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DIMENSIUNEA CULTURALA A CREDINTEI

Adrian BACIU

ABSTRACT: The cultural dimension of the faith. This article treats the value of
faith cultural area not only for its individual consequences but especially for the
social ones. In front of this area under discussion we propose a Franciscan paradigm
of understanding what should mean enculturation of the faith and the
evanghelisation of the culture. This thought is very often expressed in the Pope John
Paul II’s encyclicals, or in other Vatican documents. It is an actual and important
mission for the Catholic Church. In these works are enumerated many of these
texts.

First of all we have to see the manner St. Francis of Assisi saw the culture. Speaking
of St. Francis philosophy seems to be nonsense, seems to make just some
speculation between his life, his acting and his writing and some other philosophical
ideas. But the notion of St. Francis philosophy is rather different from ours. His
concept of philosophy is closer to the Ancient Testament’s. Philosophy is more
about acting than about thinking. It is not only a way of good thinking, but especially
a way of good acting, the way to live God’s commandments. It is not an abstract
reflection, less about ordinary dates and more about syntetic things, it is not a reason
property but a human one. Philosophy for St. Francis is wise living. As it can be
seen, philosophy is more wisdom and not necesarely knowledge.

And philosophy, in this sense, builds the culture. Nay philosophy means culture, as
the culture embodies all human acting. Because the culture cannot represent just an
aesthetics area it is a larger concept, an existential one.

In this context the enculturation means not only to reformulate our faith in a more
accurate language, in today’s philosophy, but it indicates that the faith must infiltrate
all human actions. So it could become relevant for the society, and for each person.
It is the way faith grows in each of us and in the society as our community.

The Gospel must be understod with the culture categories, must be translated if it is
required. The second step is that the Gospel, faith, has to pass from a thinking
sphere to an acting field. This is also the subject of catechesis. That is the way St
Francis enculturated the faith in his life, the way his faith became significant for his
contemporans, and also for many of us in these days.

1. Introducere
Pornind de la prezentarea modului franciscan de a intelege cultura, modul
franciscan de a filozofa, ficand apoi o paraleld cu ceea ce inseamna filozofia astizi, mi voi
oprti aspra dimensiunii intelectuale, culturale a credintei asa cum reiese ea din documentele
recente ale Bisericii. Desi se va vorbi despre filozofie, expunerea nu priveste o dezbatere
filozofica, ci vorbeste de filozofie ca temei al oricirei culturi, al oricirei civilizatii, inclusiv
cea crestina.
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2. Despre o filozofie franciscana

Enciclica Fides et Ratio se incheie cu rugiciunea sf. Bonaventura, al doilea fondator
al Ordinului Franciscan, cum este numit deseoti. 1n prologul operei sale Itinerarium mentis in
Denm, se adreseazd celor ce-i vor citi opera spunandu-le: ,,(...) nu este suficientd lectura
fard pocdintd, cunoasterea fira devotiune, cautarea fira elanul uimirii, prudenta fard
capacitatea de a se dérui bucutiei, activitatea desficutd de religiozitate, cunoasterea separatd
de caritate, inteligenta fird umilinta, studiul care nu este sustinut de harul divin, reflectia
fard intelepciunea inspirata de Dumnezeu”.! Acest fragment reprezintd o sintezd relevantd
pentru ceea ce s-ar putea numi paradigma filozofici franciscand.

Pare la prima vedere paradoxal sd vorbesti despre o filozofie franciscand. Pentru cd
daci este ceva ce 1l individualizeazd pe Francisc, In acest context, este tocmai absenta
oricarui ideal intelectual in vocatia sa, refuzul oricarei teoretiziri, oricirei ,,stiinte”. Modul
sdu de a vedea lucrurile §i de a se exprima era atat de putin abstract si intr-atat de imediat
incat este dificil de multe ori si-l intelegem. Francisc nu aseaza stiinta printre mijloacele
sale de a actiona. Arta intri intr-o oarecare masurd printre mijloacele sale de a actiona, dar
stiinta nu. Pe bund dreptate, ne putem intreba: de ce? Rispunsul este pentru ci Francisc nu
vrea sa-l imite pe Cristos maestru §i invititor, ci pe Cristos umil, sarac, iubitor si suferind.
Prima reguld scrisd de el nu este altceva decat un compendiu de citate din Evanghelie.
Vocatia sa nu este de a apéra prin polemici docte credinta in fata adversarilor sii externi,
dar de a reinnoi In sanul Biserici viata conforma cu Evanghelia prin forta exemplului si
predicarea pociintei. Céci, daca doctorii — cu ajutorul stiintei dialectice, al controversei
demonstreaza adevirul Evangheliei, Francisc ne aratd frumusetea ei’.

De aceea, atunci cand cardinalul Ugolino, prietenul si protectorul lui Francisc,
viitorul papa Grigore al IX-lea, il convinge pe Francisc sa modifice idealul de siracie
intelectuald in vederea predicirii, El triieste probabil cea mai mate tragedie, aceea a
sactificarii idealului sau pe altarul Bisericii. Cu toate acestea, el a asezat Intotdeauna idealul
si Intelepciunea Bisericii deasupra idealului personal®.

Pentru Francisc, care nu este nici teolog nici filozof in sensul curent al termenului,
adevirata filozofie este sfanta simplitate?, care agaza iubirea lui Dumnezeu inaintea oricirei
stiinte si Intelepciuni umane. Ea nu se datoreazd perspicacititii intelectului, ci prezentei
intelepciunii lui Dumnezeu. Ea inseamna totald disponibilitate la actiunea Spiritului Sfant
in noi, este, asa cum o numeste sf. Bonaventura, ,,Magisteriul Spiritului Sfant” sau
Hintelepciunea celui sarac™. in optica lui Francisc, speculatia intelectuald trebuie sa se

1 Toan Paul al T-lea, Serisoarea enciclicd Fides et Ratio au privire la raporturile dintre credinta si ratinne (14
septembrie 1998), Ed. Presa Bun4, Iasi 1999 (in continuare Fides et Ratio), § 105

2 A. Gemelli, I/ Francescanesimo, Soc. editrice Vita e Pensiero, Milano 1956, p. 491-492.

3 Lbidem, p. 491. Francisc a fost un om al Bisericii care a trait in sens deplin aceasta tripld misiune:
constiinta trecutului, deschiderea la exigentele prezentului, proiectia dinamic spre perspectivele
viitorului si tote acestea in contextul unei foarte acute sensibilititi catolice: Ioan Paul al II-lea,
Discurs adresat episcopilor italient, Assisi 1982.

4 JFii liudata regini intelepciune, Domnul si te pistreze impreuni cu sora ta sfinta, curata
simplitate! va exclama Francisc in Salutatio virtum.

5 Cf. Spititualita, Dizdonario Francescano, Ed. Messagero, Padova 1995, § 1797-1821.
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alimenteze din sursele profunde ale vietii spirituale, iar singura stiintd care este permisa
unui crestin este, dupa cuvantul sf. Paul, cea a lui Isus Cristos, a lui Cristos rastignit (cf. 1
Cor. 2, 2). Demersul filozofic al lui Francisc este ciutarea conformititii cu Isus. Cristos
este mediatorul si mijlocitorul tuturor stiintelor: wedio omninm saentiarmm, nu doar al
teologiei, dar si al filozofiei: care nu pot fi separateS. Parafrazandu-l pe E. Gilson’, dacd
filozofia este egala cu ratiunea puri, nu existd nici o filozofie franciscana.

Existd in viata lui Francisc un ferment original care naste o noud intelepciune,
imediatd, profundd, neobisnuitd chiar. Iar acest ferment este iubirea: ,,imbrﬁ;iga toate
lucrurile cu iubire nespusi asa incat cunostea in mod nemaiintalnit, cu intuitia penetranti a
inimii sale, secretele creaturilor”s. Sfantul Bonaventura, care este exponentul gandirii
franciscane, a intuit acest ferment nou si etern care constituie stiinta lui Francisc i l-a
asezat ca nucleu generator, in interpretarea sa aspra ,,stiintei’” lui Francisc. lar sf. Bernardin
de Siena, un alt mistic franciscan, exclami: ,,Atit se cunoaste cat se iubeste!”

Bonaventura inldtura orice divergenta dintre stiinta si spiritul franciscan, facand din
studiu un act religios, in sensul cel mai catolic al cuvantului®. La sf. Bonaventura nu se stie
niciodatd unde se termini filozofia si unde incepe mistica, teologia sa. Pentru ci filozofia sa
tinde spre misticd, iar mistica sa se sistematizeazi ca o filozofie. El nu este dintre acei
oameni care, punandu-se la masa de lucru, gindesc: si incetez acum cu rugiciunea. Acum
vreau si studiez §i sd rationez cu mintea pe care Dumnezeu mi-a dat-o. Pentru sf.
Bonaventura, a studia Inseamnd a se ruga, a gandi Insemnd a primi, a sti inseamnd a fi
luminat!.

O astfel de conceptie despre stiingd elimind antagonismul dintre o culturd sacri si
una profand. Pentru ci orice lucrare stiintifica, orice operd de artd, poate fi examinatd in
adevdrata lumind ce lumineazd pe orice om ce vine in lume (In. 1, 9). lar metoda constd in a traduce
stiinta in virtute. El, Bonaventura, aratd si pericolul de a se indepirta de Scriptura prin
studiul stiintelor liberale, antrenand spiritul in probleme de ordin secundar, distragandu-I
astfel de la calea sa divind. ,,Studiul stiintelor, atunci cand nu tinde la dobandirea acelei
intelepciuni vegnice este vanitate.”!!

O privire sintetica asupra gandirii franciscane individualizeaza tezele fundamentale
care constituie esenta doctrinei franciscane si aportul siu durabil la filozofia cresting, a
filozofiei in general: primatul absolut al divinului, deficienta naturii §i necesitatea harului
pentru a o desavarsi, depasirea inteligentei prin vointi si prin iubire $i, ca origine si
finalitate a umanismului sau, prezenta unei intuitii fird concept, de asemenea, posibilitatea
sufletului de a fi direct luminat de Dumnezeu si de a se Indlta pana la el gratie unei
asistente speciale din partea Creatorului sau'?,

¢ Cf. J. Chevalier, Histoire de la Pensée, vol. 11: La Pensée chrétienne des origines a la fin du XVT siécle, ed.
Flammarion, Paris 1956, p. 382.

" E. Gilson, La philosgphie de S. Bonaventure, Paris 1953, p. 12.

8 A. Gemelli, op. cit., p. 494.

9 Lbidem, p. 495.

10 Ibidem, p. 496.

W Ibiden, p. 497.

12 Cf. J. Chevaliet, gp. dit., p. 381.
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3. Perceptia filozofiei astizi

Dupi cum am vizut, atunci cand se vorbeste de filozofia franciscani se vorbeste de
fapt de cultura franciscana, intr-o acceptiune mult mai larga fata de cea de azi. Filozofia
pentru acea vreme Imbritisa aproape toate domeniile cunoagterii. lar pentru paradigma
filozofica franciscani, acest lucru trebuie avut in vedere. Filozofia este astizi de cele mai
multe ori altceva decat in timpul sf. Francisc si imediat ulterior lui.

Reflexia filozoficd este redusd in zilele noastre la nivelul ratiunii abstracte, de cele
mai multe ori puri teorie fird sau cu putine incidente in realitatea curentd. Ea este stiint,
raimane la un nivel didactic, pedagogic sau profesional. Intr-o culturi a specializarii, filozof
poate fi doar cel care studiazi sau profeseazi filozofia. incepémd cu Descartes si de la el o
buni parte din cei ce l-au urmat, filozofia este concentrati asupra spiritului pur al ratiunii
suficiente, indepdrtandu-se de preocupiti curente. lar ceea ce s-a vrut a fi antidotul acestei
conceptii, existentialismul, a sfirsit prin a se autoanula ca filozofie, prin relativizarea
metafizicii, printr-un subiectivism echivoc si fragmentar.

De cealalta parte, daci anterior filozofia ingloba majoritatea stiintelor umane, astizi
acestea si-au castigat independenta completd, golind totodata filozofia de continuturi. Se
votbeste astdzi de sociologie, psihologie, politologie, fenomenologie, gnoseologie etc.
Candva se vorbea doar de filozofie si atat.

De aceea, atunci cand se propune modelul de gandire franciscan ca o solutie
actuald, se are in vedere §i recuperarea sensului filozofiei, ca existentialism crestin, al
metafizicii teocentrice in fond, recuperarea sensului unei culturi crestine, al unei culturi
traite si exprimate.

4. Dimensiunea culturald, intelectuald a credintei la lumina documentelor
Bisericii
4.1. Culturi si credinta

Relansarea unei dimensiuni culturale a credintei - a credintei care inspira cultura si a
culturii care integreaza credinta - a fost una dintre preocupirile majore ale pontificatului
papei loan Paul al I1-lea!?. Biserica nu ezitd si vorbeascd despre evanghelizarea culturilor,
altfel spus, a mentalitatilor, a obiceiurilor, a comportamentelor. Astfel, in discursul tinut la
UNESCO pe 2 iunie 19804, papa declara: , sinteza dintre culturd si credingd nu este numai
o exigentd a culturii dar si o exigentd a credinteil”. De asemenea, ,,0 credintd care nu
devine culturd nu este o credintd acceptata integral, pe deplin chibzuita, trditd fidel”'.
Credinta pe care o vesteste Biserica cere sd patrundi intelectul omului, fides quaerens
intelectum, sd patranda inima omului, sa fie gandita pentru a fi triitd. Credinta devine culturd
in masura in care se constituie ca fundament al existentei, al gandirii, al faptelor. Redemptoris
Missio prezintd inculturarea credintei ca ,,0 intimid transformare a valorilor culturale

13 Cf. P. Poupard, Discurs la incheierea Intilnirii internationale a centrelor culturale catolice, 8 octombrie 1993.

14 Osservatore romano, 5 unie 1980, nr. 12.

15 Cf. JToan Paul al II-lea, Scrisoarea autografd de instituire a Consiliului pontifical pentru culturi,
AAS, t. 74,1983, p. 683-688.
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autentice prin integrarea lor in crestinism si Inrddicinarea crestinismului In diversele culturi
umane”’19,

Problema care se iveste priveste modul In care mesajul Bisericii este accesibil noilor
culturi, formelor actuale ale inteligentei si ale sensibilitatii. ,In ce mod Biserica lui Cristos
se poate face auzitd de spititul modern?"17.

Continua devenire istoricd a culturii §i a culturilor presupune intre ele si credintd o
simbiozd permanenti. lar, daci este sd comparim ceea ce geniul crestin a creat in secolele
trecute, capitalul de frumos enorm pe care l-am mostenit in toate domeniile expresiei
artistice, de la athitecturi la picturd, de la sculpturi la literaturd, trebuie si recunoastem cd
epoca noastrd este destul de siracd in creativitate, iar crestinii nu mai sunt la fel de motivati
in sfera culturald. Cardinalul Poupard, presedintele Consiliului Pontifical pentru Culturi, se
intreba dacd nu cumva crestinismul, prea infricogat, inchis in el Insugi, lipsit de seva
profand a secolului siu, nu s-a redus deseori la elaborarea unor structuri pioase, pline de
intentii bune, dar fird valoare umani si culturala’®. De la originile sale, crestinismul se
distinge prin inteligenta credintei §i curajul ratiunii. Aceasta o demonstreaza pioneri
precum sf. lustin si Clement din Alexandria, Origene si Périntii Capadocieni. Aceasta
intalnire fecundd a Evangheliei cu diverse filozofii, continuatd pand in epoca noastrd este
evocatd de papa loan Paul al I1-lea in enciclica sa Fides et Ratio®®.

4. 2. Activitatea pastorala in sfera culturii

In contextul unei culturi in mare parte decrestinozata, criteriile de judecata si de
alegere pe care le posedd crestinii insisi se prezinti deseoti ca striine sau chiar opuse
Evangheliei?’: ,Noua evanghelizare solicitd un efort lucid, serios si sistematic pentru a
evangheliza cultura”!. Este, de altfel, datoria filozofilor si a teologilor competenti de a
identifica in inima culturii stiintifice si tehnologice dominante, obiectivele si punctele de
ancorare pentru vestirea Evangheliei?2. Iar obiectivul acestei pastorale a culturii este de a
conduce omul spre transcendentd, de a-l invita si reparcurga drumul care porneste de la
experienta sa intelectuald si umand, pentru a ajunge la cunoasterea Creatorului, folosind cu
intelepciune cele mai bune cuceriri ale stiintei, in lumina dreptei ratiuni. Céci deficitul de

16 Evanghelia conduce cultura la perfectiunea ei iar cultura autentici este deschisi Evangheliei: Ioan
Paul al II-lea, Discurs citre Consiliul pontifical pentru culturd, 14 martie 1997, Doc. Cath., XCIV
(1997) 405; Ioan Paul al Il-lea, Lettera enciclica Redemptoris Missio circa la permanenza validita del
mandato misionatio (7 decembtie 1990), b#p: // www.vaticanva | hoby_father | jobn_panl_ii |
encyclicals | documents | bf_jp-ii_enc_07121990_redemptoris-missio_it.html (in continuare Redemptoris
Missio), § 52.

17Toan Paul al II-lea, Discurs citre Consiliul pontifical pentru culturd., 15 ianuarie 1985, Doc. Cath.,
LXXXII (1985) 225-226.

18 Cf. P. Poupard, gp. cit.

19 Joan Paul al II-lea, Fides et Ratio, § 36-48.

20 Idem, Serisoare Enciclicd Veritatis Splendor despre citeva probleme fundamentale ale invatdturii morale a
Bisericii (6 august 1993), fard loc, fird editura, § 88.

21 Idem, Exortatia apostolicd Edesia in America (22 ianuatie 1999), btp: /| www.vatican.va | hoby_father
/ jobn_panl_ii | apost_exhortations | documents | bf_jp-ii_exh_22011999_ecclesia-in-america_it.himl, §
70.

22 Cf. Consiliul pontifical pentru culturd., Pentru o pastorald a cnlturii, 23 mai 1999, § 12.
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calificare tehnologicd si de competenta stiintificd fac aleatorie prezenta Bisericii in inima
culturii produsa de cercetirile stiintifice si de aplicatiile lor tehnologice.

O cultura coerentd, bazatd pe transcendentd si pe superiotitatea spiritului fatd de
matetie, pretinde o Intelepciune in care cunoagterea stiintifici se exprima intr-un orizont
luminat de reflexia metafizicd?3. Pastorala culturii, ancoratd in etica si antropologia crestine,
insufleteste un proiect cultural crestin care conferd lui Cristos, Rascumparitorul omului,
centrul universului si al istoriei?*.

Pe deplin congtienta de urgenta de a rezerva culturii o atentie speciald, Biserica le
cere credinciosilor laici si fie prezenti, sub cilduzirea curajului si a creativititii intelectuale,
in locurile privilegiate ale culturii, care sunt lumea scolii si a universitatii, mediile cercetirii
stiintifice §i tehnice, locurile creatiei artistice §i ale reflexiei umaniste. Aceastd prezentd,
deseori in mod eronat contestati?®, este destinati nu numai recunoasterii si eventualei
purificiri a elementelor culturii existente, critic analizate, dar si la sublimarea lor prin
bogatiile originale ale Evangheliei si credintei crestine?.

Necesitatea unei serioase formdri teologice istorice si culturale impreund cu o
judecatd sindtoasd pentru a discerne ceea ce este necesar sau util sau, dimpottivi, ceea ce
este inutil si periculos pentru credintd se impune astizi cu o vigoare crescands, avand in
vedere noile provociri care se ivesc, de la indiferenta religioasi la rationalismul agnostic.
Cunoagterea aprofundatd a darurilor credintei este indispensabili unei veritabile
evanghelizdri. Aceasti cunoastere de naturd intelectuald, interiorizati In rugdciune si
celebriri liturgice, cere o iscusitd asimilare personald din partea credinciosilor aga incat ei sd
fie martorii persoanei lui Cristos si ai mesajului sau de mantuire?”.

A evangheliza inseamni, de asemenea, a critica si chiar a denunta tot ceea ce intr-o
culturd contravine Evangheliei si atenteazd la demnitatea omului in dimensiunea sa
personald si comunitard. Urgenta unei pastorale a culturii este mare, efortul enorm,
modalititile multiple, posibilititile nenumdrate. Sunt de amintit numai cateva, precum:
dezridicinarea culturald a mediilor urbane, intr-un ritm alert, mijloacele de comunicare
sociali si tehnologia informatiei, contextul fenomenului emigririi, domenii precum:
filozofia, stiinta, bioetica si ecologia, familia si educatia, politica precum si arta si
divertismentul. Iatd asadar un nou areopag pentru a evangheliza?®.

% Ibidem, § 11.

24 Cf. Toan Paul al II-lea, Lettera Enciclica Redemptor hominis (4 martie 1979) bitp: // www.vatican.va |
holy_father | jobn_pan_ii | encyclicals | documents | hf_jp-ii_enc_04031979_redemptor-hominis_it.hind, §
1.

% Este gresit a considera ca referinta publici la credintd poate si dauneze justei autonomii a
statului $i a institutiilor civile sau ca poate chiar sa incurajeze atitudini de intolerantd.” Ioan Paul
al Il-lea, Serisoarea apostolici Mane nobiscum, Domine pentru anul Enbaristiei, octombrie 2004 -
octombrie 2005 (7 octombrie 2004), Ed. Presa Buni, Iasi 2004, § 26.

26 Toan Paul al 1l-lea, Exortatia apostolicd Christifideles Laici despre vocatia si misiunea laicilor in Bisericd si
in lume (30 decembrie 1998), Ed. Presa Buni, Iasi 2000, § 44.

27 Cf. Consiliul pontifical pentru culturd., Pentru o pastorali a culturii, 23 mai 1999, § 31.

28 Cf. Toan Paul al II-lea, Redemptoris Missio, § 38.
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5. Concluzie

Ce loc ar avea Francisc intr-un asemenea proiect - el, care aparent are atat de putine
in comun cu ceea ce numim culturd? Ce fel de ajutor putem primi de la Francisc?

Francisc a fost un om al hatului. Tot ceea ce a ficut el a fost rodul lucririi lui
Dumnezeu cu el Iar el s-a ficut disponibil in totalitate. Francisc s-a rugat, a ficut
penitentd, a triit Evanghelia, iar Biserica si lumea intreagd chiar s-au reinnoit. Ceea ce nu
este un proiect nou, ci este aceeasi Evanghelie. lar proiectul se traduce prin a porni iardsi
de la Cristos. Francisc Insusi a ficut doar atat: a pornit din nou de la Cristos.

Sfantul parinte papa loan Paul al Il-lea se ruga astfel lui Francisc. ,,Tu care l-ai
apropiat pe Cristos de epoca ta, ajuti-ne si-l apropiem pe Cristos de epoca noastra, de
timpurile noastre dificile §i critice. Ajutd-ne! Aceste timpuri il asteaptd pe Cristos cu mare
neliniste, chiar dacd multi oameni nu-si dau seama. Ajuti-ne, sfinte Francisc, sa-1 apropiem
Bisericii si lumii de astdzi pe Cristos. Tu, care ai purtat in inima ta suferintele
contemporanilor tii, ajuti-ne, cu inima alituri de cea a Mantuitorului, si imbratisim
aventura oamenilor din societatea de azi, gravele probleme sociale, economice, politice,
problemele culturii si ale civilizatiei contemporane. S imbratisam toate suferintele omului
de astizi, dubiile sale, refuzurile, neatentiile, tensiunile, complexele, nelinistile sale... Ajuti-
ne sd traducem totul in limbajul simplu si rodnic al Evangheliei. Ajuta-ne si rezolvim totul
in cheie evanghelicd asa incat Cristos sd poatd fi Calea, Adevdrnl $i 1iata pentru omul de
astazi’™?.

29 Cf. Toan Paul al I-lea, Con Francesco nella Chiesa, Libtetia Editrice Vaticana 1983, p. 20-21.
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REZUMAT: Rugiciunea neconteniti ca posibild atitudine a omului in
societatea actuald — texte patristice pentru sprijinitea celor in cadutarea
spititualititii. Rugiciunea constituie o componentd a realititii actuale, realitate
complexa. Spiritualitatea revine, sub diverse auspicii si intentii, ca un megatrend in
Peisajul acestei realitati.

Indemnul concis al sf. Pavel ,,Rugati-va neincetat” (1 Tes. 5, 17) a avut o influenti
mare asupra realitatii crestine, fiind interpretat deseori si in diverse moduri. $i astizi,
acest indemn are o semnificatie esentiald pentru viata de credinti a fiecirei persoane,
rugiciunea fiind acea legaturd personald si vie pe care crestinul o are cu un
Dumnezeu viu si adevirat.

Prezentul articol doreste si ofere cititorului, dar mai ales ,,celui in ciutarea unei
spiritualitati”, cateva ,,comori” ale traditiei crestine, comori ldsate noud de sf. parinti.
Deoarece ne indreptim atentia catre ,cei in cdutarea unei spiritualititi” ne vom
intreba: se pot constitui aceste texte in orientdri pentru acesti ,,cautdtori’? Isi mai
péstreazi ele actualitatea intr-o societate seculatizatd?

Rispunsurile pot veni printr-un ,exercitiu” permanent al rugdciunii si iubirii
aproapelui, exercitiu care este in acelasi imp individual, dar si comunitar.

0. Einleitung

Die kurz gefasste Aufforderung des Apostels ,,Betet ohne Unterlass” (1 Thess 5,
17) hatte einen sehr groflen Einfluss auf die christliche Spiritualitit und wurde oft und
vieletlei Weise interpretiert. Auch in der heutigen Zeit, hat sie nach wie vor ihre
grundlegende Bedeutung fir Glauben und Leben, da das Gebet ,die lebendige,
personliche Beziehung” des Christen ,,zum lebendigen und wahren Gott™ ist. !

In diesem Gebot des Herrn, das die Kirche auch in der Feier des Stundengebetes
erfillt, spitzen sich zugleich die durch die gesamte Geschichte hindurch immer wieder
gestellten Fragen nach der Moglichkeit des Gebetes, seiner Notwendigkeit und seiner
Bedeutung fiir das christliche Leben zu. 2

1 KKK 2558.

2 Vgl. Dektet der Kongregation fur den Gottesdienst (Prot. Nr. 1000/71), in Die Feier des
Stundengebetes fiir die katholischen Bistiimer des dentschen Sprachgebietes: Stundenbuch, Band 1:
Advent und Weihnachzeit, Freiburg, 1989 11.
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1. Der erste Brief an die Thessalonicher: Einleitungsfragen

Als Verfasser des Ersten Briefes an die Thessalonicher wurde in der Tradition seit
jeher der Heilige Apostel Paulus betrachtet. Der Brief wurde von ihm mit ziemlicher
Sicherheit Ende des Jahres 50, Anfang des Jahres 51 n. Chr. abgefasst.

Anlass des Briefes war seine Sorge um das Wohlbefinden der Gemeinde in
Thessaloniki und die guten Nachrichten, der iiber sie erhalten hatte. 3

Generell muss bei der Auslegung des Briefes darauf geachtet werden, dass es sich
um cine Gelegenheitsschrift handelt, die allerdings als Teil der Bibel, auch wenn sie an
einen bestimmten Empfinger in einem konkreten historischen Kontext gerichtet ist,
dennoch alle Christen betrifft. 4

Wit durfen die Gemeinde von Thessaloniki nicht idealisieren, wenn wir die
Mahnungen des Paulus verstehen wollen: Diese Christen gleichen uns in vielfacher
Hinsicht- in ihrer Anfilligkeit, Schwiche und Gefihrdung’.

Inhaltlich ist das Brief bedeutsam fiir die eschatologische Botschaft. Das Denken
des Apostels richtet sich ganz auf die Auferstehung Christi und sein Kommen in
Hertlichkeit, eine Ankunft, die das Heil fiir alle Gliubigen bedeutet, auch wenn sie bereits
gestorben sind.

2. Die Worter ,,Betet ohne Unterlass” (1 Thess 5, 17)

Die hier gebrauchte Formulierung ,ddweintwg mpooedyeyeote” kommt so an
keiner anderen Stelle des Alten oder der Neuen Testamentes votr. Dreimal wird
addeintwg jedoch im Zusammenhang mit dem Nomen mpocevyn und einmal mit
ebyoplotée verwendet. Dem Sinn nach ist die Aufforderung zum Gebet ohne Unterlass
unter Verwendung anderer Ausdriicke allerdings viel 6fter anzutreffen.

Adwdeintog ist das Adverb des Adjektivs ddwAetntog und kommt in der LXX funf
Mal, und hier ausschlieBlich in den Buchern der Makkabier, vor. ¢ Im Neuen Testament
wird es vier Mal verwendet, wobei drei Stellen aus dem Brief an die Thessalonicher sind. 7
In der Einheitsiibersetzung variieren die fiir die Ubersetzung gewihlten Wérter. Dreimal
verwendet sie das Wort ,,unablissig”, zweimal ,,ohne Unterbrechung” und jeweils einmal
»standig”, . pausenlos”, ,,ohne Unterlass”.

Nun kann man ddwieintwg in einem zweifachen Sinn verstehen: ,,ohne jede
Untetbrechung” oder ,,ohne lingere oder unpassende Unterbrechung”. In beiden
Bedeutungen kann es schlieBlich auch eine Handlung niher beschreiben, die an sich schon
zeitlich begrenzt ist und in einer besonderen, einmaligen Situation vollzogen wird. So heif3t
es beispielsweise im zweiten Buch der Makkabder: Drei Tage lang lagen sie ohne
Unetbrechung auf den Knien und flehten unter Trinen und Fasten gemeinsam den
barmherzigen Herrn an”. 8

3 Vgl. 1 Thess 1-3.

4 A.J. Malherbe, The letters to the Thessalonians, 328; Neue Jerusalemer Bibel, 1611.
5 W. Trilling, Der erste Brief an die Thessalonicher, Disseldorf 1962, 10.

61 Makk 2, 11; 2 Makk 3, 26; 9, 4; 13, 12; 15, 7.

7Rom 1, 9; 1 Thess 1, 2; 2, 13; 5, 17.

82 Makk 13, 12.
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Weitere Wérter, die in den biblischen Texten adwkeintwg sinngemald nahe stehen,
sind mdvrote (immer), évdeeyo (ununterbrochen) und Npépo nai vOZ (Tag und Nacht) im
Singular und Plural. °

INpooedyopon wird im Neuen Testament 85 Mal verwendet und findet sich haufiger
als die tbrigen Termini fir Beten oder Bitten. Im auflerbiblischen Griechisch kann es
»beten”, ,.eeloben”, ,,zu einer Gottheit flehen” oder ,,anbeten” bedeuten.

Das Nomen npoocevyr ist mit ,,Gebet”, ,,Bittgebet” oder ,,Gebetsstitte”, im
auBlerneutestamentlichen Griechisch auch mit ,,Bethaus” oder ,,Synagoge” zu tibersetzen.
10

Es werden nihere Umstinde wie Gebetshaltungen und Gebetszeiten angegeben.
Man kann stehend (Mk 11, 25), kniend (Lk 22, 41) oder mit ethobenen Hinden (1 Tim 2,
8) beten. In Joh 11, 41 erhebt Jesus seine Augen beim Gebet zum Himmel. In der
Apostelgeschichte werden die sechste (Apg 10, 9) und neunte Stunde (Apg 3, 1; 10, 30) als
Gebetszeiten erwihnt. Die mit npooedyopat bezeichnete Handlung kann sowohl das
gemeinschaftliche Gebet (Apg 12, 12) als auch das Gebet in der Einsamkeit meinen.

Das Gebet bettifft den ganzen Menschen: ,,Es geht vom Herz des Menschen aus,
duBert sich in Reden, Rufen, Schreien, Jubeln und Fliechen und umfasst, besonders in den
Gebetshaltungen des Niederfallens und der Proskynese den ganzen Menschen™!.

An manchen Stellen werden gewisse Voraussetzungen fiir das Gebet genannt, wie
Glauben (Mk 11, 24; Jak 1, 5-7), Vergebungsbereitschaft (Mt 5, 23; 6, 14; Mk 11, 25),
Heiligkeit und Liebe (1 Tim 2, 8; 1 Petr 3, 7) und Niichternheit (1 Petr 4, 7).

3. Das Gebot ,,Betet ohne Unterlass” (1 Thess 5, 17) in
den Texten der Kirchenviter
3. 1. Die Oden Salomos

Die Oden Salomos sind eine Sammlung von 42 Gedichten, die in ihrer
Erforschung auch als ,,Hymnen”, ,Psalmen” oder ,lLieder” bezeichnet wurden und
diirfen nicht mit den 18 sogenannten ,,Psalmen Salomos” verwechselt werden. Als
Abfassungszeit der Oden wird heute der Zeitraum von 100-125 n. Chr. Angenommen,
womit sie zu den wichtigsten literarischen Zeugnissen fiir die Anfinge des Christentums
zihlen. Uber den Verfasser kann nichts mit Sicherheit gesagt werden. Der Grund fiir die
Wahl des Pseudonyms Salomo im Titel kénnte ein christologischer sein, da Christus als
der wahre Salomo angesehen wurde.

Der Grund fiir die Abfassung der Oden kénnte in dem Ansinnen zu suchen sein,
dem Wort des Apostels Paulus nachzukommen: ,,Lasst in eurer Mitte Psalmen, Hymnen
und geistliche Oden erklingen” (Eph 5, 19; Kol 3, 16), da sonst keine andere
frithchristliche Sammlung von Oden bekannt ist”!2.

9 A. J. Malherbe, The letters to the Thessalonians, 329.

10 H. Balz, npooedyopat, in EWNTIII (1992) 398.

11 H. Balz, npocedyopat, 402.

12Vgl. M. Lattke, Oden Salomos, Freiburg im Breisgau 1995, 35.
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3. 1. 1. Die 8. Ode Salomos

Nur die 8. Ode nimmt auf 1 Thess 5, 17 bezug. Sie ist als ,,Rede des Offenbarers
und Etlosers” betitelt. Inhaltlich ist sie vom Heil, da durch den Etl6ser kommt, bestimmit.
So findet sich die Aufforderung zum unablissigen Gebet inmitten von Heilsimperativen,
Heilsaussagen und Heilsverhei3ungen. 13

In den Versen 20c bis 23 heil3t es:

20c Und zu meiner Rechten stelle ich meine Erwahlten.

21 Und es geht vor ithnen her meine Gerechtigkeit.

Und nicht werden sie sich trennen von meinem Namen,
weil er mit ihnen ist.

22 Bittet viel,

und bleibt in der Liebe des Herrn,

sowohl Geliebte im Geliebten

als auch jene, die bewahrt sind in dem, der lebt,

als auch Extloste in dem, der erlost wurde.

23 Und ihr werdet unverginglich gefunden werden
In allen Aonen

Durch den Namen eures Vaters.

Hallelujal”14

Auffallend ist die enge Verbindung zwischen Heil und der Aufforderung zum
bestindigen Gebet, die nicht nur den einzelnen, sondern die gesamte Gemeinschaft
betrifft.

So ist auch der Aufruf zum Lob, mit der die Ode beginnt, an die gesamte
Versammlung gerichtet: ,,Offnet, 6ffnet euer Herzen fiir den Jubel des Herrn, und
wachsen wird eure Liebe vom Herzen bis zu den Lippen, um als Friichte dem Herrn zu
bringen heiliges Leben und zu reden in Wachsamkeit in seinem Licht”. 1> Es sind hier die
Gedanken des Lobes, der Wachsamkeit und Verbundenheit mit dem Erloser zu erkennen,
die sich im unablissigen Gebet verwitklichen. In der Einheit mit Christus, im
Verbundensein mit seinem Namen ist das Heil moglich. Er erweist sich in der Liebe, die
nichts innerliches, persénliches bleibt, sondern fiir die anderen sichtbar und spiirbar wird.
Es ist die Liebe es Etlésers zu seinem Volk und jedem Menschen, die in den Erlésten die
Liebe zu Gott und den Nichsten erweckt. In dieser Liebe zu bleiben ist nur im
bestindigen Gebet méglich. 16

3. 2. Ignatius von Antiochien'”

Eusebius berichtet uns dass Ignatius habe siecben Briefe teils in Smyrna, teils in

Troas wihrend seiner Deportation nach Rom zum Martyrium unter Trajan verfasst. 18

13 Vgl. M. Lattke, Oden Salomos, 44-47.

14 Anon. Apoc Od. Sal8, 20c-23 (FC 19, 116).

15 Anon. Apoc Od. Sal8, 20c-23 (FC 19, 114).

16 Bleibt in meiner Liebe” Joh 15, 9.

17 Ignatius von Antiochien (f um 110 n. Chr. ) Bischof von Antiochien am Orontes.
18 Eus Hist:Ec 3, 36, 2-15 (GCS' 9, 1 Eusebius 2, 1, 274, 16-280, 19).
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Die Frage nach der Verfasserschaft ist nicht eindeutig geklirt, und auch die
Datierung der Briefe ist umstritten. Trotzdem erhdlt vielfach die Hypothese der Echtheit
den Vorzug und somit ihre Datierung zu Beginn des 2. Jahrhunderts. Inhaltlich sind die
Briefe vom Dank fur die erwiesene Liebe, von der Mahnung zur Einheit der Gemeinde
und der Abwehr von Irrlehren gekennzeichnet.

3. 2. 1. Der Brief an die Epheser

Die Aufforderung zum unablissigen Gebet findet sich in den Briefen unter
Verwendung des genauen Zitats vom 1 Thess 5, 17 nur einmal im Brief an die Epheser.
Dabei ermahnt er die Gemeinde in Ephesus, fiir alle Menschen, die nicht an Christus
glauben, ohne Unterlass zu beten:

,»und fir die anderen Menschen betet ohne Unterlass (1 Thess 5, 17). Denn es
besteht fiir sie Hoffnung auf Umkehr, so dass sie Gott begegnen. Daher erlaubt ihnen
wenigstens aus euren Werken zu lernen. Gegeniiber ihren Zornausbriichen sollt ihr
sanftmutig sein, gegentiber ihren Prahlereien demiitig, ihre Beschimpfungen sollt ihre
Gebete entgegensetzen, gegeniiber ihren Irrtum sollt thr fest im Glauben sein, gegeniiber
ihrer Unbindigkeit zahm, nicht bestrebt, mit ithnen in einen nachahmenden Wettbewerb
zu treten. Als ihre Brider wollen wir uns erweisen durch mildes Wesen, Nachahmer aber
des Herrn zu sein uns bestreben- wer hitte gréBeres Unrecht etlitten, wer wire so beraubt,
wer so missachtet worden-, damit keiner als des Teufels Pflanze unter euch erfunden
werde; vielmehr bleibt fleischlich und geistlich in aller Keuschheit und Zucht in Jesus
Christus™19.

In dem Text tritt klar der Zusammenhang zwischen Gebet und Werken hervor, aus
denen die anderen Menschen lernen konnen. Fur sie zu beten, schlie3t konkrete Akte der
Liebe nicht aus, sonder verlangt vielmehr. Die Nachfolge Christi, ruft jeden Christen auf,
sich nicht von der Welt abzukapseln und einen inneren Frieden aulerhalb der Geschichte
zu suchen. Jeder Christ ist aufgerufen Christus, der selbst ,,Unrecht erlitten” ,,beraubt”
und ,,missachtet wurde”, nachzufolgen und auf Hass und Verfolgung mit Liebe und
Vergebung zu antworten. Das konkrete Leben der Christen, ihr Verhalten und Handeln
geben, wenn sie dem Geist des Herrn entsprechen zusammen mit dem unablissigen
Gebet Grund zur ,,Hoffnung auf Umkehr” der Menschen, ,,s0 dass sie Gott begegnen”.

3. 3. Novatian?’

Von seinen Schriften, die fast alle verloren gingen, bleiben nur vier erhalten, da sie

filschlicherweise den Schriften Tertullians und Cyprians zugeschrieben worden waren.
3. 3. 1. De cibis iudaicis

In den von Novatian etrhaltenen Schriften findet sich nur in De cibis iudaicis eine
Stelle, in der auf 1 Thess 5, 17 Bezug genommen wird. Diese Schrift diirfte ein Hirtenbrief
Novatians sein, den er wihrend einer der Christenverfolgungen an die novatianische
Gemeinde in Rom geschrieben hatte. In dem Brief behandelt er die Freiheit der Christen

19 Ten. A Eph 10, 1-3.
20 Novatian wurde vermutlich in Rom geboren und durch den rémischen Bischof Fabianus
zum Presbyter geweiht.

15



BOGDAN BLAGA

von den jidischen Speisegesetzen, wobei er zur MaB3igung mahnt und ihnen den Genuss
von Gotzenopferfleisch verbietet.?!

Die Stelle, in der er sich auf das unablissige Gebet bezieht, findet sich im sechsten
Kapitel:

»Denn wir sollen nur diese [Speisen| zu uns nehmen, die unserem Geist besser tun,
und, auch wenn uns im Evangelium der Gebrauch aller Speisen gestattet ist, ist gestattet
dennoch nur mit dem Gesetz der MiBigkeit und Enthaltsamkeit zu verstehen. Denn das
geziemt den Gliubigen sehr, die ndmlich zu Gott beten und ihm danken, nicht nur am
Tag, sondern vor allem in der Nacht; was man nicht tun kann, wenn der Geist ermiindet
durch die Speise und den Wein den schweren Schlaf und das Gewicht, das auf der Brust
lastet, nicht abzuschiitteln vermag”?2.

Novatian setzt hier voraus, dass jeder Christ ohne Unterlass beten soll. Dieses
Ansinnen verwirklicht sich nicht nur im Gebet wihrend des Tages, sondern auch wihrend
der Nacht. Novatian geht nicht niher darauf ein, ob diese Aufforderung zum Gebet
generell zu verstehen ist oder nur zu einer bestimmten Zeit, wie beispielsweise wihrend
der Vorbereitung auf die Taufe odet zu anderen wichtigen Anldssen.

