, intreaga lume3$, iar ,,a prezenta avortul
ca o cucerire a civilizatiei este o absurditate”.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LI 3, 2006

TINERII FATA N FATA CU BISERICA

Diana RUSU

RESUME: La jeunesse, par rapport a IEglise. A partir de Iidée que le
troisieme millénaire appartient aux jeunes, comme sa sainteté, le pape Jean Paul
II I’a dit, et que c’est ’Eglise qui doit les préparer pour une existence chrétienne,
jai essayé de présenter dans cet article quelques aspects fundamentaux de la
position des jeunes par rapport a I'Eglise et vice versa. La société se trouve en
crise, les jeunes sont angoissés, atteints par le pragmatisme, par lindiference
réligieuse, luttant avec toutes les nécessités quotidiennes, immédiates, perdant
les valeurs traditionnelles; I’acculturation ne vient plus de soi, les jeunes se
préoccupant plus de leur propre bonheur, en pratiquant 'individualisme, en se
revoltant contre 'Eglise. Les valeurs de I'Eglise sont considérées désuctes et
sont remplacées par le rationalisme de la technique et de la science, ce qui nous
précipite dans l'illusion du progres sans limite. Il est tout a fait nécessaire que
IEglise s'implique plus intensément dans la vie de la communauté qui est
assoiffée sans le savoir parfois du message de la foi, de 'unité et 'amour que
Jésus Christ a désirés.

Iluzia unei Biserici

»Tinerii nu mai merg la Bisericd”, tinerii triiesc In dezmdt”, ,tinerii sunt
iubitori de patimi”, ,tinerii sunt indiferenti”, ,tinerii l-au uitat pe Dumnezeu”,
,»Tinerii...” Sunt citeva din acuzatiile care li se aduc tinerilor astdzi. Intdlnim la multi
adulti, din mediile ecleziastice si civile deopotrivd, o viziune net pesimistd asupra
tinerilor din ziva de azi. Priviti din alt punct de vedere, unul care nu acuzi pentru a
sublinia decadenta societatii si diferenta fata de alte vremuri, problema tinerilor este cu
adevirat una gravi. De aceea, Biserica ia pozitie, desi se mentine precautd, prudentd.
Problema tinerilor si a pozitiei lor fatd de Biserica este una destul de delicatd. Pentru
a-si duce la bun sfarsit sarcina, Biserica are datoria sd scruteze semnele timpului i sd le
interpreteze in lumina Evangheliei in aga fel Incit sd poatd rdspunde, intr-o manierd
adaptatd fiecdrei generatii, vesnicelor iIntrebdri ale omului asupra sensului vietii
prezente si viitoare. Conteazd deci sd cunoastem lumea In care traim, agteptirile ei,
aspiratiile ei, caracterul ei'. Este exact ceea ce Biserica incearca si faca. insi, chiar
inainte ca Biserica si reugeascd si-si pund in practicd initiativele, ea este respinsa.
Tinerii o resping fird sd stie ce resping. Ei vdd in Dumnezeu doar idolul pe care il
adori incongtient crestinii fitarnici, crestinii formalisti sau chiar crestinii care iubesc
pacatul mai mult decat mantuirea?. Unii suferd din cauza faptului cd Biserica s-a
adaptat prea mult parametrilor lumii de azi. Altii sunt nemultumiti cd ea rimane incd
prea conservatoare. Pentru majoritatea oamenilor nemultumirea incepe o datd cu
faptul cd ea este o institutie ca oricare alta, ce limiteaza libertatea. Un alt resentiment se

1 Vivre le Concile Vatican II 1968, p.44
2 Mea culpa
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naste din faptul ci se agteaptd de la Bisericd mai mult decat de la alte institutii ale lumii.
In ea ar trebui si se realizeze visul unei lumi mai bune. Astfel, din moment ce Biserica
se afld departe de astfel de vise, asumandu-si si ea aroma unei institutii si a tot ce este
omenesc, se ridica impotriva ei cu o furie amara’.

Criza societitii moderne

Se simte la tot pasul ci societatea actuald trece prin niste schimbdri profunde si
rapide — sociale, psihologice, morale, religioase. Putem vorbi de un dezechilibru al
lumit actuale*. Ni se pare intru totul fals si iluzoriu sd vrem sd Incercim sa emitem o
judecatd globald asupra tinerilor. Universul lor prezinti o imagine ,,exploziva”. Azi,
mai mult ca altddatd e dificil si evidentiem o imagine coerentd asupra tinerilor. Putem
depista in primd fazd la nivelul tinerilor de azi un realism pragmatic ce inlocuieste
vechiul idealism. Increderea in mari principii si valori universale s-a atenuat. Se asistd
in zilele noastre in randul tinerilor un proces de pierdere a ideologiilor traditionale.
Tinerii sunt interesati de o solidd constiinta de sine.