Er sagt nicht ndheres iber ,MiBigkeit und Enthaltsamkeit”, die fiir das Gebet
notwendig sind. Ob er sich damit auf eine bekannte Tradition bezieht, das Fastens im
eigentlichen Sinn zu besonderen Anlissen intendiert oder einfach nur den praktischer Rat
gb, vor dem Gebet nicht zu viel zu essen, um aufmerksamer sein zu kénnen, kann
anhand des Textes nicht geklirt werden.

Mit dem nichtlichen Gebet bezog er sich wahrscheinlich nicht nur auf besondere
Momente wie die Fier der Osternacht, sondern dachte vielmehr an das regelmiflige Gebet
der Kirche wihtend der Nacht, das damals tiblich war und einen zutiefst eschatologische
Bedeutung hatte.

3. 4. Tertullian?3

De ieiunio- De exhortatione castitatis

In seinen Schriften nimmt Tertullian zweimal auf 1 Thess 5, 17 Bezug. In De iezunio
psychicos®* und in De exhortatione castitatis®>. Beide sind Schriften zur Verteidigung des
Montanismus, was bei ihrer Interpretation nicht tibersehen werden datf.

3. 4. 1. De exhortatione castitatis

Das zehnte Kapitel von De exhortatione castitatis handelt unter Bezugnahme auf 1
Kor 7, 5 von der Enthaltsamkeit um des Gebetes willen, wobei Tertullian auch auf das
unablissige Gebet zu sprechen kommt:

21 C. Schmidt, Novatian, in I.ACL (1998) 455.

22 Novat Cibis 6, 8-9.

23 Tertullian war der erste lateinische christliche Schriftsteller (ca. 160-220 n. Chr.) und wirkte
um die Wende vom 2. zum 3. Jh. In Karthago. Gegen Ende seines Lebens wendete er sich
immer mehr dem Montanismus zu, was bei der Interpretation seiner Schriften nicht
Ubersehen werden datf.

24 Verfasst um 210/211.

25 Im 212 geschrieben.
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,Lasst uns doch gerade unsere Innerstes tiberdenken, wie anders sich ein Mann
fihlt, wenn er sich zufillig von seiner Frau fernhilt! Er ist ganz auf Geistliches
ausgerichtet: wenn er ein Gebet zum Herrn richtet, ist er dem Himmel nahe; wenn er sich
in die Schrift versenkt, ist er ganz dort; |...] Deshalb hat der Apostel zusitzlich den Rat zu
einer zeitlich begrenzten Reinhaltung gegeben, um die Gebete vor Gott angenehm zu
machen, damit wir wiissten, dass das, was auf Zeit niitzt, immer von uns geiibt werden
misse, auf das es immer niitze. Wenn téglich in jedem Augenblick den Menschen ein
Gebet nétig ist, so auch unbedingt Enthaltsamkeit, die fiir das Gebet nétig ist”26.

Hinsichtlich des unablissigen Gebetes ist hier von Bedeutung, dass Tertullian es als
gegeben voraussetzt, dass ,,den Menschen tiglich in jedem Augenblick ein Gebet nétig
ist”. Dieses Gebet, so schreibt er in 10. 3 weiter ,,geht aus dem Herzen hervor; wenn unser
Herz verlegen ist, findet sich diese Verlegenheit auch beim Gebet”. Ein nicht verlegenes
Herz, das heil3t ein ruhiges gewissen kann der Mensch aber nur haben, wenn er den Willen
Gottes tut. Weil Tertullian in der Enthaltsamkeit den Willen Gottes erkennt, stellt er hier
Gebet und Enthaltsamkeit direkt neben einander. Das unablissige Gebet ist fur Tertullian
also mit dem tdglichen Leben des Menschen verbunden. Das entspricht einer
Grundhaltung.

3. 4. 2. De ieiunio adversos psychicos

In De ieiunio verteidigt Tertullian ,,die strenge Fasten Praxis der montanistischen
Gemeinde und beschuldigt die GroBkirche der Laxheit und Genusssucht”?’. Er versucht
die Frage zu kliren, bis zu welchen Tagesstunde man das Station Fasten einhalten solle, da
es verschieden Traditionen gab. Weil das Fasten mit dem Gebet verbunden und stets nach
einer der Uiblichen Gebetszeiten beendet wurde, nennt er diese, wobei et auch auf 1Thess
5, 17 Bezug nimmt:

,Wenn ferner in der selben Schrift des Lukas sowohl auf die dritte Gebetsstunde,
zu der die mit dem Heiligen Geist ausgestatteten fiir betrunken gehalten wurden (Apg 2,
15), als auch auf die sechste, zu der Petrus in das Obergemach hinaufstieg (Apg 10, 9), und
auf die neunte, als sie den Tempel betraten (Apg 3, 1), hingewiesen wird, warum sollten
wir nicht verstehen, dass, unbeschadet der Freiheit immer und tiberall und zu jeder Zeit zu
beten, dennoch diese drei, im gewdhnlichen Leben hervorgehobenen Stunden, die den
Tag einteilten, die Geschifte unterschieden und 6ffentlich ausgerufen werden, auch die
gebriuchlichsten fiir das Gebet zu Gott waren™?s.

Tertullian bringt hier zum Ausdruck, dass jeder Christ, auch wenn er ,,immer und
dberall und zu jeder Zeit” beten kann, im besonderen zur dritten, sechsten und neunten
Stunde zum Gebet aufgerufen ist.

26 Tert Cast 10, 2.
27 E. Schulz-Flugel, Tertullian, in L.ACL (1998) 584.
28 Tert leinun 10, 3.
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3. 5. Origenes?
3. 5. 1. Das unablissige Gebet in De Oratione

Die Schrift De Oratione ist von Origenes wahrscheinlich in den Jahren 234-235
verfasst worden. Er wendet sich in ihr an seinen alexandrinischen Freund Ambrosius und
eine Christin namens Tatiana, um auf ihre theologischen Fragen zu antworten.

Origenes hat De Oratione in drei Teile gegliedert. Im ersten Teil befasst er sich
ausfithrlich mit den philosophischen Problemen und Fragestellungen hinsichtlich des
Gebetes und versucht diese mit der Darstellung der christlichen Gebetstheorie und -praxis
zu beantworten. Der zweite Teil ist eine vertiefte Exegese des Vaterunsers, des christlichen
Gebetes. Im dritten Teil geht Origenes auf einige praktische Elemente des Gebetes ein.

Unsere Aufmetksamkeit wird sich auf den dritten Teil konzenttieren.

Durch seinem Schrift fordert uns Origenes zum unablissigen Gebet. Das Leben
soll als einziges, groB3es, zusammenhingendes Gebet gelebt werden (De Oratione 12, 2).

Zu allererst nennt er die Vorbedingungen eines erhérungswiirdigen Gebetes und
spricht von der tiberragenden Bedeutung der inneren Einstimmung zum Gebet. Origenes
denkt bei den Vorbedingungen vorerst nicht an du3etliche Voraussetzungen beim Vollzug
des Gebetes, wie den Gebetsort, die Gebetsrichtung und Gebetszeiten, sondern vielmehr
an die innere Disposition des Betenden beim Gebet. Sie ist wichtige Voraussetzung fiir die
Erh6rung des Gebetes.

- --Wie es unméglich ist, Kinder ohne eine Frau und ihnen die Ubernahme der fiir
die Kinderzeugung geeignete Betitigung zu zeugen, so diirfte wohl einer dieses oder jedes
nicht etlangen, wenn er nicht so betet, mit folgender Gesinnung, so glaubt, und wenn er
nicht vor dem Gebete auf folgende Weise gelebt hat. Man soll also nicht plappern (vgl. Mt
0, 7), auch nicht unbedeutende Dinge erbitten, auch nicht um Irdisches beten (vgl. Mt 6,
33; Joh 3, 12), auch nicht mit Zorn und verwirrten Gedanken (vgl. 1 Tim 2, 8) zum Gebet
kommen...””30

Die innere Disposition muss sich nach au3en hin ausdriicken und in der konkreten
Lebensweisen jedes einzelnen sichtbar sein. Dann kann der Christ in vollem Vertrauen,
erhért zu werden. So schreibt Origenes: ,,Auch diese Stelle:” Ich wurde aber, das du mich
jederzeit horst” (Joh 11, 42), die bei dem selben (Evangelisten) als von dem Herrn
gesprochen aufgezeichnet ist, macht deutlich, dass ‘jederzeit’ erhért wird, wer Gederzeit’
betet (1Thess 5, 17)31.

So bekommt die Aufforderung des Apostels Paulus ohne Untetlass zu beten einen
noch eindringlichen Charakter. ,,Ohne Unterlass aber betet, wer mit seinen notwendigen
Werken das Gebet, und mit dem Gebet die geziemenden Handlungen verbindet, durch
die Werke der Tugend oder die Ausfihrung der Gebote mit in den Bereich des Gebetes

29 Origenes wurde um 185. n. Chr. In Alexandrien geboren. Als er bei einer seiner Reisen nach
Cisarea vom dortigen Bischof gegen den Willen des Bischofs von Alexandrien zum
Presbyter geweiht wurde, hielt letzterer um 230 zwei Synoden gegen Origenes ab und
schloss ihn aus seiner Gemeinde aus. Etwa im Jahr 253 starb Origenes an den Folgen der
Verletzungen, die er wihrend der Verfolgung des Decius erlitten hatte.

30 Orig Orat 8, 1.

3 Orig Orat 13, 1.
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einbezogen werden. Denn nur so kénnen wir das Gebot: Betet ohne Unterlass als
ausfithrbar verstehen, wenn wir das ganze Leben des Frommen ein einziges, grofes,
zusammenhingendes Gebet nennen wiirden32,

3. 5. 2. Das Gebet als Wafte im Kampf gegen den Dimonen

Origenes verwendet ebenfalls den Vergleich des Gebetes mit einem Kampf mit
den Diamonen, wobei das Gebet die Waffe ist:

»AuBerdem aber sind, wie ich glaube, die Worte des Gebetes der Frommen von
der Kraft erfiillt, besonders wenn sie, mit dem Geiste betend, auch mit dem Verstande
beten (1 Kor 14, 15), der einem Lichte gleicht, das von dem Denkvermdgen des Betenden
aufleuchtet und aus seinem Munde hervorgeht, um mit Gottes Kraft den geistigen Pfeil
unwitksam zu machen, der von den feindlichen Michten auf die Vernunft der Verichter
des Betens abgeschlossen wird, die das bei Paulus entsprechend den Weisungen Jesu
stehende Wort: Betet ohne Unterlass nicht beachten. Denn von der Seele des Betenden
geht gleichsam ein Geschol3 aus (vgl. Ps 64, 4), < geschirft> durch die Erkenntnis und
Vernunft oder durch den Glauben des Frommen, um die Gott feindlichen Geister, welche
uns mit den Fesseln der Stiinde umschlingen wollen, durch die geschlagenen Wunden
niederzuwerfen und zu vernichten33,

Origenes spricht dem Gebet ausdriicklich den Nutzen zu, die feindlichen Angriffe
abzuwehren, wenn der Betende unter Beachtung der Aufforderung ,Betet ohne
Untetlass” nicht nur mit dem Geiste Gottes sondern auch mit dem Verstand betet.
»Wihrend sich aber Paulus im 14. Kapitel des Korintherbriefes gegen die nur einem
einzigen, ndmlich dem Beter allein, verstindliche Glossolalie wendet und die
Verstindlichkeit der Gebetsworte fiir alle Gemeindemitglieder fordert’, verschiebt
Origenes in der Anwendung auf sein Anliegen den Akzent von 1 Kor 14, 15. Es geht ihm
nicht um die allgemeine Verstindlichkeit der Gebetworte, sondern um das
Denkvermégen des Verstandes, das bereit ist, das Verstindnis des Gebetes in seinem
Sinne anzunehmen und aus diesem Verstindnis heraus ein Gebet zu vollziehen’”35.

Nur wer die Notwendigkeit des Gebetes, insbesondere des unablissigen Gebetes,
anerkennt, kann die Angriffe der Feinde, der Dimonen, abwehren.

3. 5. 3. Die eschatologische Dimension des Gebetes

Die beiden bisher noch nicht erwihnten Stellen, in denen Origenes 1 Thess 5, 17
zitiert, stehen in direktem Zusammenhang mit dem Gebet zum himmlischen Vater und
unterstreichen die eschatologische Dimension des unablissigen Gebetes:

»» Wit wollen also nicht glauben, dass wir nur zu irgendeiner bestimmten Gebetszeit
Worte zu sprechen gelehrt wiirden. Sondern wenn wir fritheren Ausfithrungen tber die
Notwendigkeit des Betens ohne Unterlass recht verstehen, so muss unser ganzes Leben
im Gebet ohne Unterlass die Worte sprechen: Unser Vater, der du bist im Himmel (Mt 6,
9), da es sein Buirgertum keineswegs auf Erden, sondern durchaus in en Himmel hat (Phil

32 Orig Orat 12, 2.

3 Orig Orat 12, 1.

31 Kor 14, 1-6

B W. Gessel, Die Theologie des Gebetes nach De Oratione von Origenes, Minchen, 1975, 196-197.
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3, 20), die Throne Gottes sind, da das Reich Gottes auf allen denen begriindet ist, die das
Bild des Himmlischen tragen (1 Kor 15, 49) und deshalb zu Himmlischen geworden
sind’36,

Auch in diesem Text unterstreicht Origenes die enge Verbindung von Leben und
liturgischem Gebet im unablissigen Gebet des Lebens. Es geht nicht darum, nur zu einer
bestimmten Tageszeit zu beten, sondern das ganze Leben soll ,,im Gebet ohne Unterlass
die Worte sprechen: Unser Vater, der du bist im Himmeln”. Mit der Aufforderung mit
diesen Worten ohne Unterlass zu beten, meint Origenes nicht, diese Worte stindig zu
sprechen, dhnlich dem Herzensgebet, bei dem der selbe Text ununterbrochen wiederholt
wurde. Hs ist das Leben des Christen, seine Entscheidungen und Handlungen, die
bezeugen, ob er gemil dieser Worte lebt und sie somit betet oder nicht.

Ein wichtiger Aspekt dabei ist die Anrede Gottes als Vater, hinter der Origenes die
Aufforderung erkennt, als Kind Gottes zu leben. Die Sohnschaft Gottes ist kein einmal
erworbener und unverlierbarer Besitz. Sie ,,muss stindig erneuert und gewissermal3en
aktualisiert werden”37 und sich in konkreten Taten ausdriicken.

Der Mensch ist gerufen seine Gottessohnschaft immer mehr zu entdecken und zu
verwitklichen. Das Ziel des menschlichen Lebens ist ,,die Ahnlichkeit mit Gott, die
Vereinigung mit Gott, die Vergéttlichung des Menschen’38. Das Gebet hat eine besondere
Bedeutung bei dem Streben des Menschen nach diesem letzten Sinn seines Lebens.
»Origenes erkennt dabei drei Schritte. Zundchst betont er die Notwendigkeit der
Ubereinstimmung von Gebet, Glauben und Bekenntnis, danach wird das Gebet zum
Ausdruck der fortschreitenden Verdhnlichung mit Christus; schlieBlich wird das ganze
Leben zum Gebet ohne Untetlass, wodurch die dem Menschen mégliche Verdhnlichung
mit Gott erreicht ist”.

In diesem Sinn zitiert Origenes noch einmal 1 Thess 5, 17:

,»Deshalb wollen wir ohne Untetlass betend (1 Thess 5, 17) in einer durch das Wort
vergéttlichten Seelenstimmung zu unserem Vater in den Himmeln sprechen: Geheiligt
werde dein Name! Es komme dein Reich! (Mt 6, 9; Lk 11, 2)

36 Orig Orat 22, 5.

3TW. Gessel, Die Theologie des Gebetes. .., 109.
BW. Gessel, Die Theologie des Gebetes. .., 111.
IW. Gessel, Die Theologie des Gebetes. ..., 112.
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3. 6. Basilius der Grof3e#’
3. 6. 1. Homilie zu Psalm 33(34)

Die Homilie zu Psalm 33(34) , in der er 1Thess 5, 17 zitiert, wird als echt angesehen
und greift trinitdtstheologische Themen auf, dhnlich wie die Homilien zu Psalm 28 und 32.
41

Basilius zitiert die Aufforderung des Apostels ,,Betet ohne Unterlass” in seinem
Kommentar zum zweiten Vers des Psalms: ,,Ich will den Herrn allezeit preisen:

»Zu keiner Zeit den Lobpreis zu unterbrechen, sondern den Ursprung sowohl der
groB3en als auch er kleinen Dinge auf Gott zurtckfithren. Nicht zu meinen, sagt er, dass
seine Firsorge irgendwie geschehe. Nicht aus dem Zufall geschieht etwas, sondern allezeit
will ich den Herrn preisen, nicht nu an den Gliickstagen des Lebens, sondern auch in
misslichen Zeiten. Dazu lehrt der Apostel: Immer, sagt er, freut euch, betet ohne
Unterlass, sagt Dank in allem(1 Thess 5, 16-18). [...] Denn es ist eine Schande fir uns
zum einen zu lobpreisen in Freundlichen, zum anderen aber zu schweigen im finsteren
und mithseligen Dingen. Sondern man soll dann viel danken, wie ihr schon wisst: Den
Herrn liebt, den ziichtigt er; er schligt mit der Rute jeden Sohn, den er gern hat (Hebr 12,
06)742.

Basilius mahnt in seiner Auslegung, Gott als den Ursprung von allem, was
geschieht, anzusehen. Nichts ist dem Zufall Gibetlassen. Der Christ aber soll Gott fir alles
danken und ihn allezeit preisen, nicht nur an Glickstagen, sondern auch in schwierigen
Zeiten. Denn Gott liebt jeden Menschen und fiihrt seine Geschichte. Wie ein Vater seinen
Sohn ziichtigt, so belehrt Gott jeden Menschen durch die Ereignisse seiner Geschichte.
Aus diesem Grund kann der Christ, der dies erkannt hat, Gott fir alles loben. So fihrt
Basilius mit der Auslegung der zweiten Teiles des selben Verses: ,,immer sei sein Lob in
meinem Mund” fort, wobei er nach der Verwirklichung dieses Gebotes fragt:

»Immer sei sein Lob in meinem Mund (Ps 34, 2). Es scheint unmdglich, was der
Prophet verheiit. Denn wie ist es moglich, dass das Lob Gottes immer im Mund des
Menschen ist? Wenn er die gewdhnlichen, zum Leben gehorigen Reden fithrt, hat er das
Lob immer in seinem Mund. Wenn er schlift, hért er ganz auf zu sprechen. Wenn aber
isst und trinkt, wie vollzieht der Mund das Lob. Zu allem sage ich, dass der Mensch auch
einen wahrnehmenden, inneren Mund hat, der erndhrt wird, indem er vom Logos, der das
Brot ist, das von Himmel herabgekommen ist (Joh 6, 33), das Leben erhilt. Von diesem
Mund sprach auch der Prophet: Ich 6ffnete meinen Mund und nahm den Geist auf (vgl.

40 Basilius wird um 329/330 als altester Sohn von zehn Kindern in Kappadochien geboren. In
den Jahren 355/356 lehrt er selbst Rhetorik i seiner Heimatstadt Césarea. Im Jahtr 364 wird
er von Bischof Eusebius zum Priester geweiht und verldsst Annisi, um Eusebius in der
Leitung der Kirche zu unterstiitzen, wobei er die Armenfiirsorge organisiert, die Liturgie
neu ordnet und auch zu predigen beginnt. 370 wird er der Nachfolger des Eusebius als
Bischof von Cisarea. Basilius starb noch bevor er 50 Jahre alt wurde, vermutlich im Herbst
des Jahres 378. Mehr zu Leben und Werk des Basilius siche J. Pauli, Basilius von Cisarea,
in LLACL (1998), 99-105.

41 Vgl. J. Pauli Basilius von Cisarea, in LACL (1998) 102.

42 Bas. C Ps. Hom.
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Ps 119, 131). Auch der Prophet fordert uns auf, einen weiten Mund fiir die reichliche
Aufnahm der Nahrung der Wahrheit zu haben. Tu deinen Mund aufl sagt er, Ich will ihn
fullen (Ps 81, 11). Es ist moglich die einmal eingravierte und gewissermaflen zum
Leitenden der Seele besiegelte Gesinnung, Lobpreis Gottes zu nennen, der fiir immer in
der Seele bleibt. Mdglich ist aber auch, nach der Ermahnung des Apostels, dass der Eifrige
alles zur Ehre Gottes tut, so dass sein ganzes Tun, alle seine Worte, und alle seine geistig
wahrnehmbaren Werke die Kraft des Gebetes erhalten. Denn ob der Gerechte isst oder
trinkt, er tut alles zur Ehre Gottes (1 Kor 10. 31)”43.

Basilius bringt dabei zu Ausdruck, dass mit dem bestindigen Lobpreis, der ein
unablissiges Gebet ist, nicht ausschliellich der Lobpreis Gottes durch Worte gemeint ist,
sondern durch die praktische Lebensfiihrung. Er spricht immer von der inneren
Gesinnung des Dankes und Lobes, die das gesamte Leben bestimmt, und ,,in die Seele
eingraviert” ist. Wenn der Christ sein ganzes Tun, alle seine Worte, auch wenn sie formell
keine Gebete sind, ,,zur Ehre Gottes” vollbringt, erhalten sie die Kraft des Gebetes. So ist
es dem Menschen méglich, ohne Unterlass zu beten, auch wenn er arbeitet, isst und trinkt,
oder schlift. Die Worte Basilius sind nicht nur fir die Monche sondern fir alle Christen
gedacht worden.

3. 6. 2. Regulae Morales*

Basilius nimmt an zwei Stellen auf 1 Thess 5, 17 Bezug,.

Die erste Stelle findet sich im ersten Kapitel der Regel 56, deren Titel lautet: ,,Dass
es notig ist, ausdauernd zu sein in den Gebeten und durchwachten Néchten#5. Basilius
zitiert darin wortlich einige Bibelstellen. Zum ersten Mt 7, 7-8, die von der Gewissheit der
Erhérung spricht. Dann den Anfang des Gleichnisses von der Witwe und dem Richter, in
dem die Ausdauer beim Gebet unterstrichen wird (Lk 18, 1-2). Dann die Stelle aus Lk 21,
34-36, die von der Wachsamkeit und der Wiederkunft des Herrn spricht. Die vorletzte
Stelle, auf die unmittelbar das Zitat aus 1 Thess 5, 17:’Freut euch immer, betet ohne
Unterlass” folgt, ist dem Brief an die Kolosser enthommen und fordert ebenfalls zu
unablissigen Gebet und Wachsamkeit auf (Kol 4, 2).

Alle diese Stellen unterstreichen die Sinnhaftigkeit und Notwendigkeit des
unablissigen Gebetes, wobei zu beachten ist, dass sich Basilius nicht an eine Bestimmte
Gruppe von Personen (Ménche) richtet, sondern an alle Christen gleichermal3en. Wenn er
von durchwachten Néchten und unablissigen Gebeten spricht, versteht er dies liturgisch
und nicht im tbertragenen Sinn.

In den weiteren Kapiteln spricht Basilius von der Notwendigkeit, zuerst Gott Dank
zu sagen, bevor man sich anderen notwendigen Arbeiten zuwendet*, auf welche Weise
und worum man bitten soll*’, mit welcher Einstellung*® usw.

43 Bas. C Ps. Hom.

4 Die Regel sind von Basilius zusammen mir Gregor von Nazianz um 359/360 in Annisi
verfasst. Sie bestehen aus 80 Regeln, in denen 1542 Verse aus dem Neuen Testament
zusammengestellt wurden. In ihnen wird das Evangelium als einziger Maf3stab fiir das
Christsein betont.

4 Bas. C Regz. Mor. 56, 1, PG 31, 784, C7- C8.

46 Bas. C Reg. Mor. 56, 2, PG 31, 785, A9-BG.
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Die zweite Stelle, an der Basilius 1 Thess 5, 17 zitiert, findet sich im zweiten Kapitel
der Regel 69, das den Titel trigt: ,,Welche allesamt gutgeheilen werden und mit einer
Segensverheilung verbunden sind”#. Wir werden diese Stelle nicht untersuchen, da
Basilius sich in dieser Stelle nicht ausdriicklich mit dem unablissigen Gebet befasst.

3.7. Evagrios Pontikos
3. 7. 1. Der Lebensweg

Evagrios Pontikos (lat. Evagrius Pontikus) kam zur Welt um 345 in dem wenig
bekannten Ort Ibora (Ebora) in der Provinz Pontos am Schwarzen Meer als Sohn eines
Chorbischofs. Schon frith befand sich Evagrios in Verbindung mit den grofien
Kappadokiern. Basileios der Grof3e weihte ihn zum Lektor. Im Umgang mit Basileios und
seinen Gesinnungsgenossen hat Evagrios ersten Kontakt mit den Ideen des Origenes
(185-254) gefunden. Mit Gregor von Nazianz (330-390) verband ihn aber enge
Freundschaft. Evagtios sprach von ihm als ,,dem Meister”. Von Gregor bekam er auch die
Diakonenweihe. Als Gregor 378 auf Dringen des Kaisers Theodosios des I. den
Patriarchenstuhl von Konstantinopel bestieg, nahm er seinen Diakon Evagrios mit. Dort
machte sich Evagrios als geschickter Dialektiker einen Namen. Aber dann kam das
Ereignis, das der hoffnungsvollen Katriere des jungen Klerikers ein plétzliches Ende
setzte. Zwischen ihm und der Gattin eines hohen Beamten entspann sich ein Verhiltnis,
das sich zur Tragddie zu entwickeln drohte (vielleicht nur eine Intrige). Ein aufregender
Warntraum 6ffnete thm die Augen fiir die Gefahr, in die er sich begeben hatte. Eiligst
vetlieB3 er die Hauptstadt und begab sich nach Jerusalem. Warum er gerade diesen Ort
wihlte, ist nicht tiberliefert.

Dort schloss er sich dem Kreis um die Rémetin Melania die Altere (342-409) und
ihren geistlichen Berater Rufinus von Aquileja (+ 410) an. Melania und Rufinus waren
entschiedene Anhinger des Origenes.

Als Evagrios bekannte, dass er seinen in Konstantinopel gefassten Entschluss zu
radikalem Lebenswandel nur lissig erfiillt habe, drang Melania in ihn, nun endlich ernst zu
machen. Auf ihren Rat brach er nach Agypten auf. Es war das Jahr 383.

Seit langem hatten sich in Unterigypten auf der linken Nilseite gréBere
Ménchsgruppen in mehr oder minder lockeren Verbianden niedergelassen. Zunichst blieb
Evagrios fiir zwei Jahre in Nitria (Nitrien), um sich auf die strenge Anachorese
(Einsiedlerleben) in den Kellien (Zellen) vorzubereiten (in den Ménchkolonien lebte jeder
einzelne fir sich in einer Zelle). Besonders herzliche Aufnahme fand Evagrios bei den
,»Origenes-Moénchen”, die schon vor seiner Ankunft von sich reden machten. Bei diesen
Mbonchen, die bei ihresgleichen hohes Ansehen genossen, waren die Ideen des Origenes
verbreitet. An ihrer Spitze stand Ammonios.

Evagtrios schloss sich besonders den Ammonios an, dem er das Zeugnis gab: ,,Ich
habe niemals einen Menschen gesehen, in dem jede Leidenschaft so gianzlich erstorben
wat” (Historia Lausiaca, 35). Die beide Minner schlossen bald eine enge Freundschaft.

47 Bas. C Reg. Mor. 56, 3, PG 31, 785, B7-C5.
48 Bas. C Reg. Mor. 56, 4, PG 31, 785, C6-D3.
49 Bas. C Reg. Mor. 69, 2, PG 31, 812, B8-B9.
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Man kann annehmen, dass Evagrios mittlerweile zum fiihrenden Mann bei den nitrischen
Monchen geworden war. Es konnte daher nicht ausbleiben, dass er in die damals
ausgetragene Kontroverse tiber die rechte Gottesvorstellung hineingezogen wurde. Es
ging um den so genannten Anthropomorphiten-Streit: darf man sich Gott ,,menschlich”,
anthropomorph vorstellen? Es gibt gute Griinde fiir die Annahme, dass Evagtios durch
seine subtile Theologie diesen Streit entfacht hat. Die breite Masse der Ménche stief3 sich
an der von Origenes entwickelten allegorischen Auslegung der Bibel. Sie nahmen die
biblische Bildrede von der ,,Leibhaftigkeit” Gottes wortwortlich.

Solange Patriarch Theophilos seine wohlwollende Einstellung zum Origenismus
bewahrte, bestand keine Gefahr. Als er in seinem Ostetfestbrief vom Jahre 399 gegen die
Anthropomorphiten Stellung nahm, erhob sich in den groBen Monchkreisen heftiger
Widerspruch, unter dessen Druck Theophilos seine Einstellung zu Ammonios und seinen
Genossen radikal dnderte. Seitdem erregte alles, was mit Origenes zu tun hatte, den
allgemeinen Verdacht. Theophilos drang sogar mit einer Militireskorte in die nitrische
Wiste ein. Die Origenisten ergriffen die Flucht und brachten sich beim Erzbischof
Johannes Chrysostomos in Konstantinopel in Sicherheit. Evagrios blieb von dieser
Katastrophe unberiihrt, weil er bald nach Epiphanie 399 gestorben war.

3. 7. 2. Kurze Vorstellung der Werke Evagrios

,,Praktikés” - tber die Askese

,,Gnostikos” - Uber das ,,gnostische Leben”

Iephalaia gnostika” - iber die geistliche Erkenntnis. Das Hauptwerk des
Evagrios.

»Antirrhéticos” (,,Gegenreden”) - eine Sammlung von Bibeltexten zur Abwehr von
Gedanken der Versuchung

Schriften an die Koinobiten - Ratschlige fiir die Anfinger des geistlichen Lebens.

,Fundamente der ménchischen Angelegenheiten” - tiber elementare Dinge des
monchischen Lebens

Bibelkommentare

,,Peri proseuches” (,,Uber das Gebet”)

,,Uber die schlechten Gedanken” (,,De malignis cogitationibus”).

67 Briefe

3. 7. 3. Unterscheidung zwischen Quantitit und Qualitit

In seinem ersten Brief an den Thessalonicher steht, neben anderen Anweisungen
an die Gemeinde, auch eine kurze, aber tiefgreifende Anweisung: Bezet ohne Unterlass!

Wie ist es méglich, dieses Gebot konkret zu erfiillen?

Um cine Antwort auf diese Frage geben zu konnen, miissen wir diesen
notwendigen Unterschied feststellen.

Im Prolog seines Traktates ,,Uber das Gebet” macht Evagrios die grundlegende
Unterscheidung zwischen zwer Weisen des Geberes™:

praktisch - aktive Weise - Quantitit

0 G. Bunge, Das Geistgebet. Studien zum Traktat De Oratione des Evagrios Pontikos, Luthe-Verlag,
Kéln 1987, 29.
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kontemplative Weise - Qualitit

Diese zwei Weisen sind untrennbar verbunden wie Buchstabe und Geist, aber von
unterschiedlichem Wert. Die erste hat keinen Sinn (nous) ohne die zweite.

Denn ,,ohne Unterlass zu beten” hat mit der Quantitit zu tun und gehért somit
dem Bereich der ,,praktischen Weise des Gebetes”

Kapitel 151: ,,Nicht die Anzabl der Gebete ist wichtig, sondern ibre Qualitat. Das zeigt nns die
Geschichte der beiden Manner, die den Tempel betraten und das folgende Wort:<< Wenn du betest,
mach” nicht viele Worte>>,, 51,

Die Praktike ist eine unetldssliche Vorstufe der Theoretike oder Gnostike, der
schauenden Erkenntnis Gottes.

Kapitel 35: ,,Das Gebet ist der Aufstieg des Geistes su Gort” > .

3. 7. 4. Gebet als Ubung- Methode und Ziel

Evagrios sieht das Geber sehr verbunden mit Arbeit und Meditation. Alle diese drei
Aspekte entwickeln sich durch Ubung, d. h. stindige Wiederholung, die zur Erfahrung
und nicht zur Gewohnbheit fithren sollte.

Als Beispiele empfichlt er die kurzen Gebete, von den Psalmversen: ,,I¢h fiirchte kein
Ubel, denn du bist bei mir!” 53

Johannes Cassianus gibt uns auch den Grund fiir diese relative Kiirze der Gebete
an: ein zu langes Gebet ist stets in Gefahr, Opfer der Zerstreuung zu werden>*.

Was die Arbeit betrifft, so sie ist nicht Selbstzweck, sondern sie dient dem
Lebensunterhalt und der Nichstenliebe. In einem Brief5> Johannes des Propheten lesen
wit: ,,Wenn du dich zur Handarbeit hinsetzt, dann sollst du auswendig lernen oder Psalmen sagen. Am
Ende eines jeden Psalms sollst du sitzend beten: «O Gott, erbarme dich meiner, des Elenden’ Wenn dn
von den Gedanken beldstigt wirst, dann fiige hinzu: «O Gott, du siehst meine Bedyingnis, fomm mir 3u
Hilfely”7”

Wie kann man Handarbeit und Gebet verbinden? Johannes unterscheidet zwel
Weisen des Gebetes:

- Stebend, jeweils nach Vollendung von drei Reithen des Netzes, an dem der
Fragesteller arbeitet: ein spontanes Gebet biblischer Inspiration oder das Vaterunser oder
auch beides zusammen. Johannes antwortet auf die Frage des Malles, dass es gibt keines.
,»Das Mal ist ganz personlich und der Art und dem Rhythmus der Arbeit eines jeden
angepasst. Desgleichen beim Gebet 8.

51 B. Pontikos, Praktikes. Uber das Gebet - Ubersetzung und Einleitung John Eudes Bamberger OCSO
aus dem englischen dibers. Guido Joos, Vier Turme Verlag Munsterschwarzach 1986, 124.

52 E. Pontikos, Praktikes. Uber das Gebet, 95.

53 Ps 22, 4; dazu noch Ps 90, 10-11; Ps 17, 38; Ps 41, 6; Ps 102, 2-4.

5 Vgl. G. Bunge, Das Geistgebet. Studien zum Traktat De Oratione des Evagrios Pontikos, 35.

55 Barsanuphios und Johannes, Brief 143.

% Vgl. Ps 50, 1.

5 Vgl Ps 69, 6.

8 Vel. G. Bunge, Das Geistgebet. Studien zum Traktat De Oratione des Evagrios Pontikos, 35.

25



BOGDAN BLAGA

- Sitzend, wihrend der Handarbeit, am Ende eines memorierten oder auswendig
wiederholten Schrifttextes. Gegen die ,,Gedanken” empfiehlt Johannes kurze Anrufungen,
wie dies auch Evagrios tut.

Auch in der Meditation es geht nicht um den Erwerb neuen Wissens, sondern allein
um die Begegnung mit Gott. Die bestidndige ,,Meditation” des Gotteswortes, die die
Handarbeit nicht nur unterbricht, sondern sogar unablissig begleitet und immer wieder
neu in ,,Gebet” ausmiindet.

Ziel des geistlichen Lebens ist das Gebet ,,in Geist und Wahrheit” (Joh 4, 237, das die
Dimonen daher mit allen Mitteln zu vereiteln suchen>°.

,,Bestindig zu arbeiten, zu wachen und zu fasten ward uns nicht vorgeschrieben, hingegen ward uns
geboten, <obne Unterlass zu beten>. Denn die erstgenannten Titigkeiten, die den leidenschaftlichen Teil
der Seele beilen, bediirfen zu ibrer Ausiitbung auch unseres Leibes, welcher auf Grund der ibm eigenen
Schwche diesen Miiben nicht gewachsen ware. Das Gebet hingegen macht den Intellefet stark und rein fiir
den Streit, da er anch obne diesen Leib u beten und fiir alle Vermigen der Seele wider die Démwonen zn
kdnpfen pflegr’.

Das Ziel der ,aktiven Weise des Gebetes” ist, so lehrt Evagrios, nichts anderes als
das ,.Schauen” (theoria) im unendlich vertrauten Dialog mit Gott ,,0hne jegliche
Vermittlung”, selbst ohne Vermittlung irgendeiner gedanklichen Vorstellung. Die einzige
Vermittlung zwischen Gott und Mensch ist Gott selbst, d. h. der Sohn und der Hl. Geist,
die uns den Zugang zum Vater, Ursprung und Ziel von allem er6ffnen. Kein Mensch
indessen vermag sich diesen Zugang selbst zu verschaffen. , Kontemplation” ist reine
gottliche Gnade®!.

,Der Mensch ist vollkommen er selbst, nur wenn er bete, anders ausgedriickt,
wenn das Abbild in vollkommener Harmonie mit seinem Urbild steht”62,

4. Das Gebet als Ars Vivendiin der heutigen Gesellschaft

,opiritualitit kommt- wenn auch unter den verschiedensten Vorzeichen und
Intentionen- wieder vor: von trendiger, oberflichlicher Verniitzlichung tiber Formen des
Missbrauchs bis hin zu einer tiefen und aufrichtigen Hingabe an das Géttliche...”’63

Das Gebet ist ein Teil dieser heutigen, komplexen Realitit.

Evagrios Pontikos schenkt uns weitere Hinweise, wie wir das Gebet betrachten und
etleben konnen. All seine Hinweise beziehen sich auf eine Person: ,,Beschrinke dich”
(Kap. 28), ,,Achte darauf ...” (Kap. 40) mit dem Ziel das Gattliche in (uns) mir (wieder) zn
Sfinden.

4. 1. Dimensionen (bzw. Wirkungen) des Gebetes

Eine aufmerksame Analyse der ,,Fische” von Evagrios bietet uns Dimensionen in

denen wir unsere Spititualitit verstehen und gestalten kénnen. Diese Dimensionen sind

5 G. Bunge, Evagrios Pontikos, Praktikos oder der Minch; Hundert Kapitel iber das geistliche
Leben, Luthe-Verlag, Kéln 1989, 172.

0 G. Bunge, Evagrios Pontifos, Praktikos oder der Monch, 172.

o1 Vgl. G. Bunge, Das Geistgebet, 40-41.

92 G. Bunge, Das Geistgebet, 41.

03 A. Mattin, Mehr Licht?! Dimensionen zeitgendssischer Spiritualitat, Mainz/Wien, 2005, 1.
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eng mit den Gebeteswirkungen verbunden, Wirkungen die in uns stattfinden
kénnen(miissen).

Ich betrachte diese Dimensionen als eine Kette:

therapentische Dimension — wiederberstellende Dimension —> eschatologische Dimension

Die therapeutische und wiederherstellende Dimensionen bilden eine gezzeinschafiliche
Dimsension, die Vorbereitung auf das himmlischen Fest(Gast)mahl.

Der Mensch ist vollkommen et selbst, nut wenn er betet, anders ausgedriickt, wenn
das Abbild in vollkommener Harmonie mit seinem Urbild steht. Sich auf dieses Ziel
hinbewegen, mit allen Kriften darnach streben, ist dem Menschen ,,natiirlich”, da seiner
wahten Natur entsprechend. Das ,,immerwihrende Gebet” ist eine Stufe auf diesem Weg.
Es ist die Quintessenz der ,,aktiven Weise des Gebetes™04

Betet ohne Unterlass heil3t auch die unsichtbare Kommunion unter den Gliubigen.
Dies fithrt zu eine ,,gute Abhingigkeit von Gott”, in der stindige Bestrebung gut, offen,
liebvoll fiir die anderen zu sein.

Um besser diese Dimensionen zu reflektieren, werde ich versuchen verschiedene
Abschnitte (Fische) dieser Dimensionen unterzuordnen. Einige Fische kénnen auch zu
mehrere Dimensionen untetgeordnet werden.

Therapentische Dimension

Kapitel 16: ,,Das Gebet vertreibt die Traurigkeit und die Mutlosigkeit”.

Kap. 101: ,,Genau so wie das Brot den Leib erndhrt, die Tugend die Seele stérkt, ist
das geistliche Nahrung fiir den Verstand”.

Wiederherstellende Dimension

Kap. 15 ,,Das Gebet ist die Frucht der Freude und der Danksagung’”’; Kap. 101.

Eschatologische Dimension

Kap. 35: ,,Das Gebet ist der Aufstieg des Geistes zu Gott”.

Gemeinschafiliche Dimension

Kap. 28: ,,Beschrinke dich beim Gebet nicht auf dullere Gesten, sondern iibe dich
in groBer Furcht auch im inneren Gebet”.

Kap. 40: ,,Achte darauf, ob du beim Gebet witklich vor Gott stehst, oder ob du
vielleicht durch dein Gebet die Annerkennung der Menschen suchst und méchtest, dass
sie dich achten. Ist letzteres dein Ziel, dann ist auch ein lange anhaltendes Gebet nicht
meht als ein Vorwand”.

Kap. 41: ,,Ganz gleich ob du alleine oder mit anderen zusammen betest, dein
Gebet muss mehr sein als nur Gewohnheit. Es soll immer mehrt zu witklicher Erfahrung
werden”.

Kap. 88: ,,In einem Gleichnis sagte unser Herr, dass man, ohne sich entmutigen zu
lassen, und ohne Unterlass beten solle. Werde also nicht mutlos, wenn du nicht erhaltst,
worum du gebetet hast. Sei unverzagt, denn spiter wirst du es erhalten. In einem weiteren
seiner Gleichnisse sagt er ja: «Selbst wenn ich Gott nicht fiirchte und keinen Menschen
achte, so will ich dieser Frau doch gewihren, was sie will, denn sonst ldsst sie mich nicht in

%4 G. Bunge, Das Geisigebet, 41.
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Ruhe» (Lk 18, 4-5) . So witd es auch denen ergehen, die Tag und Nacht zu ihm rufen- er
wird ithnen geben, was recht ist, und bald. Sie also guten Mutes und verharre im Gebet”.

Kap. 151: ,,Nicht die Anzahl der Gebete ist wichtig, sondern ihre Qualitdt. Das
zeigt die Geschichte der beiden Minner, die den Tempel betraten und das folgende Wort
«Wenn du betest, mach’ nicht viele Worte» (ILk 18, 10; Mt 6, 7)”.