Problema este ci tinerii resping nu credinta in Cristos, asa cum o mdrturiseste
Biserica prin glasul sfintilor sdi, ci resping un surogat de credinta care nu ii convinge.
Se pot reprosa multe tinerilor. Dar si ei sunt In masurd sa faca reprosuri’. Si clerului i
se intampla sd fie surd §i orb, sd nu stie sa lase tinerii si-si ocupe locul in celebririle,
dezbaterile ecleziale, respingand din start modul lor de a vedea lucrurile. Scopul nu
este de a-i culpabiliza printr-un sentiment de culpabilitate vatimatoare. Dar si a-i
dezvinoviti nu duce pand la urmi decat la a le incuraja iresponsabilitatea.® Vom reda
in urmitoarele randuri pirerea unui tanar revoltat, care ne-a atras atentia: ,,Ce am
vazut in familiile noastre? Certuri Intre parinti, neintelegeri... $i ce educatie am primit?
Numai sfaturi sa fim cumingi, sau amenintari cu bataia dacd nu ascultim. Dar ce
modele am avut in parintii nostri? $i de ce suntem departe de Dumnezeu? Dar cine
ne-a ajutat sa fim aproape? Pirintii nostri nu calca la Biserica nici macar de Créciun,
poate doar de Pasti, la botezuri, nunti sau inmormantiri. Iar profesorii de religie,
majoritatea nu sunt nici ei mai buni. Ne zic ci fumatul e picat, dar in cancelarii
fumeazi cot la cot cu ceilalti. Isi tin orele cu plictiseala, si nu ne spun nimic
convingitor. lar In biserici... Ce putem vedea? Crestini care sunt buni si facd morald
dacd ne vad ci intram acolo imbricati ciudat, si au atdta riutate cand ne dau afara incat
nu ne mai trebuie s calcim altd datd. E atata teatru, atata fatarnicie la crestini. Si nu e
o pirere pripitd. Avem doar atitea rude care semneaza condica de prezenta la biserica,
nelipsind la nici o liturghie. Dar, cind e vorba de impartit mosteniri, sar toti cu gura
mare, uitand de credinta si de intelegere. Iar cand e vorba de ingtijirea unui bunic, fug
toti in toate pirtile, ci sunt ocupati cu problemele lor. Asta e credinta? Ce si mai
zicem de preoti? Preoti care vorbesc despre sardcie, dar au magini §i case scumpe, luate
din banutul enoriasilor. Vorbesc despre post si sdracii mor de foame, iar ei se ingrasa

3 Ratzinger 2005, p. 94

4 Vivre le Concile Vatican 11 1968, p. 47
5> Mea culpa

¢ Lescanne 1990, p. 260
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de la un an la altul. Preoti pacitosi? Vuiesc ziarele de stiri senzationale despre ultimul
chiolhan ficut de popi sau de ultimul divort cerut de o preoteasi ingelatd. Sunt atitea
biserici goale din cauza preotilor... $i dacd adultii nu calca prin ele, noi de ce ne-am
duce?

Da, nu mergem la biserica. Si asta nu pentru cd nu credem in Dumnezeu. Nu
pentru cd nu avem nevoie de dragostea lui. Nu, avem atita nevoie de cineva care si ne
iubeascd cu adevirat, intr-o lume atit de murdard. Dar ne poate ajuta Biserica si
cunoastem dragostea lui Dumnezeu? Nu credem asta. Nu avem motive si credem
asta. Asa cd rimanem cu viata noastrd, cu problemele noastre, cu singuratatea noastra.
Daci Dumnezeu nu ne cauti, noi nu stim si iesim In cautarea lui. Lisati-ne in
pace...””’.

Putem incerca sd valorificim Biserica prin ceea ce oamenii trdiesc, gasindu-i
frumuseti, semnificatii demne de Dumnezeu. Dar atunci, in optimismul nostru, existd
ceva din experienta raului, avem nevoie si evocim viata aga cum nu e ea de fapt,
pentru a o face demnd ca Dumnezeu si-i vorbeasci. Acceptdm cd lumea s-a indepirtat
de Dumnezeu. Epoca noasti este marcati de o asa-zisi ,,hiper-constiinta”s,

Se vorbeste adesea despre ,l’acculturation des jeunes”, ceea ce desemneazi
asumarea de citre copii §i tineri a modelelor culturale ale adultilor. Insi aceasta
»aculturare” nu mai merge de la sine: fiecare isi alege propriile valori de referingd, chiar
daci societatea tinde sd impund unele®.

Pragmatism sau angoasi

Se poate observa ci tinerii nu se mai preocupi de implicarea sociald si politicd,
chiar dacd lumea actuald ii nemultumeste, nu contribuie la transformarea ei.!® Energia
investitd in implicarea pentru cauze cate depdsesc cotidianul va fi bine calculatd si
masuratd de citre tineri. Astfel, se opereazid cu o selectie foarte lucidd §i pragmatica.
Daci angajamentul pentru cauze mari, ca de exemplu corectitudinea in lume, sau
pacea pe planeta noastrd, sau protejarea naturii, nu aduce o satisfactie personald si
imediatd, va fi abandonatd cu usurintd. Tinerii sunt destul de realisti pentru a nu-si
pierde vremea cu lucruri imposibile!!! In plus, la ce bun sd-ti risipesti toatd energia i
fortele si sa-ti bati capul pentru o societate cinica?!? Tinerii se preocupa deci sd se
realizeze profesional, si aiba relatii cu cei din jur cat mai infloritoare si in final sd-si
intemeieze un ciamin, si aibd o viatd pasnicd. Tinerii sunt in primul rand In cdutarea
unei fericiri personale.

Existd doud tipuri de tineri: pe de-o parte, tinerii pragmatici, care In ciuda crizei
societitii pe care o consideri temporard, continud si mizeze intr-o manierd realista §i
cu pragmatism pe valoarea modernititii. $i, pe de altd parte, tinerii tulburati tocmai de
criza modelului dominant, care resimt o profundi neliniste si se intorc la valorile

7 Mea culpa

8 Gagey 2000, p. 185

? Abbé Pierre Cousin 1985, p. 44
10 Claes 1990, p. 264

1 Claes 1990, p. 266

12 Claes 1990, p. 274
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sigure de odinioard. Uneori Ii putem vedea inchizandu-se in ei ingisi intr-o izolare care
poate deveni fatala.!3

Din ce in ce mai mult, omul isi di seama de violenta niscutd din miturile unei
modernitdti care a sfarsit prin a se inchide in sine. Incetul cu incetul, omul isi di seama
cd rationalitdtii stiintifice si tehnice i s-a permis sd ne stipaneascd, impunandu-se in
toate domeniile vietii, ca §i singura rationalitate valabila. {\stfel, dorinta legitima de
progres s-a transformat in mitul unui progres fard limitd. Incetul cu incetul, omul se
trezeste si devine sensibil la victimele acestui cosmar. in jurul lui descoperd o naturd
exploatati si poluatd, o sdrdcie din ce in ce mai mare, nedreptate si violenta.!4

Se intéalneste frecvent in randul tinerilor un climat de indiferenti fatd de tot ce
apartine domeniului religios. Ei nu sunt nici sustindtori, nici contestatari ai vreunei
doctrine. In urma unor sondaje, s-a constatat ci existi anumite valori la care tinerii
sunt indiferenti: politicd, muzici etc., anumite valori la care tinerii sperd: a-si intemeia
o familie, a avea o situatie materiald buna, a-si trii viata la maxim, a fi independent, a
trdi altfel decat societateg propune, a contribui la dezvoltarea tirilor sirace, a apira
drepturile oprimatilor.’s In ceea ce priveste frecventarea de citre unii tineri a unor
grupuri religioase, tinerii afirma cd o fac pentru a se simti bine in pielea lor, pentru a le
creste stima de sine, pentru a se sim¢i mai bine, pentru a-si ameliora relatiile, pentru a-
si face mai multi prieteni, pentru a comunica, pentru a nu fi singuri, pentru a-si gasi
un/o iubit/4, pentru a-si gisi un/o iubit/d de durati etc.!6

Tinerii sunt marcati de o mentalitate relativistd, pentru ei totul se situeazd in
provizoriu: preocupirile sunt centrate pe imediat, viitorul insusi e nesigur, valorile
culturale si religioase apar ca §i depdsite, trebuie si li se substituie alte valori, mai
actuale, mai performante. De altfel, fird indoiald nu din intamplare, dintre profesiuni,
agricultorii sunt cei mai apropiati de valorile religioase, pentru cd sunt mai apropiati de
naturd. Tinerii par marcati de experimental si de experiential — nimic nu e valabil daca
nu a fost deja probat si demonstrat.!”

Nimic nu se afld intre mine gi Dumnezeu!