5. Schlusswort

Die Aufforderung des Apostels ,,Betet ohne Unterlass!” wurde im Laufe der
Geschichte- von der Heiligen Schrift bis zu den Texten der Kirchenviter des vierten
Jahrhunderts- auf vielfache Weise verstanden und ausgelegt.

Nur in wenigen der behandelten Texte werden grundlegende Ubetlegungen zu
Moglichkeit und Sinnhaftigkeit dieses Gebotes angestellt. In allen anderen Texten wird die
Sinnhaftigkeit des Gebets und die Méglichkeit, ohne Unterlass zu beten, vorausgesetzt,
oder zumindest nicht ausdricklich bedacht.

Gemeinsam ist allen verschiedenen Interpretationen von 1 Thess 5, 17 vor allem
die Verbundenheit von Gebet und dem konkreten Leben des Menschen. Dabei lassen sie
sich in zwei Gruppen einteilen: fiir die erste Gruppe von Texten ist das Leben ein Gebet,
dessen Bestandteil auch das konkrete Gebet mit Worten, das liturgisch vollzogene Gebet
ist. Fur die zweite Gruppe wird die gefeierte Liturgie, das konkrete Gebet mit Worten zum
Leben schlechthin.

Weil wir unsere Aufmerksamkeit auf die spirituell Suchenden gerichtet haben,
diirfen wir uns fragen: Kénnen diese alten Texte Wegweisungen (Otientierungen) fiir die
spirituell Suchende sein? Sind sie noch gegenwirtig in einer sdkularisierten Gesellschaft?
Obwohl der geschichtliche Kontext, in dem sie verfasst wurden, anders war, waren auch
die Menschen dann auf der Suche nach geistlichen Inhalten, Orientierungsinhalten fiir das
alltdgliche Leben.

Fiir die geistliche Wiedergewinnung brauchen wir stindige Ubung, Ubung des
Betens und der Nichstenliebe, Ubung die gleichermaBen individuell und
gemeinschaftsbildend ist.

Diese Texte helfen bei der (Wieder-) Entdeckung der von Gott geschenkten
Schitze,

(Wieder-) Entdeckung, die im Alltdglichen stattfindet.
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MARIA DE LA RUSALII LA MOARTEA SA

Remus Florin BOZANTAN

RESUME: La Sainte Vierge Marie entre la Pentecéte et sa mort. Si les
Ecritures canoniques ne disent rien sur la Vierge apres la Pentecote, il y a pas mal
d’ceuvres apocryphes qui cherchent a dissiper le mystere la-dessous, tout en
répondant au gott de fantastique de certains fidéles. Le silence des Evangiles et des
Epitres sur la vie de la Sainte Vierge Marie entre la Pentecote et sa mort n’est
pourtant pas accidentel, mais providentiel: on devrait en comprendre que cette
période de la vie de Notre Dame ne fait aucunément exception de la maniére dont a
vécu la Vierge: se rapportant toujours a son Fils.

Ultimii ani ai Mariei

Cirtile sfinte pastreazd ticerea asupra vietii Mariei dupd Rusalii. Acest lucru se
intelege usor. Preocupirile lor erau indreptate spre expansiunea misionard, ca in Faptele
apostolilor, sau spre formarea de comunititi noi, ca in Epistolele apostolilor si chiar in
Apocalipsa.

Odati cu progresul gandirii cristologice se afirma si pietatea mariand, inceputurile ei
se constatd la sfarsitul celui de-al doilea secol. Apar multe cirti apocrife, in care autorii isi
ascund identitatea sub nume de apostoli sau discipoli ai apostolilor. Aceste cirti pretind ci
ar completa datele evanghelice. Eforturile lor in ceea ce o priveste pe Maria accentueaza
mai ales originea Fecioarei (cum ar fi Protoevanghelia lni lacob) si sfarsitul ei (Moartea Mariei)'.
In realitate, editiile acestei ultime cirti se leagd de un text grec care apare abia in secolul al
IV-lea sau al V-lea. Divergentele lor sunt Insemnate. Intr-un stil seducitor, ele ajung s
alimenteze curiozitatea credinciosilor! Dacd ar fi si credem in aceste carti, ar trebui si
acceptam simultan ci, dupd Rusalii, Maria a trdit 2, 15, 22 si 24 de ani. In rest, daci vom
consulta scriitorii ecleziastici, vom constata divergente analoage. Cifrele pe care le propun
oscileazi intre 2 si 30 de ani. In practicd, nu cunoastem cat timp a trait Maria.

Cu toate acestea, putem si ne imagindm fari mari dificultiti sentimentele profunde
de care Maria a fost animati de la Rusalii pand la moartea sa. in mod evident a trebuit si
sufere lipsa Fiului sdu aldturi de ea, sd constate c¢i misiunea lui era in mod oficial ignoratd
de poporul ales, putea si se uneascd cu el in euharistie?, putea sa urmdreascd cu entuziasm
succesele Bisericii; ca si Sfantul Paul, si mai mult decat el, putea trii mai mult in viata Fiului
sdu decit intr-a sa (cf. Gal. 2, 20): avea certitudinea ci va veni o zi cind se va implini
aceasta si astepta aceastd zi din tot sufletul (cf. Fil. 1,21; 2 Cor. 5, 6). Intr-un cuvant poseda
la cel mai inalt nivel virtutile crestinului perfect.

U Cf. Matia, Etudes sur la Sainte Vierge, vol. VI, p. 117.
2 Cf. J.J. Webbet, Etudes encharistiques, Patis 1961, p. 43.
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Moartea Mariei

In definirea dogmei indlgarii (1 noiembrie 1950), Pius XII nu a solutionat problema
mortii Mariei. Toti stiu ¢ Maria, datoritd neprihanirii sale, nu ar fi trebuit sa cunoasca nici
suferinta nici moartea, consecinte ale pacatului, pentru ci a fost absolvitd de orice pécat,
originar sau actual. Dar, de fapt, cum declara bitranul Simeon (Lc. 2, 34) ea va lua parte la
suferintele Fiului siu. De aceea putem si ne intrebim daci a fost la fel si cu moartea. Sunt
putini teologii care rispund negativ. Aproape toti sustin ci Maria a suferit separarea
sufletului de corp pentru a fi asociatd in mod deplin la Invierea Fiului sdu §i pentru a fi mai
aproape de conditia noastra. Pe de altd parte se grabesc si adauge ca Maria nu a murit de
boali sau de bitranete, ci de iubire i fird violentd si cd ea nu a cunoscut descompunerea.

Scrierile apocrife deja citate insistd mult asupra mortii Mariei. Fa si-ar fi dat ultima
rasuflare la lerusalim, in casa pdrinteasca, aproape de Gradina Maslinilor, in prezenta lui
Isus, a Ingerilor, a numerosilor crestini §i a tuturor apostolilor, dupd multe rugiciuni.
Apostolii, in mod miraculos chemati de la activitatile lor de apostolat (Sfantul Ioan este
chemat de la Efes), Inmormanteaza trupul sfant intr-un mormant nou din valea Chidron.
Dupi trei zile, cand soseste Toma, de aceasti datd in mod providential cu intarziere,
observi disparitia trupului §i primesc revelatia urcirii glorioase la cer3. Artistii s-au inspirat
mai ales din aceste povestiri.

Mormantul Mariei

Sunt doud orase care-si disputi onoarea de a poseda mormantul provizoriu al
Mariei: Ierusalimul si Efesul. Astizi noi stim ci numai la sfarsitul secolului al VI-lea
amintirea adormirii si a mormantului Fecioarei a fost fixatd pe muntele Sion din Ierusalim
si aproape de Ghetsemani*. Cunoastem si dificultitile pe care le ridica textele traditionale
adoptate in favoarea Efesului. Aceste texte ori nu au clatitatea doritd, ori au o datare destul
de tirzie. Aga este mai ales scrisoarea adresatd la 23 iunie 431 de conciliul din Efes clerului
din Constantinopol pentru a instiinta condamnarea lui Nestorie. Aceastd scrisoare este
incompletd. Lipseste verbul prin care sunt asociate numele Sfantului Ioan si al Mariei cu
oragul Efes: ,,Conciliul - spune - a fost tinut la Efes, unde loan Teologul si Sfanta Fecioara
Maria, Maica Domnului...”. Trebuie asteptat secolul al IIl-lea pentru a-i afla pe autorii
sirieni si occidentali care propun completarea acestei fraze astfel: ,,acolo unde au venit loan
teologul si Sfanta Fecioard Maria”>. Dar fraza se poate completa si in felul urmator: ,,acolo
unde sunt onorati loan Teologul si Sfinta Fecioard Maria”. Aceastd sugestie oferd
avantajul ci este in concordanti cu recentele descoperiri din doud basilici efeseniene
inaltate in secolul al IV-lea si dedicate in mod precis una sfantului loan, langi templul
Dianei, cealaltd Mariei, langd vechiul port®. Dacd biblisti moderni preferd si situeze
morméantul provizoriu al Fecioarei la Ierusalim, nu o fac atat in numele traditiei, cat din

3 Cf. Transitus Mariae, cap. TII-XVIIT; of. F. Amiot, Evangiles apocryphes, Paris 1952, p. 114; J.
Hervieux, Ce gue /’Eyaﬂgz’/e ne dit pas, Paris 1958, p. 67.

4 Cf. Revue Bibligue 1957, p. 146.

5 Cf. articolului lui M. Ed. Delebecque, Bulletin de I’Association Guillanme Budé 1956, p. 76-78; cf.
Cl. Kop, Le tombean de Marie, Jérnsalem? Ephese? Paderborn 1955.

6 Cf. Bible et Terre Sainte 13, 1958, p. 3; Bible et Vie chrétienne 38, 1961, p. 84; Braun, Jean le
théologien, Paris 1959, p. 365.
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ratiuni biblice, legate de pasaje ale Scripturii. Aceste pasaje, dupa ei, nu se potrivesc prea
usor cu teza efeseniand. Ei observd mai ales cd sfantul loan a fost in Ierusalim pani in anul
44 (Fap. 12, 1) si cd se afla pe la anul 55 incd la conciliul din Ierusalim (Gal. 2, 9). Cred ci
este putin probabil si se fi intors la Efes inainte de anul 58, avand in vedere declaratia
sfantului Paul despre limitarea propriului apostolat la regiuni unde numele lui Cristos nu
era cunoscut inca (Rom. 15, 20; cf. Fap. 18, 24; 19, 1). In schimb amand posibilitatea
acestel vizite in Efes a sfantului Ioan pand dupi apostolatul paulin, pe care sctisorile
pastorale il dateazi Intre 63 si 67. In sfarsit, cred cd dupd aceste date Maria, ndscutd cu mai
putin de doudzeci de ani inainte de epoca crestind, era prea bitrina pentru a calitori in
Efes.

Recent, un erudit exeget scria contrariul: ,,Ca mama a condamnatului (Isus), Maria
nu putea... in mod prudent s rimana la Ierusalim, cand putea gisi un refugiu demn si
discret intr-o comunitate eseniand sau crestind de langi Efes... Acest lucru este mai mult
decat posibil, este probabil... Tacerea textelor se explicd destul de bine: crestinilor le
convenea sd nu vorbeascd prea multe invidiogilor si persecutorilor, avand In vedere si
fragmentarile din comunititile lor”.

Cateva texte frumoase despre viata Mariei
De ce se vorbegte atit de putin despre Maria in Evanghelii?

M-am intrebat - scria sf. Toma de Villanova - de ce evanghelistii au scris intr-un
mod atat de sumar viata... Fecioarei Maria... De ce nu ne povestesc nimic despre nasterea
sa, despre educatie sa, despre Inclinatiile sale, despre viata Impreund cu fiul ei, despre
relatiile ei cu apostolii dupa indltare?... Din ce motiv nu avem o carte despre ,,Faptele
Fecioarer?... Nu am gisit decit o explicatie... providenta Spiritului Sfant. Gloria Fecioarei
Maria... este interioard, mai usor de gandit decat de desctis. Si este de ajuns pentru istoria sa
cd s-a scris cd din ea s-a ndscut Isus. Ce vreti mai mult?... Ii ajunge sa fie Maica lui
Dumnezeu. Spuneti-mi, care frumusete, care virtute, care har §i care glorie depasesc
maternitatea divini?

Daci Spiritul Sfant nu a zugravit-o in Sfintele Scripturi, ci a ldsat sd ne formam
singuri o imagine, este pentru a ne face si intelegem ca nimic nu lipsea in ea, har,
perfectiune, glorie, pe care o minte le poate concepe intr-o creaturd; cu atat mai mult, ci ea
a depdsit orice inteligentd si orice mod de gandire®.

Numele Mariei

Astizi stim cd sf. Ieronim propunea traducerea ui Miryam cu s#illa maris, petla mirii,
si nu cu stella maris, steaua marii, cam au inteles unii copisti. Sf. Bernard cunoastea numai
traducerea defectuoasd si a ficut minunate expuneri In care adevirul nu este tributar
etimologiei. Iatd textul sau.

7 H. Cazelles, /Homme nouvean, 1 aprilie 1962, p. 10. Pentru numele si argumentele celor ce
sustin teza mormantului Mariei in Efes, cf. Ecilesia, Lectures chrétiennes, august 1951, 1954,
1955; Cf. Jos. Euzet, Historique de la maison de la sainte Vierge pres d’Ephese (1891-1961), ed. N.
D. d’Epheése, Istambul 1961.

8 Cf. P. Regamey, Les plus beaux textes sur la Vierge Marie, La colombe, Paris 1946, p. 207,
Terrien, La Mere de Dien, vol. 1, p. 230.
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»«si numele Fecioarei era Maria». S4 spunem cate ceva despre numele care este
interpretat steaua marii... Ea este asemanata cu o stea, pentru ca asemenea unei stele care
flumineaza fard a se stinge, tot astfel, fard a fi atinsa integritatea sa, Fecioara zimisleste pe
Fiul. Raza nu diminueaza splendoarea stelei, Fiul nu stricd integritatea Mamei. Maria este
steaua stralucitoare $i unicd, in mod necesar indltatd deasupra mérii maiestuoase $i imense a
vietii, stralucind de merite i virtuti. Tu, care in instabilitatea continud a vietii prezente, te
clatini intre furtuni fard un punct de sprijin, indreapti-ti privirea spre strilucirea acestei
stele, daca nu vrei si fi maturat in calea uraganelor. Daci se ridica vanturile tentatiilor...
priveste la stea, cheamd pe Maria. Dacd esti inclinat spre valurile trufiei, ambitiei,
defiimarii, geloziei, priveste la stea, cheamd pe Maria. Daci ura, avaritia, concupiscenta
zguduie barca spiritului, priveste la Maria. Daci, tulburat de picatele tale... ingrozit de
judecata lui Dumnezeu, incepi sa te prabusesti in abisul tristetii si al disperrii, gandeste-te
la Maria. Maria sd fie intotdeauna pe buzele tale §i in inima ta; si pentru a-i induiosa
rugiciunea, nu uita invataturile sale”™.

) Imaculata conceptie

In enciclica sa Ineffabilis Deus (1854), Pius IX spunea: ,,Fra necesar ca ea si iradieze
intotdeauna de stralucirea sfinteniei, a fost feritd de orice patd, chiar si de cea a pacatului
otiginar... aceastd Mami atat de venerabild, cireia Dumnezeu Tatal a stabilit sd i-l dea pe
unicul sdu Fiu, Fiul lui Dumnezeu i al Fecioarei deopotriva!0.

Pirintele Sertillanges ficea urmitoarele preciziri: ,, Trebuie subliniat ci Maria nu a
fost pusd in afara Mantuirii, ca si cum ar fi fost absenta... Nu, Maria este mantuitd ca i
noi... de Fiul sdu. Mantuirea ei nu este o exceptie. Cu toate acestea este un privilegiu. Cand
Maria va fi In mod efectiv Mama lui Isus... va fi toatd iluminatd, dar ea este astfel (incd de la
concepere), prin anticipare. Ceilalti nu vor fi decat purificati; ea este in intregime puri.
Mama a zilei, ea nu va cunoagte noaptea. Din ea si din el rezultd o singurd puritate, o
singuri integritate absolutd, care va fi primavara umanitatii reinnoite, dulcea incantare a
lumii. De ce privilegiul incomparabil si necomunicabil acordat Mariei nu ar fi, in gandul
providentei, comoara tuturor. Mantuitd de Fiul siu inci Inainte de a se naste, Maria este
prima sa glorificare si garantie pentru toti ceilaltl. O, simpla raza devenita femeie, surasul
pamantului eliberat de rau si restituirea sperantei, care vestesc frumusetea ta sfanta! Tu esti
un nor care stribate cerul si se rispandeste in atmosfera. Datoritd tie noi stim in lumea de
aici ce este viata Ingerilor si nu mai ignordm harurile Edenului...””!!.

Bunavestire

In a patra sa omilie din Laudele Fecioarei Mame, sf. Bernard (1090-1153) spune: ,,Ai
simtit, o, Fecioard, actiunea si modul in care s-a realizat. Actiune minunati si bucuroasi;
bucuri-te, o, fiica Sionului (Zah. 9, 9). Si pentru ci urechile tale au auzit bucurie i veselie,
fa ca si noi s putem simti bunavestire pentru ca si exulte oasele noastre frante (Ps. 50, 9)

[ ]

9 Sf. Bernard, Predica 2, 16, Sermoni per la feste della Madonna, Ed. Paoline 1970, p. 152.
10 Cf. P. Regamey, op. cit., p. 298.
1 Ihidem., p. 368; A. D. Sertillanges, Mois de Marie, Ed. du Cerf, p. 11.
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ingeru.l asteaptd raspunsul tiu: acum este timpul sd se Intoarcd la cel care l-a trimis
(Tob. 12, 20). Stim asteptand si noi, o, Doamnd, cuvantul tiu de compasiune, noi, sirmani
sub greutatea osandei. Iatd, in mainile tale std preful rascumparirii noastre: numai daca tu
ne-o acorzi, vom fi imediat dezlegati. Am fost toti creati in eternul Cuvant al lui
Dumnezeu, cu toate acestea stim si murim: in raspunsul tau sti vindecarea noastri, viata
noastri. Aceasta implori de la tine, Fecioard milostivd, Adam si consoarta sa exilati din
paradisul terestru; aceasta implora de la tine Avraam si David.

Rispunsul tau il cer alti sfinti parinti, cei ai tdi, pentru ¢ si ei stau aici jos in umbra
mortii. Toatd umanitatea este prosternatd la picioarele tale In agteptare [...| Raspunde
degrabd, o, Fecioari.

Spune, o, Doamnd, cuvantul pe care pimantul si iadul §i chiar cerul il asteapta.
Chiar si Regele si Domnul tuturor doreste raspunsul tiu afirmativ: cu sigurantd in urma
acestuia a hotdrat cd va salva lumea. 1i erai placutd in tdcere, Ii vei i mai plicutd odatd cu
rostirea consimtamantului”1.

) Credinta Mariei

In Novissima verba, ultimele sale cuvinte, sf. Tereza de Lisieux (1873-1897) votbeste
indelung despre credinta Sfintei Fecioare: ,,Pentru ca o predici despre Sfanta Fecioara sa
dea roade, este necesar si se arate viata ei reald, cea pe care Evanghelia o intrevede, si nu
viata sa presupusd; intuim cu usurinti ci viata sa reald, la Nazaret si mai tarziu, trebuie sa fi
fost una obisnuitd... «El le era supus lom (Lc. 2, 51). Cat este de simplul Prea des Sfanta
Fecioard este prezentatd drept inaccesibild, in loc de a se ardta cd este cu putintd sa ii
urmam exemplul, practicand virtuti ascunse, spune ca triia in credinti, ca si noi: «insa ei nu
au inteles cuvantul pe care li-l spusese» (Lc. 2, 50) si incd «Tatal si mama Lui se mirau de
cele spuse despre Elb» (Lc. 2, 33). Aceastd admiratie arata uimire, nu-i aga, Mama mea?”’13.

Si Romano Guardini, in cartea Domnnl ne vorbeste despre credinta Mariei in
termeni minunati. ,,Daca este ceva care reveleazd maretia ei este exclamatia rudei sale:
«Fericiti aceea care a crezuth (Lc. 1, 45). Ea Incheie celelalte doud fraze: «insd ei nu au
inteles cuvantul pe care li-1 spusese» si «Mama lui pastra toate acestea in inima ei» (Lc. 1,
50-51). Maria credea. Si trebuia sa alimenteze mereu aceasta credintd. Mereu mai puternicd,
mereu mai fermad. A fost credinta cea mai mare pe care a avut-o omul vreodati. Avraam a
avut o credinta formidabild, dar ei i se cerea mai mult decat lui Avraam. In orice pas pe
care Domnul l-a ficut pentru implinirea destinului sau, Maria l-a Insotit prin credint.
Numai la Rusalii a primit darul intelegerii. Fa a inteles tot ce inainte «pastra in inima»,
crezand. Prin aceastd credinti este mai aproape de Cristos i in miezul operei de mantuire
si nu prin minunile legendelor. Legenda poate inveseli cu imaginile sale plicute, dar
legenda nu se triieste, atata timp cat nu merge la esenta”!.

12 §f. Bernard, Predica 4, 8, gp ¢it., Ed. Paoline, 1970 p. 187.

13 Novissima Verba, Office central de Sainte-Thérese, Lisieux, p. 154; P. Regamey, op. cit., p.
334,

14 R. Guardini, I/ Signore, VVita ¢ Pensiero, Milano 1962, p. 28.
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Maternitatea Mariei

Sf. Chiril al Alexandriei a fost, impotriva lui Nestorie, un mare aparitor al
maternitatii divine. latd ce a sctis la putin timp dupa conciliul din Efes (431) calugarilor din
Egipt pentru a-i intiri impottiva erorilor lui Nestorie: ,,M4 minunez ca sunt oameni pentru
care este necesari aceastd intrebare: trebuie sau nu si o invocim pe Maica lui Dumnezeu,
Sfanta Fecioard? Daci Domnul Isus Cristos este Dumnezeu, cum poate fi Maica
Domnului Fecioara care l-a adus pe lume? Aceasta este credinta pe care ne-au transmis-o
sfintii apostoli, chiar dacd nu s-au folosit de aceste cuvinte... Scriptura spune ca Cuvantul
lui Dumnezeu s-a facut trup, deci s-a unit cu un trup dotat cu un suflet rational... Dar se va
spune deci: Fecioara este mama divinitdtii? Noi rdspundem: Cuvantul viu, existent, a fost
generat de Dumnezeu Tatil, existd din eternitate, unit cu Cel care l-a generat: Cuvantul
este in El, cu EL Dar in timp El s-a facut trup... a unit cu sine un trup dotat cu suflet
rational, §i de aceea se poate spune ci s-a nascut din femeie dupi trup. Acest mister are
legitura cu generarea noastrd. Pe pdmant mamele poartd in sanul lor fructul care, dupa
legile naturii, se supune misterioasei energii divine depuse de Dumnezeu, se dezvolta si ia
formd umand; dar este Dumnezeu cel care pune in acest mic trup un suflet, intr-o manierd
pe care numai El o cunoaste... Asadar un lucru este trupul si un altul sufletul. Mai depatte,
pentru c¢i mamele au conceput corpul, noi spunem ci au adus pe lume fiinta vie, trup si
suflet, $i nu numai una din cele doud parti... Ceva similar se intampld la nagterea lui
Emanuel. El a fost generat... din substanta Tatilui, fiind Cuvantul siu, Fiul siu unic; dar
cand el s-a facut trup si a devenit Fiul omului, nu este nici o absurditate a spune, si chiar
este necesar a marturisi, c El s-a ndscut din femeie dupa trup...”’5.

Nagterea la Betleem

Réndurile urmitoare sunt recente si nu vorbesc despre Maria, dar ceea ce spun
are valoare pentru viata noastrd cotidiana, dupd ce au avut si pentru viata Mariei. ,,Esti
aici (Intr-o iesle), Tu (Isus) erai de la inceput... Al luat formd umana. Atunci de ce s
riticim printre nori? Invizibilul de care ne era dor, invizibilul a devenit vizibil... Noi
avem nevoie de lucruri sensibile. Dacd nu atingem, suntem ca si ratdciti. Cuvantul s-a
ficut trup, trup care se poate vedea si atinge. Sf. Ioan a repetat-o. Nu esti un concept, o
abstractie, o idee... dar cineva, o fiinti. S-a terminat cu tentatia umanizdrii Dumnezeului
meu, pentru ci El s-a ficut om, ficind auzite la urechile mele si inima mea misterele sale
divine, indumnezeindu-ma cu harul siu... Vreau sd pot si te urmez pas cu pas, copil,
adolescent, tandr, adult, vreau sd contemplu toate gesturile tale si sa inteleg, din ceea ce
am vizut.. sdricia ta in grajd.., detagarea ta.. supunerea si ticerea ta.. Nu ma voi
razvrati cand vel repeta cd pentru a fi discipolul tiu trebuie sd renunt la mine insumi, si-mi
port crucea, pentru ci te voi vedea zdrobit de patima, crucificat pe Golgota™16.

Purificarea

Acest mister a fost cantat de abatele Santeuil la mijlocul secolului al XVII-lea.

,»Deschide portile sfinte ale templului tau; Cristos intrd, preot si victima... Acum nu se mai

15 Cf. P. Regamey, op. cit., p. 62; E. Amann, Le dogme catholique dans les Péres de I'Fglise,
Beauchesne 1922, p. 332.
16 R. P. F. Giraudet, Dans la lumiére de Nazareth, Mignard, p. 181.
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vede sangele curgind... a turmelor Injunghiate pentru sacrificiu: iatd cd pentru a-si linisti
Tatdl, Dumnezeu Insusi (Fiul) se oferd jertfd pe altar... Fecioara, increzitoare in divinitatea
ascunsi... poarta in bratele sale pe acest Dumnezeu pe care l-a ndscut; si aduce oferta
sdriciei, doud tinere turturele...”
Maria la Nazaret

In cartea sa Intérienr de Jésus et de Marie, pirintele Grou (1731-1803) completeaza viata
Mariei in Nazaret. ,,Cét de mare mi se pare Maria - spune el - cind il indruma pe Fiul siu!
Nu pentru ci acest Fiu este Dumnezeu, ci pentru cd, indrumandu-l, practicd virtutile cele
mai uimitoare: pentru ci il caliuzeste supunandu-se ea insdsi fatd de vointa lui
Dumnezeu... Maria duce o viati obisnuitd; si este bucuroasi de aceasta. Revelatiile si
miracolele au avut timpul lor; acesta a trecut si lucrurile au reintrat pe fagasul obisnuit... Ea
nu cere mesaje din cer; Dumnezeu nu-i mai trimite femei ca Elisabeta sau barbati ca
Zaharia sau Simeon, care-i vorbesc despre destinul sdu. lat-o devenitd o simpld femeie
casnicd Intr-un targusor. Rugiciunea sa este o rugaciune de credintd si de simplitate...
Celelalte femei care o cunosteau nu vedeau In ea nimic surprinzitor’!”.

Calvarul

»Maria, Maica Domnului, scria sf. Ambrozie (340-397), era la picioarele crucii Fiului
el; nimeni nu a spus-o decat sfantul loan evanghelistul. Ceilalti s-au referit la cat de
tulburdtoare a fost patima Domnului, cum cerul s-a intunecat,... cum talharul a fost primit
in rai. Dar Ioan a fost cel care mi-a spus... c¢d Isus pe cruce a chemat-o pe mama sa; El a
dat mai mare importantd acestui gest de pietate filiald oferit mamei sale de Cristos... decat
darului Impdratiei ceresti (ficut bunului talhar). Era fara indoiald un gest de bunitate
iertarea talharului, dar este un $i mai mare semn de mild iubirea pe care a ardtat-o mamei
sale: «latd fiul tduw, spune; «atd mama ta». Este testamentul lui Cristos de pe cruce, care
imparte intre mama sa si discipolul siu dovezile milei sale. Astfel Domnul i incredinteaza
testamentul sdu, nu numai testamentul public, dar si cel familial, iar lIoan si-a pus
semndtura sa, marturie demna a unui atat de mare testator. Testament pretios prin care nu
lasd bani, ci viata vesnicd... Si Maria... astepta nu moartea fiului sdu iubit, ci méntuirea
lumii...”18.

. Matia dupa iniltare

In predica sa din 1660 la solemnitatea inaltarii Maicii Domnului, Bossuet vrea si
descrie viata Mariei dupd inaltare. ,,Maria obisnuia sa mediteze zi $i noapte la taina lui
Dumnezeu... Dupd ce si-a pierdut Fiul, si-a schimbat oare obisnuintele? Ce ne aratd
Faptele Apostolilor si traditia Bisericii? Maria este numitd intre cei ce... aveau si il
primeascd pe Spiritul Sfant... aceasta se spune despre ea. Oare nu este un lucru destul de
demn acela de a tine In inima sa tot ceea ce a vizut la Fiul sau drag?... Ce citeste Biserica in
ziua inaltrii sale glorioase? Evanghelia in care Maria, sora lui Lazar, sezand la picioarele
Mantuitorului, ascultd cuvintele sale (Lc. 10, 38-41). Dupa inaltarea Mantuitorului, Biserica
nu mai gaseste nimic despre Maria Maica lui Dumnezeu in Scripturd. Ce spunem noi celor

17 P. Grou, Intérienr de Jésus et de Marie, Haton, p. 491; P. Regamey, op. cit., p. 288.
18 Scrisoare citre clerul din Vercelli, PL 16, 1218; P. Regamey, gp. ¢it., p. 57; J. Lebreton, La vie
et lenseignement de J. C. S., Beauchesne, vol. 11, p. 427.
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care inventeazd tot felul de lucruri despre Sfanta Fecioard? Ce le spunem daci umila si
perfecta contemplatie nu le este de ajuns? Dar ea a fost de ajuns Mariei si a fost suficientd
si lui Isus timp de treizeci de ani: nu 1i este suficienta Sfintei Fecioare continuarea acestui
exercitiu? Técerea Scripturii cu privire la aceastd dumnezeiasci Mama este... mai elocventd
decit toate cuvintele”1?,

. inélgarea Sfintei Fecioare

In una din numeroasele sale predici despre titlurile de glorie ale Mariei, cardinalul
Newman (1801-1890) ne vorbeste despre inaltare. ,,Era drept ca Maria s fie dusd la cer si
sd nu rdimand In mormant pani la venirea lui Cristos, ea care a triit o viatd minunati, de
sfintenie. Toate operele lui Dumnezeu sunt intr-o armonie minunat... Cine poate concepe
cd Dumnezeu... ar fi permis ca trupul si sangele celui pe care l-a ndscut si se deterioreze in
mormant?... Sau cine poate concepe ci acel corp feciorelnic care nu a cunoscut niciodata
pécatul ar fi suferit moartea ca unul pacitos? De ce si fi cunoscut nenorocirea impreuna
cu Adam, cand nu a luat parte la ciderea lui? Ea a murit, gindim noi, pentru ci si Domnul
si Mantuitorul nostru a murit... Dar, dacd mori ca si ceilalti, nu inseamna ca mori in acelasi
fel... Ea a fost feritd si de boald si de tot ce slibeste si distruge trupul.. A murit, dar
moartea sa a fost un simplu fapt, nu o consecinta”?.

Incheiem aceastd lungi setie de citate cu un frumos text a Sfintei Tereza de Lisieux:
»otim bine ci Sfinta Fecioard este Regina cerului si a pimantului, dar ea este mai mult
mami decit regind si nu trebuie si credem (cum se mai spune) c, din cauza privilegiilor,
ea eclipseaza gloria tuturor sfintilor, asa cum soarele, la risarit, face sa dispara stelele.
Dumnezeul meu, cit de uimitoare sunt toate acesteal O mama care face si dispard gloria
fillor sdil Eu insi cred contrariul, cred cd ea va creste mult strilucirea celor alesi... Este bine
si vorbim despre privilegile sale, dar.. mai mult trebuie si facem ca lumea si o
fubeascd’™!,

19 B. Bousset, E/évations sur les Mpystéres, D. de Brouwer 1933, p. 692; P. Regamey, op. cit., p. 263.
20 Cf. J. Vallentin, La foi des chrétiens, p. 251.
21 Cf. P. Regamey, 0p. cit., p. 335.
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DE RESURRECTIONE MORTUORUM: Mc. 12, 18-27
PARTE II: PINTERPRETAZIONE DEL TESTO

Teodor COSTIN

REZUMAT: De resurrectione motrtuorum: Mc. 12, 18-27. Partea a Il-a:

Interpretarea textului. Obiectivul central al studiului nostru explicativ, in acord
cu structura formulati in cercetarea preliminard, este acela al unei lecturi
interpretative si analitice a textului pentru a evidentia sensul si mesajul transmis de
Mec. 12, 18-27. Cu un exemplu de cazuisticd, saducheii cautd si demonstreze
imposibilitatea invierii, pornind de la ideea ca ar duce la situatii absurde. in
argumentatia lor, el prezintd o conceptie despre inviere in care se presupune o
reluare a relatiilor de apartenentd dupa modelul din viata pamanteasca.

Isus indici fundamentul credintei in inviere, in Scripturi §i in puterea lui
Dumnezeu. El compari conditia inviatilor cu aceea a ingerilorA: nu mai au nevoie de
casdtorie si descendenti, pentru ci nu vor mai muri. In atotputernicia sa,
Dumnezeu poate crea forme ceresti de viati. Autoproclamarea lui Dumnezeu
drept Dumnezeul patriarhilor nu se refera la acestia ca morti, cici El este un
Dumnezeu al viilor. Isus orienteazi privirile citre Dumnezeu ca si fundament al
invierii: din partea lui puterea si bunavointa, iar din partea oamenilor justa
conceptie despre Dumnezeu si credintd in puterea sa.

Cu reprosul final ,,Voi sunteti in mare gresealal”, Isus aratd cit de nefondati este
argumentatia saducheilor i cit de superficial este conceptia lor despre Dumnezeu.
Afirmatia lui Isus este atat de determinata i de incisiva tocmai pentru cd abordeaza
problema cea mai importantd: cine este Dumnezeu? Care este raportul siu cu
oamenii? Privitor la conceptia despre Dumnezeu, saducheii si Isus vorbesc numai
in mod aparent despre acelasi Dumnezeu. Rispunsul lui Isus este menit si
corecteze toate conceptiile eronate despre inviere, care o dfiscriu cu ,,imagini din
lume” ori ca o intoarcere la conditiile de viati pamanteasci. In partea finald, textul
nu contine nici o reactie a intetlocutorilor, lisind astfel o anumiti libertate de
interpretare, evaluare si reactie din partea ascultitorilor ori a cititorilor.

Mc. 12, 18-27 constituie un document important ce evidentiaza experienta si
siguranta pe care Isus o avea privitor la Dumnezeu, dand astfel o fundamentald
marturie pentru premisa credintei in invierea lui Isus. Pentru noi oamenii, totul
depinde de Dumnezeu. Invatitura lui Isus ne reveleazi faptul ci Dumnezeu nu
creeazd pe om din nimic pentru a-] face sd se intoarci in nimic. Viitorul si destinul
nostru omenesc depind in mod radical de felul in care il intelegem pe Dumnezeu.
Isus ne reveleaza invatitura despre ,,Dumnezeul viilor” si ne invitd si o primim cu
credintd si cu existentiala incredere in fidelitatea lui ,,de acum si totdeauna”.

Introduzione
Questo secondo livello d’indagine costituira la parte centrale del nostro studio su
Mec. 12, 18-27, in quanto propone una lettura esplicativa del testo. All'inizio, in due
paragrafi, corrispondenti a due parti principali del testo, studieremo piu brevemente nel
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primo la problematica dei sadducei, per poi dare piu spazio alla risposta di Gesu,
composta da una ,,controdomanda”, una ptima e una seconda risposta. Una conclusione
intermediaria cerchera di mettere in evidenza i dati importanti di questo studio.

Seguira un terzo livello d’indagine, sulla posizione e funzione nel contesto,
indispensabile per una buona comprensione del testo stesso. Attraverso un allargamento
alle altre sezioni del vangelo di Marco, scopriremo la presa di posizione di Gesu e il suo
insegnamento su questo tema. La conclusione finale sara una riflessione sul significato del
testo, risultante dalla nostra analisi e interpretazione.

A. La spiegazione del testo
1. La problematica dei sadducei (v. 18-23)
1. 1. I’introduzione della pericope (v. 18)

Dopo che nella precedente pericope i farisei e gli erodiani non erano riusciti a
cogliere Gesu in fallo (v. 13-17), ora, con un presente storico ervhontai, sono introdotti i
sadducei, che tentano di sopraffare Gesu nella disputa sul tema della risurrezione.

In Mc. e Lc. compaiono solo in questa occasione, mentre in Mt. piu volte (3, 7; 16,
1. 6. 11. 12; 22, 33. 34; cf. At. 4, 1; 5, 17; 23, 6-8). 1l loro ¢ un pattito sacerdotale dal cui
numero veniva scelto il sommo sacerdote. Il loro nome deriva dal nome proprio ebraico
del sacerdote sadig (2 Sam. 8, 17; 15, 24. 25; 1 Re 2, 35; 4, 2. 4) ed essi sono identificati
con i bné sadég (Ez. 40, 46; 44, 15; 48, 11)1.

La problematica dei sadducei ¢ racchiusa da un’inclusione formata dalla ricorrenza
di anastasin (v. 18) e anastasei (v. 23). 1l testo non presenta alcuna indicazione
supplementare circa le loro intenzioni, ma solo quanto ¢ necessatio per introdurre la loro
domanda?: /lgousin anastasin mé einai (cf. At. 23, 8), in cui il senso di anastasi® ¢ la
risurrezione dei morti. Questa qualifica dei sadducei indica lo sfondo* nel quale si deve
comprendere quanto essi raccontano a Gesu. Il pronome hoitines (non hoi) compartecipa’
allo stato indeterminato di saddonkaioi e, in quanto indeterminato, indica che tutto il
partito® ha come caratteristica tipica’ la qualifica di negatori della risurrezione)

U Cf. H. L. Strack, P. Billetbeck, Kommentar sum Newen Testament ans Talpud und Midrash IV /1,
Miinchen 1978, 339-344, soprattutto 340.

2 La presentazione della posizione dei sadducei (v. 18), contiene quanto ¢ necessari ai lettori pagani
per capire il caso dei sette fratelli. Cosi, V. Taylor, The Gospel, 480 e R. H. Gundtry, Mark, 701.

3 Nel NT, il termine anastasis si riscontra 41x: 15x nei vangeli, 11x negli Atti e altre 15x nelle lettere e
nell’Apocalisse con il senso di risurrezione dei morti e risurrezione di Gesu.
Nei quattro vangeli, dalle 15x ricorrenze, 10x sono solo nella nostra pericope (notiamo che Mt. e
Lc. lo utilizzano 4x mentre Mc. 2x). Altre 2x si riscontra ancora in Lc. e poi 3x in Gv. Il senso
che ha nei Vangeli, ¢ semplicemente di risurrezione e di risurrezione dei morti (in Lc. 14, 14
abbiamo risurrezione dei giusti e in Gv. 5, 29 risurrezione per il giudizio). Abbiamo solo
un’eccezione: in Lc. 2, 34, dove il termine € usato con un altro senso. Nei LXX si riscontra 6x,
ma solo in 2 Mac. 7, 14 e 12, 43 abbiamo il senso proprio di risurrezione (nel Sal 65, 1 si ha il
senso di risurrezione del popolo, e poi in Sof. 3, 8, Lam. 3, 63 ¢ Dn. 11, 20 il senso ¢ di , levare”,
alzare”).

4 Cf. K. Stock, Gesz - La Buona Notizia. 1/ Messaggio di Marco, Roma 1990, 128.

5 Cf. M. Zerwick, BG, § 215 e 217.

6 Cf. M.-]. Lagrange, Frangile, 317.

7 Con R. Pesch, I/ vangelo, 354 ¢ J. Exnst, I/ vangelo, 559.
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11 fatto che sin dall’inizio si annuncia (anche Mt. 22, 33 e Lc. 20, 27) la caratteristica
di negatori della risurrezione, sottostante alla problematica che poi svilupperanno nella
loro domanda® &ai epéroton® anton, suggerisce gia un ,,sospetto” di controversia e di ironia.

Se da una parte, con tale chiarificazione della loro posizione il caso contraddittorio
¢ presentato nel loro orizzonte, dall’altra suggerisce anche che una risposta ,,completa” di
Gesu dovra non limitarsi alla loro domanda esplicita senza sfiorare il ,,cuore”!? della loro
contestazione: la verita della risurrezione.

La loro problematica si puo dividere in tre parti (citazione - storia di un caso -
domanda), accuratamente configurate e reciprocamente armonizzate'!.

1. 2. La citazione dalla Legge (v. 19)

Come il gruppo precedente (12, 14)!2, i sadducei fingono!> una certa
considerazione perché, volendo il dialogo con Gesu, non possono rifiutargli'* il titolo
didaskale'>, il quale copre, superficialmente, la loro intenzione di diffamarlo e di ironizzare
la fede nella risurrezione!®. In Mc. questo titolo ¢ il termine utilizzato quando si domanda
a Gesu di pronunciarsi su una questione di condotta o di dottrina'’. Didaskale ¢ seguito
immediatamente da Mose, per indicare un possibile conflitto fra Gesu, come dottore e
Mose, come legislatore.

Per il fatto che essi ammettono solo l'autorita della Legge come verita rivelata, gli
altri libri ammettendoli soltanto come nobili e utili per la pieta e la vita religiosa'8, trovano
in Mose il testimone del loro atteggiamento ctitico. Il loro argomento ¢ formulato in

8 La domanda riguarda la risurtezione dei morti e ha lo scopo di discreditare Gesu. Cf. V. Taylor,
The Gospel, 481.

9 L’azione di interrogare ¢ espressa in Marco con il verbo ¢peritas, che ¢ un marcianismo: 25x in
Me., invece solo 8x in Mt. e 17x in Lc., da un totale di 56 riscontri nel NT. In Marco, il verbo ha
come soggetto Gesu (5, 9; 8, 23. 27. 29; 9, 16. 21. 23; 11, 29), farisei e scribi (7, 5), farisei (10, 2),
sadducei (12, 18), uno scriba (12, 28), i discepoli (7, 17; 9, 11. 28. 32; 10, 10), Pietro, Giovanni e
Giacobbe (13, 3), il giovane ricco (10, 17), nessuno (12, 34), il grande sacerdote (14, 60. 61) e
Pilato (15, 2. 4. 44).

10 Ta negazione della risurrezione ¢ uno dei ,,punti” piu importanti della posizione dei sadducei.
Cosi, J. J. Kilgallen, The Sadducees, 439-440 e M. D. Hooker, The Gospe! According to Saint Mark,
Black’s New Testament Commentary, London 1991, 283.

1 Con O. Schwankl, Die Sadduzierfrage, 83.

12 T sadducei si rivolgono a Gesu senza la finta cortesia e il complimento utilizzato dai farisei ed
erodiani: ,,Maestro, sappiamo che sei veritiero e... secondo la verita insegni la via di Dio” (12,
14). Cf. M.-]. Lagrange, Fvangile, 317 ¢ V. Taylor, The Gospel, 481.

13 Con S. Legasse, L’Ezzaﬂgi/e, 736.

14 Cf. M.-J. Lagrange, Fvangile, 317

15 Fitzmyer osserva: ,,The adress may be ironic, but they may also be acknowledging his authority
as an interpreter of the Mosaic Law”. Cf. ]. Fitzmyer, The Gospel According to Luke X-XXIV, New
York 1985, 1303.

16 Cf. Ernst, I/ vangelo, 560.

17.Con M. D. Hooker, The Gospel, 283. Cosi si tivolgono a Gesu con il titolo Didaskale: i discepoli (4,
38 e 13, 1), 'uvomo ricco e i figli di Zebbedeo (10, 17. 20 e 10, 35), il padre dell’epilettico
indemoniato (9, 17) e poi, i gruppi pit influenti dell’ebraismo (i farisei ed erodiani, mandati dal
sinedrio in 12, 14, i sadducei in 12, 19 e uno scriba in 12, 32).

18 Cf. ]. J. Kilgallen, The Sadducees, 480.
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maniera rabbinical?: con una citazione molto libera dalla Legge (Dt. 25, 5-10 e Gn. 38, 8),
contenente la norma mosaica sul levirato.

La formulazione del caso con una frase condizionale introdotta da ean al v. 19b-d
(ean tinos adelphos apothané, kai katalipé, gunaika kai mé aphé_ teknon) solo allude a Dt
25, 5a-c (LXX: ean de katoikosin adelphoi epi to auto kai apothané, heis ex auton sperma
de mé hé_ autd, ouk estai hé guné tou tethnekotos ex6 andri meé eggizonti)?’. Invece, la
formulazione della norma (v. 19ef) introdotta da hina (labé_ ho adelphos autou tén
gunaika kai exanastésé,_ sperma t6, adelpho, autou) ¢ una tielaborazione?!, composta da
una parafrasi di Dt. 25, 5d (LXX: ho adelphos tou andros autés eiseleusetai pros autén kai
lempsetai autén heautd, gunaika kai sunoikései auté |*2 e una quast ,,tiproduzione” di Gn.
38, 8d (I.XX: kai anastéson sperma t6, adelpho, sou)?3.

C’¢ da notate che, mentre nella Legge, 'obbligazione era ristretta al caso in cui i
fratelli coabitavano?4, i sadducei evitano questa limitatezza perché non utile alla loro
argomentazione. Infatti, in origine, il precetto di levirato era istituito per la conservazione
della famiglia e la prevenzione dei matrimoni con estranei, allo scopo di mantenere il
possesso della proprieta all'interno della famiglia stessa.

Per elevate la loro enunciazione a questione di principio, il precetto ¢ indirizzato?
dai sadducei verso il tema in questione con l'uso del termine exanastésé,, presente in
precedenza?® in Gn. 38, 8 (anastéson): si nota come exanastésé_ sperma, non appattiene al
testo del Dt., ma ¢ una reminiscenza di Gn. 38, 8, quale applicazione anticipata della
Legge.

Secondo la loro citazione, il punto dell’argomentazione dei sadducei ¢ questo: dalla
legislazione di Mose tisulta chiaro che egli non credeva nella risurrezione?’. Infatti i
sadducei non trovano in essa alcuna base? per la fede nella risurrezione. Con questa
premessa della citazione i sadducei presentano il loro caso e ne chiedono la soluzione a
Gesu.

1. 3. La storia dei sette fratelli (v. 20-22)

La storia, esposta come una casistica rabbinica (partendo da un’applicazione di Dt.
25, 5-6), ¢ in realta una teoria, il cui contenuto ¢ quello delle speculazioni della tradizione
apocalittica®. Essa da un esempio di compimento alla lettera® della legge del levirato, le

19 Cf. V. Taylor, The Gospel, 481.

20 Traduzione: ,,se fratelli vivono insieme e uno di loro muore, e non ha discendenza, la moglie del
defunto, non diventera fuori, moglie di uno forestiero non imparentato”.

21 Cf. E. Main, Les Sadducéens, 415.

22 Traduzione: , il fratello del suo matito verra da lei e la prendera presso di lui come moglie e vivra
con essa”.

23 Traduzione: ,,e susciti (alzi) discendenza al suo fratello”.

2 Cf. M. Lagrange, Frangile, 317.

25 Cf. J. Ernst, I/ vangels, 560.

26 Cf. M.-]. Lagrange, Fvangile, 317.

27 Cf. M. D. Hooker, The Gospel, 283.

28 T sadducei sostenevano che il Pentateuco non confermasse la dottrina nella risurrezione. Cf. J. J.
Kilgallen, The Sadducees, 480 e R. Pesch, Mark, 349.

2 Cos, F. Vouga, Controverse, 52.

30 Ct. V. Taylor, The Gospel, 483.
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cui conseguenze sono spinte fino in fondo. E dunque narrata con chiaro riferimento alla
norma mosaica (i principali vocaboli del v. 19 si ritrovano in v. 20-22) ed ¢ indirizzata a
sostenere la loro domanda (v. 23).

11 caso sembra essere inventato’!, ma per amore dell’argomento e, nonostante la
problematicita dell’applicazione della legge del levirato al tempo di Gesu, i sadducei lo
presentano come un fatto reale. Tale pretesa ¢ accentuata dall'introduzione e fine della
storia asindeticamente (v. 20a e v. 22b) e dall’anteposizione dei fratelli (in ordine
discendente, secondo I'eta) e della donna alla fine del caso.

I sette fratelli’? (si usa un numero classico), hanno avuto la stessa donna
successivamente, perché ognuno moti senza un figlio, lasciando la donna vedova: alla
fine, anch’essa mori. Come nei racconti popolari la situazione dei primi tre fratelli ¢
descritta in frasi brevi e con ripetizioni orientali. Gli altri quattro fratelli sono riuniti (v.
22a) in un riassunto conclusivo, che mette in rilievo ounk aphékan sperma. 1a morte della
donna, sopravvissuta a tutti, segna la fine della storia e il passaggio alla domanda
riguardante la sua sorte dopo la morte.

1. 4. La domanda (v. 23)

La domanda va considerata insieme al contesto (v. 19-23) da cui ¢ sviluppata: ¢
preceduta dalla prescrizione casistica di diritto secondo il levirato e, in relazione a questa,
il caso viene considerato come un’esecuzione e compimento della prescrizione. Nella
domanda si pensa®> come continuera la prescrizione sulla base del caso nella risurrezione.

La risurrezione (en 76, anastasel)®* ¢ messa in tilievo al v. 23a dalla sua introduzione
asindetticamente e dalla doppia menzione, e dovra essere ridotta a un’assurdita. La ripresa
[botan anastosin) ,,quando risusciteranno’5, avvicina la focalizzazione alla risurrezione dei
sette fratelli**. Come conservatori, 1 sadducei si agganciano strettamente alle antiche
visioni (v. 18), mentre i farisei, con i quali Gesu concorda su questo tema, credono nella

31 Cosi, R. H. Gundry, Mark, 701.

3211 racconto potrebbe essere ispirato da 2 Mac. 7, 1-41 per il concetto di tisurrezione dei morti, e
da Th. 3, 8. 15; 6, 13; 7, 11, la storia di Sara, che ha avuto sette matiti successivamente, uccisi da
un demone geloso prima che il matrimonio possa essere consumato, e ancora da Tb. 4, 12; 6, 9-
12; 7, 12-13 per I'appello alla legge del matrimonio in base al levirato. Gundry, indica sia 2
Maccabei sia Tobia. Cf. R. H. Gundry, Mark, 705; Al contrario, Bolt, respinge 2 Mac. 7 e
suggerisce che: ,,The Book of Tobit most probably provides the Sadducees with their story.
Both they and Tobit talk of the death of 7 husbands and Levirate marriage in the contest of an
interest in resurrection.” Cf. P. G. Bolt, What were The Sadducees Reading? An Enquiry into
the Literary Backgtrund of Mark 12, 18-23, TyndB 45, 2, 1994, 369.

3 Cf. O. Schwankl, Die Sadduzierfrage, 83.

3 Cf. v. 18. Per amore dell’atgomento, usano il termine in senso fatisaico, Cf. J. Fitzmyer, The
Gospel, 1304.

3 Cf. v. 25a. Certo non messa in dubbio scetticamente. Con R. H. Gundry, Mark, 702 ¢ J. Ernst, I/
vangelo, 561, contro R. Pesch, I/ wvangelo, 350 (,questa aggiunta esprime probabilmente
scetticismo”).

36 11 soggetto implicito di botan anastosin non ¢ indefinito ma definito. Cosi, R. H. Gundry, Mark,
702.

43



TEODOR COSTIN

risurrezione’”. I sadducei, argomentavano contro i farisei, che probabilmente
comprendevano la tisurrezione in senso grossolano. Domandando #nos anton estai guné
(,,di quale di loro sara moglie”), essi argomentano sul piano dei farisei, di determinate
descrizioni grossolanamente sensibili della fede nella risurrezione, attribuendo ai
sostenitori®® di questa, I'idea® che i risuscitati avrebbero avuto una vita identica a questa®.
La domanda presuppone questo concetto di risurrezione e 'esempio di casistica vuole
farlo sembrare non solo assurdo, ma anche contrario alla Scrittura*!.

Dunque al v. 23c, volendo, quanto pit possibilmente, rendete I'evidenza non
scritturale della risurrezione e, sapendo che i farisei avrebbero detto che la donna
apparteneva al primo marito*? 1 sadducei respingono una simile risposta possibile,
aggiungendo hoi gar bepta eschon autén gunaika. 1a morte ha trasformato il loro stato di
Hlevir”” (in quanto esercitavano il dovere del levirato): poiché ciascuno muore senza un
figlio, la donna appartiene a ciascuno di loro*, sono diventati ciascuno suo marito
legittimo.

La risurrezione disordinerebbe la legge di Mose, dando alla donna
simultaneamente i sette mariti, che la legge le ha prescritto di avere successivamente,
durante la vita mortale. Se devono tisuscitare, cioé ritornare alla vita tutti insieme, non si
arriverebbe a una situazione assurda e impossibile, interdetta dalla Legge? Perché non ¢
lecito prendere in moglie la donna di suo fratello*t. La poligamia non sembrava suscitare
problemi, mentre la poliandria era proibita dalla Legge*>, perché assimilata all’adulterio. Se
la morte scioglie i legami del matrimonio, la legge del levirato ha questo di particolare: ne
prolunga gli effetti oltre la morte, se il defunto ¢ morto senza figlio*. Dunque la donna
gli resta legata in quanto non gli ha dato discendenza.

37 La negazione di sadducei della fede nella risurrezione, ¢ spiegata per il fatto che la fede nella vita
dopo la morte ¢ riflessa nell’Antico Testamento solo in passaggi del periodo post-esilico (Dn.
12, 1-3; Is. 25, 8; 26, 19; Sal. 73, 24-25 e forse Gb. 19, 25-27), probabilmente sotto influenza
persiana. Invece la fede tradizionale affermava che dopo la morte, I'anima partecipa di
un’esistenza adombrata, difficilmente degna di essere chiamata vita, nell’ombra e desolazione
dello Sheo! (Is. 14, 10; Gb. 7, 9. 10; Sal. 6, 5; 115, 17; Sir. 17, 27). Cf. V. Taylor, The Gospel, 482.

38 Cf. S. Legasse, I’Evangile, 737.

3 Secondo Billerbeck, la documentazione rabinica mostra che fra i giudei, era in corso quest’ideea,
secondo cui lo stadio escatologico in causa sembra essere il periodo intermediario e terrestre dei
»giorni di Messia”. Da parte loro, i sadducei. sullo sfondo della loro concezione immanente,
che ammette un ,,solo eone”, non ammettono lideea di trascendenza, e in tal modo
costruiscono il loro caso. Cf. H. Strack - P. Billerbeck, Kommentar TV /2, 887-889.

40 Cosl, anche J. Ernst, 1/ vangelo, 561: ,,Rabi Gamaliele deve aver insegnato che dopo la risurrezione
una donna partorira ogni giorno... Lo schema di pensiero ¢ semplice e senza complicazioni: il
mondo terreno attuale ¢ il modello per quello futuro, che bensi visto in maniera spiritualizzante,
in complesso ¢ ofientato comungque verso il mondo terreno”.

41 Cf. R. H. Pesch, I/ vangelo, 350 ¢ J. Fitzmyer, The Gospel, 1304.
4 Cf. R. H. Gundry, Mark, 702 e 705.

43 Cf. E. Main, Les Saducéens, 417.

4 Lv. 18,16; 20, 21.

4 Cf. Lv. 18, 20; 20, 10; Dt. 5, 18; 22, 22. 24.

46 Cf. E. Main, Les Saducéens, 416.
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Con tali premesse, la domanda (come viene assicurata la discendenza in caso della
morte dell’'vomo senza figlio?), si discosta dal tema del racconto, comunque restando nel
suo ambiente’. I sadducei non argomentano la mancanza di evidenza della risurrezione,
ma pongono una domanda di matrimonio se*® esistesse la risurrezione, i che
implicitamente pone un dilemma a Gesu: risurrezione dei morti o Legge mosaica?

2. La risposta di Gesu (v. 24-27)
2. 1. La controdomanda generica (v. 24)

L’introduzione della risposta ephé autois ¢ inconsueta® e la menzione Ao Iesous (unica
volta nella pericope chiamato con il suo nome) indica Iinizio della seconda parte.
Iasindeto all’inizio del v. 24 sottolinea la controdomanda di accusa, con cui Gesu inizia
la sua risposta, formata da ox piu verbo all’indicativo, il che implica una risposta positiva.
La domanda ¢ retorica e non aspetta risposta: ¢ solo una valutazione negativa
dellintervento dei sadducei. Il termine planasthe racchiude tutta la risposta di Gesu in
un’inclusione che si apre al v. 24 e si chiude (con polu planasthe) al v. 27b%.

Per comprendere argomentazione di Gesu si deve potre, come punto di partenza,
non il caso esposto dagli avversati, ma cio che ¢ sottostante al caso: la negazione della
risurrezione dei motti che si vuole dimostrare>!. Dia touto si riferisce alla storia dei sette
fratelli: ,siete in errore, perché mi rivolgete una simile domanda”. Qui i sadducei, non
sono criticati per la non verosimiglianza del caso inventato, ma per la loro ironia sulla
risurrezione e i suoi sostenitori>2.

471 Cf. J. Ernst, 1/ vangelo, 561.

# Con M. J. Lagrange, Frangile, 318. Janzen mostra che la domanda presentata dai sadducei
contiene implicitamente un’obiezione piu profonda e piu setia. Se Dio attraverso la Legge del
levirato provveduta nella Thora non vuole o non puo dare figli a un morto (anche dopo un
numero ideale di opportunita), allora in base a quale argomento ¢ autorizzato uno a sperare che
Dio vuole o puo risuscitare quel morto stesso, dal momento che la mosaica Thora non ha
provveduto questo. Cosi, la domanda ha due aspetti: uno che ha da fare con autorizzazione
scritturale e altro con volonta e potenza divina. Ia risposta di Gesu tocchera ambedue questi
aspetti. Cf. J. G. Janzen, Resurrection and Hermeneutics: On Exodus 3, 6 in Mark 12, 26, J[SZINT
23,1985, 48.

49 Cf. Mc. 19, 12. 38; 10, 20. 29; 14, 29. 11 termine ephe si riscontra in Mc. 6x, sempre in un contesto
in quale Gesu ¢ presente: con il senso di ,,Gesu disse” o un interlocutore ,,disse a Gesu”.

50 Notiamo che in Lc. 20, 34-40, manca sia l'inclusione sia il rimprovero, il discorso procedendo
semplicemente come un insegnamento.

51, Legasse, I."Fvangile, 739.

52 Mentre i sadducei intendono rendere ridicola la risurrezione, notiamo che la storia dei sette
Maccabei ¢ una nella quale la fede nella risurrezione dei morti ¢ espressa in modo piu chiaro ed
eroicamente (2 Mac. 7, 9. 11. 14. 23. 28-29. 306). Questa storia che ha avuto un favore particolare
fra i farisei, ¢ stata certamente influente e ha avuto popolarita e richiamo emozionale, perfino al
tempo di Gesu. Se i sadducei hanno questa storia in mente, allora adattano una storia favorita
dagli opponenti farisei (con i quali identificano Gesu) per asservitla ai propti scopi, riducendone
la sostanza all’assurdita. Veicolare una simile storia, satebbe stata una tattica orrenda. Questo
,background”, aiuterebbe a spiegare perché Gesu risponde con un rimprovero cosi forte a quelli
che osano prendere Peredita teologica di Israele cosi leggermente. Cf. P. G. Bolt, What were The
Sadducees, 371-373.
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Con il participio avverbiale causale ¢ eidotes, che ¢ congiunto® (posposto), si
indica in che modo si effettua l'azione di planasthé>*, che cosa la precede e che cosa
’accompagna. Dunque Gesu parla di due cause sottostanti ai due sensi di planasthe (come
accusa e come stato mentale)3. L’accusa ¢ determinata dal modo dei sadducei di porre la
domanda, lo stato di mente presente> invece, dalla loro ignhoranza delle scritture e della
potenza di Dio. Anzi tale ignoranza®” Ii ha indotti a formulare la loro problematicass.

Gesu accusa 1 suoi intetlocutoti di ignorare’ cio che secondo lui ¢ il fondamento
stesso della fede nella risurrezione: zas graphas e ten dunamin ton Theou. 11 plurale fas graphas
(come in Mc. 14, 49) contrasta con il singolare ## graphen al v. 10, dove Gesu si riferiva ad
un solo passaggio e pud implicare tutto® il VT contro la comprensione dei sadducei,
ristretta al solo Pentateuco e ritenuta illecita da Gesu, che spesso si richiama ai profeti. 1l
richiamo alle Scritture non ¢ seguito da alcun testo, ¢ un riferimento globale per stabilire
una verita®!, senza lasciare alcun indizio a quale passaggio si faccia allusione.

Ialtra causa di errore ¢ il modo in cui essi immaginano la risurrezione: #nos anton
estai gnné? Partono infatti dal presupposto che le condizioni terrene, attualmente esistenti,
siano le uniche possibili. Se ci dovesse essere una risurrezione, si potrebbe pensare solo
nelle forme della vita attuale2. Gesu dice loto che dia touto, essi sottovalutano #én dunamin
ton Theon inesautibile nella sua potenza creatrice. Dunamis®® ¢ cosi caratteristica di Dio, che
il termine ¢ utilizzato al posto del nome in Mc. 14, 62. E’ possibile un riferimento a gbirit
»potenze (di Dio)”, termine con cui ¢ conosciuta la seconda delle Diciotto Benedizioni
nel servizio sinagogale. La prima benedizione rende lode al Dio dei patriarchi, la seconda
invece lo prega per le sue azioni potenti, in cui include anche la risurrezione dei morti.
Gesu utilizza il singolare, forse perché si riferisce soltanto ad una delle potenze
menzionate nella seconda benedizione. 1l ricordo di tale benedizione puo avetlo indotto,

53 Cf. F. Blass, A. Debrunner, GGNT, § 417-418.

5 11 verbo planaomai si riscontra in Mc. solo nella nostra pericope (12, 24. 27) ed esprime un errore
religioso.

55 Con R. H. Gundry, Mark, 705-706.

56 Con V. Taylor, The Gospel, 482: ,,me eidotes indicates a present condition”.

57 Cf. O. Schwankl, Die Sadduzierfrage, 84: ,,Der doppelte Vorwurf (v. 24) richtet sich primir
iber die ”Sache” hinaus aus die Person der Fragesteller, denen also falsche und fehlende
Kenntnis bescheinigt wird”.

8 Cosi, gli etrori che Gesu rimprovera ai sadducei sono tre: concezione materialistica della
risurrezione, ignoranza delle Scritture e della potenza di Dio. Cf. P. Lamarche, L’Emﬂgz'/e de
Marg, Paris 1996, EtBN 33, 285.

59 11 risultato sfortunato dell’ignoranza ¢ indicato non solo da Gesu, ma dal Nuovo Testamento in
generale: Mc. 1, 21; Gv. 5, 37. 38; 1 Cor. 15, 34; Gal. 4, 8. La conoscenza non ¢ solo intellettuale
ma anche morale e sperimentale. Cf. V. Taylor, The Gospel, 482.

%0 Con R. H. Gundry, Mark, 702.

61 Cf. Mc. 14, 49 e paralleli; Mt. 26, 54; Lc. 24, 27. 32; Gv. 2, 22; 5, 39; 17, 12; 20, 9. Cosi, S. Legasse,
L’Evangile, 738-739.

62 Cf. K. Stock, Gesz, 129.

63 11 termine dunamis si tiscontra 10x in Mc., 5x con il senso di ,,potenza” o ,,opera potente” riferita
a Gesu (una volta trasferita a #nos: 9, 39). Il termine ¢ sempre riferito alla dimensione di Dio.
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alla prima benedizione che chiama Dio ,,Dio di Abramo, Dio di Isacco, Dio di Giacobbe” e poi
alla frase identica in Es. 3, 664,

Infine, il v. 24, non prova niente, ha la funzione di titolo%, caratterizzando il loro
errore relativo alle Scritture e alla potenza di Dio di risuscitare i morti. Nello sviluppo
della sua risposta, Gesu riprendera questi due punti, ma in un senso inverso
(chiasticamente): prima da una spiegazione della stato nella risurrezione e poi la dimostra
citando la Scrittura.

2. 2. La prima risposta: Lo stato nella risurrezione (v. 25)

1l rimprovero al v. 24 planasthe meé eidotes...tén  dunamin tou Theou ¢ causato
dall’atteggiamento dei sadducei di immaginare, con la loro domanda al v. 23b #nos autin
estai guné, che 1 risorti contratteranno matrimoni. In realta i sadducei non immaginano
niente di tutto questo, perché negano la risurrezione (v. 18 e At 23, 8)%. Come essi sono
entrati nel gioco dei sostenitori della risurrezione, anche Gesu entra nel loro gioco,
approfittando della loro domanda aggressiva per definire lo stato dei risuscitati®’. In
questo modo, difende la risutrezione stessa, levando cio che le era attribuito di grossolano
e assurdo, secondo una concezione troppo matetiale.

11 gar esplicativo si collega con cio che precede e appoggia 'accusa di ighoranza.
Motivandola, Gesu riprende la stessa espressione dei sadducei hofan anastosin (v. 23a) e,
affermando prima lattesa della risurrezione (v. 25a), chiarita da e& nekron, da poi una
risposta alla domanda sulla condizione della vita dei risorti (v. 25bcd). La locuzione ¢k
nekrin, anteposta, sottolinea che Dio trasformera 1 sette fratelli e la loro moglie da morti
in vivi (v. 27a). 1 presenti oute gamousin oute gamizontai, all’ eisin, con valore di futuro,
indicano le condizioni di vita dei risuscitati cosi sicure, da poterne parlare come gia in
atto%s,

04 Cf. D. M. Hooket, The Gospel, 285 ¢ R. H. Gundry, Mark, 702 ¢ 706.

% Cf. E. Main, Les Saducéens, 417.

% J] senso di At. 23, 8, ¢ che i sadducei negano la risurrezione sia in forma di angelo sia in forma di
spirito, mentre i farisei le professano ambedue (#z amphotera). La prima possibilita, riflette Dn. 12,
2-3 ¢ 2 Mac. 7, 9, e presuppone un’antropologia monistica: nella risurrezione i morti diventano
come gli angeli Mc. 12, 25 e paralleli). Cosi, essi hanno cotpi provvisti con vari poteri
sovrannaturali, ma sono anche visibili e palpabili (Lc. 24, 36-42; Gv. 20, 26-27; 21, 9-15; 1 Cor.
15, 44). La seconda possibilita, riflette Sap 3, 1-3, e presuppone un’antropologia dualistica,
secondo cui 'anima (qui chiamata spirito), sopravvive alla morte a parte dal corpo. Ambedue le
idee erano sostenute dai farisei e la seconda, senza dubbio sente I'influenza della filosofia greca
ed ellenistica. In genere erano due nozioni che dipendono dal fatto, se il corpo era necessario
per la continuita dell’esistenza personale. A volte, queste vedute erano armonizzate, in termini di
uno stato intermediario dell’anima senza il corpo, aspettandone I'unione. I sadducei negavano
dunque, la sopravvivenza individuale personale dopo la morte in termini sia di risurrezione che
di immortalita. Come tradizionalisti rigorosi, mantenevano le antiche vedute bibliche, che la
continuita e la sopravvivenza vengono attraverso figli, famiglia e clan, e non attraverso la
sopravvivenza personale ultraterrena. Cosi, li troviamo in Mc. 12, 18-27, esprimendo le loro
vedute in contrasto con quella al corrente di sopravvivenza individuale. Cf. B. T. Viviano, J.
Taylor, Sadducees, Angels and Resurrection (Acts 23, 8-9), JBL. 111, 1992, 497-498.

67 Cf. S. Legasse, I’Evangile, 738.

% Con R. H. Gundry, Mark, 702.
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La risposta osute gamousin onte gamizonta® significa annullamento della differenza fra
uomo e donna’, in una trasformazione’, cui accenna il confronto con gli angeli. La
risurrezione ¢ operata dalla potenza di Dio, che ci porta ad una ,,nuova creazione”, che
non ¢ da intendere come continuazione di quella ,,vecchia destinata a passate” (Ap. 21, 1-
5)72. Questa idea presenta delle affinita con le categorie paoline della completa
eterogeneita di cio che ¢ ultraterreno - pneumatico di 1 Cor. 15, 35-5073, in cui trattandosi
delle differenze fra corpi di risorti e corpi tetrestri, si parla di ,,corpi celesti” e ,,corpi
spirituali”. Inoltre, Gesu afferma che la condizione sessuata non continuera nella vita dei
risuscitati, implicando che le limitazioni di questi legami saranno sostituite’ con una
esperienza della comunicazione umana piu ampia e piu profonda, in un esistenza molto
diversa da questa terrena’.

Gesu non insiste sulla modalita della risurrezione né sulla natura degli angeli, ma
oppone’® la situazione degli uomini sulla terra a quella dei risorti in cielo, cioe presso Dio,
vivendo della sua vita””. Nel pensiero giudaico del tempo, gli angeli sono considerati
immortali e pertanto non necessitano riprodursi mediante il matrimonio’. Con il
paragone™ dei risorti Ahds aggelor en tois onranois’!, Gesu puntualizza lignoranza dei
sadducei circa la potenza di Dio. Cosi come la loro problematica ha da fare con la

9 11 verbo gamizé, € un hapax nel vangelo di Marco.

0 Gal. 3,28; 5, 6; 6, 15.

T Cf. O. Schwankl, Die Sadduzierfrage, 84: ,,Das erste Sachargument (v. 25) befal3t sich in
vorwiegend negativer Diktion mit dem ‘Wie’ der Auferstehung, indem es die in der Frage der
Sadduzder implizit vorausgesetzten Vorstellungen verwirft und durch den Vergleich mit den
Engeln das ‘totaliter aliter” den jenseitigen Status hervorkehrt”.

72 Cf. R. Pesch, 1/ vagelo, 351.

73 Cosi, S. Legasse, I 'Fuangile, 739; D. M. Hooker, The Gospel, 284; V. Taylor, The Gospel, 483; J.
Ernst, I/ vangelo, 562.

™4 Alla avversativo, sottolinea il cambiamento nella somiglianza ai angeli.

75 Cf. D. M. Hooker, The Gospel, 284.

76 Cf. Le. 20, 34. 35. Luca, piu lungo qui, fa una distinzione fra questo mondo e il mondo futuro, e
dice esplicitamente che i risuscitati non potranno pit morire. Cf. E. Main, Les Saducéens, 420.

77 Cf. M. J. Lagrange, Emngz'/e, 319; K. Stock, Gesa, 129-130.

78 Cf. R. Pesch, 1/ vagelo, 351.

7 Con la comparazione (,,come gli angeli”, v. 25d) riferita alla potenza di Dio (v. 24d), idea ¢ che
5. God will show his power by preserving bodily existence but abolishing sexuality and
dissolving matrimonial bonds contracted in this world”. Con B. P. Robinson, They are as
Angels in Heaven’: Jesus’ Allaged Risposte to the Sadducees (Mk. 12, 18-27; par. Mt. 22, 22-33,
Lk. 20, 27-40), NewBlackfr 78, 992, 1997, 533.

80 11 termine aggelos ¢ utilizzato poco da Marco in rapporto agli altri due sinottici. In Marco lo
troviamo solo 0x, mentre in Matteo 20x e in Luca 25x. In Marco il senso ¢ sempre di ,,angelo”,
con Peccezione di Mc. 1, 2, dove il senso ¢ ,,messaggero”. Solo nella nostra pericope si trova
senza articolo. L’espressione ,,angeli nei cieli” si trova solo 2x: nella nostra pericope e in Mc. 13,
32 (,,. . . quel giorno e quell’ora, nessuno li conosce, neanche ho? aggeloi en onrand,...”).

8111 termine ouranos, € utilizzato meno da Marco (18x) in confronto di Matteo (82x) e di Luca (34x).
In Marco, ha il senso naturale solo 6x: ,,uccelli, stelle e nuvole del cielo”, poi ,,il cielo e la terra” e
2x ,,guardando verso il cielo”. In resto ¢ utilizzato in senso figurativo religioso, indicando il cielo
come dimensione di Dio.
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procreazione in questa vita, Gesu mostra la non necessita di procreazione nella vita
futura. Essi non capiscono che Dio pud cambiare le condizioni di vita sessuata e le
cambiera, con il tisultato che il matrimonio in base alla legge del levirato, non mettera
delle difficolta per la vita dei risorti®2. La questione di sapere a chi apparterra la donna non
si mettera piu in discussione e quindi, tutta la problematica del ridicolo esempio adottato
non ha alcuna funzione.

ILa comparazione con gli angeli non porta I'adesione degli avversari, ma
un’accentuazione polemica: Gesu afferma un'altra fede contemporanea, negata dai
sadducei (At. 23, 8)%. Se I’Antico Testamento, e soprattutto la tradizione giudaica pud
dare una base alla fede nella risurrezione dei morti®4, ¢ pero piu difficile per quello che
Gesu dice sullo stato dei risorti: essi non si sposeranno, ma saranno come gli angeli. 11
testo non da alcun indizio sul da dove venga presa questa comparazione, perché Gesu
patla con la propria autorita®>.

L’immagine poi, che i risuscitati saranno come gli angeli, che non prendono né
donna né marito, in quanto, essendo eterni e non corporei, non hanno bisogno di
riprodursi, deriva dalla tradizione apocalittica®. Dunque la tisposta di Gesu sviluppa un

82 Cf. R. H. Gundry, Mark, 702.

83 Solo da At. 23, 8 deriva la veduta che i sadducei negavano lesistenza degli angeli. Cf. B. T.
Viviano, J. Taylor, Sadducees, 497.

84 Anche se non c’¢ evidenza biblica per sostenere la fede giudaica nella vita dopo la morte, in
forma di risurrezione corporale, essa ¢ divenuta dogma nel giudaismo post-esilico. In Mishna
Sanbedrin 10, 1, si legge: ,,All Israel have a portion in the World to Come... with the following
exceptions: those who maintain that resurrection is not a biblical doctrine...” I saggi rabini,
sostengono che questa dottrina ¢ radicata nella Thora (usano il temine anche in senso lato).
Citano varie parti dalla Thora (Es. 6, 4; Nr. 18, 28; Dt. 4, 4; 11, 16), poi tornano verso altre
sezioni della Scrittura (Is. 26, 19; Ez. 37; Ct. 7, 10). Sorprende che ignorano Dn. 12, 2, forse per
il fatto che accettato per ultimo nel canone. Mentre il giudaismo era circondato da credenze nel
mondo dopo la morte, esso ha dovuto aspettare piu di 1100 anni (dai tempi di Mose al periodo
dei Maccabei), per esporre la dottrina della risurrezione o della ricompensa e punizione dopo la
morte. Questo forse ¢ stato intenzionale, per rendere la loro fede differente dalle altre credenze.
Nel periodo di persecuzioni, che hanno causato una crisi nella fede giudaica, I'antica dottrina
non era piu rilevante di fronte al martirio religioso e la dottrina del dopo morte ha sempre piu
aderenti fra le masse e le guide spirituali, allo scopo di salvare I'edificio della fede giudaica e la
fedelta ai comandamenti. Quando infine adottarono la dottrina della risurrezione, cio avvenne in
due forme: la promessa futura della risurrezione dei corpi e la promessa di una ricompensa del
tutto spirituale dopo la morte. I saggi preferirono la risurrezione dei corpi e la resero religione
ufficiale giudaica, mentre il concetto di immortalita spirituale con ricompensa immediatamente
dopo la morte, non diventa mai dottrina ufficiale. Questa fede ha avuto uno sviluppo lento che
puo essere considerato una crescita normale delle premesse di base del giudaismo: ,,God who is
the author of life and creator of human body surely has the power to recreate -resurrect- life at
a time he chooses...”. Dunque, per il fatto che tutti i giudei si sono attenuti a queste premesse da
tempi immemorabili, forse si puo affermare che la dottrina della risurrezione ha il suo
fondamento nella Thora. Cf. J. J. Adler, The Bible and Life After Death, JBQ 22, 2, 1994, 85-90.

8 Cf. Mc. 1, 21: ,,egli insegnava loro come uno che ha autorita, e non come gli scribi”. Con E.
Main, Les Saducéens, 418.

86 Cf. Hen. 51, 4; 104, 6; 2 ApBar: 51, 10.
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corpo di ,,speculazioni”, cui i sadducei non riconoscevano alcuna autorita. Ma, ricorrendo
allo stesso registro apocalittico come la costruzione del caso in questione (v. 19-22), Gesu
sottrae la disputa dalle speculazioni che rendono la risurrezione inaccettabile (se i risorti
sono come gli angeli, la risurrezione non si pud mettere nei termini del v. 23). Cosi mette
in crisi la strategia dei sadducei di rendere il caso insolubile e la risurrezione assurda®’.

I sadducei, infine, non si interessano tanto alla modalita del levirato dopo la morte,
quanto allimpossibilita della risurrezione. Per questo la realta della risurrezione, gia
accennata al v. 24d (nell’accenno di Gesu alla potenza di Dio), sta al primo posto anche
qui al v. 25. Nella sua argomentazione, il ,,come” dell’esistenza nell’aldila ¢ importante
solo nel contesto della domanda ironicas8. Secondo Gesu, Iesistenza dei risorti e la
natura degli angeli non sono decise dalle speculazioni umane, ma dalla potenza di Dio in
quanto Dio dei viventi (v. 27a)%. Infine notiamo come gia in questa prima risposta di
Gesu, con la chiarificazione ek nekron (v. 25a), inserita nell’espressione propria dei
sadducei (v. 23a), ¢ stata introdotta la risurrezione dei morti (v. 26a) e la negazione che
Dio ¢ un Dio dei morti (v. 272)%.

2. 3. La seconda risposta: Il fatto della risurrezione (v. 26-27)

L’argomento segue il v. 24c circa il rimprovero di ighoranza delle scritture. Dopo
aver affermato che Dio puo dare ai suoi una vita piu perfetta e divina, adesso, con una
seconda controdomanda oxk anegnite e usando un testo dalla loro Torah, Gesu mostra
come il Pentateuco stesso (la Scrittura accettata dai sadducei) lo indicava con la parola
proptia di Dio. Cosi la tisposta, dopo aver trattato dello stato (v. 25), passa direttamente
al fatto della risurrezione®l.

Con il de avversativo, il campo della risposta di Gesu si estende dai sette fratelli e la
donna (v. 25), per includere nella risurrezione i morti, da cul questi risorgeranno®2.
Larticolo definito anaforico #n nekrin, riecheggia il precedente ek nekrin (v. 25a) non
articolato. La sua posizione anteposta accentua I'affermazione della risurrezione (negata
dai sadducet al v. 18b), per essere poi provata. Il presente egezronta®® con valore di futuro,

87 Cf. F. Vouga, Controverse, 53-54.

8 Con J. Ernst, I/ vangelo, 562.

89 Cf. R. Pesch, I/ vangelo, 352.

% Cf. R. H. Gundry, Mark, 702.

91 Con V. Taylor, The Gospel, 483 ¢ S. Legasse, I ’Evangile, 740.

92 Con R. H. Gundry, Mark, 703.

93 11 verbo egeirs, si riscontra in Mc. per 19x: 5x con senso comune di ,,alzare”, 8x con senso di
,alzare” nel contesto di guarigioni e 6x senso di ,,risuscitare” (2x di Giovanni Battista dai morti,
1x dei morti nella nostra pericope e 3x di Gesu). In generale, il verbo ¢ usato nel contesto delle
guarigioni all’attivo, mentre per il senso di ,,risuscitare” ¢ usato sempre al passivo. Riguardo
all’uso di egeiro per la risurrezione di Cristo nel NT, cf. D. Kendall, G. O’Collins, Christ’s
Resurrection and the Aorist Passive of egeiro, Greg 74, 4, 1993, 725-735. L’uso di egeiromai nella
nostra pericope, offre il vantaggio di poter intendere I’asserzione come passivo divino (i morti
vengono risuscitati da Dio) e concorda con la maggior parte delle formulazioni nel NT, nelle
quali i #ekroi sono solo in funzione di soggetto (cosi in Mt. 11, 5 par. Lc. 7, 22; 1Cor 15, 15-16.
29. 32. 35. 52; diversamente in 1Tes 4, 16). Cf. R. H. Pesch, I/ vangels, 352. Poi, in quanto
egeirontai & un presente gnomico, definisce una verita generale. Cf. V. Taylor, The Gospel, 483.
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indica la risurrezione da parte dei morti cosi sicura come quella dei sette fratelli e della
moglie. Il cambiamento da anastisin (v. 25a) a egeirontai rende il passivo divino ,,Dio
risuscita”; questo significato porta in modo pertinente alla citazione del VT' concernente
Pautoproclamazione di Dio e poi, alla caratteristica di Dio stesso: Theos zonton (v. 27a).

Nella domanda retorica (v. 26bcd) con sfumatura di rimprovero (come al v. 24b),
Gesu fa appello a una citazione in forma abbreviata, dal libro di Mosé (in particolare alla
sezione liturgica® sinagogale parashah), in cui Dio dichiara a Mose (Es. 3, 6a, LXX): Io somo
#l Dio di tno padre, Dio di Abramo, Dio di Isacco, Dio di Giacobbe (kat eipen anto_ ego eimi ho Theos
tou patros sou Theos Abraam kai Theos Isaak kai Theos lakib)®>. 11 brano citato viene indicato
mediante una frase chiave ep7 zou batou; tale modo di riferimento a un particolare passaggio
era usuale in quel tempo.

Ouk  anegnoté®, implica che 1 sadducei abbiano veramente letto Es. 3, 6 e
dovrebbero conoscetlo meglio invece che negare la risurrezione (v. 18b). Il termine biblos
porta in sé una connotazione di santita e venerazione e in questo caso sta come
riferimento alla Legge?”. Pos (,,come” Dio parlo a Mos¢) invece, mentre aiuta il passivo
divino egeirontai, accentua la provenienza divina di cio che fu detto a Mose?s.

A prima vista, il ricorso alla citazione di Es. 3, 6 ha scarsa efficacia argomentativa.
Questo passaggio non ha avuto assolutamente alcuna parte® nell’argomentazione ebraica
sulla risurrezione dei morti. Il modo di esegesi non cortisponde alle nostre dimostrazioni
moderne, ma nelle dispute ebraiche del tempo, era usato, come modo di capire un testo,
interpretandolo alla luce dell'insieme della Bibbia!?.

Nel suo significato originario, il testo citato di Es. 3, 6a!°1, dice solo che nel tempo
in cui Dio parlo a Mose, egli era lo stesso, cui Abramo, Issaco e Giacobbe avevano reso
culto durante la loro vita mortale: senza alcuna allusione al loro stato presente che siano
necessariamente in vital®2, senza alcuna implicazione dell’aldila ¢ molto meno di

94 Cf. S. Legasse, L’Emﬂgzle, 741 e J. Ernst, I/ vangelo, 562.

95 Ct. Es 3, 6a, TM: Wayyd'mer ‘anok? elohé abika ‘¢lohé ‘alfraham ¢lobé yishaq w'elobé ya dgqob.

96 Per simili domande, cf. Mc. 2,15 e 12, 10.

97 Per simili riferimenti, cf. 2 Cr 35, 12; Esd 5, 48; Lc. 3, 4; At 7,42.

% Con R. H. Gundry, Mark, 703. La variante di Mt. 22, 32 (to hréthen humin hupo ton Theou) chiarifica
ancora di pit.