S-au retinut cateva din motivele pentru care tinerii nu sunt impinsi sd mearga la
slujbele duminicale: necredinta in Dumnezeu, plictiseala din timpul liturghiei, lipsa de
timp, cei care merg la Biserica nu sunt mai buni, grupul practicantilor nu traieste,
preotul nu e primitor, chestiune de chef, chestiune de obisnuinti, rugiciunea acasi are
aceeasi valoare, nu e nevoie de rugiciune pentru a trdi, nu sunt de acord cu
schimbdrile din Bisericd, nu e nevoie si mergi la Bisericd pentru a fi credincios.

Rolul preotului este, de asemenea, o problemd foarte raspandita. Preotul trebuie
sd fie, in functie de fiecare, apropiat de ceilalti, asemenea celorlalti, diferit de ceilalti,
omul rugiciunii, omul sacramentelor, iar ceea ce face el si se numeasci ,,chemare”, nu
,»profesie”.

13 Claes 1990, p. 271
14 Claes 1990, p. 268
15 Cousin 1985, p. 45
16 Cousin 1985, p. 47
17 Cousin 1985, p. 53
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Tinerii nu au parte de o catehizare speciala. Neintelegerea unor evenimente liturgice ii
determind la o atitudine de repulsie, revoltd si negatie. Biserica, ,,mireasa lui Cristos”,
Htrupul  mistic al lui Crisos”, este inlaturatd din viata noilor generatii.
Veacuri intregi tinerii au avut parte de educatie crestind in familie. $i aceastd educatie
didea cele mai bune roade. Nu era nevoie ca tinerii sa alerge foarte mult ca si
primeascd raspunsuri la intrebarile lor privitoare la rostul omului, al lumii, la pacat, la
mantuire. Cele mai multe rdspunsuri le primeau chiar de la pirintii lor care triiau
pentru Dumnezeu. Si, cand parintii nu stiau sa rispunda, atunci tinerii se sfituiau cu
preotul. Lipsa reald a cartilor duhovnicesti pentru tineri s-a acutizat de la Revolutia
francezd incoace. Necredinta s-a luptat sa didrdme orice bastion al credintei,
modernismul sa spulbere traditionalismul. Comunismul a dat una dintre cele mai
puternice lovituri Bisericii. Este deci de inteles de ce dupa ciderea comunismului
tinerii au simtit nevoia si giseascd in cirti rispunsuri la intrebirile esentiale.!8

Ceea ce este de-a dreptul impresionant este implicarea personald a sfantului
parinte papa Ioan Paul al Il-lea in ceea ce priveste orientarea tinerilor. El inventeaza
»Zilele mondiale ale tinerilor”, tine catecheze tinerilor, Intr-o manierd amical-severi:
,»Dragi tineri, lisati-ma sd vorbesc pe sleau. Sunteti chiar atat de siguri cd imaginea pe
care o aveti despre Isus corespunde realititii? Evanghelia ne aratd un Isus exigent, care
vrea o cisnicie de nedesficut, care condamnd adulterul, chiar si numai in gand. in
realitate, Isus n-a fost indulgent in materie de iubire conjugald, de avort, de relatii
sexuale 1nainte sau in afara cisitoriei, de relatii homosexuale!”??, este aproape de tineri:
,-Eu md simt tandr cu toti anii pe care ii am!”20,

Se speri, pe viitor, implicarea mai intensd a Bisericii in viata comunitatii laice si
o deschidere a acesteia spre mesajul sfint al Bisericii, pentru ca astfel sa se poatd
implini unitatea si iubirea pe care Insusi Cristos a dorit-o §i pentru care Insusi Cristos
si-a varsat sangele.

18 Mea culpa
19 Luigi Accattoli 1999, p. 236
20 Luigi Accattoli 1999, p. 237
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RECENZII $I PREZENTARI DE CARTI

YVES-MARIE BLANCHARD, SFANTUL IOAN, TARGU
LAPUS, EDITURA GALAXIA GUTENBERG 2006, 124 p.

Yves-Marie Blanchard este profesor la
Facultatea de teologie si de stiinte religioase
a Institutului catolic din Paris, unde preda
cursuri de exegeza biblicd si de teologie
patristica. Curriculnm-ul vitae al autorului este
impresionant: doctor in teologie, diploma in
litere clasice, diploma superioard de studii
biblice, diploma in greaca biblicd, sitiaca si
arameand.

Trel perspective caracterizeazi munca sa
de cercetare:

- exegeza sl teologia scrierilor ioaneice (a
patra Evanghelie, Epistolele sfantului Ioan
si Apocalipsa).

- istotia §i teologia canonului biblic

- teologia scripturilor si hermeneutica
biblici in epoca veche

Amintim cateva lucriri
autorului:

- L Apocahpse, La Bible tout simplement,
Paris, Editions de I'Atelier 2004.

- Naissance du Nouveau Testament et
Canon biblique, In L antorité de Ecriture,
Lectio divina hors série, Paris, Cerf 2002.

- Le texte dans son corpus: enjeux
herméneutiques du Canon sctipturaire, In
Les nonvelles voies de l'excégése, 1ectio divina 190,
Paris, Cerf, 2002.

- Des signes ponr croire 2 Une lecture de
[évangile de Jean, Lire la Bible 106, Paris, 1995.

- Awux Sources du Canon, le témoignage
dTrénée, Cogitatio Fidei 175, Paris, Cerf 1993.

Printre aceste scrieti amintesc si cartea a
cdrui recenzie o prezint. Este vorba de Saint-
Jean, La Bible tout simplement, Patis, Editions
de PAtelier 1999, tradusd sub titlul Sfantul

recente ale

loan, Targu Lapus, Editura Galaxia
Gutenberg 20006.

Aceastd carte se adreseazd publicului
larg. Profesorul Blanchard face apel la
munca exegetilor, teologilor, precum si a
pirintilor Bisericii pentru a o face profitabild
cititorului, evitand un limbaj specializat si
plictisitor pentru un public neavertizat. in
acest scop atrag atentia asupra sistemului de
»ferestre”, niste cadre menite si prezinte
aceste perspective. Cartea este o cheie de
lectura a celei de a patra Evangheli,
permitind cititorului ,,0 lecturd vie si
actualizatoare” care angajeaza propria lor
existenta.

Autorul articuleazi o lectura istorico-
criticd st o lecturd narativa a textelor.

Prima lecturd (istorico-critici) este o
»cercetare  privind - originile cartii si o
prezentare a mediului In care a apdrut” (cap.
1&2: Ucenicul st Comunitatea). Cititotii vor
putea descoperi astfel contextul in care
Evanghelia a fost redactati, diferitele straturi
redactionale ale Evangheliei, legaturile si
rupturile prezente in ea, precum si enigma
ucenicului pe care-1 iubea Isus.

Cea de a doua lectura (narativd) este o
,reflectie despre modalitdtile de marturisire
a lui Isus” (cap. 3&4: Semnele si Slava).
Lectorii acestor doud capitole sunt condusi
sd citeasca semnele infiptuite de Isus si slava
acestuia ca doud perspective ale lucrdrii lui
Dumnezeu infaptuiti intru Isus. Cititorul
descoperi de asemenea riscul de a recupera
pe Isus In raport cu puterea: ,,Cunoscand
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facd rege, s-a dus iarasi in munti, el
singur...” (In 6,15), sau de o recuperare a
mdretiei slavei lui Isus, ruptd de crucea lui:
»Dar eu nu caut slava Mea” (In 541),
aceasta Inscriindu-se in punctul central al
revelatiei crestine ,,Caci Dumnezeu asa a
iubit lumea, incat pe Fiul siu unul-niscut l-a
dat” (In 3,16). Astfel autorul ne aduce
aminte ci ,slava ioaneicd este inseparabild
de cruce” si ci exista tot timpul riscul ca
aceastd logicd a iubii §i darului sd fie ocultatd
de aparenta vizibild a lucrurilor, cum ar fi
latura spectaculard a timdduirilor.

Aceste lecturi deschid cititorul inspre o
reflectie teologicd cu o dubld perspectiva:
consecintele pe care le comporti pentru
credinti si o hermeneutici de tip pastoral.

Prima perspectiva, cuprinsi in capitolele
5&6 (Fiul si Spiritul), opereazd o analiza a
continuturilor mesajului evanghelic privind
taina lui Dumnezeu Trinitate: ,,Iar acestea s-
au sctis, pentru ca si credeti ci Isus este
Cristosul, Fiul lui Dumnezeu” (In 20,31).
Sunt analizate aici titlurile acordate Iui Isus:
acela de Cristos si de Fiu al lui Dumnezeu
prin prisma lecturii prologului, subliniindu-
se filiafia divind a lui Isus §i intensitatea
relatiei lui cu Tatil. Tot aici se expliciteaza
relatia dintre Tatal, Fiul si Spiritul Sfant, care
a dat mai tarziu nagstere controverselor
legate de Filiogue cate au sepatat otientul si
occidentul. Autorul vine si darifice, fird
pretentii de reglare a acestei complicatii
teologice, lecturile diferite facute de cei doi
plimani ai crestinismului pornind de la
Evanghelia lui Ioan. De asemenea vom citi
cu folos atributele Spiritului Sfant: apdritor,
mangaietor, suflu etc.