99 Cf. ]. Ernst, I/ vangels, 562 ¢ S. Legasse, L Faangile, 739 ¢ T41.

100 Con P. Lamarche, L’Emngz'/e, 284. Cf. V. Taylor, The Gospel, 484: ,,The argument... illustrates
contemporary methods of exegesis”; P. Grelot, Résurrectione et immortalité, Espl 7, 105 (1995)
580: ,,De méme, la tradition de la discussion sur la résurrection qui oppose Jésus aux
Sadducéens donne un exemple tres net de discussion sur IEcriture ou Jésus recourt clairement a
la logique rabbinique”. Al contrario, Cohn-Sherbok sostiene che la risposta di Gesu non ¢ di
stile rabinico e ,,that he was not skilled in the argumentative style of the Pharisees and
Sadducees”. Cf. D. M. Cohn-Sherbok, Jesus Defence of the Resurrection of the Dead, JSANT
11, 1981, 64-73.

101 T ’espressione ,,Dio di Abramo, Isacco e Giacobbe” si riscontra nel NT, all'infuori di Mc. 12, 26
e paralleli, solo in At 3, 13 e 7, 32. Cf. J. G. Mudiso Mba Mundla, Jesus, 97.

102 Con M. J. Lagrange, Emﬂgz'/e, 320 e V. Taylor, The Gospel, 484.
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risurrezione corporale!®. Secondo il contesto originale del’Esodo, Dio si presenta come
il Dio dell’Alleanza conclusa con i padri, ma qui, 'accento ¢ messo esclusivamente
sull’azione di Dio di protezione e salvezza, accordata ai patriarchi sulla linea tracciata dal
contesto di Es. 3, 6. 15. 16;4, 5'%4. Perché nel giudaismo del tempo si riteneva che i padri,
prototipi dei giusti, sono creduti come viventi presso Dio!% (per Abramo, cf. Lc. 16, 19-
31), le parole rivolte a loro in Es. 3, 6 possono essere utilizzate come prova della
risurrezione. Secondo interpretazione di Gesu, Dio stesso!% ha annunciato rivelandosi a
Mose, che Dio non ¢ dei morti, ma dei vivi'?”: il Dio dei padti (che vivono presso di lui).
Se Dio si autoproclama come Dio di Abramo, Isacco e Giacobbe, questi pattiarchi
devono esistere ancora!l®8, perché egli non cessa di essere il loro Dio alla loro morte:
Iesperienza del culto a Dio chiede fede in qualche modo di comunione continua con
lui'®. Dio non si ¢ comunicato in modo generico e impersonale, ma si ¢ rivolto ad
Abramo, Isacco e Giacobbe in modo personale e vincolante. Questa sua benevolenza

103 Con R. H. Gundry, Mark, 703.

104 Con S. Legasse, L’Eﬂaﬂgz]e, 741.

105 Cf. R. Pesch, I/ vangelo, 353: ,In 4Mac 7, 19 si trova la credenza che, “come i nostri patriarchi
Abramo, Isacco e Giacobbe, per Dio non si muore ma si vive” e analogamente 16, 25 ‘chi
muore per Dio, vive anche per lui, come Abramo, Isacco e Giacobbe e tutti gli altri patriarchi™.
Cf. J. Ernst, I/ vangelo, 563, citando J. Gnilka: ,,Non va esclusa una concezione escatologica
»secondo la quale le anime dei giusti godono nel regno dei morti una pregustare della
beatitudine definitiva (cf. Lc. 16, 22-31), che essi possederanno pienamente al momento della
loro risurrezione”. Cf. P. Grelot, Résurrection, 580: ,,Le raisonnement repose sur le fait que,
pour la foi juive, Abraham, Isaac et Jacob sont présentement des vivants”. Cf. F. Vouga,
Controverse, 55: ,,L.a combinaison de la thése du v. 27 e de la référence aux patriarches (v. 26)
présuppose une conception juive hellénistique de leschatologie selon laquelle les peres, en
prémices de la résurrection, sont déja vivants aupres de Dieu”.

106 Cf. M. J. Lagrange, Emﬂgz'/e, 320: ,,Mais Jesus suppose, ainsi que tous ceux qui recevaient
PEcriture comme inspirée, quelle contient, en plus du sens littéral historique, un sens déduit de
la doctrine recue”.

107 Cosi, P. Lamarche, I’Evangile, 284: ] ’argument qui présente le Dieu des patriarches, non pas
comme le Dieu des morts, mais le Dieu des vivants, peut et doit étre pris a la lettre: cette simple
affirmation entraine la survie des patriarches”.

108 Cf. D. M. Hooker, The Gospel, 285. Cf. ]. J. Kilgallen, A Brief Commentary on The Gospel of Mark,
New York 1989, 232: ,, Thus when he says I a their God, they must be alive, at least to him if
not to us”. Cf. U. Mell, Dz ,,anderen” Winzger. Eine exegetische Studie zur 1V ollmacht Jesu Christi nach
Markus 11, 27-12, 34, Tubingen 1994, WUNT 77, 309: ,,Diese Folgerung beinhaltet, dal3 die zur
Lebenszeit des Mose schon verstorbenen Patriarchen Abraham, Isaak und Jakob im Augenblick
der Selbstvorstellung Gottes zu Mose (wieder) leben missen”.

199 Con D. M. Hooker, The Gospel, 285 e S. Legasse, L’Emngz’/e, 742. Cf. J. G. Mudiso Mba Mundla,
Jesus, 100: ,,Mit diesem Zitat erinnert Jesus seine Partner an den Bund, an die Treue Gottes und
an seine VerheiBungen an die Viter. Wenn Gott der Beschiitzer der Viter - der Schild
Abrahams - ist, so wird er sie selbst vom Tode, dem letzten und michtigen Feind des
Menschen, wie sich Paulus ausdriickt (1Kor 15, 26), retten kénnen”. Egli continua, citando E.
Schweizer: ,,Der letzte Grund der Auferstehungsgewilheit ist also das Wissen um Gottes
Zusage and den Menschen, die durch keinen Tod aufgehoben werden kann, so gewifl Gott
grofer ist als der Tod”; bidern, 100.
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non ¢ temporanea, ma definitiva e non sottomessa alla morte, perché ¢ la benevolenza di
Dio onnipotente e significa in sé stessa vita!10.

Cosi I'argomento di Gesu ha lo scopo di formulate una deduzione cui mai si era
pensato prima!!!; dando alla citazione un senso piu profondo con il commentatio (v. 27a)
destinato a facilitarne 'applicazione!'2. Peri de ton nekron (v. 26a) include anche i patriarchi
fra quelli che al presente erano morti e per tale ragione, laffermazione ouk estin Theos
nekron alla zonton sta ad indicare che 1 morti presenti dovranno tornare alla vita in virta
della risurrezione!!3. Parlando a Mose, Dio accenna alla storia dei patriarchi, all’alleanza
che permane oltre la loro morte!’, mentre ora i sadducei accennano alla legge del
levirato, che perdura al di 1a della morte!!>. Parlando a Mose, Dio alludeva alla storia
passata dei patriarchi. Ora, come i sadducel presentano una problematica di risurrezione,
Gesu trasferisce I'affermazione di Dio a un nuovo quadro temporale: quello futuro!®.
Lelipsi del verbo eimi fra egg e ho Theos (in contrasto con Mt. e LXX), anche se
cotrispondente al testo ebraico, da forza all’argomento, mentre la non articolazione di
Theos... zonton lo rende universale.

L’indizio decisivo ¢ che I'evento della risurrezione dei motti non si pud staccare da
Dio!"7. Gesu basa la risurrezione sulla natura di Dio e sull’esperienza di comunione con
Dio!'8. Su questa, infatti, il salmista appoggiava la sua speranza in un aldila: Sal. 16, 8-11;
49, 5-7; 73, 23-25119, Se Dio non abbandona i suoi alla morte, allora Abramo, Isacco e
Giacobbe erano ancora vivi.

Nel pensiero giudaico, la vita futura era identificata con la risurrezione del corpo,
senza cui era impossibile sperimentare qualcosa, tranne un modo di esistenza imperfetta

110 Cf. K. Stock, Gesa, 129.

111 Con R. H. Gundty, Mark, 703. Cosi, J. G. Mudiso Mba Mundla, Jesus, 101: ,,Das Wort Ex 3, 6
bekom Mt. nun einen véllig neuen Sinn, eine tiefere Deutung... Jesu Antwort transzendiert auch
hier den Horizont seiner Partner. Er weist auf Hoheres hin. Hier gewinnt er der Schrift einen
tieferen Sinn ab, den das Wort Ex 3, 6 in seinem atl. Kontext nicht hatte”.

112 Cf. S. Legasse, L Frangile, T41-742.

113 Cf. R. H. Gundry, Mark, 703.

114 Ct. J. Ernst, I/ vangelo, 563.

115 Cosi E. Main, Les Saducéens, 416.

116 Con R. H. Gundry, Mark, 703, il quale conclude: ,Just as that statement, when pointed
backward, demands past physical life for Abraham, Isaac, and Jacob even though they are now
dead, so also the statement, when pointed forward, demands future physical life for Abraham,
Isaac, and Jacob even though they are now dead”.

17 Cf. J. Ernst, 1/ vangels, 563; O. Schwankl, Die Sadduzierfrage, 88: ,,Die Auferstechungsfrage lauft
in der Antwort Jesu geradewegs auf die Gottesfrage zu und entscheidet sich mit ihr. Die
Auferstebungserwartung wird von Jesus ganz auf den Gottesglanben reduziert; sie ist nichts anderes als
auf die Situation des Todes bezogener Gottesglaube. Die Auferstehung der Toten ergibt sich
aus dem Gottesverhiltnis mit der Giwilheit, die disem selbst eigen ist”. Si puo dire che la
risposta di Gesu ha come contenuto Dio e non la risurrezione. Cosi non abbiamo il termine
anastasis nella seconda risposta di Gesu, al contrario, Theos (che manca del tutto nella
problematica dei sadducei) si riscontra 6x (v. 26-27).

118 Cf. R. H. Gundry, Mark, 704 ; V. Taylot, The Gospel, 484; P. Grelot, Résurrection, 578-579.

119 Cf. M. J. Lagrange, Emngz'/e, 320 e V. Taylot, The Gospel, 484.
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nello sheo/?. Riguardo al ,.fine ultimo”, I'antico giudaismo di espressione semitica, aveva
sufficientemente assorbito I'idea di una sopravvivenza della persona umana, distinta dal
semplice soggiorno nello sheo/, per poter ammettere che i padti siano i primi a beneficiare
nellattesa della risurrezione, sicuri di artivarci (qui si evita di patlare di anima come in
Sap. 3, 1-13)121,

Cosi il nome con cui Dio si € comunicato, ,,il Dio di Abramo, Isacco e Giacobbe”,
si presenta come garanzia della sua fedelta!?2: appartenere a Dio significa dunque che uno
vive!2. A chi Dio da la sua benevolenza, questi ¢ per sempre destinato alla vita perché
egli & Theos zonton. Dio ¢ circondato sempre pitt non da morti, ma da coloro che hanno
concluso la loro vita terrena e a cui egli ha donato la pienezza di vital?4.

La speranza della risurrezione, basata sulla Scrittura e sulla potenza di Dio, ¢
fondata da Gesu come attesa della risurrezione ,,nella morte” e non solo ,,nell’ultimo
glorno”. Anche 1a, dove ogni futuro sembra aver fine, Dio ne da uno nuovo, un futuro
compiuto di vita e gli resta fedele anche la dove le potenze della morte sembrano
trionfare!25,

Cosi, T'utopia delle condizioni ultraterrene (criticata a ragione dai sadducei), ¢
sostituita dalla parola di Gesu con la speranza in Dio stesso e la sua grazia, che dona
liberamente la vita. Dio, che ¢ presente e futuro, ¢ la nostra vita sia nel presente che nel
futuro'?0. Dunque negare la risurrezione, significa non conoscere Dio e la sua potenza;
significa errare, perché il pensiero non si basa sull’autoproclamazione di Dio, ma su
considerazioni umane!?7,

120 Cf. D. M. Hooker, The Gospel, 285 e M. J. Lagrange, Emﬂgz’/e, 320.

121 Cf. S. Legasse, L’Evaﬂgi/e, 742. Per il linguaggio da usare, Cf. P. Grelot, Résurrection, 577-583.

122 Cf. F. Vouga, Controverse, 60: ,,Le recours a IEctiture... ancte la théologie dans Ihistoire. En
citant 'un des passages fondamentaux de PAncien Testament, 'argumentation résiste une
seconde fois a la tradition apocalyptique sur son propre terrain. Elle réaffirme la foi
vétérotestamentaire en la fidélité de Dieu a ses promesses”.

123 Con J. Kilgallen, A Brief Commentary, 233. Cf. O. Schwankl, Die Sadduzierfrage, 88. Schwankl
mostra, come alla domanda ,,di quale fratello sara la donna partrer di relazione”, Gesu risponde
con un’altra domanda ,,di chi sono partrer di relazione Abramo, Isacco e Giacobbe”. Cosi, Gesu
introduce una nuova categoria, che cambia ,,I'appartenenza” e crea un nuovo legame duraturo.
Questa categoria ¢ Dio e il legame ¢ quello fra uomo e Dio. Questo legame di base porta piu
lontano che il legame di matrimonio, e non sara distrutto dalla morte.

124 Con K. Stock, Gesa, 129-130.

125 Con R. Pesch, 1/ vangels, 353 Cf. U. Mell, Die ,,anderen” Winzer, 310: ,,Als Indiz fur die zukinftige
allgemeine Auferstehung (Mk 12, 26a) der Gerechten gilt dem Schriftbeweis die prototypische
Auferstehung der drei gerechten Erzviter Abraham, Isaak und Jakob. Schon lange vor der
endzeitlichen Auferstehung sind die Erzviter Israels bereits auferstanden”. Tuttavia, cf. J. Ernst,
1/ vangelo, 563-564: I diversi schemi escatologici - risorgimento dei morti alla fine dei tempi;
ingresso nellaldila di Dio al momento della morte personale - che presuppongono tutti
«immagini dal mondo» e percio possono essere recepiti come «estranei», si incontrano nel
concetto centrale dell’onnipotenza di Dio”.

126 Cf. J. Ernst, I/ vangels, 563.

127 Cf. R. Pesch, I/ vangelo, 353.
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In fine, con una risposta affermativa polu planasthe (v. 27b) alla domanda con quale
ha iniziato la sua argomentazione ox dia touto planasthe (v. 24b), Mc. sottolinea l'autorita di
Gesu, per squalificare argomentazione dei sadducei!?s. La sfumatura superlatival?® con
polu rende la risposta piu incisiva della domanda e I'asindeto da tanta forza al rimprovero
che le varianti lezioni si sono sviluppate per alleggerirne I'impatto!®. In questo modo
Iinclusione si completa con un deciso rimprovero ai negatori della risurrezione.

Conclusione

Con un caso fittizio, basato sulla legge del levirato, i sadducei vogliono dimostrare
impossibile la risurrezione perché porterebbe a situazioni assurde. Nella loro
argomentazione usano una concezione della risurrezione, secondo cui, immaginano una
ripresa delle relazioni di appartenenza seguendo il modello di vita terrena. La
controdomanda di Gesu con il doppio rimprovero (v. 24cd) indica come fondamento
della risurrezione le scritture e la potenza di Dio, il che ¢ tipreso nelle due risposte di
Gesu.

Nella prima risposta, si accenna alla comparazione dei risorti con gli angeli, nel
senso che non ,,contratteranno” pitt matrimoni perché non moriranno piu. Infatti, Dio
puo creare forme di vita celesti. Nella seconda risposta citando la Scrittura accettata dai
sadducei, Gesu argomenta con la parola di Dio stesso. Autoproclamandosi a Mosé come
il Dio dei patriarchi, non puo riferirsi a dei morti, perché Dio ¢ Dio dei viventi!3!
Decisivo ¢ che Gesu rivolge lo sguardo verso Dio, quale fondamento della
risurrezione'3% da parte di Dio la sua potenza e benevolenza personale, da parte degli
uomini la giusta concezione di Dio e la fede nella sua potenza.

La sua risposta alla domanda dei sadducei ¢ cosi determinata e incisiva, proptio
perché si tratta della domanda pit importante: Chi ¢ Dio? Quale ¢ il suo rapporto con gli
uomini? Per quanto riguarda il concetto di Dio, Gesu e i sadducei patlano solo
apparentemente dello stesso Dio!33. Con il rimprovero finale polu planasthe, Gesu mostra
quanto infondata sia P'argomentazione dei sadducei e quanto poco approfondita e
superficiale sia la /o concezione del proprio Dio e della /oo Scrittura. Infatti essi non
capiscono perfino le implicazioni della loro fede, perché, appartenere a Dio significa che
egli deve vivere!34,

128 Con R. H. Gundry, Mark, 704.

129 Cf. S. Legasse, L'Evangile, 742.

130 Cf. R. H. Gundry, Mark, 704.

131 Cf. K. Stock, Gesz, 129.

132 Cf. O. Schwankl, Die Sadduzierfrage, 88: ,,So ist Zugehoérigkeit des Menschen zu Gott der
Grund un der Kern der Auferstehungserwartung Jesu, wie sie uns in seiner Antwort an die
Sadduzier vorgestellt wird”.

133 Cf. K. Stock, Gesz, 130.

134 Cf. J. Kilgallen, A Brief Commentary, 233. Cf. anche U. Mell, Die ,,anderen” Winzer, 310: ,Die
implizite Folgerung (v. 27b) zieht daraus den Schluf3, dall Gott sich Mose im Moment seiner
geschichtlichen Dornbusch-Offenbarung zu lebenden Menchen, zu den schon verstorbenen,

zur damaligen Mosezeit aber zum Leben auferstandenen gerechten Patriarchen bezogen haben
mul3”.
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B. Posizione e funzione nel contesto
1. Posizione nel vangelo

Dopo la sua attivita in Galilea e alla fine del cammino verso Gerusalemme, Gesu
svolge ora la sua attivita nel tempio (Mc. 11-12). Qui si trova inserita la nostra pericope
Mc. 12, 18-27. Con l'azione simbolica di Mc. 11, 1-11, Gesu mostra che egli non viene a
Gerusalemme da pellegrino abituale, ma come il Messia promesso.

Nel tempio, centro della vita del popolo, Gesu espone il suo insegnamento davanti
ai sommi sacerdoti, agli scribi e agli anziani (11, 27), ai farisei e agli erodiani (12, 13), ai
sadducei (12. 18), a tutto il popolo (11, 18; 12, 37) e davanti a tutti i gruppi dirigenti del
popolo (11, 48).

La sezione di Mc. 11-12 ha uno speciale posto riguardo alla sorte di Gesu. Nella
sezione precedente ripetutamente egli aveva annunciato la sua sorte futura (8, 31; 9, 31;
10, 33-34). Ora, nel confronto con le autorita giudaiche, si chiariscono le cause che
conducono alla realizzazione di questa sorte. Gesu compie la sua missione giudicatrice,
che provoca lintenzione dei capi di ucciderlo (11, 15-18)'35. Questa situazione di
conflitto!'?¢ diminuisce alla fine della disputa con i sadducei (12, 18-27), ridotti al
silenzio!¥’, mentre uno degli scribi approva e qualifica con £als la risposta di Gesu (12,
28).

In questo modo cio che ¢ stato annunciato in 8, 31-10, 52 viene preparato in 11, 1-
12, 44 e realizzato in 14, 1-16, 8. 1l conflitto con gli avversari, iniziato in 11, 18 sara
ripreso in 14, 1 e continuera verso il suo dramma finale. Da quel momento essi
svilupperanno al massimo l'arma di astuzia precisata in 14, 43-47. Sottoposto agli
interrogatori in 14, 60-61 e 15, 2-4, il conflitto portera finalmente alla condanna e alla
morte di Gesu, il quale non rinnega la sua identita (14, 62).

2. Elementi comuni con il contesto

Le domande rivolte a Gesu nel contesto della sezione 11-12, gli danno 'occasione
di esporre la sua visione su Dio e il rapporto degli uomini con Dio. Cosi, la
provocazione!?® dei sadducei con la loro problematica da l'occasione a Gesu di
pronunciarsi sul tema della risurrezione. Notiamo che Mc. 12, 18-27 (e i suoi paralleli)
contiene il solo insegnamento sul ,,dopo la morte” che il NT attribuisce a Gesu'.

Nella sezione 12, 13-34, le domande sembrano essere presentate a Gesu senza
coerenza tra loro, ma dalle risposte di Gesu risulta evidente un’unita tematica, cio¢ hanno

135 Cf. K. Stock, .>Attita, 136.

136 Cf. K Stock, Gliederung, 494.

137 Cf. S Legasse, L’Fuangil, 742 : ,,Comme toujours, Jésus a le dernier mot et ses ennemis du
moment, convaincus d’erreur, n’ont plus qu’a se taire”.

138 Cosi anche i suoi interventi sul tema del digiuno, del sabato o delle tasse (Mc. 2, 18-19. 23-27; 12,
13-17). Cf. O. Schwankl, Die Sadduzierfrage, 90 (n. 39).

139 Con F. Vouga, Controverse, 49: ,,Mc. 12, 18-27 présente la seule prise de position de Jésus sur le
theme”.
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in comune /essere sempre riferite direttamente a Dio'®. In queste sue risposte Gesu
mostra come egli veda Dio e il rapporto che gli uomini devono avere con lui. Dio non ¢
un concotrente di Cesare e 'uvomo deve date a Dio cio che a lui compete (12, 17). Questo
significa che egli deve amare Dio con tutta la sua persona, con tutte le sue forze e
debolezze (12. 28-34). Invece non stimare la sua potenza, che puo operare la risurrezione
dei morti (12, 24), ¢ un errore molto grave (12, 27).

In 12, 24, Gesu dimostra la vera radice della fede nella risurrezione: ¢ la fede in
Dio come Dio, e fede nella sua potenza illimitata (11, 12). Questo ¢ un nucleo comune a
tutte le controverse di Mc. 11-12. Esse non si occupano dei temi speciali ¢ marginali:
Iopposizione fra Gesu e i suoi avversari ha la radice nelle concezioni diverse di Dio. La
costante prassi di Gesu ¢ trasferire tutte queste tematiche davanti a Dio'4!.

Altro elemento caratteristico della sezione 11-12 ¢ quello delle citazioni del VT 11,
17; 12, 10-11; 12, 36; 12, 26 e 12, 29-31. Nella nostra pericope in Mc. 12, 26, Gesu
argomenta la sua posizione con la citazione della prima autopresentazione di Dio a Mose.
Dette citazioni indicano che l'insegnamento di Gesu si fonda sul VT. Con tale comune
patrimonio, Gesu cerca di correggere la concezione sbagliata che i suoi interlocutori
hanno di Dio, pet condutli ad una giusta relazione!“2. In 11, 17 si accennava all’'usanza di
Gesu di ammaestrare nel tempio; adesso nella sezione 12, 13-34, egli ¢ riconosciuto dai
suoi avversati come maestro attivol®® didaskalos (12, 14. 19. 32).

Riguardo al tema del discepolato, nella sezione 11-12, si constata uno speciale
trattamento dei discepoli'#4, quando Gesu si rivolge solamente a loro: all'inizio (11, 20-26)
e alla fine del terzo giorno (12, 38-40 e 41-44) della sua attivita a Gerusalemme. Al
principio di questa giornata Gesu patla dellillimitata fiducia in Dio, alla fine presenta una
vedova come esempio di devozione totale a Dio. In tutti gli altri passi, 1 discepoli passano
in secondo piano. Purtroppo, il ,,plurale di accompagnatori” di Gesu (11, 12. 15. 19. 20.
27) e I'insegnamento indirizzato solamente a loro, ci lasciano capire che essi sono presenti
a tutte le azioni di Gesu e sono i primi destinatari delle sue opere!®. In Mc. 11, 20-26 e
12, 41-44, Gesu insegnava ai discepoli il giusto atteggiamento di fronte a Dio, che ¢ uno
dei temi comuni nelle tre pericopi della sezione 12, 13-34.

Altra nota particolare, che risulta dal contesto, ¢ il tempio come luogo nel quale si
svolge il dialogo con i sadducei. Il tempio ¢ la meta dell’arrivo di Gesu a Gerusalemme
(11, 11), lo stato del tempio ¢ I'obiettivo delle sue azioni giudicatrici nella seconda

140 Cf. K. Stock, Gliederung, 506-507 e, n. 46: ,,Die cigenartige Konzenttierung auf Gott in
unserem Abschnitt wird schon daran sichtbar, dal das Wort Theos, j innerhalb von Mk. 11-12
nur in 11, 22, am Beginn einer Sonderbelehrung der Jinger, und dann 12 mal in 12, 13-34
vorkommt.”. Da queste 12 volte, per 6 volte, il termine Theos si riscontra nella risposta di Gesu
di Mc. 12, 24-27.

141 Cf. K. Stock, L>A#vita, 119.

142 Tbidem, 133-134.

143 Idem, Gliederung, 507.

144 T discepoli hanno gia prima ricevuto speciale insegnamento in Mc. 4, 10. 34; 7, 18; 9, 28; 10, 10 e
Pintera sezione 8, 27-10, 52. C’¢ poi listruzione dei discepoli sul destino di Gesu e sulle sue
conseguenze per loro (8, 31; 9, 30-50; 10, 32-45). Cf. K. Stock, Gliederung, 513.

145 Thidem, 513-514.
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glornata (11, 12-17) e nel tempio inoltre si svolgono tutte le istruzioni di Gesu della terza
glornata. Come luogo di incontro con Dio, il tempio simboleggia la vera fonte della vita
religiosa e la relazione di Dio con il popolo. In Mc. 11, 17, Gesu ha espresso un giudizio
negativo sul tempio, che poi sara abolito (14, 58; 15, 38). Egli ne costruira un altro, non
fatto dalle mani di uomo: Gesu risorto sara il nuovo tempio e sara anche il luogo
definitivo dell'incontro di Dio con il suo popolo. Quindi, insegnando nel tempio, Gesu
prepara la sostituzione del tempio!4S.
3. La funzione nel contesto

11 dialogo con i sadducei puo essere immaginato anche in Galilea, ma forse perché
adatto soprattutto alla scena di Gerusalemme, esso si trova nella sezione di Mc. 11-12147,
Non ¢ del tutto chiaro perché ¢ inserito in questa parte del vangelo!$, per il fatto che la
presenza delle classe sociali piu influenti, con le loro problematiche puo creare scissioni
(At. 23, 6-9) fra i gruppi dirigenti radunati contro Gesu.

Una ipotesi ¢ che Marco volesse presentare in maniera un po’ schematica 1 gruppi
giudaici e le loro caratteristiche problematiche, ma non ¢ da escludere una seconda
ipotesi. Nelle pericopi precedenti si preparavano le due tappe del processo di Gesu,
adombrate nelle tre predizioni di Mec. 8, 31; 9, 31; 10, 33. 34. Sembra che in questa
peticope si accenni alla terza tappa della sorte di Gesu, menzionata nelle stesse predizioni
e che si verifichera dopo la sua morte: la risurrezione!*.

Conclusione finale

Nella nostra interpretazione abbiamo cercato di valorizzare gli elementi importanti
della nostra pericope, per evidenziare il senso e il messaggio trasmesso da Mc. 12, 18-27.
La nostra indagine ha seguito 'obiettivo centrale di una lettura interpretativa e analitica
del testo, secondo la struttura formulata nella indagine preliminare. Poi, nella
considerazione sul contesto della pericope, abbiamo notato il rapporto con le altre parti
del vangelo di Marco e la funzione nel contesto.

11 testo non contiene alla fine alcuna reazione degli interlocutori di Gesu, lasciando
cosi una certa liberta nell’interpretazione, valutazione e reazione dei lettori e uditori del
testo. La risposta di Gesu ¢ indirizzata a correggere tutte le concezioni errate sulla
risurrezione, le quali presuppongono ,,immagini dal mondo™>? o la concepiscono come
un ritorno alle condizioni di vita terrena. Nella sua onnipotenza Dio puo ricreare delle
forme celesti di vita.

La pericope si presenta come un importantissimo documento dell’esperienza e
della certezza che Gesu possedeva nei riguardi di Dio, dando cosi testimonianza di
un’importante premessa della fede nella risurrezione di Gesu's!. La rivelazione di Gesu su
Dio (v. 26-27) ¢ una delle piu chiare espressioni di come si possa essere sicuri che colui il

146 Idem, 1. Attivit, 131-133.

147 Cf. R. Pesch, I/ vangelo, 354.

148 Ct. K. Stock, Gliederung, 494.
199 Idem, 1. Attivita, 120.

150 Cf. J. Ernst, I/ vangelo, 563.

151 Cf. R. Pesch, I/ vangelo, 354.
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quale ¢ fedele a Dio e rimane ,,suo0”, cosi che Dio potrebbe dire ,,Jo sono il Dio di X7,
questa persona € viva e risorgera!’2,

Per noi uomini, tutto dipende da Dio. Secondo Gesu, Dio non trac 'nomo dal
nulla per fatlo ritornatre nel nulla. A seconda di chi egli ¢ per noi uomini, il nostro destino
umano e il nostro avvenire si presentano in maniera completamente diversa!®. Gesu ci
porta il messaggio sull’onnipotente Theos gomton e ci invita ad accoglierlo con fede, in
esistenziale fiducia alla fedelta di Dio, ,,dés maintenant et a jamais54, per poter dire con
Paolo (Rm. 14, 7-8):

HInfatti, nessuno di noi vive per sé stesso

e nessuno di noi muore per sé stesso:

perché se noi viviamo, viviamo per il Signore

e se moriamo, moriamo per il Signore.

Dunque, sia che viviamo, sia che noi moriamo, siamo del Signore.”
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KANT SI HEGEL DESPRE PURTATORII DE ADEVAR

Setban LEOCA

ABSTRACT. Kant and Hegel about truth bearers. Kant explicitely
maintains that his Transcendental Logic is a logic of truth. Truth is defined as
objective validity. The only possible object is the object of experience, and
fundamentally concepts, both pure and empirical, and derivatively judgements
are those that bear objective validity. The explanation is that transcendental
logic is ontology rather than logic and the concept is the form of the object,
while the judgement is not. Hegel’s logic is transcendental too, but unlike Kant,
his conceptual structure can only deal with pure concepts. A proof is given by
considering Redding’s suggestion to compare Hegel and Porphyry.

Kant

Probabil ca intelegerea frazei urmitoare este una din ciile de intrare in teoria
adevirului la Kant:

ingeleg insa prin functie unitatea actiunii de a ordona reprezentari diverse sub
una comunal.

Sa incercdm si o intelegem.

Subiectul. Facultitile cunoagterii

De la bun inceput, Kant postuleazi existenta a doud facultiti cunoscitoare:
sensibilitatea intuitiva si intelectul discursiv. Intuitia sensibild este o facultate receptiva.
Intelectul este o facultate activd sau spontana.

Nuantiri ulterioare introduc facultatea imaginatiei, intermediarul necesar intre
sensibilitate si intelect pentru constituirea cunoasterii, si ratiunea normativa.

Reprezentirile

Element central in teoria cunoasterii la Kant, reprezentarile sunt legate de
facultitile cunoasterii astfel: reprezentirile sensibilititii se numesc intuitii sensibile, cele
ale intelectului, concepte, ale ratiunii sunt ideile. Reprezentirile imaginatiei sunt
schemele transcendentale, de care nu ne vom ocupa in cele ce urmeazi.

Cunoagterea

Existd cunoastere doar atunci cand o intuitie sensibild in calitate de materie a
acesteia se intdlnegte cu un concept al intelectului in calitate de forma a cunoasterii.

De aceea este deopotrivd necesar si ne facem conceptele sensibile (adici si le
addugim obiectul in intuitie), precum si de a ne face intuitiile inteligibile (adicd s le
supunem conceptelor). Aceste doua facultiti sau capacititi nu-si pot schimba
functiunile lor. Intelectul nu poate nimic intui, iar simturile nu pot nimic gandi. Numai
din faptul ci ele se unesc poate izvori cunoastere?.

! Kant, CRP, p. 105.
2 Kant, CRP, p. 96.
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Obiectul

Obiectul se constituie in cunoastere (nu este dat dinainte); astfel cd si in obiect
aflim materie sensibil si forma conceptuald. Impreuns, materia si forma determini
obiectul. Niciuna nu poate lipsi.

Numai unindu-se, intelectul si sensibilitatea pot determina in noi obiecte. Daci
le separam, avem intuitii fird concepte sau concepte fird intuitii, iar in ambele cazuri
reprezentiri pe care nu le putem raporta la nici un obiect determinat’.

Empitic. Expetienta

Termenul ,,empiric” este definit la inceputul Esteticii transcendentale in legitura cu
intuitia.

Efectul unui obiect asupra facultitii reprezentative, intrucat suntem afectati de
el, este senzatia. Intuitia care se raporteaza la obiect cu ajutorul senzatiei se numeste
empirica®.

Cunoasterea intuitivd este cunoastere si definitia de mai sus se poate generaliza:
cunoagterea care se raporteaza la obiect cu ajutorul senzatiei (adica sensibil §i receptiv)
se numeste cunoastere empirici. lar cunoasterea empiricd poarti numele de
experientd.

Experienta este o cunoastere empiricd, adicd o cunoagtere care determind un
obiect prin perceptii®.

Empiric si a priori

Ceea ce apartine experientei sau ceea ce se constituie prin experientd se
numeste exzpiric sau a posteriori, in urma experiente.

Ceea ce existd in subiect Inaintea experientei sau in afara ei se numeste a priori.

Fenomen

Cunoagterea este a obiectului. Dacd experienta este cunoastere, atunci ea trebuie
sd aibd un obiect. Obiectul acesta al experientei sensibile se numeste fenomen. El este
obiectul incd nedeterminat conceptual:

Obiectul nedeterminat al unei intuitii empirice se numeste fenomen®.

Experienta si fenomenul nu au forma conceptuald, dar ele nu sunt simpla materie
sensibild, ci, sensibile fiind, au formd, pentru ci intuitia sensibild insdsi are forme a
priori (spaiul si timpul).

In aceasti cercetare se va gisi cd exista doud forme pure de intuitie sensibild ca
principii ale cunostintei « priori, anume spatiul si timpul’.

Transcendent gi transcendental

Cunoagterea (si obiectul ef) nu pot fi in afara experientei. Dar cunoagterea nu
provine in Intregime din experientd. Existd structuri ale subiectului preformate,
anterioare experientei (a priori), dar in vederea experientei. Acestea se numesc
transcendentale.

3 Kant, CRP, p. 253 B.
4 Kant, CRP, p. 71.

5> Kant, CRP, p. 197.

¢ Kant, CRP, p. 71.

7 Kant, CRP, p. 73.
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Pe de alti parte, nu este contradictoriu sa gandim ceva aflat In afara experientei,
pe latura obiectivi a acesteia. Ceea ce depdseste astfel experienta se numeste
transcendent.

Divers, sinteza, unitate

Unitatea nu poate si apartind sensibilitatii. Materia sensibila a intuitiei se
caracterizeazd prin diversitate. Diversul intuitiei, pentru a deveni cunoastere, este
sintetizat In imaginatie si apoi unificat in intelect. Etapele constituirii obiectului sunt
diversul sensibil, sinteza diversului si unitatea.

[-..] obiectul este ceva in al carui concept este #uit diversul unei intuitii date®.

Concept si judecata

Intelectul da unitate sintezei diversului prin concepte.

Obiectul este dat In experienta, adica in cunoasterea sensibild. Singura facultate
care se poate raporta direct la experientd (la obiect) este intuitia; singurele reprezentiri
care se raporteaza direct la experienti (la obiect) sunt intuitiile.

Conceptul se raporteazd doar la reprezentiri, fie ele sensibile (intuitii) sau nu
(concepte). Aceste reprezentdri fiind reprezentiri ale obiectului, conceptul se
raporteazi in cele din urmi la obiect, dar mediat (si nu direct).

In primul caz, adici atunci cand reprezentarea la care se raporteazi conceptul
este o intuitie sensibild, se constituic obiectul. In al doilea caz, adici atunci cind
reprezentarea la care se raporteazd conceptul este tot un concept, ia nastere o judecatd.

Cum nici o altd reprezentare In afara intuitiei nu se raporteazd nemijlocit la
obiect, un concept nu se va raporta niciodati direct la un obiect, ci la o altd
reprezentare a lui (fie ea intuitie sau chiar deja concept). Judecata este deci cunoasterea
mijlocitd a unui obiect, prin urmare reprezentarea unei reprezentiri a acestuia’.

Mai precis, conceptele sunt ,,predicate ale unor judeciti posibile”!?. Si functia
conceptului este si dea in judecatd unitate unui divers conceptual, asa cum altminteri
d4 unitate unui divers sensibil. Ganditea este cunoasterea prin concepte, iar facultatea
sau puterea de a judeca este intelectul.

Propozitia initiald

Intelectul gandeste, el este discursiv. A gandi discursiv si In concepte Inseamni
a rationa, adicd a pune ordine in reprezentiri. Desigur, intelectul nu este singura
facultate care rationeazd, cealalta facultate poartd chiar acest nume: ratiune. Dar
intelectul raioneaza sau ordoneazi in modul sau: aduce reprezentari diverse (sensibile
oti conceptuale) sub una singuri - sub un concept comun tuturor acestor reprezentiri.

Un concept inseamna unitate. lar functie si actiune sunt doud caracteristici ale
intelectului care decurg una din alta: actiune este act si deci spontaneitate, iar functie,
chiar si in utilizarile cele mai comune (functie biologici, si zicem) inseamni ceva
constituit in vederea unei actiuni. Asadar:

8 Kant, CRP, p. 133.
9 Kant, CRP, p. 106.
10 Kant, CRP, p. 106.
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ingeleg insd prin functie unitatea actiunii de a ordona reprezentiri diverse sub
una comunall,

Functie gi afectiune

Functie este astfel un concept tehnic al filosofiei transcendentale numind o
caractetistici a intelectului fundamentald conceptelor. Care este caracteristica
corespunzatoare a sensibilititii? Afectiunea. Intuitia este o facultate receptivi, afectatd
de diversul sensibil.

Toate intuitiile, ca sensibile, se intemeiaza pe afectiuni, iar conceptele pe
functii'?.

Valabilitate obiectiva. Valabilitate subiectiva

Atunci cand facultatea cunoscitoare raporteazd doud reprezentiti una la cealaltd
cu temei, raportul celor doud reprezentiri este un raport valabil. Valabilitatea
raportului celor doud reprezentdri este insi subiectivd dacd se Intemeiazd pe legile
asociatiei, reprezentdrile sunt asociate in perceptie si asocierea lor este operata de
imaginatia reproductiva.

Dimpotrivi, raportul reprezentirilor este obiectiv valabil daci reprezentirile nu
sunt simplu asociate de subiect, ci ele sunt ,,unite in obiect”3. Dar unitatea obiectivi a
reprezentirilor este o functie a intelectului activ.

Si spunem, pentru completitudine, cd raporturile unitare ale intelectului se
intemeiazd pe un principiu comun, unitatea necesard a aperceptiei, adici faptul ci
fiecare aplicare a conceptului poate fi Insotitd de judecata ,,eu gandesc”!.

Prin urmare, unitatea constiintei este aceea care singura constituie raportul
reprezentirilor cu un obiect, deci valabilitatea lor obiectivd; prin urmare, ea este aceea
care face ca cle sd devind cunostinte si cea pe care, deci, se intemeiazd posibilitatea
insdsi a intelectuluil®.

Adevarul

Adevir inseamni ,valabilitate obiectivi”¢, Adevirul este ,acordul cu

obiectul”?”. Valabilitate (obiectiva sau subiectivi) are un raport al reprezentirilor.
Concepte empirice si pure. Categoriile

Si revenim un moment asupra conceptelor. In modul cel mai comun, intelegem
conceptele ca fiind rezultat al abstractizdrii §i generalizdrii operate asupra datelor
experientel. In conceptele astfel obtinute se va putea determina mereu o determinatie
empiricd, marci a experientei din care au fost extrase. Ele nu sunt concepte pure, sunt
concepte empirice. In limbajul lui Kant, conceptele empirice se formeaza prin sinteza
imaginatiei reproductive.

11 Kant, CRP, p. 105.

12 Kant, CRP, p. 105.

15 Kant, CRP, p. 137 B.

14 Kant, CRP, p. 128 B.

15 Kant, CRP, p. 133 B.

16 Kant, CRP, p. 171 A, 563-564.
17 Kant, CRP, p. 184.
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Dar Kant sustine ca intelectul are drept caracteristici transcendentale functiile
sale care nu se formeaza prin experientd, ci existd inaintea experientei, chiar daci in
vederea acesteia. Unitatea actiunii neempirice, pure, @ priori (adici functia pura) a
intelectului este categoria. Categoriile sunt conceptele pure ale intelectului. (Kant
afirma ci ele sunt in numar de doudsprezece'®, dar aceasta este neinteresant aici.)

Referinta si folositea conceptelor empitice

Conceptele empirice se referd la obiecte date In experientd (conceptul de
»Ciine” se referd la obiectele numite ,,caini”, cu el ne referim la aceste obiecte).
Totodatd conceptul empiric se aplicd sau se foloseste empiric, in experientd, nu in
afara ei (el este forma conceptuald a obiectului céine).

Conceptele empirice au referinta empiricd si folosire sau aplicare empirica.

Referinta si folosirea categoriilor

Conceptele pure nu au o referintd in experienti. Ele nu se referd la vreun obiect
oarecare din experientd, cici nu au nimic empiric, apartin intelectului. Referinta lor
este un obiect in genere, nu empiric: ele [categoriile] gindesc obiecte in genere!”.

Cu ajutorul unei categorii pure, in care se face abstractie de orice conditie a
intuitiei sensibile, ca singura care ne este posibild, nu este determinat deci nici un
obiect, ci este exprimatd gandirea unui obiect in genere dupi diferite moduri?0.

Conceptul empiric trebuie si aibd folosire empiricd, dar categoriile, fiind pure,
nu trebuie s aiba folosire empiricd; totusi ele pot sa aiba folosire empirica.

Categoriile 7z pot insi si aibd folosire transcendentald sau purd, pentru cd
pentru noi nu este posibila folosirea transcendentald: in folosire transcendentald,
conceptul ar fi conceptul unui obiect daca ar exista o intuitie nesensibila (intelectuala)
cireia sa i se aplice; dar orice intuitie e, pentru noi, sensibila.

Orice concept reclamd mai intdi forma logicd a unui concept (a gandirii) in
genere si apol, in al doilea rand, posibilitatea de a-i da un obiect la care si se raporteze.
Fard acesta din urma el nu are nici un sens si este cu totul gol de continut, desi poate
totusi contine totdeauna functia logici de a forma un concept din anumite date.
Obiectul nu poate fi dat unui concept altfel decat in intuitie si daca o intuitie pura este
posibild anterior obiectului, totusi aceastd intuitie Insdsi nu-si poate primi obiectul, prin
urmare nici valabilitatea obiectivd, decat prin intuitie empiricd, a cdrei simpld forma
este. Astfel, toate conceptele si, cu ele, toate principiile, oricat ar fi ele de a priori, se
raporteazd totusi la intuitii empirice, adica la date pentru experienta posibild. Fard
aceasta, ele nu au nici o valabilitate obiectivd, ci nu sunt decit un simplu joc al
imaginatiei sau al intelectului, cu reprezentirile lor respective?!.

Folositea categoriilor nu poate depdsi In nici un fel limitele obiectelor
experientei??.

18 Kant, CRP, p. 113.
19 Kant, CRP, p. 249 B.
20 Kant, CRP, p. 244 B.
21 Kant, CRP, p. 240.
2 Kant, CRP, p. 248 B.
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De aici rezultd cd incontestabil conceptele pute ale intelectului nu pot avea
niciodata o aplicare transcendentald, ci totdeauna numai o aplicare empirica [...]?3.

Principiile intelectului pur nu au decat folosire empiricd, dar niciodati una
transcendentald?*.

Obiect transcendental

Daca nu determinam fenomenul, ci considerim conceptul doar ca functie,
atunci putem spune despre concept ci se aplici unui fenomen in genere (analogul
transcendental al fenomenului). Fenomenul in genere apartine intelectului si obiectul
care s-ar constitui prin aplicarea unui concept pur (categorie) fenomenului in genere ar
fi un obiect pur intelectual pe care Kant il numeste obiect transcendental.

Obiectul la cate eu raportez fenomenul In genere este obiectul transcendental,
adicd gandul cu totul indeterminat despre ceva in genere?.

Obiectul transcendental (conceptul despre ceva in genere).

Obiectul transcendental este unic (identic): obiect transcendental (care, de fapt,
in toate cunoasterile noastre este totdeauna identic = X)27.

Acesta [obiectul transcendental] [...] este identic penttu toate fenomenele2®.

In sfarsit, obiectul transcendental nu poate fi intuit de noi:

Dar aceste fenomene nu sunt lucruri In sine, c¢i numai reprezentari, care la
randul lor isi au obiectul lor, care deci nu mai poate fi intuit de noi §i prin urmate
poate fi numit obiect nonempiric, adicd transcendental = X2,

Pentru cd nu poate fi intuit, obiectul transcendental nu apartine experientei §i,
deci, cunoasterii. Obiectul transcendental nu este obiect al cunoastetii.

Noumenul

Faptul de a nu putea fi intuit este trdsdtura comund a obiectului transcendental
si a ceea ce Kant numeste noumen sau lucru in sine. Obiectul transcendental se afla
insd in intelect, in vreme ce noumenul - cu o metafori spatiald - se afld ,,dincolo de
sfera fenomenelor™", dincolo de experientd. Cele doud, deci, nu coincid: obiectul
transcendental nu este noumen.

Acesta [obiectul transcendental] nu poate fi numit noumen, cici eu nu cunosc
despre el ceea ce este in sine [...]3

Conceptul de noumen poate fi gandit, cici este necontradictoriu:

Conceptul de nonmen, adica de lucru care sd nu fie gandit ca obiect al simturilor,
ci ca un lucru in sine (exclusiv de intelectul put), nu este deloc contradictoriu, cici nu
se poate afirma despre sensibilitate ci este singurul mod posibil al intuitiei’2.

25 Kant, CRP, p. 243 B.
24 Kant, CRP, p. 245 B.
25 Kant, CRP, p. 252 A,
26 Kant, CRP, p. 249 A.
27 Kant, CRP, p. 147 A.
2 Kant, CRP, p. 252 A.
2 Kant, CRP, p. 147 A.
3 Kant, CRP, p. 250 B.
31 Kant, CRP, p. 252 A.
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Dar noumenul, pentru ci nu poate fi dat in sensibilitate, nu este obiect si nu
poate f1 obiect (ii lipseste materia).

Adevirul, din nou

Despre adevir nu se poate vorbi in mod propriu decat in legiturd cu formele
intelectului. Intuitia sensibild este dati, ea nu are a se acorda vreunui obiect.
Dimpotrivd, conceptele pot sau nu si corespundd unei intuitii. Adevérul este
valabilitate obiectivd. Valabilitate obiectivi are raportul a doui reprezentiri, dar cel ce
se poate conforma (sau nu) pentru ca raportul si fie obiectiv valabil este doat
conceptul. Atunci se poate vorbi doar de valabilitatea obiectiva a conceptelor, adica de
adevidrul conceptelor (in raportul lor cu o intuitie sensibild) sau de valabilitatea
obiectivi a raportului a doud concepte (judecata).

Adevar formal sau transcendental

In urma analizei pe cate am Iintreprins-o pand aici a devenit limpede ci
urmitoarele expresii sunt echivalente:

- realitatea obiectivd a conceptului, adicd posibilitatea unui obiect aga cum este
gandit cu ajutorul conceptului®?

- realitatea lor obiectivd [a conceptelor], adicd adevirul lor transcendental®*

- conditiile formale si obiective ale unei experiente in genere3>

- conditii formale ale determinirii obiectelor in experienta in genere

Termenil posibilitate, formal, concept se referd la forma conceptuald a obiectului,
realitate obiectivd, condifii obiective se referd la obiectul dat in experienta.

Un concept are realitate obiectivd daca obiectul gandit cu ajutorul conceptului este
posibil; realitatea obiectiva a conceptului este acelasi lucru cu posibilitatea obiectului.
Putem gandi (conceptul este in intelect) posibilitatea obiectului anterior oricarei
experiente.

Totusi, putem cunoaste si caracteriza posibilitatea lucrurilor, fard a recurge in
prealabil la experienta insisi, numai cu privire la conditiile formale sub care ceva este
determinat in genere ca obiect in experientd, prin urmare cu totul a priori, totusi numai
in raport cu experienta si limitele ei?’.

Adevir material. Adevar empiric

Adevarul material este al cunostintei. Cunostinta care se adecveaza obiectului in
privinta continutului ei material sau sensibil este material adeviratd. Adevar empiric
este adevirul judecatilor empirice.

Raportul dintre cauzi si efect este conditia valabilitdtii obiective a judecitilor
noastre empirice cu privire la seria perceptiilor, prin urmare a adevarului lor empiric si
deci a experientei®®.

32 Kant, CRP, p. 250 B.
% Kant, CRP, p. 224.
3 Kant, CRP, p. 224.
3 Kant, CRP, p. 225.
% Kant, CRP, p. 226.
37 Kant, CRP, p. 226.
3 Kant, CRP, p. 213.
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Criteriile adevarului

Corespunzitor adevirului formal al conceptului si adevirului material al
cunostintei, Kant vorbeste despre criteriul formal al adevirului si despre criteriul
material al adevirului.

Criteriul formal al adevirului este non-contradictia. Un concept adevirat sau o
judecata adeviratd trebuie sa raspunda intai unui criteriu de coerentd logicd specific
intelectului.

Dar in ce priveste cunostinta consideratd numai dupa formai (cu inlaturarea
oricdrui continut), este tot att de clar ci o logicd, intrucat trateaza regulile universale si
necesare ale intelectului, trebuie sd expund in aceste reguli criteriile adevirului. |[...]

Criteriul formal al adevirului este universal si necesar, dar negativ:

Astfel, criteriul pur logic al adevarului, adicd acordul unei cunostinte cu legile
universale §i formale ale intelectului si ratiunii, este, ce-i drept, cwnditio sine qua non, prin
urmare conditia negativa a oricarui adevir [...]%.

Un criteriu material caruia conceptele si judecitile sa i se conformeze este insd
imposibil. Adecvarea continutului sensibil al obiectului la concept nu poate fi
determinata a priori.

Nu se poate cere un criteriu universal despre adeviarul cunostintei in ce priveste
materia ei.

Prin aceasta, un criteriu universal al adevirului este imposibil:

Un criteriu universal al adevarului ar fi acela care ar fi valabil pentru toate
cunostintele, fard deosebire de obiectele lor. [...] este imposibil sd se dea un criteriu
suficient si totodatd universal al adevirului*!.

Concept si obiect

Adevir existd atunci cand existd concept si obiect. Adevarul este al conceptului
in raportul sau cu obiectul. Un criteriu material ar fi de prisos doar in cazul obiectului
transcendental. Acesta, Insi, nu se poate constitui in obiect al cunoasterii (cici
categoriile nu au folosire transcendentald). Categoriile (conceptele pure) au a priori
valabilitate obiectivd (sunt a priori adevirate), dar nu despre vreun obiect specific lor,
propriu (obiectul transcendental), ci despre obiectele date intuitiei sensibile.

Conditiile a priori ale unei experiente posibile in genere sunt in acelasi timp
conditiile posibilitatii obiectelor experientei. Eu afirm ca toate cafegoriile mentionate
mai sus nu sunt altceva decat conditiile gandirii pentru o experientd posibild, asa cum spatinl $i
timpul contin condititle intuitiei pentru aceastd experientd. Prin urmare, §i ele sunt
concepte fundamentale pentru a gandi obiecte In genere corespunzitoare fenomenelor
si au deci a priori valabilitate obiectiva [...]*2.

Tocmai din aceastd cauzd nici categoriile nu reprezinti un obiect particular, dat
numai intelectului, c¢i nu servesc decit pentru a determina obiectul transcendental

3 Kant, CRP, p. 100.
4 Kant, CRP, p. 100.
41 Kant, CRP, p. 100.
4 Kant, CRP, p. 150-151 A.
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(conceptul despre ceva in genere) prin ceea ce este dat in sensibilitate, pentru a
cunoaste astfel empitic fenomenele sub concepte de obiecte®>.

Obiectul transcendental nu este obiect al cunoasterii. Dar nici lucrul in sine nu
este obiect al cunoasterii. Astfel cd valabilitate obiectivd (adevitr) au conceptele, cele
empirice si cele pure, in folosirea lor empiricd, in legatura cu obiectele date intuitiei
sensibile in experienta.

Filosofia transcendentali. Logica transcendentald. Analitica
transcendentala

Filosofia transcendentald este un sistem de concepte care descrie cunoasterea in
mdsura in care este posibild a prior.

Numesc #ranscendentald orice cunoastere care se ocupa in genere nu cu obiecte, ci
cu modul nostru de cunoastere a obiectelor, intrucat acesta este posibil @ priori. Un
sistem de astfel de concepte s-ar numi filosofie transcendentala®*.

Ca subdiviziune a ei, logica transcendentald studiaza intelectul si ratiunea ca
locuri ale formelor a priori ale cunoasterii obiectelor:

[...] stiintd a intelectului pur si a cunoasterii ratiunii, prin care noi gandim
obiecte pe de-a intregul @ priori. O astfel de stiintd care ar determina originea, sfera si
valabilitatea obiectivdi a unor astfel de cunoasteri ar trebui si se numeascd /ogicd
transcendentald, fiindcd are a face numai cu legile intelectului i ratiunii, dar numai
intrucat se raporteazi la obiecte a priori |...]*.

In sfarsit, acea diviziune a logicii transcendentale cate se ocupi de intelect si de
principiile posibilitatii formale a priori a obiectelor si de legile valabilitatii obiective
(adevirului) conceptelor este analitica transcendentali.

Deci partea logicii transcendentale care expune elementele cunostintei pure ale
intelectului si principiile, fird care nici un obiect nu poate fi gindit, este analitica
transcendentala si totodata o logicd a adevirului®e.

Purtidtori de adevir

Critica ratiunii pure nu este o logica si nu este o semanticd. Este o metafizicd si o
epistemologie - In acelagi timp. Logica transcendentald studiazd formele facultatii
cunoscitoare constitutive obiectiv. Adevirul, din punctul de vedere al acestei logici,
este ,,valabilitate obiectiva”.

Conceptul este o functie a unitatii. El este predicatul unei judeciti posibile si
aceeasi unitate a diversului se regaseste in judeciti, atunci cand se aplica un concept,
sau In diversul sensibil dat in intuitie. Conceptul se aplicd unei reprezentiri §i daci, se
aplicd unui concept, di nastere unei judecati; dacd se aplici diversului sensibil, da
nastere unui obiect. Judecata are doar in mod derivat, mediat, indirect valabilitate
obiectiva, ea este valabild despre obiecte. Dar conceptul are In modul cel mai direct
valabilitate obiectivd, intrucat el chiar contribuie direct, prin unitate, la constituirea

4 Kant, CRP, p. 249 A.
4 Kant, CRP, p. 66.

4 Kant, CRP, p. 99.

4 Kant, CRP, p. 102,
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obiectului. Iar aceasta este, desigur, mai important pentru o logicd transcendentald
decat orice adevar discursiv (judecatd).

De aceea, atunci cand este vorba de adevir in Critica ratiunii pure, este vorba mai
adesea de concepte adevirate. Purtitorii de adevir la Kant sunt conceptele.

Hegel

Prezentarea noastra se bazeazd pe textul Stinte: logicii. Conceptul central este
acela de Aufhebung.

Aufhebung

Authebung a fost tradus pe romaneste prin suprimare §i totodatd conservare si
aceastd traducere corespunde sensului pe care Hegel il atribuie explicit termenului,
afirmand ci el se gaseste in limba:

»Aufheben” are in limba germana un dublu inteles: el inseamna a pastra, a conserva
si in acelasi timp si a face sd inceteze, a pune capdt. |...] Cele doua determinatii acum
mentionate ale lui ,,aufheben” pot fi din punct de vedere lexical date ca doua semnificatii
ale acestui cuvant*’.

in acceptiunea sa tehnicd, Aufhebung se aplicd in gandirea conceptelor.

Gindirea

Gandirea are doud resurse care ii sunt caracteristice. Prima este capacitatea de a
determina continuturile sale; a determina un continut de gandire inseamna a-l face clar
(in sine) si distinct (de alte continuturi). Gandirea isi determina continuturile facandu-
le clare si distincte.

A doua caracteristicd a gandirii este refuzul contradictiei. Gandirea tinde sa fie
coerentd, adicd necontradictorie.

Continuturile gandirii sunt date in concepte.

Conceptele

Reflectia asupra unui concept pentru a-l determina in opozitie cu tot ce il poate
contrazice pyoduce negatia conceptului. Dar conceptul si negatia sa se afli in
contradictie. In limbaj hegelian, conceptul initial se afld in modul sdu nemijlocit de a fi.
Contradictia il suprima, dar nu il nimiceste, ci il conserva - anfheben.

Pistrarea insdsi include deja In ea negativul, In sensul cd este scos ceva din
modul siu nemijlocit de a fi si deci din fiinta determinati deschisd influentelor
exterioare pentru a fi conservat. Astfel ceea ce este suprimat este totodatd ceva ce este
conservat, ceva ce si-a pierdut numai modul siu nemijlocit de a fi, Insa ceva care,
pentru acest motiv, nu este nimicit*s.

Conceptul si contradictoriul sidu coexista In unitate. Expresia unitatii lor va fi un
nou concept, conceptul reflectat, care include conceptul initial §i contradictoriul
conceptului initial ca momente ale sale.

47 Hegel, SL, 111, 110.
48 Hegel, SL, I11, 110.
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Ceva este suprimat §i conservat totodatd numai intrucat el a intrat in unitate cu
contrariul sdu; cu determinatia aceasta mai precisd a unui ce reflectat, ceva poate fi
numit just moment®.

Abstract si concret

Conceptul initial, aflat In mod de a fi nemijlocit, este abstract. Conceptul
reflectat, rezultat al Awfhebung-ului, are determinatii mai multe, intrucat contine
conceptul abstract si contradictoriul lui ca momente. Conceptul reflectat este coneret.
Aunfhebung este o miscare de la abstract la concret.

Fiinta, neantul, devenirea

Unul din exemplele cele mai elaborate de aplicare a Aufhebung-ului este asupra
conceptului de fiintd. Fiinta este determinatia fundamentald, nestructurata, a oricdrui
continut de gandire si ea Insdsi este lipsita de determinatii. Este cel mai abstract
concept. Efortul gindirii de a face clar §i distinct conceptul de fiintd produce
contradictoriul fiintei, neantul, in opozitie cu care, doar, fiinta poate fi inteleasa si cu
care ea, in cele din urma, se identifica.

Fiinta purd este nedeterminatul pur si vidul pur. Nu este nimic de intuit in
cuprinsul ei, daci se poate vorbi aici de intuitie, sau ea este numai aceasta purd si goald
intuire insasi. Tot atat de putin cuprinde ea in sine ceva ce ar fi obiect de gandire sau
ea este tocmai numai aceastd gandire goald. Fiinta, nemijlocitul nedeterminat, este, de
fapt, neant, nici mai mult nici mai putin decat neant>.

Este astfel afirmati ,,unitatea fiintei §i a neantului”!:

Prin urmare, fiinta pura si neantul pur sunt totuna®2,

Unitatea fiintei si a neantului este un concept mai concret decat fiinta, caci
contine fiinta §i, de asemenea, neantul ca momente: devenirea.

Adevarul conceptului

Adevirul unui concept abstract, aflat In modul sdu nemijlocit de a fi, este
conceptul concret, reflectat, determinat, rezultat al .Aufhebung-ului. Conceptul reflectat
este adevirul atdt al conceptului initial, abstract, cat si al contradictoriului siu; un
concept este adevdrul momentelor sale. Astfel, adevirul fiintei (5i, in acelasi timp, al
neantului) este devenirea.

Adevirul nu este nici fiinta nici nimicul, ci este in faptul c4 fiinta nu trece, ci a
trecut in neant, iar neantul in fiinta. Dar, de asemenea, adevarul nu rezida in lipsa lor
de deosebire, ci in faptul ca fiinta si neantul nu sunt unul 5i acelagi lncru, ca sunt absolut
diferite, cd sunt insd tot atit de mult §i nedespartite, inseparabile, si cd, in mod
nemijlocit, fiecare dispare in contrariul siu. In consecintd, adevarul lor este aceasta miscare a
nemijlocitei disparitii a uneia in celalalt; adevirul lor este devenirea, miscare in care
ambele sunt diferite; diferenta lor este insd una care s-a suprimat in mod tot atit de
nemijlocit®.

4 Hegel, SL, I11, 111.
50 Hegel, SL, 111, 78.
51 Hegel, SL, 111, 78.
52 Hegel, SL, 111, 78.
53 Hegel, SL, I11, 79.
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Structura conceptuali

Caracterul abstract sau concret al unui concept nu este absolut, ci relativ.
Conceptul initial este mai abstract, conceptul reflectat este mai concret. Dar si
conceptului reflectat i se poate alpica Aufhebung; el va trece in contradictoriul sau si
apoi, ambele, Intr-un nou concept reflectat. Acesta din urmi este si mai concret (are si
mai multe determinatii in momentele sale). Si aga mai departe. Avem, de fapt, o
structurd conceptuali care se imbogateste treptat prin concretizare.

Arborele lui Porfir

Modul clasic de a considera imbogitirea treptati a unei structuri conceptuale
provine din metoda diviziunii a lui Platon si este ilustrat in arborele lui Porfir. Un
concept mai general este divizat in concepte mai specifice contrare prin considerarea
unei determinatii. De pilda conceptul general de ,,animal” se divide in conceptele
specifice §i contrate ,vertebrat” si ,nevertebrat” prin luarea In considerare a
determinatiei ,,poseda coloana vertebrala”.

Conceptul obtinut in urma diviziunii (conceptul specific) are continutul mai
bogat decat conceptul divizat (conceptul initial), ale cirui determinatii le contine.
Conceptul ,,vertebrat” are toate determinatiile conceptului ,animal” si, in plus,
determinatia sa specificd ,,posedd coloani vertebrald”.

Diviziunea se poate aplica in continuare conceptului mai specific si se obtine o
structurd conceptuald In care fiecare concept mai specific contine toate determinatiile
tuturor conceptelor mai generale care il preced si in care determinatiile fiecirui
concept mai general sunt continute in toate conceptele mai specifice care urmeaza.

Aufhebung si diviziune

in limbajul Iui Hegel, conceptul mai general se numeste abstract, conceptul mai
specific se numeste concret. Structura conceptuala se imbogateste si la Hegel de la
abstract la concret, dar nu prin diviziune, ci prin Anfhebung. Deosebirea fata de
diviziune este aceea cd prin Aufhebung conceptul isi genereazd, isi constituie, 1si
produce contradictoriul si cd el intrd, Impreund cu contrariul lui, ca momente, in
conceptul concret. Fiinta nu este divizatd, cum ar fi la Porfir, in concepte contrare, ci
ea trece in neant si ambele, fiintd §i neant, devin momente ale conceptului reflectat de
devenire.

Sferd si continut

Hegel nu vorbeste niciodati de sfera (in limbaj contemporan: extensiunea)
conceptelor sale. El vorbeste doar de continutul (in limbaj contemporan: intensiunea)
lor.

Si observim ci arborele lui Porfir poate fi descris si extensional. Astfel gandita,
pe misurd ce este elaboratd, structura conceptuald porfiriana ,,siraceste”: tinand seama
de raportul invers dintre extensiune si intensiune, conceptele mai concrete, fiind mai
bogate in continut, au sfera mai restransi (vertebratele sunt mai putine decat
animalele, multimea vertebratelor este inclusd in mulfimea animalelor).

Concepte empirice si Authebung

Dar Hegel nu considerd niciodatd concepte empirice ca acelea pe care le-am

considerat noi ca si exemplificim metoda platonicd a diviziunii. Pot fi conceptele lui
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Hegel empirice? Oare cum ar putea fi aplicat Aufhebung unui concept empiric? De
exemplu, conceptului ,,caine”: gandind asupra lui, pentru a-i da determinatiile,
conceptul trece in contrariul siu, conceptul de ,,non-caine” si, impreund, cele doud vor
fi momentele conceptului reflectat, concret, ,,caine”.

Sa gandim Aufhebung-ul acestui concept pe latura sa extensionala. Extensiunile
conceptelor contrare ,,cdine” si ,non-caine” sunt complementare. Dar nu
complementare intr-o multime anume, cici nu gaindim conceptul de ,,non-cdine” ca
fiind mirginit de alt concept dat dinainte. Extensiunea sa este complementara
extensiunii conceptului ,,cdine” in multimea totald. Conceptul de ,,cdine” si cel de
»fion-caine” sunt, de fapt, contradictorii.

Este greu de inteles care ar putea fi extensiunea conceptului de ,,caine reflectat”
si singura propunere rezonabild pare a fi reuniunea extensiunii momentelor sale:
multimea totald. Dar atunci ,,cdinele reflectat” este un fel de transcendental.

Aufhebung nu poate fi gandit extensional. Dar conceptele au intensiune i
extensiune. Sunt conceptele lui Hegel concepte de un gen aparte?

Concepte pure sau categorii

Da. Ele sunt, in limbaj kantian, categorii, adica functii ale unititii in intelect.
Numai astfel pot fi gandite independent de obiectele cirora li se aplicd (independent
de extensiune). Pentru cd numai ele au extensiune universald. Si observim ci fiinta,
neantul sau devenirea se aplicd oriciror obiecte posibile. Despre ce obiecte este vorba?

Concept si obiect

Logica lui Hegel nu este o logica a formei gandirii pur si simplu, ci o siinta a
continutului gandirii in acelasi timp. Tratand despre conceprele de fiinti, neant, devenire,
ea trateaza de fapt fiinta, neantul, devenirea ca subiectele sale. Gandirea, pentru Hegel,
nu are de a face cu reprezentiri, ,lumea” nu este reprezentatd In gandire, ci este
prezentd, este ficutd manifestd in gandire. Structura conceptuald hegeliana inainteazd,
prin _Aufhebung, spre un concret autentic.

Spre deosebire de Kant, Hegel pare si meargi dincolo de ,deductia
transcendentala” a conditiilor formale ale experientei si spre o deductie a conditiilor ei
materiale>*.

Logica

Asadar logica lui Hegel este o logicd transcendentald: ea trateaza despre
categoriile sau conceptele pure ale intelectului. Ca si la Kant, conceptele pure sunt
constitutive obiectului, doar ci acestuia (obiectului) i se retrage patrtea sensibild,
irationald. Obiectul este constituit in intregime in gandire. Lumea si gandirea se
suprapun. Logica transcendentald a lui Hegel este o ontologie.

Adevirul si purtitorii de adevir

Adevirul este o relatie cu realitatea. in cazul lui Hegel, o relatie a conceptului cu
realitatea. Dar realitatea se constituie §i ea conceptual, prin Aufhebung. Realitatea este
conceptul devenit concret si acesta este sensul unor afirmatii de genul ,,Devenirea este

54 Redding, Hegel, SEP.
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adevdrul fiintei”. Fiecare concept are adevirul siu si acesta este conceptul concret
obtinut din el prin Aufhebung.
Ideea

Unitatea conceptului cu realitatea sau unitatea conceptului cu obiectivitatea este
ideea. Dar ambele formuliri sunt exact definitii ale adevirului. Ideea este adevirul.

Dar ideea nu are numai sensul mai general al fiinfei adevdrate, sensul de unitate a
conceptnlui $i realitatii, ci si intelesul mai determinat de concept subiectiv $i de obiectivitate.

Ideea este unitatea conceptului si a obiectivitatii, este adica adevirul®.

Ideea este concept adecvat, adevirul obiectiv sau adevdrul ca atare. Cand ceva este
adevirat, este adevirat prin zdeea sa sau ceva este adevdrat numai intrucit este idee>’.
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APPARENCE ET JUGEMENT
Cilin SAPLACAN

REZUMAT: Aparentd gi judecatd. Care este locul pe care trebuie si-l
acordim imaginilor trupului in viata practica de fiecare zi, in relatiile noastre, la nivel
individual, respectiv social? Imaginile trupului sunt variate ca aspect si implicd adesea
consecinte imprevizibile. Situate intre instanta trupului §i cea a privirii, ele ne ating pe
noi insine si pe celdlalt. In confruntarea dintre aparente si judecatd, este necesar sa
cantirim imaginea trupului dintr-o dubld perspectivi: fenomenologic-ontologica si
estetico-etica.

Il'y a un écart entre la réalité du corps et son image de telle sorte qu’aujourd’hui,
paraitre a plus de valeur qu’étre.! D’ou ce désir de devenir image, de se construire une
image du corps: on retire, on ajoute, on fagonne.? Si les prétextes et les motivations de
cette construction varient (idéologiques, religieuses, esthétiques, hygiéniques, médicales,
érotiques etc.), le sens reste le méme: le paraitre corporel.

Nous pouvons nous demander quel est l'intérét de cette mise en scene des
apparences? Le plus souvent, dans notre culture, I'image du corps constitue le support
référentiel et communicationnel de premier ordre dans une rencontre, dans un face-a-face.
Cette mise en scéne des apparences est destinée a toucher le regard de lautre: ,,I.’individu
tire un bénéfice narcissique et social de cette relation privilégiée a son propre corps, car
C’est bien souvent a partir de lui que le regard d’autrui nous juge.” 3 Les artistes, les
sportifs, les politiciens le savent mieux que quiconque: il faut donner une bonne image. En
apparaissant, un lien s’établit entre le corps et le regard des autres, dont le risque est d’étre
jugé sur les appatences. .. car le dehors ne dit-il pas le dedans? 1l est temps de voir de plus
pres ce que les apparences peuvent nous apprendre.

Aspect, air, allure, mine, forme, couleur, extérieur, semblant, physionomie, visage,
attitude, contenance, maintien, cachet, fard, illusion, frime, prétexte, feinte, simulacre,
brillant sont quelques synonymes attachés au terme d’apparence corporelle. I’apparence,
C'est-a-dire I'extérieur, c’est ce qui se tient dehors, n’a pas bonne renommée. La sagesse
populaite est la pour nous le rappeler: ,,ne pas se fier aux apparences”, ,,I’habit ne fait pas

1 Cf. Marion, Jean-Luc. La crvisée du visible. Sibiu, Ed. Deisis, 2000, p. 86.

2 La téte remodelée de I'indien chinook, les mutilations dentaires au Soudan, le nez ou les oreilles
ornés des gens d’Amérique, le cou étiré de la femme birmane, la taille fine des Européennes, le
pied de la femme chinoise, les scarifications des tribus d’Afrique, les tatouages des gens d’Océanie
etc., I'anatomie constitue le terrain privilégié pour la constitution d’une image du corps. Ce qui
varie c’est le degré de profondeur: du maquillage a la chirurgie esthétique. Cf. Borel, France. Le
vétement incarné. Les métamorphoses du corps. Ed. Pocket, 1998.

3 Raveneau, Gilles, Une nouvelle économie du corps: bien-étre, narcissisme et consommation. in
Soaété, nr. 3/2000, Ed. De Boeck/Université, Patis/Bruxelles, p. 25.
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le moine”, ,tout ce qui brille n’est pas ot” etc. Les traits d’apparence qui visent la
superficialité, ont été discrédités par la sagesse populaire et par la pensée chrétienne a cause
de leur opposition a la profondeur, a la réalité, a 'essence et a la substance.

Ce n’est pas, en tout cas, I'avis de Michel Maffesoli, pour qui les apparences sont
une maniére de connaitre, de ,,naitre avec” ou de se faire connaitre. Ne peut-on pas patler,
se demande-t-il, d'une profondeur de la surface, dune vérité de la surface, une vérité a
fleur de peaur Faut-il se contenter de la constatation que la sagesse populaire nous
apprend ou faut-l voir de plus prét ce que lapparence peut nous apprendre? M.
Maffesoli ne conteste la fragilité de I'apparence corporelle, car, dit-il: ,,Pour faire image,
quoi de plus fragile, de plus changeant aussi que la peau d’un individu; sensible aux
variations saisonnieres, aux températures, aux divers avatars extérieurs, elle se modifie
suivant les ages de la vie.”* Mais, cette méfiance vis-a-vis des apparences, se demande-t-il,
n’est-elle pas liée a un fantasme intellectuel qui voudrait chercher la vérité au-dela de ce qui
se voit? N’y a-t-il une intelligence des apparences, qui s’offrent dans Texpérience
quotidienne? II est nécessaire d’étre plus attentif a ce morcellement pour en saisir I'éventai
des sens de Iimage du corps, ses variations. Il s’agit pour l'auteur d’une ,,cure de la
Vérité”,> une connaissance autre que celle rationnelle, qui integre 'apparence, 'émotion, le
frivole. Ce jeu des apparences a travers leurs mises en scene n'est que le fruit d’une
esthétisation de la vie, spécifique a notre société. Il est en vain de minimaliser, voir nier,
cette esthétisation de la vie au profit de ,,ce qui doit étre” la vie. Cette expérience
esthétique propose un jugement existentiel a partir des apparences, des émotions, de la
séduction etc. et remplace un jugement des valeurs qui s’appuie sur ,la croyance en un
arriere-monde”, qui voudrait déterminer normativement ou judicativement ce qui ,,doit
étre” la vie. Face a ces jugements de valeur, 'auteur rappelle que ,,pour étre, la vie doit
paraitre”® et veut prendre distance par rapport ,,a la dure discipline phénoménologique” et
par rapport aux philosophes ,,gardiens du concept”, ,,des clercs de service croyant possible
de dénier ce qui est, afin de sauvegarder I'admirable perfection de leur dogmatique!”

Les positions de I'auteur vont nous servir a questionner les apparences a partir du
rapport ontologie/ phénoménologie et le jugement 2 partir du rapport esthétique/éthique.

a. Du jeu des apparences (ou le rapport ontologie/phénoménologie)

Malgré la méfiance que lauteur montre vis-a-vis de la phénoménologie, son
insistance sur les apparences semble joindre le principe phénoménologique de I’école de
Marbutg: ,,autant d’apparence, autant d’étre”. En effet, ce principe exprime le fait qu’il n’y
a pas de réel que phénoménal, en soulignant ainsi la corrélation entre les deux. Le principe
invoqué laisse place a une confusion, voire une indétermination au niveau de I'expression
littérale, car cette corrélation entre I'apparaitre et 'étre induit une équivalence au niveau de
Pessence. 1l s’agit de mettre en évidence le pouvoir de I'apparaitre face a I'étre, car I'étre
n’est rien tant que apparaitre n’est pas, étant donné que l'essence de I'étre se trouve
déployée dans l'apparaitre. Dans notre cas, cela se traduit par une subordination, méme

4 Maffesoli, Michel, Aw creux des apparences. Paris, Plon (coll. Biblio/Essais), 1990, p. 105.
5> Maffesoli, Michel, p. 104.

¢ Maffesoli, Michel, p. 130.

7 Maffesoli, Michel, p. 10.
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une réduction de la chair invisible, a la visibilité du corps et plus largement du sujet au Aok.
II'y a une préséance de la phénoménologie sur 'ontologie.

Mais, notre balbutiement langagier quant aux termes d’apparence et d’apparaitre,
impose quelques clarifications. Les recherches phénoménologiques, nous dévoilent une
double correspondance du verbe ,,apparaitre”: Papparence et I'apparition (ou apparaitre).?
Pour Genevieve Hébert, ,L’apparaitre de la chose est sa donation; c’est ainsi qu’elle se
communique, qu’elle se donne et peut étre reue, pas autrement.”® Apparaitre reviendrait a
se montrer, surgir, devenir visible, ayant un caractére de certitude, méme si elle demande a
étre déchiffré. Quant a apparence, elle est ,,'instance médiatrice de la présence”. Et, si on
trouve en elle la trace de Papparaitre, elle semble moins fondamentale!?, car elle ,,s’avoue
d’emblée suspecte, fragile, contestable”, capable de faire perdre le sujet dans ses abimes. Si
cette clarification vise plutdt lintensité des déterminations phénoménologiques et
ontologiques, et non pas identité d’essence, elle nous met mal a l'aise, car on voit mal
comment on peut tracer une ligne de démarcation si claire entre I'apparaitre et apparence.
En fait, en opérant une réduction de I'étre a Papparaitre, le phénomene voit dédoublé en
apparaitre et apparence.

Faut-il revendiquer le cti d’ordre évoqué par la phénoménologie: ,,droit aux choses-
mémes!”’? Cette question n’écarte pas la problématique de I'apparaitre. Ce qui change, c’est
le fait que cet apparaitre est subordonné au principe d’acces. Dans cette perspective, c’est
létre lui-méme qui détermine les moyens appropriés a sa connaissance. Mais cette
position, s’avere intenable, car que pouvons-nous connaitre de Iétre lui-méme, sinon ce
qui se donne dans I'apparaitre? C’est un écueil, qui consiste a séparer I'essence de I'étre de
Papparaitre, en cherchant expressivité dans un concept sans apparaitre. Cette perspective
ne peut aboutir qu’a un vide. Comment saisir 'apparaitre, a la fois comme révélateur de la
profondeur de I'étre et sans en étre la profondeur elle-méme? Pour sortir de cette impasse,

8 cf. Jacques, Francis; LEUTRAT, Jean-Louis. L antre visible. Patis, Méridiens Klincksieck/Presse de
la Sorbonne nouvelle, 1998, p. 18.

% Hébert, Genevieve. ,,L’invisible dans le visible.” in Transversalités, nr. 78/2001, p. 69-70

10 Te Cantique des Cantiques nous offre un bon exemple concernant la mise en valeur des
apparences: tel partie du corps est comme... , ou ressemble a... , ou fait penser a... . Ainsi, le
teint foncé ne semble pas étre un atout de la beauté, au contraire; les yeux sont des colombes (Ct
1, 54, 1) ou des étangs a Heshbon (Ct 7, 5) ce qui fait penser aux yeux grands et allongés; les
cheveux - des troupeaux de chevres dégringolant sur les pentes de Galaad (Ct 4, 1) — invoquent
les poils longs et noirs; les dents doivent étre blanches et completes, car elles sont comme un
troupeau de brebis qui remontent du lavoir (Ct 4, 2), chacune ayant sa jumelle (Ct 4, 2); les levres
sont un ruban écarlate (Ct 4, 3), donc rouges et fines; la tempe est comme la tranche d’une
grenade (Ct 4, 3) qui suggere une teinte rouge; le cou est comparée a la Tour-de-David (Ct 4, 4)
ou a la Tour-d’Ivoire (Ct 7, 5) ce qui pourrait penser a un cou ferme et élancé; les seins
ressemblent a deux faons, jumeaux d’une gazelle (Ct 4, 5), mais aussi aux grappes du palmier (Ct
7, 8), aux grappes de la vigne (Ct 7, 9) ou encore a deux tours (Ct 7, 10) ce qui fait penser aux
seins enjoueurs et fermes; les hanches sont comme des anneaux, ocuvre de mains d'artiste (Ct 7,
2), fait penser a la rondeur, mais une rondeur esthétique; la stature est comparable a un palmier
(Ct 7, 8) qui suggere un corps Elégant etc.
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nous faisons appel a Urs von Balthasar!!, qui se sert d’'une image: la croisée entre le plan et
la profondeur. Ainsi, la profondeur invisible s’exprime et se montre dans le plan de
Pextériorité. Ainsi, Papparaitre révéle une profondeur sans en étre la profondeur méme,
mais une profondeur qui ne nous est pas donnée que par 'apparaitre.

Que reproche alors Maffesoli a cette entreprise phénoménologique? La prise de
distance de lauteur vis-a-vis de la phénoménologie, est lié¢e au dédoublement du
phénomene. Si les apparences sont une maniére de faire surface, elles sont aussi une sorte
de mise en scéne de qui vise a se présenter. Pour Maffesoli, ce jeu des apparences est un
,vecteur de connaissance”.!? Il nous interpelle sur la question de la connaissance,
notamment celle rationnelle, dont il oppose un mode de connaissance esthétique qui
integre: ,le frivole, 'émotion, 'apparence’3. Cat pour I'auteut, si la raison est abandonnée
a elle-méme, elle peut ne duire qu’au phénoménisme absolu, au nihilisme. En effet, lauteur
met en contrebalance la phénoménologie et esthétique par le biais de la rationalité.

Plus encore, en mettant en question la phénoménologie, il reproche a celle-ci un
oubli de la vie. Expliquons-nous! L’intuition constitue ce qui rend possible tout
phénomene, mais aussi tout mode d’apparaitre. En se mouvant dans ce qui est jeté devant,
Iintuition reste aux prises de la transcendance, étant frappée d’'un grand oubli: la vie. Ainsi,
la perspective phénoménologique se trouve frappée d’une sorte d’innocence ontologique,
coupée de toute petspective de la vie.

La lecture que I'auteur fait, accorde aux apparences un caractére ontologique. Dans
cette perspective, les apparences se voient investies d’une place centrale, par rapport
auquel tout est construit. Il s’agit d’une succession ,,d’épiphanies”, qui ne sont pas
dépourvues des contrariétés en faisant place aux émotions, aux répulsions, aux passions,
aux attractions, aux éléments contradictoires comme I'amour et la haine — mais, qui ont
une cohérence spécifique que nous sommes tenus de prendre en compte. L’auteur
souligne un glissement progressif qui s’opére avec I'esthétisation de la vie: de Iidentité a
Iidentification. Dans ce glissement I'identité n’est qu'une fragile construction difficilement
saisissable, qui s’élabore a partir ,,d’une vision théologique ou normative du monde |...]
En dautres termes, c’est parce que le monde «doit étre» eci ou cela que l'individu doit
avoir une identité.”'* En fait, dit I'auteur, on doit parler plutdét d’'une identification qui
s‘opere a travers des situations et des expériences multiples, qui integre cette logique
esthétisante: communication, expérience de lautre, émotions collectives etc.
L’identification mettrait en valeur moins un individu unifié quune personne aux multiples
visages séquentielles. C’est a partir de ces multiples visages, parfois concurrentielles, que la
personne va s’identifier. Mais cette identification esthétique pose des questions éthiques.

11 Balthasar, Hans Urs von La théologique. 1. La vérité du monde. Namur, Ed. Culture et Vérité 1985, p.
146.

12 Maftesoli, Michel, p. 106.

13 Maftesoli, Michel, p. 11.

14 Maffesoli, Michel, p. 249.

78



APPARENCE ET JUGEMENT

b. ... aux abimes des apparences (ou le rapport esthétique/éthique)

Lapparence fait partie de la construction d’un cotps socioculturel: ,,par apparences
interposées, gouts, «ook» agressifs ou classiques, s’exprime le vaste jeu d’attraction-
répulsion qui faconne la société.”’5 Ainsi, Iimage du corps constitue un objet
d’investissement non seulement individuel, mais aussi collectif, car elle s’offre autant a ses
propres yeux qu’aux yeux des autres. Il y a des échanges qui s’établissent au niveau des
apparences qui établissent des critéres de beauté et de laideur.

Lapparence corporelle est médiatrice dans les rapports aux autres, étant un facteur
de socialité. Pour I'auteur, le lien social est plutot émotionnel que rationnel, lié a ,,un sentir
ensemble”,!6 une émotion commune”!7, qui engendre le sentiment d’appartenance a un
groupe. Le paradigme esthétique, dont Maffesoli propose, est lié aux émotions
communément partagées, qui s’inscrivent dans une perspective communicationnelle:
,»C’est donc T'hotizon de la communication qui sett de toile de fond a I'exacerbation de
apparence.”® Cette ,,épiphanisation” du corps liée a lefficacité de I'image, favorise la
connaissance, en ouvrant pour celui qui regarde un chemin de contemplation pour lui
permettre de ,,naitre avec” ce qui est observé. Cela est fort visible a travers les images du
corps en spectacle et par les sensations que le cotps induit.!? En fait, il y a une prise de
conscience du fait que I'épiderme, les vétements” etc. sont des machines a communiquer.
Dot cette intensification des activités communicationnelles par l'exacerbation des
apparences. Si I'esthétique s’autorise d’'une connaissance liée a la sensibilité, aux sensations
etc. n'est-il pas nécessaire de questionner éthiquement le rapport a 'apparence par
Pintermédiaire de la relation intersubjective, dans le rapport a autrui?