A doua perspectivd, de tip pastoral,
prezenti in capitolele 7 si 8, intitulate
Biserica si Lumea, leagd moartea si invierea
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lui Isus de viata Bisericii si a lumii: ,si
crezand, si aveti viata in numele lui” Acest
eveniment vine si ne disloce din
prejudecitile noastre si sd  bulverseze
iremediabil viata noastri. Marturie stau de
exemplu locul de prim rang pe care femeile
il ocupi 1n aceastd Evanghelie, in raport cu
statutul lor din societatea anticd, cand erau
prea putin pretuite. Descoperim cu interes
in aceastd carte Mariile din cea de-a patra
Evanghelie: Maria din Betania, Maria din
Magdala, Maria mama lui Isus, dar si pe
Martha etc. care joacd un rol important in
procesul de desemnare a lui Isus ca fiu unul-
nascut, trimis de Tatal pentru ca oamenii si
aiba parte de viatd. De asemenea, remarcim
interesul lecturii celei de a patra evanghelii
privind statutul Bisericii $i misiunea ei in
lume. Cuvantul ,,;Jume” care apare de peste
70 de ot in textul evanghelic, ne spune
autorul, are sensul mai degraba de umanitate
deciat de univers, ceea ce ne lumineazi
textul evanghelic: ,,Cici Dumnezeu asa a
iubit lumea, incat pe Fiul sdu unul niscut l-a
dat ca oricine crede in El si nu piara, ci sd
aiba viata vesnica” (In 3,16). Deschiderea
mantuirii  citre universal constituie o
caracteristica majord a teologiei ioaneice, in
ciuda ameningirilor si persecutiilor, a
ostilitatii lumii. Vom citi cu interes aici
despre ceea ce Inseamnd mantuirea, painea
vietii, lumina lumii etc.

Autorul insistd sd ne spund ci ,,ultimul
cuvant al cartii va fi adresat «umib,
desemnati ca spatiul cvasi nelimitat in care
Evanghelia continua si se sctie, nu doar pe
un material de-acum perisabil, ci chiar in

inima  vietlor oamenilor angajati in
mdrturisirea de credinti intru Isus.”
Cilin SAPLACAN
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E.G. FARRUGIA S] (COORD.), DICTIONARUL
ENCICLOPEDIC AL RASARITULUI CRESTIN, TRAD. A.
POPESCU, V. RUS, I. MUNTEAN, A. MARCUS, TARGU
LAPUS, ED. GALAXIA GUTENBERG 2005, 840 p. + 22 hirti

Editia romaneasca a Digionarului este o
apariie utili si necesard in peisajul
publicatilor teologice romanesti, facand
parte din acel gen lucriri care depiseste
nivelul teologiei de schit, in ultima vreme
destul de frecventa la noi. Chiar daci nu are
complexitatea capitolelor — referitoare la
aceeasi tematicd — din Dictionnaire d’bistoire et
de géographie ecclésiastignes (Patis 1912 sgq.) si
nici rigoarea Handbuch der Ostkirchenknnde
(vol. I-III, Dusseldorf 1984-1997) lucrarea in
discutiec completeazi fari indoiald o lipsi in
domeniul teologiei din Romania — aceea a
lucririlor de referinti. Cu ajutorul siu,
ctitorul se poate familiariza atat cu
clementele de bazd ale traditiei crestine
bizantine, cat si cu cele, mai putin cunoscute
la noi, ale diferitelor traditii crestine
rasiritene; de asemenea, fiind o initiativd
catolicd, dictionarul oferd o imagine asupra
momentelor, personalititilor si institutiilor
care au prilejuit contactele intre Biserica
romana si cele rasdritene.

Lucrarea originala este rodul muncii unui
colectiv de savanti de prestigiu, mai cu
seamd din mediul italian sau chiar roman,
dar nu numai, ceea ce poate indica o viziune
complexd asupra tematicii abordate. Cu
toate acestea, cititorul poate constata o
seamd de omisiuni apartinand  editiei
originale, ceea ce le face cu atat mai stranii.

La vocea ,antisemitism” (p. 67-8),
notiunea este corect prezentatd ca
wudeofobie”, mai degrabd decat In

acceptiunea sa moderni. Poate tocmai
pentru a sublinia acest specific ar fi fost
potriviti o  prezentare in  contextul

crestinismului rasaritean, aga cum apare el in
scrietile lui Efrem Sirul, sau in predicile sf.
loan Gura de Aur, mentionate de altfel la
bibliografie.