La dépossession culturelle du corps

Un parallele entre G. Hébert et M. Maffesoli, nous conduit a un rapprochement
entre I'apparition et I'identité, respectivement entre appatence et I'identification. Pour G.
Hébert, nous avons vu, Papparence est suspecte, fragile, contestable.?’ Comment? Nous allons
prolonger la pensée de G. Hébert.

L apparence est suspecte. Mais, elle est suspecte par rapport a quoi? Par rapport au
discours qu’elle propose. Car si les apparences nous livrent a travers les signes un discours
manifeste de la supetficialité, elles ne se confondent avec le discours latent de I'image du
corps liée a sa signification. Un tel poids accordé au donné pur de la visibilité (a la
sensation pure) chez Maffesoli condamne la signification.

Lapparence este fragile. En effet, en jouant sur les apparences comme perception
du corps, C’est cette surface visible de la manifestation du corps qui va donner le caractére
enchanteur et ensorcelant, c’est seulement elle qui va assurer la vérité et sa moralité. ,,Le
corps est un charnier des signes” Ces signes sont disséminés dans apparence (taille, poids,
couleur, traits etc.) pour finalement orienter le regard de lautre, pour se faire ,,classer”

15 Maftesoli, Michel, p. 122.

16 Maftesoli, Michel, p. 13.

17 Maftesoli, Michel, p. 129.

18 Maftesoli, Michel, p. 110.

19 Maftesoli, Michel, p. 127.

20 Hébert, Genevieve, Linvisible dans le visible, p. 69-70.
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dans une idéologie, dans une société ou dans une perspective morale. Bien str, celle-ci est
soumise a l'acceptation ou non des témoins. L’enjeu de I'importance des apparences
corporelles pour les acteurs sociaux est celui de se mettre socialement en jeu, selon les
circonstances. Ceux-ci doivent gérer au mieux leur ,,capital apparence”, car ils sont livrés a
un regard évaluatif de P'autre, qui le positionne socialement, moralement, ethniquement.
Or, les phénomenes d’apparence sont liés a une lecture subjective interne, a une
disposition subjective, car I'ceil peut voir de maniere différente cette production des
apparences.

I’apparence est contestable. Iassociation du corps avec une ceuvre d’art est
évidente: tous les deux cherchent a réduire la profondeur, en se produisant comme pure
surface: couleur, rythme etc. I’image du corps doit s’ajuster selon un ensemble de signes,
un code. Un code, qui, comme le remarque France Borel?!, a sinon la force d’une loi, au
moins celle d’une convention. Un code qui s’incarne et qui passe par les blessures: ,,Tout
se passe comme si ’homme se sentait a I'étroit dans son image originelle. Le processus
culturel vise 2 modifier et a élargir cette image donnée par la naissance, vierge de discours.
Ce désir de briser les limites se réalise, au moins partiellement, dans un mélange de plaisir
et de souffrance, selon le sempiternel adage: ,,il faut souffrir pour étre beau.”?? On peut se
demander si cette libération de 'image du corps des contraintes ou tabous théologiques ou
normatives du monde, dont parle Maffesoli, n’est pas remplacée par ,,une dépossession
culturelle”?? du cotps. Cette dépossession culturelle du corps est soutenue par les modeles
culturels proposés et manifesté dans I'accroissement des spécialistes dans I'esthétique du
corps. La multitude des régles et des conseils corporels qui abonde dans notre société
confirme cette hypothese: passage d’'une économie naturelle 2 une économie de marché.
Baudrillard ne fait que confirmer cela a travers une lecture sémiologique. Le signe est
soumis a une logique économique de marché. Cette économie du signe se substitue a une
économie symbolique, correspondante a celle que Maffesoli décrit a travers exaltation des
apparences. Cette esthétisation de la vie, dit P'auteur, a envahi notre société. Le rapport
entre esthétique et éthique se voit poser en termes de normativité.

Normativité éthique ou normativité esthétique?

Que ce soit au niveau de la beauté, de la santé ou du désir sexuel, il y a un projet de
construction esthétique qui vise a créer I'image d’un corps selon les regles socioculturelles.
Or, cette normativité esthétique pose des problémes éthiques notamment en ce qui
concerne le défaut d’apparence?.

21 Borel, France, Le vétement incarné. Les métamorphoses du corps. Pocket, 1998, p. 36.

22 Borel, France, Le vétement incarné. Les métamorphoses du corps., p. 34.

23 Maisoneuve, Jean, Bruchon-Schweitzer, Marilou, Modeles du corps et psychologie esthétigue, Patis, PUF
1981, p. 37.

24 Nous privilégions la perspective de I'image visuelle. Mais, les défauts d'apparence et les stigmates
dautrui dennent plutdt de la perceptibilité qui ne sarréte pasa la visibilité scopique. Clest en
raison de quoi au méme titre que la physionomie, 'odeur et le bégaiement etc. peuvent constituer
eux aussi des stigmates.
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,,Chére Mademoiselle Coeurs Solitaire,

J’at 16 ans maintenant et je ne sais pas quoi faire et j’aimerais bien si vous pouviez
me dire ce que je dois faire. Quand jétais petite ce n’étais pas aussi grave parce que je
m’étais habitué a entendre les garcons du quartier se moquer de moi, mais maintenant
jaimerais bien avoir des amis comme les autres filles pour sortir les samedis soir, mais les
gatcons veulent pas de moi parce que je suis née sans nez, et pourtant je danse bien et j’ai
un joli corps et mon pere m’achéte de beaux habits.

Je reste assise a me regarder toute la journée et je pleure. J’ai un gros trou au milieu
de la figure qui fait peur aux gens méme a moi alors que je peux pas en vouloir aux
gatcons de ne pas vouloir sortir avec moi. Maman m’aime, mais elle pleure quand elle me
regarde C’est affreux.

Qulest-ce que j’ai fait pour mériter un sort aussi horrible? Méme si j’ai fait des
mauvaises choses s’étais pas avant d’avoir un an et je suis née comme ¢a. J’ai demandé a
papa et il a dit qu’il sait pas, mais que peut-Etre jai fait quelque chose dans I'autre monde
avant ma naissance ou que peut-étre j’étais punie pour ses péchés. Mais je ne crois pas
parce qu’il est tres gentil. Est-ce que je devrais me suicider?

Amicalement,

Désespérée”?

Certes, Pexemple choisi est aussi ambigu que radical. Il s’agit d’abord d’une
ambiguité qui met en place un joli corps et un visage monstrueux. Ensuite, c’est un
exemple radical car il y a des différences notables entre laideur et monstruosité. Sila laideur
est définie selon des criteres culturels qui different d’un pays a lautre, la monstruosité
inclue la laideur en mettant en question notre humanité. Le monstre se situe sur la
frontiére: entre ’humain et I'inhumain. Mais cette frontiére est celle du regard qu’on porte
sur notre humanité. Car, en pointant du regard le monstre, c’est notre regard monstrueux
qu’on pointe, par la compartimentation qu’il pratique vis-a-vis de notre humanité. Les
interrogations éthiques ne manquent pas.

La premiére question éthique qui nous vient a Pesprit, c’est celle du rapport entre
I'image du corps imposée par les modeles culturels et I'exclusion. Il s’agit en effet d’'une
double exclusion, 'une en générant l'autre, car le rejet que subit la fille de la part des autres,
abouit finalement a un rejet d’elle-méme.

Une deuxiéme question éthique est liée au regard des autres. Cette figure horrifiante
qui se présente a nous constituer une véritable épreuve, car lindifférence est impossible:
»Ga saute aux yeux... pour ne pas dire ,,ca créve les yeux”, car le poids du visible est
patfois a la limite du supportable. La laideur, s’impose (dans le sens fort de ce mot) a la
perception... elle ne passe pas inapergue. L’apparence physique déclenche des réactions
diftérentes. Si dans 'exemple ci-dessus on cite la moquerie, nous pouvons ajouter: la géne,
le dégont, la pitié, la fascination etc.

Une troisieme question éthique se pose au niveau des relations. En effet, comme
remarque Eve Gardien, toute communication est bouleversée et otientée par cette image
inhabituelle du corps qui violente au plus profond nos émotions, de sorte que toute

25 Goffman, Ervin, Stigmates. 1 es usages socianx: des handicaps. Patis, Ed. de Minuit 1975, p. 9.
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relation d’amour, de séduction est bloquée. La laideur violente le partage. Car, si dans un
face-a-face avec un pauvre je peux partager mon argent pour apporter un remede a sa
pauvreté, dans le cas de la laideur autant celui qui porte les stigmates, que ceux qui
regardent sont frappés d’impuissance: ,,la laideur est une violence faite a autrui qui contre-
attaque en marquant la distance, en mettant hors de sa vue. La hideur est repoussante.” 26

L’exemple cité par Goffman nous montre la puissance normative des modeéles
esthétiques proposés par la société et la culture, de méme que les conséquences dans la vie
des personnes. Plus on séloigne de ces modeles, plus lexclusion sociale et la
culpabilisation est forte. La problématique de Iétre et du paraitre est liée a celle du regard
et de limage. Relever un aspect, un visible objectivé ne se confonde pas avec le
phénomene, avec la reconnaissance. Ainsi, ,,ce qui saute aux yeux’ c’est-a-dire la visée
objectivante n’est pas a confondre avec le caractere humain: ,,Ce qu'on objective de
’homme n’est pas ’homme.”?’

L’importance donnée au paraitre corporel (consciente ou inconsciente) use de la
confusion entre ,,étre et paraitre, moralité et soins du corps, autorité et apparence’”
L’image du corps est prise ici dans son ambivalence: le sens (ou la vérité) du corps est
distingué du réseau des significations des images et, en méme temps, il le touche en
permanence. Ainsi I'image peut dérober le corps a sa signification et le menacer de le
détruire en lui les images de lui, en le déposant dans un code signifiant et dans une beauté
assurée.

26 Gardien, Eve, ,,La déficience esthétique comme distance sociale singuliere” in coll. Le handicap en
images. Les représentations de la déficience dans les wnvres d'art. Ramonville Saint-Agne, Ed. Eres 2003, p.
187.

27 Jacques, Francis; Leutrat, Jean-Louis. L Autre visible, p. 24.

28 Corbin, Alain, Courtine, Jean-Jacques, Vigarello, Georges. Histoire du corps. Vol. 1, Paris, Seuil
2005, p. 158.
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CONCEPTUL GILSONIAN AL TEOLOGIEI iN
AUTOBIOGRAFIA SA INTELECTUALA

Alin TAT

RESUME: La perspective gilsonienne sur la théologie dans son
autobiographie spirituelle. I.’ceuvte multiforme d’Etienne Gilson s’est développé
sous le signe de la philosophie chrétienne, forme privilegiée de la vérité spéculative au
Moyen-Age. Le reproche de théologiser dans ses recherches philosophiques, qui lui a
été parfois adressé, a amené le penseur francais a préciser son concept de
philosophie chrétienne.

Drautre part, une confrontation entre la quéte rationnelle et la connaissance de foi
s'avere d’autant plus importante que dans son autobiographie intellectuelle, publiée
en 1960, 'auteur témoigne son intérét tres particulier pour le concept scolastique et
surtout thomiste de la théologie, qui a guidé son parcours de philosophie médiévale.
La présente étude a pour but 'analyse des passages significatifs sur ce sujet dans Le
philosophe et la théologie, afin de montrer la fécondité du dialogue interdisciplinaire et
linspiration profondément théologique de 'ceuvre gilsonienne.

Introducere

Etienne Gilson (1882-1976), membru al Academiei Franceze, indeobste cunoscut
ca specialist al operei sfantului Toma de Aquino si ca protagonist al disputei din anii 30
despre ,filosofia crestind”, este, de asemenea, autorul unor cirti despre Augustin, Bernard
de Clairvaux, Héloise si Abélard, Bonaventura, Duns Scotus, Dante sau, in ordine
sistematicd, despre ,constantele filosofice” ale fiintei si ale limbajului, despre
»metamorfozele cetatii lui Dumnezeu”, despre ,,picturd si realitate”, despre ,fiinta si
esenta”, despre dovezile existentei lui Dumnezeu, dar i despre ateism sau despre speciile
biologice ,,de la Aristotel la Darwin... si retur”, despre ,,poetica artelor majore”, despre
,,societatea de masd si cultura acesteia”.

Pentru a ilustra relevanta teologicd a discursului gilsonian propun o parcurgere a
catorva pasaje semnificative din autobiografia sa intelectuald, Le philosophe et la z‘/yéa/ogz'ez.
Este interesant de notat urmatorul detaliu din istoria acestei carti: in 1959, cand —
impreuna cu colegii sai academicieni — a fost invitat s contribuie cu un volum de memorii
la colectia ,,I.es quarante”, el a refuzat initial sd participe, considerand ci cercetarea sa de o
viatd asupra feologiel nu ar constitui un subiect adecvat pentru o atare colectie, opinie asupra
cireia va reveni publicandu-si tocmai reflectiile filosofice cu privire la teologie. De la teza
sa principald de filosofie, intitulatd Ia Jberté cheg Descartes ef la théologie, publicatd in 1913,
pénd la importanta autobiografie intelectuald din 1960, Gilson a continuat s chestioneze si
sd aprofundeze problema teologiei. Rememorand acest parcurs de aproape o jumitate de

1 Cf. bibliografia stabilitd de Antonio Livi in E. Gilson, Dio ¢ /a filosofia, Milano 1990, p. 129-138.
2 Patis, Fayard 1960.
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secol, autorul se intoarce la rezultatele primelor sale cercetdri pentru a explica interesul
ulterior si cotitura sa citre studiile de filosofie medievala:

,Les conclusions en furent pour moi surprenantes. C’est pour les besoins de ce
travail, en remontant de Descattes vers ce que je supposais étre les sources médiévales de
sa doctrine, que je pris contact pour la premicre fois avec saint Thomas d’Aquin et d’autres
théologiens scolastiques. Une grande quantité de notions et de conclusions étaient passées
de leurs doctrines dans celle de Descartes, mais le mot ,,source’” décrit mal la situation.
Rien ne s’était vraiment écoulé de la théologie scolastique dans la philosophie cartésienne.
Plutét que d’y remonter comme a une source, Descartes avait exploité la scolastique
comme une carriére. A mesute que le travail avangait, jéprouvait une désolation
intellectuelle croissante a voir quel pauvre résidu le cartésianisme avait conservé de
positions philosophiques dont la justification pléniere ne se trouvait pas chez lui, mais dans
les théologies scolastiques.. De la scolastique a Descartes, la perte de substance
métaphysique me semblait immense’ ”,

Judecata gilsoniana exprima — dincolo de preferinta autorului pentru o anumitd
epoci filosofici — o evaluare a seriozititii si a rigorii speculative medievale, in contradictie
cu ideile preconcepute care dominau Universitatea francezd — ilustrate de un istoric de talia
lui Emile Bréhier — potrivit cirora intre vechii greci si Descartes orice discurs rational ar fi
fost abolit si, In consecinta, aceasta petioada ar trebui pusa intre paranteze din punct de
vedere filosofic. Gilson demonstreazi, in sens contrar si supralicitind, cd scolastica este
chiar mai bogati in substantd metafizicd decat timpurile moderne inaugurate de cartesianism.

Argumentatia se face in doi timpi: mai intai, printr-o serie de monografii care se
intind pe o perioadi de citeva decenii — de la prima editie a Tomzismului. Introducere in sistenul
Sfantului Toma de Aquino* $i pana la Jean Duns Scot. Introducere la pozitiile sale fundamentales —
Gilson aduce la lumini exemple de filosofie medievald, pentru ca apoi, intr-un demers secund,
sd incerce o unificare tematica a acestei diversitati prin intermediul sintagmei filosofie crestind.
In alte cateva lucriri cu caracter de sintezd, autorul reia efortul hermeneutic pentru a indica
spiritul filosofiei medievale, prezent in fiecare caz particular. Unitatea de facfo nu apartine atat
doctrinei profesate cat credintei crestine impartisite de toti acesti teologi-filosofi, situandu-
se astfel deasupra opiniilor de scoald. Conceptul cautat al teologiei trece, asadar, chiar in
ipostaza sa scolasticd privilegiati de Etenne Gilson, printr-un moment al multiplicitatii,
care este si unul al dezbaterii argumentative:

,11 était (...) évident que bien quil missent en ceuvre des philosophies différentes,
qui expliquent d’ailleurs que leurs théologies soient différentes, ces maitres tenaient pour
accordée la vérité de la révélation chrétienne recue par la foi. Ils rejoignaient donc la méme
vérité religieuse par des voies philosophiques diverses, et cet accord fondamental
contribuait 2 conférer une sorte d’unité a 'ensemble de ces doctrines, non seulement dans
la lettre des conclusions, mais dans I'esprit de la recherche. Si I'on s’interroge sur la cause
de cet accord, la seule concevable est leur caractére chrétien. Différentes comme
philosophies, car leur commun aristotélisme y recouvrait mal de profonds désaccords, ces

3 Le philosophe et la théologie (abreviat PT), p. 98-99.
4 Strasbourg 1919.
5 Paris 1952.
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doctrines étaient unies par I'esprit chrétien dont elles étaient animées. Ce qu’elles avaient
d’unité leur venait, quant a la forme, de la technique aristotélicienne dont toutes faisaient
usage, mais, quant au fond doctrinal, de la religion plutot que de la philosophie. Une
formule oubliée s’offrit d’elle-méme pour en patler; I'esprit de la philosophie médiévale
était celui de la philosophie chrétienne™.

Filosoful si teologia

Parcurgerea unor notatii autobiografice gilsoniene ne va oferi o aproximare a temei
teologice. Astfel, pentru a clarifica statutul epistemologic al disciplinei, autorul face o
comparatie, din nou, cu filosofia:

,»On ne peut pas interpréter une théologie comme si ¢’était une philosophie, mais la
maniére d’étudier chez un théologien ce quil nomme théologie est la méme que celle
d’étudier comment un philosophe congoit la philosophie. 11 m’apparut donc un jour
nécessaire d’examiner de plus pres la notion de ce que saint Thomas lui-méme nommait
«théologie» et le premier résultat de cet effort fut de dissiper une illusion répandue
touchant la nature vraie de cette discip]ine”7.

Intre cele doui stiinfe existd, asadar, un raport analogic, ceea ce presupune atit
asemanari — in relatia fiecireia cu propriul obiect de investigat — cat si deosebiri, cum este,
de pildd, cea privitoare la sursele gnoseologice in cele doud cazuri. Trebuie remarcat, de
asemenea, locul predilect pe care il ocupa doctrina tomistd, de data aceasta cu referire la o
riguroasi definire a termenilor, dar i la subiacenta cartografiere a realititii studiate.

Filosofia si teologia apartin genului stiintific — cu nuantele necesare in ambele
situatii — ceea ce exclude in mod principial o raportare strict sapientiali sau existentialistd
(filosofia/teologia ca mod de viatd), dar nu i intruparea sau realizarea personald a modelului
propus la nivel discursiv. Finalitatea actului teologic rimane una ecleziald, si anume
sfintenia cresting, inteleasa cu ajutorul unui intreg sistem de medieri conceptuale, dar — prin
aceasta — nu mai putin simpli in esentd si directd in manifestdrile sale. Teologia, ca
disciplind stiintificd su/ generis, nu poate face economie, insa, de instrumentul pe care corpus-
ul aristotelic il pune la dispozitie si, la un moment dat in secolul al XIII-lea, il impune ca
standard de rigoare epistemica. In acelasi context, Gilson reinterogheaza statutul feologiei
scolastice:

,»On pense communément, ou du moins on le dit, que toute conclusion dont les
prémisses sont connues dans la seule lumiére de la raison est nécessairement
philosophique. Et cela est vrai, mais on ajoute aussitOt que, puisque ce genre est
philosophique, il ne saurait trouver place en théologie. Une autre maniére d’exprimer la
méme idée est de dire que toute conclusion théologique suit d’un syllogisme ou 'une au
moins des prémisses est tenue par la foi.

Cette manicre d’entendre la théologie est vraie dans ce quelle affirme, mais
insuffisante dans ce qu’elle nie. 11 est exact que la matiere de la théologie surnaturelle soit le
révélé proprement dit, c’est-a-dire ce dont la connaissance n’est accessible 2 ’homme que
par voie de révélation. Or, le révélé comme tel ne peut étre recu que par la foi. On a donc
raison de dire que tout raisonnement théologique argumente a partir de la foi et, par

6 PT, p. 194-195.
7PT, p. 108.
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conséquent, n’est valide que pour des esprits qui adhérent a la foi. Mais ce n’est pas toute
la question car de ce qu'une conclusion de foi ne puisse appattenir a la philosophie, il ne
suit pas quune conclusion purement rationnelle ne puisse appartenir a la théologie. Tout
au contraire, il est de I'esence méme de la théologie de type scolastique qu’elle fasse
largement et librement appel au raisonnement philosophique. Clest parce qu’elle se
réclame de la foi quelle est une #héolgie scolastique, mais c’est par I'usage caractéristique
qu’elle fait de la philosophie qu’elle est une théologie sw/lastigne s

Teologia scolasticd reprezinti o specie aparte a teologiilor crestine posibile, pentru
care dialogul cu filosofia nu se desfasoard doar din curtoazie $i, deci, intr-o manierd pur
formald, ci se plaseazd la nivelul de constituire al rationalititii teologice insesi, acolo unde
revelatul ia primul contact cu gandul uman care urmeaza sa-1 poarte. Gilson atinge aici $i o
altd optiune filosofico-teologicd importanta, care adesea in dezbaterile ce l-au opus taberei
rationalistilor i-a fost atribuitd si reprosatd In chip de aporie a propriei pozitii filosofice, si
anume statutul intermediar al propozitiilor rationale, dar de provenientd nefilosofici. Fari
aceasta asumptie speculativd, intregul demers de legitimare a unei filosofii crestine, in sens
tehnic, se vede lipsit de temei.

Paradigma tomist4 si, in general, cea scolastica au fost adesea chestionate cu privire
la imixtiunea filosofica in perimetrul credintei, adici in acel teritoriu prin excelenti si, pana
la urmi, apofatic. Respectarea transcendentei are loc prin solutia analogiei dintre nivelul
uman si cel divin propriu-zis, care garanteazd, pe de o parte, participarea intelectului creat
la cunoasterea suprafireasci, iar, pe de altd parte, inefabilitatea ultimd a dumnezeirii:

,»Sl, dit-on, la théologie est vraiment une science divine, ou 'on ne parle jamais de
rien qui ne soit Dieu ou ne soit connu dans une participation a la science de Dieu (celle
que Dieu lui-méme posséde, ou qu’il est), comment les théologiens scolastiques osent-ils
en compromettre la transcendance en y mélant des connaissances accessibles a la lumiére
naturelle de la raison?

La réponse a cette difficulté se tirte du principe méme dont elle s’inspire. Rien
n’échappe a la science qu’a Dieu de lui-méme. En se connaissant, il connait pareillement
tout ce dont il est ou peut étre cause. Participation humaine de cette science divine, et,
proprement, son analogue, i faut que notre théologie soit capable d’inclure dans sa
connaissance de Dieu celle de la totalité de I'étre fini, en tant quil dépend de Dieu, et, par
la, la totalité des sciences qui s’en partagent la connaissance. Elle les revendique pour
siennes comme incluses sous son propre objet. La connaissance qu’elle en prend, si elle les
connait comme incluses sous la science divine, ne la naturalise pas plus que la science que
Dieu a des choses ne compromet sa divinité.

I n’est pas nécessaire qu’une théologie soit «scolastique», mais elle peut I'étre et sa
possibilité comme telle n’a de sens qu’a partir de cette position fondamentale: tout peut
étre inclus dans une théologie de ce genre, et sans qu’elle cesse d’étre une, parce qu’elle «est
comme une sorte d’empreinte en nous de la science divine, loi une et simple de tout». La
théologie est donc au sommet de la hiérarchie des sciences, d’une maniére analogue a celle dont

Dien est le sommet de I'étre”.

8 PT, p. 108-109.
OPT, p. 111.
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Raportul filosofie — teologie

Apartine specificului teologiei scolastice o relatie privilegiati cu  disciplinele
filosofice. Ramurile doctrinei sacre se distribuie intr-un mozaic de raporturi cu celelalte stiinte
ale spiritului. Astfel, teologia speculativi intretine in mod necesar un dialog mereu reinnoit
cu diversele filosofii care ii sunt contemporane. Conceptul gilsonian al teologiei revendica
acelasi statut reflexiv:

,,1l ne peut y avoir de théologie swlastigue sans philosophie. Les théologies de ce
genre se diversifient méme en raison des philosophies diverses dont elles empruntent les
techniques. Sans Plotin, pas de théologie augustinienne; pas de théologie thomiste sans
Aristote; il arrive toujours que, pour les engager a son service, la théologie interpréte,
redresse et parfait les philosophies auxquelles elle fait appel; ce faisant, elle produit de la
philosophie et parfois de la meilleure, mais elle-méme ne crée pas ces philosophies, elle les
trouve toutes faites et se contente de les mettre a proﬁt”m.

Conform acestei interpretari, istoria filosofiei — sau, mai precis, a metafizicii, ca
purtitoare a optiunilor ultime in ordine rationald — devine un criteriu relevant i in materie
teologicd. Avem de a face astfel cu o dubli istorie a ideilor, in care, la primul nivel, se
situeazd concluziile filosofiei, iar pe un al doilea palier se afla aceleasi rezultate, insa
combinate cu noua sursi gnoseologica reprezentatd de revelatie. Pariul gilsonian, in acest
caz, inseamna o asumare a metafizicii peripatetice in teologia cresting, cu constiinta clard a
limitelor propriu-zis stiintifice pe care wzpus-ul aristotelic le comporta.

Optiunea exprimatd de autor trebuie plasatd in contextul traditiei ecleziale in care
acesta se situeaza, si anume aceea a unui magisteriu in materie de credinta. Privita astfel, o
diferenti probabil semnificativd a teologiei in raport cu filosofia o constituie tocmai aceasti
traditie, ca premisa hermeneutica implicita:

»D’abord, telle quelle est constituée, la théologie n’est pas I'ceuvre d’un homme,
mais de I’Eg]jse, et il n’est pas de particulier qui puisse, sans une extréme témérité,
entreprendre de la réformer. La théologie est faite de la parole divine, des articles de foi,
des dogmes qui les explicitent, des décisions conciliaires et des interprétations quen ont
données les grands théologiens, quand elles sont approuvées par IEglise (...). Il s’agit 1a de
définir la foi de I’Eg]jse, qui est sa vie méme. En le faisant, I’Eg]jse n’entend canoniser
aucune philosophie particuliere, elle veut seulement définir en termes d’une rigueur
parfaite la vérité quelle croit et, par la méme, éliminer toute erreur contraire™ .

Ganditorul francez semnaleazi si o altd notd distinctivd a demersului teologic in
raport cu cel filosofic, si anume perspectiva sau unghiul de observatie. Analizand — pe
parcursul a trei dintre cele unsprezece capitole ale cirtii — cazul maestrului siu, Bergson,
Gilson remarca simetria invers3 a celor doud abordari:

»Cest le théologien qui procede de Dieu aux créatures, imitant en cela la
connaissance que Dieu lui-méme en a. Le philosophe procede au contraire vers Dieu a
pattir des choses et, comme philosophe, il ne se sent autorisé a rien dire de Dieu invisible
que ce quil peut en apprendre par cette voie (...). Bergson a scupuleusement suivi cette
voie, et cela sans aucun mérite de sa patt puisqu’il n’en connaissait pas d’autre. N’ayant a se

10PT, p. 126.
1P, p. 136.
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protéger contre aucune révélation ni foi religieuse, il a fait son métier de philosophe aussi
tranquillement qu’Aristote avait fait le sien dans le méme état d’ignorance originelle a
Iégard des décisions prises au Latran ou au Vatican. Assurément, sa philosophie n’atteint
pas le Dieu de la théologie chrétienne, mais celle d’Atistote ne l'atteignait pas non plus.
Imaginer le contraire est céder a une illusion répandue, ce n’en est pas moins une
illusion”"?.

Aceastd remarcd a autorului clarificd, pe de altd parte, care este nivelul ontologic
atins de cele doud demersuri si, implicit, limitele discursului filosofic in materie teologica.
Dumnezeul ratiunii §i al experientei naturale se oferi ca un prealabil, are un rol
propedeutic in initierea propusd in cadrul unei religii bazate pe revelatie.

Mistica si, din nou, metafizica

Referindu-se la cartea lui Bergson despre Cele donci surse ale moralei si religiei, Ftienne
Gilson ajunge si trateze chestiunea misticii $i modul in care filosofia religiei poate aborda
un atare subiect. 1n opinia autorului, aga cum reiese din pasajul urmitor, metoda
fenomenologici are un statut neutru in investigatia filosofului religiei, insd deciziile ultime
ale acestuia se situeazi la nivelul principiilor metafizice care Ii ghideazi cercetarea:

,,L.e mystique chrétien lui-méme tient sa propre vie spirituelle pour I'ceuvre en lui de
la grace; il se trompe, le philosophe qui la soumet a son examen n’a pour objet qu’une
illusion sans intérét autre que psychologique, mais s’il a raison, c’est de I'ordre surnaturel et
de la grice méme que toute étude objective de ces faits doit prendre son point de
départ”®.

Bergson este comparat cu un Aristotel postetior aparitiei crestinismului, care aplicd
metodele de cercetare naturald In domeniul enigmatic $i supranatural al misticii. Demersul
bergsonian, initial acceptat, se vede dezavuat o data cu extrapolarea intuitiilor sale in sfera
religiosului cregtin:

,,Le génie, méme servi par une immense étude et conduit par la sympathie la plus
généreuse, ne suffit pas a faire quune théologie naturelle de la vie surnaturelle soit
possible. Les théologiens qui le lui ont dit ont eu enticrement raison. En tant qu’elle
prétend s’appliquer aux mystiques chrétiens, la mystique de Bergson est une fausse
mystique. Il est remarquable que lui-méme ne s’en soit jamais douté. Fidele a I'esprit de sa
philosophie, étre «un évolutionnisme vrai, et par conséquent le vrai prolongement de la
science», il n’a pas compris qu'une mystique naturelle chrétienne était une contradiction
dans les termes. On peut prolonger aussi loin qu’on voudra la science de la nature, elle ne
rejoindra jamais le surnaturel”'*,

Conceptul supranaturalului, nespecific filosofiei, constituie, Insid — in viziunea lui
Gilson — o conditie sine qua non pentru o justa filosofie a religiei, aplicabild, asadar, inclusiv
crestinismului. Pentru ganditorul francez, aceastd perspectivi teologico-filosofici ar trebui
sd se regaseascd in traditia scolasticd. Dar, pe de altd parte, in repetate randuri, Gilson isi
pune in gardd cititorii cu privire la derivele speculative ale unor autori neoscolastici,
incapabili sd Inteleaga corect principiile metafizice ale doctrinei tomiste. Remediul sigur al

12PT, p. 162.
15 PT, p. 181.
14 PT, p. 182.
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acestei maladii hermeneutice il constituie revenirea la surse, prin consultarea si examinarea
atentd a crpus-ulul tomist §i prin punerea intre paranteze, cel putin provizoriu, a
comentariilor de scoald. $i aici filosofia lui Bergson a avut, in mod paradoxal, un rol de
trezire din somnul pozitivist la o vigilentd metafizicd, atestata In distinctiile tomiste:

»Sous le nom d’intelligence, Betgson avait simplement fait le proces de la raison, et
méme d’une raison sevrée de l'intelligence. C’est de ce temps-la que datent les premiers pas
faits par certains thomistes sur la voie du retour a Iintelligence telle que le Maitre (Thomas
d’Aquin) lui-méme 'a comprise (...). Les néo-scolastiques aussi avaient perdu le sens de
cette notion maitresse: a l'intellectualisme de saint Thomas, ils avaient substitué leur propre
rationalisme. La redécouverte du sens authentique du mot ,,intellect” dans la doctrine du
maitre ouvrait une voie nouvelle vers une notion de la connaissance plus souple et plus
riche que celle qu’avait critiquée Bergson. Car il est trop vrai qu’un certain rationalisme
ennemi de I'intellect est caractérisé par une incompréhension naturelle de la vie, et celui qui
s’opposait a Bergson était un bon exemple, mais l'intelligence est autre chose. Elle est la
lumiere simple de l'intellect qui, pour passer entte les choses, se diffracte en raisons”"”.

Metafora intelectului care se refracta in diversele razionalitasi rispunde, de asemenea,
intuitionismului bergsonian cdruia ii contrapune un nou concept al inteligentei.

Al doilea principiu metafizic, redescoperit prin frecventarea asidud a textului tomist,
este cel de esse in aplicarea sa teologicd. Aici Gilson oferd propriul siu concept al
existentialismului, evidentiind, de asemenea, rolul cilauzitor si poate chiar profetic al
perspectivel teologice tomiste:

,En fait, d’une théologie qui a dépassé d’emblée ce que peut dire de I'étre et de
Dieu toute philosophie future. Mais ceci n’est vrai que du Dieu de saint Thomas, que sa
transcendance absolue dans P'ordre de I’étre pose une fois pour toutes au-dela de toute
limite concevable. Les théologies naturelles du présent et de 'avenir peuvent étre certaines
qulen atteignant son terme, chacune d’elles verra encore devant soi cette colonne de
lumiére, elle lui offrira seulement quelque chose de plus a éclairer”'®.

Dincolo de tonul retoric al acestui pasaj — care probeazd atasamentul lui Gilson fatd
de o sursi de gandire, dacd nu fatd de traditia datoare sd o transmitd — se poate observa cd
teologia, in acceptiunea autorului, este scolastici — adica intr-un necesar dialog cu filosofia
— si, mai mult, chiar tomistd. Conceptul gilsonian al teologiei se doreste, asadar, a fi o
actualizare a celui tomist.

O notiune-cheie: teologia

Genul de afirmatie pe care am intalnit-o in fragmentul citat anterior se repeta si in
capitolul care trateazd explicit chestiunea mult dezbatuti a filosofiei crestine:

»Les catholiques dont la pensée fut aux prises avec ces difficultés pendant la
premiere moitié du XX¢ siecle, conservent surtout le sentiment d’avoir vécu dans une
extréme confusion. Une notion-clef leur manquait, celle de théologie””.

Uitarea metafizici a intuitiilor tomiste pare, in viziunea autorului, s fie una din
conditiile intelectuale care au permis declansarea crizei moderniste. Un concept insuficient

15 PT, p. 186-187.
16 PT, p. 188.
7PT, p. 191.

89



ALIN TAT

sau chiar inexact al teologiei naturale, cu consecinte — teoretice — in conceperea raportului
dintre filosofie si teologie, iar in ordine practicd, o simpatie inconsiderati fatd de idealismul
filosofiei recente.

In continuare, Gilson se referd la importanta filosofica pe care a avut-o enciclica
Aeterni Patris a papei Leon al XIII-lea. In lumina acesteia, ministerul filosofiei consti in
buna guvernare a ratiunii naturale, care conduce la concluziile ultime, la teologia naturala:

e cotps de lencyclique est donc une histoire de I'usage que les peéres et les
éctivains ecclésiastiques ont fait de la philosophie. Dés les premiers siécles de I'Eglise, pour
aider a la propagation de la foi il a fallu d’abord en établir les préambules, c’est-a-dire, celles
des vérités salutaires que la raison naturelle est capable de connaitre. L’ensemble de ces
vérités constitue ce que beaucoup de théologiens, philosophes ou maitres en philosophie
scolastique appellent aujourd’hui la «théologie naturelle» de saint Thomas d’Aquin”'*.

Gilson majoreaza rolul filosofiei in cadrul expresiel filosofie cresting, sintagma cu
rezonante in enciclica mentionatd. Raportul filosofie-teologie reiese dintr-o subtild analizd a
unor pasaje dificile:

»Puisqu’il a été question du latin des encycliques, notons que, jusqu’a présent, le
texte a réussi ce tour de force de ne pas qualifier 'exercice de la raison dont il s’agit. On ne
I'a nommé ni théologie, ni philosophie, ni méme philosophie chrétienne. Il y a une
philosophie, mais ce n’est pas d’elle qu’il est ici question. La philosophia étant ce dont la
raison dont on patle fait usage aux fins de la révélation, cet usage méme n’est, de soi, ni
révélation ni philosophie. C’est, dit notre latin, I'usage correct de la philosophie, rectum
Philosophiae nsum. Cest encore un certain genre, une certaine maniére de philosopher,
hujusmodi philosophandi genus; ce peut étre méme quelque chose de malaisément traduisible
en francais mais si clair en latin: un certain philosophand; institutum, Uentreprise délibérée de
philosopher de cette maniere. Quelque nom qu’on choisisse, il s’agit toujours d’une raison
qui philosophe en liaison intime avec la foi, dans un échange mutuel de bons offices”"’.

Ratiunea nu poate fi apanajul exclusiv al filosofiei deoarece teologia dezvolti, la
randul ei, un tip de rafionalitate, bazat, asadar, pe o utilizare a aceluiagi instrument. La
interfata dintre cele doud discipline, Gilson identificd un spatiu posibil de intalnire pe care
il va ocupa filosofia cresting. Un lung pasaj din carte ilustreazd i legitimeaza aceastd noud
utilizare a filosofiei:

,»Ainsi comprise, cette manicre de philosopher déborde de toutes patts les limites
traditionellement imposées a la philosophie pure et simple. Sans cesse attentive a la parole
de Dieu, la raison y conduit le philosophe jusqu’au bord de la foi; elle prouve en effet qu’il
est raisonnable pour ’homme de soumettre son intelligence et son jugement a 'autorité de
Dieu (...). Mais ici cette maniere de philosopher s’arréte; elle n’ira pas plus loin, parce que
ce qui est au-dela excede les prises de la raison. Clest alors la théologie qui commence,
mais la philosophie peut encore y rendre service. Cest avec son aide et en utilisant ses
méthodes que la théologie sacrée acquiert la nature, la structure et Iesprit d’une véritable
science, c’est-a-dire d’un corps de conclusions déduites de principes. La raison va plus loin.
Elle procure une connaissance plus exacte et plus riche des choses de la foi. Elle permet

18T, p. 203,
19 PT, p. 206.
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une intelligence un peu plus claire des mystéres eux-mémes, comme en témoignent
Augustin et les autres peres, récompense précieuse d’une vie sainte et du zele pour la foi
joint a un esprit orné des disciplines philosophiques. Pour conclure, rappelons les
innombrables services rendus a la théologie par la raison en l'aidant a préserver dans sa
pureté le trésor des vérités révélées et en réfutant les erreurs de ceux qui I'attaquent.
Assurée que tout ce qui contredit la parole de Dieu est faux, la raison puise dans cette
certitudes courage et inspiration pout retourner contre les adversaires de la foi leurs
propres armes, tant est grande Pefficace de cette maniére de philosopher””.
Philosophia christiana

Noua compartimentare disciplinard pe care Gilson o propune urmand comentariul
scrierii papale nu invalideazi celelalte maniere de a practica filosofia. Autorul francez
subliniazi, insd, legitimitatea acestui genus philosophandi proptiu unei anumite traditii tomiste,
pe care Aeterni Pais nu face decat si o resitueze intr-un context ideatic diferit. Vom zdbovi
asupra aceluiagi capitol al cirtii, decisiv pentru perspectiva studiului nostru:

,LPourquoi nommer genus philosophandi un usage de la raison qui s’écarte a ce point
de celui qu'en font habituellement les philosophes? Simplement patce que ce dont la
raison y fait usage est en effet la philosophie. C’est bien elle, la philosophia, qui portera tous
ces fruits pourvu qu’elle accepte le contrdle de la théologie et accueille les enseignements
de la révélation. En tout ce qui reléve de sa compétence, que la philosophie suive donc sa
propre méthode, use de ses principes propres et de ses procédés de démonstration, sans
pourtant, méme alors, prétendre audaciesement se soustraire a Pautorité divine, car c’est
cette autorité qui la garantit le plus sirement de Perreur et I'enrichit de connaissances
multiples”m.

Filosofia crestind este, agadar, un mod de a practica filosofia sau o manierd — legitima,
precum altele, dar specificd traditiei tomiste — de a utiliza ratiunea intr-un sens religios.
Juxtapunerea cercetdrii rationale si a ethos-ului crestin nu trebuie si fie, in principiu,
imposibild deoarece explorarea unei surse de cunoastere suprarationald, i anume revelatia,
este, la randul sau, generatoare de ratinne.

Este interesant de notat ci in geneza gilsoniand a temei filosofiei crestine aceastd
importanta enciclica filosoficd nu joacd nici un rol intrucat — dupd cum mdrturiseste
autorul in aceastd autobiografie — el a citit-o abia mai tarziu si, deci, concluziile
asemdnitoare ale celor doua demersuri trebuie explicate prin similitudinea premiselor si a
modului de rationare §i nu printr-o influenta directa.