Articolul privind cruciadele (p. 216-218),
dupa o succinti prezentare a expeditiilor din
Orient, se opreste pentru a discuta lucririle
— excelente de altfel — ale lui Claude Cahen,
privind raporturile intre Rasarit si Apus din
acea perioadd. Or, cititorul ciruia 1 se
adreseazi  un asemenea  dictionar
enciclopedic se agteaptd sd afle din el datele
esentiale cu privire la un subiect, discutiile pe
marginea  bibliografiei  interesind  mai
degraba specialistul. Ar fi fost de asteptat
referiri la impactul pe care cruciadele l-au
avut in crestinismul rdsiritean — nu numai
mult discutata partitio Romaniae, care priveste
Imperiul bizantin si Biserica Ortodoxd, ci si
consecintele lor in contextul celorlalte
Biserici Orientale (cum ar fi cea maronita).
Bibliografia, la randul ei, desi citeazd citeva
lucrdri fundamentale, cum este cea a lui
KM. Setton, precum si cateva — binevenite
— lucriri referitoare la impactul cruciadelor
in  Orient, omite totusi lucrarea
fundamentald a lui S. Runciman, .4 History of
the Crusades, vol. I-111, Cambrigde 1951-4.

Vocea referitoare la ,matrimoniu” (p.
485-06), cu adaosutile care trateaza celebrarea
(p- 486-7) si indisolubilitatea sa (p. 488-9),
sunt tratate preponderent din punctul de
vedere catolic, traditia Bisericilor orientale
necatolice fiind mult mai putin prezenti.

La vocea ,Romania, Biserica greco-
catolicd din” (p. 637), gisim urmdtoarea
afirmatie ,,Guvernul habsburgic a ficut



E.G. FARRUGIA 8] (COORD.), DICTIONARUL ENCICL.OPEDIC AL RASARITULUI CRESTIN

presiuni asupra ortodocsilor din noua
provincie pentru a-i converti la calvinism.
Romanii au preferat Unirea cu Roma,
acceptatd, in 1698, de citre mitropolitul
Atanasic al Transilvaniei si ratificatd, in
cursul unui sinod prezidat de acelagi
Atanasie, la 4 septembrie 1700”. Presiunile
de convettite la calvinism a romanilor din
Transilvania au fost exercitate de nobilimea
Principatului si In nici un caz de monarhia
catolici habsburgicd. Unirea propusd de
monarhia habsburgicd se referea in mod
explicit la catolicism si ea a fost ratificata atat
in 1698, cat si in 1700 prin cate un sinod.
Nu este deci vorba de o prima acceptare a
mitropolitului  Atanasie, urmatd de o
ratificare printr-un sinod a unirii, ci de doud
sinoade succesive care ratifici ambele acest
act de politicd ecleziastici!.

In cazul vocii ,oeverus, patriarh al
Alexandrier” (p. 683) este greu de spus daci
eroarea apartine autorului sau traducitorilor.
Cert este ca Severus, considerat unul dintre
parintii monofizismului post-calcedonian, a
fost patriarh la Antiohia.

Un alt aspect care ridici semne de
intrebare este modul in care a fost ficutd
selectia pentru unele categorii de voci.
Astfel, apar ca voci particulare ,Jlimba
georgiand” (p. 445) si ,Jimba romani”
445-6), ceea ce 1l face pe cititor sd se intrebe
de ce numai ele. De ce nu apare, de exemplu

! Desi lucrurile sunt arhicunoscute, vezi e.g.
Z. Paclisanu, Istoria Bisericii romane unite
(Perspective, XVII, 65-68, iunie 1994 — iulie
1995), Miinchen 1996 p. 103-134, capitolul
scris de P. Teodor in Istoria Rominiei,
Bucuresti 1998 p. 285-290 sau, dat fiind
faptul ci vorbim despre un dictionar care
nu a fost redactat in primul rand pentru
romani, excelentul capitol al lui O. Batlea
din W. de Vries, Rom und die Patriarchaten des
Ostens, Leiden 1963, p. 132-182.
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limba greacd, cea siriacd, sau slavona
bisericeascd, limbi liturgice si de culturd in
crestinismul rasdritean. Ajungand la vocea
Hiturghie”,  cititorul  gdseste amintite i
explicate ,liturghia maronitd” (p. 455-6),
Hiturghia orelor in Biserica armeand” (p.
456-58) si ,liturghia sitiano-ortodoxd” (459-
60). Intrebarea fireasci este de ce nu si
celelalte liturghii orientale, mai cu seama cea
bizantind; nu se poate presupune ci autorii
au inteles prin ,Rasdritul crestin” doar
Bisericile din Orientul Mijlociu.

Un element care di un plus de
originalitate editiei romanesti a dictionarului
il reprezintd vocile introduse de colaboratorii
romani. Prin intermediul lor, cititorul poate
cunoagste aspecte ale spiritualititii romanesti,
luate nu separat — noi romanii avem mereu
tendinta de a ne trata propria civilizatie ruptd
de context, considerand-o astfel originald —
cl in cadrul mai larg al spiritualitatii crestine
otientale. Desi binevenite asadar, unele
dintre vocile adidugate mi se par totusi
problematice.

Astfel, ,,Sinoadele provinciale de Alba
Tulia si Fagaras” (p. 35-7) se bucurd de un
capitol (voce) separat, ceea ce pare O
supraestimare a unot sinoade locale, care
privesc o Biserica particulard, de dati recentd
in crestinismul rasdritean — cu atat mai mult
cu cat alte sinoade locale, ale altor Biserici,
nu sunt pomenite.

Vocea ,,Alexandria” (p. 43), desemnind
nu, asa cum ar fi de asteptat, marele centru
al teologiel rasaritene (care de altfel lipseste
din dictionar), ci un monument al literaturii
populate romanesti, nu se incadreazd din
pacate in domeniul literaturii religioase.

Este introdus ca voce Eminescu (p. 270-
272) care, cu toatd complexitatea operei sale,
nu cred cd poate fi considerat un scriitor
religios (in orice caz, faptul ca a achizitionat
o seami de carti religioase pentru Biblioteca
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din Iagi nu-l recomandi ca atare). Lipseste In
schimb Vasile Voiculescu, autor care metita
pe drept cuvant sd figureze Intr-o asemenea
lucrare.

Introducerea ca voce a episcopului losif
Papp-Szilagyi (p. 583-4) este binevenitd — in
primul rand pentru ci atrage atentia asupra
unui teolog cunoscut in afard, dar mai putin
luat in seami in tari. La fel ca in cazul
vocilor referitoare la liturghii sau la limbile
liturgice, mentionate mai sus, cititorul s-ar
putea intreba Insa de ce nu sunt pomeniti si
alti teologi greco-catolici, cum ar fi Petru
Maior, Alexandru Sterca-Sulutiu sau Vasile
Suciu.

Lasd de asemenea de dorit transpunerea
in limba romand a textului. Cititorul poate
gisi numeroase ,,italienisme” pastrate de
traducitori, care devin supiritoare pe
mdsurd ce avanseazd parcurgerea cartii. Voi
mentiona doar doud, legate de transcrierea
unor nume proprii. In cadrul vocii despre
icoand, unul dintre tipurile principale de
reprezentare ale Maicii Domnului, Hodjgitria,
este redat in formula italiand Odigitria (p.
347). La fel pentru pontiful roman de la
inceputul sec. V, Hormisdas, este utilizatd
forma italiand, Ormisda (p. 560-1).

in aceeagl categorie trebuie mentionate
formele redate in limba greaci ale diferitelor
concepte sau termeni religiosi, care apar de
multe ori de neinteles. Sunt convins ca este
o problema de tehnoredactare, pe care insa
editotii trebuiau s-o corecteze inainte de a
lansa pe piatd o publicatie, mai ales una de

asemenea anvergurd?. La fel, nu par si existe
reguli de transcriere pentru titlurile in
georgiand sau armeand prezente in indicatiile
bibliografice ale diferitelor voci.

La sfarsitul acestei interventii trebuie si
precizez faptul ci nu cred ci randurile de
mai sus altereazd fundamental meritele
lucrdrii  discutate. FEste vorba de o
intreprindere editoriald nu numai curajoas,
dar si esentialmente necesard. Intr-o lume in
care distantele se scurteaza si civilizatiile se
apropie mai mult si mai usor ca niciodat,
este foarte important si ne ingelegem unii pe
altii, si ne cunoastem traditiile. In acest fel
diferentele  —  inclusiv. ccle  dintre
numeroasele feluri de a-l mdrturisi pe acelasi
Cristos Dumnezeu — nu ne vor mai desparti,
ci ne vor face mai bogati.

Dan RUSCU

2 Nu insist aici asupra lor pentru ci ele au fost
tratate pe larg Intr-o alta recenzie, realizata
de N. Buga, Un demers editorial intre
temeritate si superficialitate: Dictionarul
Enciclopedic al Rasiritului Crestin, Idei in
dialog, anul 111, nr. 8 (23), august 2000, p.
36-37. Recenzia, realizatd intr-o manierd
elegantd — chiar dacd pe alocuri apar note
de subiectivism care §i au originea in

confesiunea ortodoxid a autorului —
semnaleazd si alte erori §i gafe ale
traducitorilor.
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