Disputele purtate in jurul conceptului de filosofie crestind se plaseazd intr-un alt
context decat cel al sfarsitului de secol XIX, chiar dacdi atmosfera pozitivistd sau
propensiunea spre idealism pot fi inca reperate in mediile filosofilor i ale istoricilor
filosofiei:

,On voit comme ¢étaient loin de compte, ceux qui, philosophes ou théologiens,
disputaient de la philosophie chrétienne entre 1930 et 1940. Autant qu'on peut s’en
souvenit, il semble que tous fussent en quéte d’une définition de cette notion par la forme
et Pessence. Naturellement, on n’en trouvait pas, car si 'essence de la philosophie est de

20 PT, p. 207-208.
21 PT, p. 208-209.
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poursuivre la connaissance des causes a la lumiére de la raison naturelle, et si essence de la
théologie est de poursuivre cette recherche a la lumiére d’une révélation surnaturelle, il est
impossible quune méme discipline participe des deux a la fois. Ce que tous auraient dd
savoir, puisque l'encyclique _Aeferni Patris existait depuis longtemps déja, c’est que ce
queux-méme désignaient de ce nom était d’abord une maniére définie de philosopher.
Que si l'on demande, quelle maniere de philosopher, il faudra répondre avec Iencyclique:
celle des péres de IEglise d’abord, et celle des docteurs scolastiques ensuite (...). Cet usage
de la raison dans et pour la foi, mais prenant enfin forme de science, c’est exactement la
scolastique. Comparée a I'ceuvre des péres, la scolastique ne représente pas une nouvelle
doctrine, mais un nouveau style intellectuel correspondant au temps ou, subitement grossi
de Iapport aristotélicien, le courant de la tradition chrétienne se chargea d’une masse de
notions philosophiques et scientifiques nouvelles™”,

Continuitatea remarcatd de Gilson intre modul patristic de raportare la filosofie si
cel scolastic poate surprinde, insd observatia sa mi se pare indreptatiti. Ceea ce diferd nu
este atdt motivatia de profunzime sau finalitatea demersurilor, cat orizontul inedit al
problematizirilor, contextul schimbat al regimului intelectual. Daci, pentru primul mileniu
crestin, Platon reprezenta In materie teologicd cea mai redutabild provocare, o datd cu
secolul al XlIII-lea, in Occidentul latin apar tratatele logice, filosofice si stiintifice de tot
felul, scrise sau doar atribuite in mod eronat lui Aristotel.

Diferenta de sti/ intelectual a scolasticii in raport cu abordarea patristicd sau monasticd
traditionale include folosirea logicii in dezbaterea teologica. in paralel, o autonomizare a
discursului filosofic in cadrul Facultitii de arte va conduce la o profesionalizare crescanda a
disciplinei, dar si la o tensiune intelectuald mereu sporitd care se va transforma in cele din
urma intr-un adevirat conflict al interpretarilor cu privire la valori i idealuri:

»L'équilibre était encore maintenu au XIIIe siecle. En regle générale, on ne
nommait pas alors «philosophes» les maitres qui, comme Albert et Thomas, faisaient déja
si largement usage de la philosophie; avec un juste sentiment des nuances, on réservait le
nom de «philosophe» aux paiens et aux infidéles; les péres de I'Eglise et ceux qui
prolongeaient leur tradition se nommaient les «saints»; quant aux représentants du style
nouveau, ils étaient des philosophants, des gens qui «philosophaient» dans Iétude et
Penseignement de la révélation divine. L'inflation de la part faite a la philosophie rendit
nécessaire de 'étudier et de lenseigner en elle-méme dans les écoles. On le fit et la
discipline distincte ainsi constituée devint la «philosophie scolastique». Le résultat le plus
remarquable de cet événement fut qu’en la distinguant de I'étude de la parole de Dieu
poursuivie en elleméme et pour elleméme, cette constitution dune philosophie
scolastique engendra pat contre-coup une #héologie xm/axz‘z'que”z‘%.

Tomismul ca teologie

Pentru Etienne Gilson, cercetitor remarcabil al operei sfantului Toma si autor a
numeroase cirti si studii despre acesta, o corectd perspectivd asupra Aquinatului este abia
cea teologicd, dincolo de Incercirile mai mult sau mai putin reusite ale exegetilor de a separa
o filosofie propriu-zisd In interiorul crpus-ului tomasian sau de a degaja principiile

2 PT, p. 209-210.
2 PT, p. 211-212.
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metafizice implicite care subintind doctrina sacra a magistrului. O hermeneuticd autentica
trebuie sa tind cont de identitatea dominicand a teologului Toma si, deci, de plasarea
ecleziald §i nu doar universitara a operei, necesard justei comprehensiuni. $i totusi:

LLa foi de I’Eg]ise n’est pas suffisante pour lintelligence des ceuvres de saint
Thomas d’Aquin mais elle y est nécessaire. On peut comprendre sans elle le sens littéral,
chose de toute maniére indispensable, mais on ne pénétrera jamais le sens ultime d’une
pensée enti¢rement occupée au service de la foi sans partager soi-méme cette foi. Bref,
Iintellection d’une «philosophie chrétienne» recquiert, chez son interprete, un sens
authentiquement chrétien. Cest dailleurs pourquoi les tentatives pour la traiter en
philosophie non chrétienne se soldent réguliérement par des échecs”™™.

Exigenta gilsoniand poate parea aici exageratd si ea a ridicat obiectii semnificative
chiar din partea unor filosofi” si teologi, insa aceastd premisa hermeneutici este solidara cu
intuitia fondatoare a discursului siu cu privire la filosofia oresting™. Intentia teologicd a
intregului demers tomasian nu are nevoie de demonstratie. Nu la fel stau lucrurile, insi,
pentru exegetii care cautd filosofia tomistd In stare purd, eventual fird nici o referire la
contextul teologic al operei.

Simbioza celor doud discursuri — filosofic si teologic — este uneori ocazia unei
derute de lecturd prin faptul c4, in ciuda terminologiei speculative, interesul teologului
dominican se poartd aproape exclusiv asupra tainelor credintei si nu, asa cum ne-am putea
astepta, asupra altor tematizdri filosofice diverse:

,Les notions philosophiques les plus originales et les plus profondes de saint
Thomas ne se révelent qu’a celui qui le lit en théologien. La méthode du travail du lecteur
en est elle-méme affectée. De la hauteur d’ou il juge I'effort des philosophes, le théologien
retiendra surtout ce qui peut en étre mis au service de la foi. On le verra donc user de
langages philosophiques différents, mais ce serait souvent une erreur que de lui attribuer le
sens qulont ces langages divers dans les doctrines dont il les emprunte””’.

O alti consecinti a caracterului mixt al discursului tomasian o constituie insuficienta
separare a nivelurilor ontologice, cel natural fatd de cel supranatural, din cauza utilizarii
aceluiasi vocabular. Intre domeniul de investigatie al filosofului si cel al teologului existi o
diferenti de grad care nu trebuie ocultati:

,On est donc en grand danger de se tromper quand on applique des méthodes
exégétiques qui conviennent aux ceuvres des philosophes a 'ceuvre d’'un théologien. Pour
devenir un thomiste digne de ce titre, il n’est pas nécessaire de ne jamais commettre
d’erreur sur la pensée du Maitre. Qui donc pourrait s’en flatter? Mais il est absolument
nécessaire de ne pas aborder I'étude de son ceuvre dans Iétat d’esprit d’un philosophe qui,
rendu au terme de la théologie naturelle, prolongerait & méme ¢ffort sur un terrain différent
(). Celle-ci (la théologie) ne se trouve pas au bout de la métaphysique, ni au-dessus de la

% PT, p. 228.

25 Cf. F. Van Steenberghen, Introduction a I'étude de la philosophie médidvale, Louvain-Paris 1974, p. 78-113.

26 Este interesant de revizitat, la acest punct, clasificarea abordarilor filosofiei medievale pe care o face
Jan A. Aertsen in Medieval Philosophy and the Transcendentals. The Case of Thomas Aquinas, Brill, Leiden-
New York-Kéln 1996, p. 1-24.
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métaphysique, mais en dehors. Elle est, pour ainsi dire, ailleurs. Pour y entrer, il faut
s’installer d’emblée dans la foi, et non pas seulement dans l'assentiment de intellect a un
ensemble de propositions tenues pour vraies parce que révélées de Dieu, mais bien dans
cette vertu méme de foi dont nous avons dit qu’elle est en nous comme une participation
de la science que Dieu a de lui-méme””®,

Filosofie, teologie, stiinte

Teologia ca disciplini stiintifica s« generis nu-1 poate dispensa pe cel care o practicd
de regimul normal al vietii spirituale, bazate pe virtutile teologale, credinta, speranta si
iubirea-caritate. De asemenea, in activitatea sa cogitativa, teologul trebuie sa tind seama de
cunoagterea generald a naturii umane, precum si de rezultatele pe care stiintele socio-
umane i le furnizeaza. Abia astfel teologia incununeazi discursul antropologic si oferd, din
unghiul sau vertical de vedere, o punere in perspectivi a tuturor cunostintelor disponibile
despre persoana umani:

,Engagé dans la vertu de foi, qui ne se sépare jamais de 'espérance ni de 'amour, le
théologien met en ceuvte toutes ses ressources naturelles pour obtenir de 'objet de la foi
une connaissance imparfaite et provisoire, mais qui le met sur le chemin de la vue de Dieu
quil espere d’'une autre vie. Comme si elle nageait a contre-courant pour rejoindre la
soutce, lintelligence du théologien remonte, a 'intérieur méme de sa foi, vers le lieu secret
qu’il habite déja, mais qu’il voudrait voir autrement qu’en énigme et comme en image. Nul,
qui ne soit un saint, ne saurait prétendre aller loin dans cet effort, mais il faut le tenter si
P'on veut philosopher selon 'esprit du Maitre. Chacun peut au moins commencer et laisser
a Dieu le soin d’en mesurer le succes. Quelle qu’en doive étre lissue, cest en cette
entreptise que s’acquiert et se parfait art d’étre thomiste: philosopher, comme seul un
chrétien peut le faire, dans la foi”>.

Aceasti marturisire, cu caracter de program filosofic, evidentiazi relatia privilegiata
dintre gandirea gilsoniana si filonul tomist al traditiei scolastice. Pe de altd parte, din acest
fragment reiese si modul in care autorul edifici viziunea sa filosofici, intemeiati in tomism,
si anume pornind de la un szt comun al credintei in cautarea intelegerii (fides guaerens
intellectum). Teritoriul pe care aceasti autocomprehensiune a credingei este chematd si il
ocupe trebuie impartit, la randul sau, intre filosofia crestind $i teologia propriu-zisd, partaj care
se face in functie de gradul de libertate al folosirii ratiunii, respectiv de proximitatea fai de
sursa revelatd a cunoasterii teologice.

Raportul teologiei cu stiintele trebuie sa respecte o ordine a interpelarii, care are loc
pornind dinspre ideile teologice si indreptandu-se citre ipotezele stiintifice si nu invers:

Bt il importe a I'avenir de la philosophie chrétienne quil y ait toujours des
théologiens pour P'entendre, car si ce n’est pas eux qui prennent l'initiative d’assimiler les
conclusions générales des sciences a lenseignement de la théologie, il y aura
inévitablement des savants chrétiens pour assimiler 'enseignement de la théologie a celles
des sciences. Cest ce que I'on nomme un «modernisme» (...). Que les théologiens sachent
toujours garder en main l'initiative et le controle de la théologie, est le plus sir moyen
d’éviter ces ctises douloureuses ou ni la religion, ni la science n’ont rien a gagner.

2 PT, p. 231.
2 PT, p. 232.
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Lorsque la théologie bien informée exerce cette vigilance, des malentendus et des
erreurs peuvent se produire, comme c’est souvent le cas ou deux disciplines distinctes
entreprennent de collaborer. Il y a des conflits de juridiction et de méthode, comme il s’en
produit normalement aujourd’hui entre la mathématique et la physique ou entre la
physico-chimie et la biologie””.

Pledoaria pe cate Gilson o face In favoarea dialogului interdisciplinar se intemeiaza
pe premisa unor raporturi normale intre toate disciplinele stiintifice si pe caracterul util al
schimbului de informatii intre diversele domenii. Contracxemplele pe care le constituie
cazurile Galilei sau Darwin nu fac decat sa justifice, din directia teologiei, necesitatea
acestui dialog generalizat.

Dealtfel, o perspectivi filosofica realista distinge net Intre nivelurile ontologice pe
care le investigheaza fiecare stiinta, precum si diferenta specificd a teologiei in raport cu
acestea. Filosofia joacd un important rol mediator intre multiplicitatea punctelor de vedere
ale stiintelor particulare i orizontul transcendent al revelatiei supranaturale:

,Les vérités de la foi sont sur-naturelles; elles sont donc essentiellement hots
d’atteinte pour la science. Celles-ci n’ont rien a en craindre, puisque toute vérité
scientifique porte sur la nature et est essentiellement naturelle; mais les vérités de la foi sont
pareillement inexpugnables en leur domaine, car aucune raison tirée de la nature ne saurait
valoir pour un ordre qui la transcende par définition. Quand le théologien s’aventure par
mégarde sur le terrain de la science, il nuit a 'une et Iautre a la fois, car §il n’attend pas sa
théologie de la physique, le savant n’attend pas non plus sa physique de la théologie. Ce
n’est pas le seul cas ou des voisins s’entendent d’autant mieux que chacun reste plus
scrupuleusement chez soi”".

Incilcirile de teritoriu sunt, probabil, si mai frecvente intre stiintele particulare, insa
reflectia metagtiintifici readuce ordinea temporar perturbatd, introducind un plus de
luciditate si de spirit critic. Teologia ar trebui sa aibd, fata de alte stiinte, un statut neechivoc
deoarece domeniul sau de aplicare nu apartine nici lumii materiale §i nici chiar celei
culturale in acceptiunea comuni a termenului. Sfera propriu-zis spirituald poate fi abordata
doar cu metodele filosofiei, dar organon-ul ratiunii se vede drastic limitat in partea
superioard a acestui registru ontologic.

Relatia triangulari dintre teologie, filosofie si stiinte cunoaste o dinamici actionatd
dinspre domeniile cu o ratd mai mare a schimbdrii ipotezelor si chiar a paradigmelor.
Astfel:

»les parties caduques d’une théologie sont précisément celles quelle a dd
emprunter a la science de son temps. La méme remarque s’applique aux philosophies.
Toutes les métaphysiques vieillissent par leur physique; celle de saint Thomas (et d’Aristote
méme) par le vieillissement de la physique aristotélicienne, celle de Descartes par le
vieillissement de la physique cartésienne, celle de Kant par le vieillissement de la physique
newtonienne, et la derni¢re venue, celle de Bergson lui-méme, est arrivée juste a temps
pout s’apercevoir qu’elle n’avait pas de quoi faire place aux physique de la relativité.

0 PT, p. 239.
3SUPT, p. 242.
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On ne peut donc approuver le zele de ceux qui, pour assurer le progres de la
philosophie chrétienne, pensent qu’ils est de leur devoir de lier son sort a celui ds réformes
successives de la Science. Ce n’est pas dans la science que peut étre la source de sa vitalité
propre, parce que ce n’est pas de la science quelle tient sa propre vérité (..). La
philosophie chrétienne est une histoire qui se déroule a partir d'un terme immuable, situé
hors du temps et par la sans histoire. La philosophie chrétienne est le développement d’un
progrés 4 partir d’une vérité qui n’est pas elle-méme susceptible de progres™.

in loc de concluzie

Filosofia crestind ca philosophia perennis constituie o altd pretentie semnificativa a
pozitiei gilsoniene. O consecintd a acestei concluzii filosofice priveste natura Insisi a
demersului teologic, pentru care dialogul cu o philosophia perennis schimbi termenii unei
ecuatii obisnuite cu doi termeni. Conceptul teologiei este, la rindul siu, intemeiat in
imuabilitatea principiului metafizic, alt nume al Dumnezeului credintei.

Dacd atat idealul stintific al intelegerii revelatiei (teologia), cat si cel al
comprehensiunii mundane (filosofia) au cel putin un pol neschimbitor, putem deduce de
aici ¢ arta de a fi tomiist, cu a citei apologie se Incheie autobiografia intelectuald a lui Etienne
Gilson, reprezintd nucleul tare al mesajului speculativ pe care filosoful francez s-a
considerat dator si il integreze In traditia seculard a tomismului.
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STATUTUL DE MICA BISERICA SI CELULA DE BAZA A
SOCIETATII SAU DEMNITATEA FAMILIEI DINCOLO DE
UMBRELE ACTUALE

Simona Stefana ZETEA

RESUME: Le statut d’église domestique et célule de base de la société ou
le dignité de la famille au-dela des ombres actuelles. On désigne la famille a
travers les expressions ,,I’église domestique” et ,la célule de base de la société”;
loin de s’opposer, ces deux syntagmes définissent profondément et de maniere
complémentaire linstitution de la famille. Car, la famille implique une profonde
dimension naturelle ('importance du mariage et de la communauté familiale est
reconnue par toute civilisation) et sociale (c’est dans la famille que naissent et sont
normalement éduqués tous les membres de la société), mais aussi surnaturelle (elle
suppose un projet divin de réalisation humaine — illustrant de plus le rapport entre
le Seigneur et son Eglise — et constitue le milieu ou naissent et sont formés les fils
de Dieu). Les couples et les familles chrétiens vivent dans le monde, partageant
avec leur semblables le bien et le mal. Malgré cela, les époux chrétiens et les autres
membres de la famille sont appelés a vivre dans le monde sans lui appartenir,
Cest-a-dire en témoignant constamment leur foi, surtout a travers leur amour
vis-a-vis aux plus faibles et souffrants, qui peut se concrétiser en diverses formes —
matérielles ou spirituelles — selon les nécessitées du monde et du temps. La
théologie post-Vatican II a approfondi Iidée de la vocation spécifique au mariage
et a la famille, qui consiste dans I’édification du Regne de Dieu dans le monde. Les
membres de la famille chrétienne recoivent et transmettent a leur tour —
individuellement et de maniére communautaire — I’Evangﬂe, en participant a la
vocation universelle a la sainteté. La famille est une communauté priante,
témoigne de I'alliance pascale, bénéficiant de la vie sacramentale de l’Eghse. Malgré
le scepticisme et méme l'opposition de la société actuelle, I’Eghse propose
aujourd’hui, comme toujours, une morale pour le couple et la famille; son principe
fondamental est le renouvellement de la transmission de la morale de la famille, en
fidélité par rapport a la vérité. L’Eglise considere avec beaucoup de réalisme des
problemes tels: les difficultés vis-a-vis a la compréhension du statut de ’'embrione,
la contreception, 'avortement, les technologies de reproduction, la convivance, le
divorce, le mariage des divorcés etc. Dans sa pastorale, elle essai de joindre la
miséricorde et la vérité, sans cesser de réaffirmer les valeurs toujours valables du
mariage et de la famille: Pamour, la fidélité, 'indisolubilité etc. I’exemple de bien
des couples et familles qui savent encore vivre le véritable sens du mariage et du
foyer montre le fait que I'enseignement de I'Fglise dans ce sens n’est pas une
simple pretention démodée, mais une pédagogie qui peut soutenir ’homme actuel.



SIMONA STEFANA ZETEA

Introducere

Vorbind despre cisitorie si familie, dupd ce am abordat anumite probleme care
marcheazd aceste institutii azi si rispunsul mereu actual al Bisericii fatd de acestea, nu se
poate si nu md opresc asupra demnititii de ,,micd biserica” a familiei. In acest context
este necesar si se aibd In vedere aspecte ca: vocatia sa de a construi impéri;ia lui
Dumnezeu in lume, cisitoria ca vocatie in Bisericd, chemarea la sfintenie a familiei,
relatia sa cu viata liturgica a Bisericii, raportul cdsatoriei cu celelalte sacramente. Am
continuat cu prezentarea unei posibile morale a cisdtoriei si familiei in lumea de azi,
referindu-md la principiile eticii Bisericii in acest sens (fidelitatea fatd de adevar,
necesitatea reinnoirii transmiterii moralei conjugale, promovarea vietii si demnittii
umane) si la cateva probleme concrete: statutul embrionului, transmiterea responsabild a
vietii, perspectiva Bisericii asupra contraceptiei, avortului, tehnologiei de reproducere. in
problema moralei conjugale si, mai larg, a perspectivei Bisericii asupra cdsniciei se poate
obiecta ci de la teorie la practicd distanta este mare; aceasta este o opinie curentd chiar si
in cazul crestinilor practicanti; totusi, este posibil si se trdiascd astizi in cdsitorie si
familie in chip coerent spiritul Evangheliei, dincolo de incontestabilele greutti. In fine,
m-am referit la pastoratia familiei azi. Pe langa aprofundarea dimensiunii ecleziale a
familiei, am tratat cateva aspecte privind rolul sau de ,,celuld de bazi a societatii”. In fapt
insd, asa cum in triirea credinciosului viata sociald nu poate fi disociatd de credingi,
aspectul eclezial si cel social al familiei se intrepatrund.

1. Cu adevirat ,,mica biserica”...
1. 1. Semnificatia expresiei ,,mica biserica”

Expresia ,,mica bisericd” (,,biserica domestica” in alte contexte), consacrati dupa
conciliul Vatican II? isi are radacinile adanc infipte in traditia Bisericii. In secolul IV deja,
sfantul Toan Gurd de Aur isi indemna intr-o omilie credinciosii sd facd din casele lor
niste adevirate biserici, aceasta insdsi fiind de altfel consideratd ,,familia lui Dumnezeu”.
In comunitatea primard, Biserica era alcituitd din familiile celor convertiti, care,
cunoscand Vestea cea Bunid, doreau si-i faci si pe ai lor pértasi acesteia. Astfel, familiile
primilor crestini au fost in fapt primele oaze ale credintei intr-o lume necredincioasa.
Situatia nu este astdzi mult diferita; intr-o lume traditional crestind, dar care isi neaga
riddcinile, ciminele crestine sunt deosebit de importante pentru pastrarea si rispandirea
credintei. De aceea expresia ,,mica Biserica” aplicata de catre conciliul Vatican II familiei
este astizi mai puternicd decdt oricand, implicind o chemare profundi; aceasta ii
priveste in primul rand pe paringl, care au indatorirea de a fi pentru copiii lor primii
vestitori ai credintei — fapt de reald importantd pentru soarta viitoare a crestinismului — si
totodatd de a-i sprijini in vocatia lor, eventual la viata consacratd. Dar in aceastd dinamica
a chemirii ecleziale se integreaza si relatia dintre soti, care trebuie si fie unul pentru altul

1A se vedea articolele: Cateva probleme actuale legate de cdsdtorie §i familte... o crigd fard iesire? $i
Clsdtoria §i familia in planul lui Dumnezen. .. raspunsul meren valabil al Bisericii la dificultdtile actuale,
ambele publicate in revista Studia Theologica Catholica, nr. 2/2005

2 A se vedea in acest sens constitutia conciliard Lumen Gentinm sau exortatia apostolici
Familiaris Consortio.
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martori ai credintei, avand a se sustine reciproc, mai ales cand zelul unuia dintre ei scade.
Dar fiecare membru al familiei isi exerciti preotia baptismald de fiecare dati cand
participd la sacramente, atunci cand traieste o viata sfanta, intru iubire, rugiciune, munca,
daruire. Familia devine in acest mod o scoald de viatd crestind si umand. Familia isi va
asuma in mod deosebit si cu deplind responsabilitate indatorirea cateheticd acolo unde
societatea nu Incurajeazd sau chiar impiedicd formarea la credinti a tinerelor generatii.
Dar familia este chemati s se deschidd mai mult decat strict membrilor sdi, mai cu
seamd fatd de alte familii care nu cunosc credinta sau nu triiesc in coerentd cu aceasta. In
raport cu aceste familii, ciminele crestine vor actiona mai cu seama prin exemplul vietii,
ajutindu-le astfel si giseasci la raindu-le adevirul dupi care tanjesc. Este de dorit insd de
asemenea ca familille si isi asume — cel putin pentru o perioada — chiar actiunea
misionara in locurile unde crestinismul nu a fost incd propovaduit. Persoanele care din
diverse pricini nu 1si intemeiazd o familie sau si-o pierd in timp pot si triiascd aceastd
stare in deplina daruire fatd de Dumnezeu si fatd de semeni; in tot cazul insi, si mai cu
seamd atunci cand aceste persoane se afld in suferintd, ele vor gisi cdldura ciminului in
sanul Bisericii si datoritd unor familii deschise?.
1. 2. Familie-Biserica, o legituri fiziologica

Dat fiind faptul ca familia este o realitate voitd de Dumnezeu si fondati prin darul
Spititului, o comunitate in Bisericd, intre aceasta din urmd si familie existi o legdturd
fiziologica: familia nu poate exista fardi comunitatea crestind §i nici Biserica fard
comunitatea familiald. Desigur, existd din picate tendinta ca unele familii sd considere cd
triirea acestei legaturi este o chestiune optionals, valabild doar pentru cei care mai au
timp de asa ceva, o simpla indatorire morald sau chiar un alt mod intre atatea altele prin
care societatea se amestecd in viata privati. Insi, azi, ca si oricand, mai este cu putintd
(si existd familii constiente de acest lucru) ca familia sd trdiascd in chip autentic statutul
sdu de mica bisericd. Ea poate sa trdiascd un adevirat schimb cu Biserica si societatea,
diruindu-le valorile sale si pretinzandu-le cu realism sd promoveze valorile care o pot
sprijini in misiunea sa specificd. Orice familie crestind triieste deplin uman si
supranatural pe masurd ce se deschide comunititii in sanul cireia a luat nastere ca si
cimin crestin, Bisericii adicd. Dimpotrivd, acele familii care refuzd comuniunea cu
Biserica sunt condamnate la singurdtate imediat dupa celebrarea sacramentului care ar
trebui s intdreascd legitura celor botezati cu Biserica. Daca familiile persistd In aceastd
stare de Indepirtare de comunitatea cresting, ele nu beneficiazd de suportul supranatural
al cdrei mijlocitoare este Biserica; astfel, este greu de crezut cd o familie poate infrunta
fara sprijinul comunitatii dificultitile inerente vietii de zi cu zi, intrucit aceasta poate
oferi membrilor sii atat sprijin uman (constituind o adunare a mai multor familii i a
altor oameni in diverse stiri de viatd, cu experienta lor) cat si supranatural (fiind
administratoare a sacramentelor, mijlocind vestirea Cuvantului lui Dumnezeu si mirturia

3 v. Fp. Ap. 18, 8; 16, 31; 11, 14; TRDFC, § IV; Brachet 1999, p. 75-76; Ioan Paul al II-lea
2003, § 26; 2003-PG, § 52; Gendron 1986, p. 67; 74-81.

4 Aceasta pentru ci azi trdiim un extraordinar paradox: societatea intrd pe toate cdile in viata
familiei si o influenteazi pani la cel mai adanc nivel; in schimb, familiei nu i se acorda nici
un loc in societate, aceasta rimanand dominati de individ.
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vietii crestine triite), or acest ajutor este atit de necesar in contextul actual att de putin
prielnic familiei®.
1. 3. Familia — punctul de pornire al pastoratiei

Iatd de ce intreaga pastoratie a Bisericii poate porni de la familii. In ultimul timp,
parohia este cantdriti prea adesea in functie de diverse categorii, cum ar fi varsta sau
gradul de implicare al enoriagilor, uitandu-se o realitate fundamentald, si anume ci ea
este In primul rand comuniune — fondatd dupi modelul Treimii si implicind diverse
vocatii complementare (la preotie, cisitorie, viatd consacratd). Cum de familie Biserica
isi leagd azi atatea sperante (slujirea vietii, Insindtosirea educatiei, depdsirea crizei
vocatiilor, renasterea spiritului solidarititii etc.), este necesar ca ea si o aducd din nou in
centrul preocupdrilor sale §i sd nu considere ci viata de familie este o vocatie inferioard
celei la viata consacrata. Se impune insa ca in acest demers si se evite ca pastoratia si se
opreascd doar la familiile deschise evanghelizirii, ea trebuind sd ajungi la toate familiile.
Astfel, in comunitatile crestine se pot dezvolta multiple programe care si se adreseze
tuturor laicilor, atat practicanti, cat si indepartati (pregatirea tinerilor pentru csitorie,
catchizarea familiilor tinere, pregitirea pirintilor pentru botezul copiilor, organizarea
unor momente de rugiciune, unor exercitii spirituale); acestea trebuie si aiba in vedere
problemele concrete ale vietii de familie §i, in mod special, chestiunea educatiei tinerelor
generatii. Nu este asadar suficient ca grija comunitétii si fie directionatd doar inspre acele
familii care vin la Bisericd, fiind necesar ca, In mod discret, familiile practicante si
persoanele consacrate si se indrepte si inspre caminele indepartate de Bisericd sau aflate
in dificultate. Se poate vorbi astfel de o adevirati ,,spiritualitate a familiei”. In orice
comunitate este bine s fie incurajate initiativele familiilor de a se reuni in diverse grupari
din dorinta de a-si aprofunda viata spirituald; este insd esential ca acestea si nu se
transforme in bisericute, ci sa fie ferment de unitate In comunitatea mai largd. Daca
familia isi traieste misiunea specifici de a fi in slujba vietii (acceptand-o in potenta si
germene, acceptand apoi botezul copiilor), ea trebuie si fie deschisd pand la capit,
acceptand si fie locul prielnic realizdrii vocatiei fiilor; aceasta Inseamna mai mult dect a
dori pentru ei realizarea unor studii, cladirea unei catiere sau construirea unei case, $i
anume a ciuta implinirea de citre acestia a planului lui Dumnezeu in legituri cu ei. In
actuala crizd a vocatiilor, tinerii vor fi apti si spund da unei eventuale chemari la viata
consacrati (pe care Dumnezeu nu inceteazd sd o adreseze fillor oamenilor, dar care
poate este mai mult decat altddatd sufocatd) doar dacid familia trdieste cu adevirat
credinta, dacd aici se vorbeste si despre altceva decat despre bani si scandalurile zilei, i
anume despre ideal, diruire si Dumnezeu, respectiv daci aceste valori sunt aduse in
prim-plan. Dar cei mai multi dintre tineri sunt chemati la viata de familie; iar vocatia
tinerilor la cdsitorie se cere pregititi deopotriva: astfel, educarea la adevirata iubire
incepe in perioada preadolescentei, dezvoltandu-se progresiv, pe masura descoperirii de
sine a subiectului educatiei. Este necesar in orice caz ca tandrul sa fie invitat sa se intrebe
— mai degrabi decat ,,ce sa fac?” — ,,ce vrea de la mine Dumnezeu?” Preotul, cdsatorit
sau celibatar, in functie de traditiile Bisericilor, trebuie sd sustind institutia familiei prin

5> Masseroni 1994, p. 15-16.

100



STATUTUL DE MICA BISERICA $I CELULA DE BAZA A SOCIETATII SAU DEMNITATEA
FAMILIEI DINCOLO DE UMBRELE ACTUALE

exemplul propriei familii sau prin jertfa fecioriei. La fel, dacd o familie stie sa isi traiascd
frumos vocatia si sd infrunte dificultdtile, poate constitui ea insasi o pildd pentru pastorul
comunitatii in triirea propriilor greutati. Familille pretind pe buni dreptate sa fie
sustinute in lucrarea educativd a fiillor; pentru aceasta, comunitatea poate sd-si
inmulteascd initiativele in slujba familiei. Astfel, o initiativd deosebit de rodnicd este
infiintarea sau reinfiintarea oratoriilor, adevirate locuri de formare intru realizarea cireia
colaboreazi persoancle consacrate, tinerii implicati si familiile; oratoriul este o alternativi
educativd sindtoasi la formarea oferitd prea adesea de lumea noastri copiilor si tinerilor
prin televiziune, stradd, bar sau discoteci®.
2. si celuld de baza a societatii
2. 1. Dimensiunea naturala si sociald a casatoriei

»Comuniunea intimd de viatd si de iubire conjugald, intemeiatd de Creator si
inzestratd de El cu legi proprii, se intemeiaza pe legdimantul dintre soti sau, altfel spus, pe
consimtimantul lor personal irevocabil. Astfel, din actul uman prin care sotii se ddruiesc
si se primesc unul pe altul, se naste, chiar si in fata societitii, o institutie stabila, de
oranduire divind; aceasti legaturd sfanti, care are in vedere atat binele sotilor si al
copiilor cat si al societitii, nu depinde de bunul plac al omului. Cici Dumnezeu insusi
este autorul cisitoriei, pe cate a Inzestrat-o cu multiple valoti §i scopuri: toate sunt de
cea mai mare importantd pentru continuitatea neamului omenesc, pentru progresul
personal si mantuirea vegnicad a fiecirui membru al familiei, pentru demnitatea,
stabilitatea, pacea si prosperitatea familiei si a intregii societdti umane. lar, prin insasi
natura lor, institutia cdsdtoriei §i iubirea conjugala sunt oranduite in vederea procreirii §i
educitii copiilor, si prin aceasta isi afla incoronarea. Astfel birbatul si femeia care, prin
legamantul conjugal «nu mai sunt doi, ci un singur trup» (Mt. 19, 0), isi oferd unul altuia
ajutor si slujire prin unirea intimd a persoanelor si faptelor lor; in felul acesta, ei
experimenteaza sensul unitatii lor si il aprofundeaza tot mai deplin. Aceastd unire intima,
diruire reciproci dintre doud persoane precum si binele copiilor pretind fidelitatea
deplina a sotilor si unitatea indisolubila dintre ei””.

Cisitoria este o realitate naturala care precede orice aspect social, institutional sau
religios, existand din timputri imemoriale si fiind considerata in chip traditional o valoare,
in virtutea faptului cd asigurd reglementarea relatiilor umane §i un cadru potrivit generirii
si cresterii de fii. Natura cisitoriei nu poate fi asadar supusd schimbdrii de citre nici un
for — nici micar de stat sau Bisericd. Césdtoria intre un birbat si o femeie constituie un
bine cu valoare unici pentru societate, contribuind la consolidarea si dezvoltarea
acesteia®. Cisdtoria este prin urmare o comunitate de viatd intemeiatd pe alegerea
personald (liberd, care implici intreaga persoand, inclusiv dimensiunea trupeascd),
reciprocd (fiecare il alege pe celdlalt in mod liber In vederea cdutirii In comun a
desavarsirii, indiferent de dificultitile care pot apirea), deplind (implicd o ddruire totald —
presupunind inclusiv dimensiunea trupeasci si deschiderea spre procreare — si definitiva

¢ Masseroni 1994, p. 30-37; 42-43; Brachet 1999, p. 76-78.
TGS, § 48.
8 MCA, p. 1104-1105.
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— neavand limite temporale sau circumstantiale; se va exclude de la inceput orice
deschidere spre divort si se va opta constient pentru fidelitate, intrucat orice deschidere
spre divort face mai vulnerabild casitoria si orice Incercare triita In fidelitate o intareste,
purificand iubirea) si publica (alegerea celor doi este exprimata in fata societatii).
Daruirea trupeasca pe care o presupune viata comund intru casatorie exprima unirea mai
profundd, la nivel spiritual; astfel, daruirea trupeascd nu se reduce la aspectul pur
biologic, avand — prin deschiderea spre o noud viatd si prin faptul ci exprimi iubirea
spirituald a sotilor — ceva absolut. Prin procreare si nasterea unei familii, iubirea
conjugald este incununati, copiii fiind ,,darul cel mai pretios al casitoriei” si contribuind
,»din plin la binele parintilor ingisi”. Chiar dacid actul conjugal nu presupune intotdeauna
fecunditatea, el trebuie si rimand deschis spre aceasta; daci nu se pistreazd aceastd
disponibilitate, diruirea nu mai este deplind. Acelasi lucru se intimpld dacd fiul este
obtinut (prin mijloacele datorate tehnicii moderne) in afara daruirii trupesti, intrucat in
acest caz el nu mai este rodul iubirii. Deschiderea fatd de sot, fata de copil si fata de
ceilalti este asadar la simplul nivel uman o dimensiune esentiald a cisatoriei. Aceasta este
un semn distinctiv al unei iubiti spirituale, purificate; lipsa deschiderii este, dimpotrivi,
semn al egoismului, al cautdrii plicerii de catre soti, copilul insusi fiind tratat ca un risc
sau ca un drept’.

Cisidtoria este in primul rind o realitate care priveste cele doud persoane —
intrucat se intemeiazd pe alegerea liberd dintre birbat si femeie — dar implicd si o
dimensiune sociala, Intrucat aceasta face parte din natura omului, dincolo de mentalitatea
individualistd atit de rispanditi in zlele noastre. Societatea de astizi a abandonat
miturile colective care o animau pand nu demult, in favoarea individualitatii, dacd nu a
individualismului. Astdzi fericirea nu mai este asteptatd din partea unei lumi mai bune
construitd prin efortul comun, ci printr-o implinire personald, eventual prin intermediul
unor relatii satisficitoare. Aceasta este o reactie fireascd la situatia utopica din trecut,
desi este vorba doar despre o alti utopie. Viata conjugald este atinsa pana in cele mai
intime structuri de diversi factori externi care dduneazi iubirii in general: spiritul
mercantilist, dorinta de posedare, imaturitatea agresiva, lipsa solidaritatii etc. De aici
cultul plicerii, lipsa de comunicare, izolarea, deja in sanul cuplului sau familiei §i mai cu
secamd fatd de comunitatea umand; de aici implicit mentalitatea consumistd care vizeazd
propria realizare si realizarea celor apropiati cu orice pret, conducand cel mai adesea la
insatisfactie si nefericire pentru ci aduce in fata lui ,,a fi” valoarea inferioari a lui ,,a
avea”. Familia este celula de bazi a societatii si, deci, strans legatd de aceasta, Intrucat in
sanul el se nasc cetatenii §i tot aici este educat fiecare individ intru triirea valorilor pe
care se fundamenteaza civilizatia. Prin insasi natura sa, familia este chemata asadar sa fie
deschisi altor familii si societitii, asumandu-si indatotirea sociald. Familia in sine este o
societate, ea fiind esentialmente o comunitate alcituitd din mai multe persoane; astfel,
familia este pentru fiecare om primul factor de socializare, modul In care se triiesc
bucuriile si dificultatile in casa constituind un model pentru relatiile sociale pe care fiii le
vor stabili mai tarziu. Mai mult decit comunitate, familia este deopottivd comuniune,

? Brachet 1999, p. 22-28.

102



STATUTUL DE MICA BISERICA $I CELULA DE BAZA A SOCIETATII SAU DEMNITATEA
FAMILIEI DINCOLO DE UMBRELE ACTUALE

legea sa fundamentala fiind cea a iubirii, a ddruirii; in acest sens iubirea §i ddruirea sotilor
este pentru ceilalti membri ai familiei (fie ci este vorba despre copii, fie cd este vorba de
parint) model si norma: astfel, fiecare copil este un dar pentru ceilalti membri ai familiei,
rasplatind Insdgi ddruirea pdrintilor atunci cind au cooperat la venirea sa pe lume.
Comuniunea din sanul familiei se oglindeste si la nivelul societatii, constituind cel dintai
aport al acesteia la viata lumii; dacd familia este insufletitd de spiritul gratuitatii si al
respectului fatd de fiecare membru al siu in statutul siu de persoand, la randul siu,
fiecare membru al familiei va sti sa triiascd la nivelul societitii intru disponibilitate,
ddruire, deschidere dezinteresatd, slujire generoasi etc. Colaborand astfel la promovarea
respectului, dreptdtii, iubirii §i a altor valori §i virtuti, familia este de folos societatii. Iar
constientizarea individului vis-a-vis de propria demnitate umana si unicitatea sa in sanul
familiei (pentru a le putea ulterior trii in inima societdtii) este cu atat mai de folos intr-o
lume depersonalizati si dezumanizatd ca a noastrd, in care se apeleazi tot mai frecvent la
diverse moduri periculoase de evadare (cum ar fi alcoolul, drogul sau chiar terorismul).
Prima contributie a familiei la viata societdtii este initierea pe care o oferd fiecirui
membru al sdu la simgul comunititii, fundamentat pe legea gratuititii. Familia este
instrumentul cel mai eficace in umanizarea societitii $i promovarea adeviratelor valori.
Promovarea uniunilor libere si a natalitatii in afara cisitoriei distruge lumea aga-zis
civilizatd prin faptul ci anuleazi dimensiunea comuniunii intr-atat de specificd societatii,
facand loc individualismului, si subiectivititii; o societate care reneagd familia este o
simpla juxtapunere de indivizi. Cum familia oferd atit de mult societitii, are dreptul la un
respect si un sprijin similar din partea acesteia (cici dimensiunea sociald a familiei este
confirmatd prea adesea in mod negativ chiar de amestecul statului in chestiunile care o
privesc). De aceea, familiile, actionand individual sau in grupdri si asociatii, pot si trebuie
sd se implice in sfera socialului §i politicului, astfel incit binele acestei institutii si fie
promovat. In acest sens, este necesar ca familile si lupte in primul rind pentru
respectarea vietii, de la concepere si pand la sfarsitul siu natural. Ele isi vor apira
propriile drepturi si dreptutile altora, militind pentru ca rolul lor si fie recunoscut in
societate. Omul triieste in comunitate; este prin natura sa un ,,animal politic”. Angajarea
civicd a familiei crestine este un lucru necesar si bun. Crestinii nu pot riméne in afard si
sa critice. Apartindnd unei comunitéti, ei se vor angaja in rezolvarea problemelor ei. in
mod normal politica trebuie si sustind familia; dar, pentru aceasta, este necesar ca
reprezentantii familiei sa se implice in politicd pentru a-gi sustine si revendica drepturile.
Familia si incd mai putin crestinismul nu exclud politica; din contrd, pot ajuta socictatea
sd devind mai umand $i mai spirituald. O chestiune mai dificild este aceea a raportarii
crestinilor la legile nedrepte, cate contravin moralei. in principiu, legile injuste nu au nici
o autoritate asupra omului moral, religios, asupra crestinului; si totusi, suntem angrenati
intr-un sistem in care mereu suntem siliti sd plitim pentru lucruri nedrepte (v. pentru
avort de pildd), ceea ce este bine de afirmat. Cu toate acestea, nu ne putem mentine
constant intr-o atitudine de revoltd; este important de aceea si se giseasci momentele
potrivite pentru proteste serioase in acest sens. Statul si Biserica au obligatia de a oferi
familiei sprijin In vederea indeplinitii misiunii sale educative. Societatea este datoare si
respecte si si promoveze familia, intrucat doar colaborand cu aceasta poate promova cu
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adevirat omul; pentru aceea, statul trebuie sd asigure familiilor tot sprijinul economic,
social, politic, educativ si cultural pentru a putea vietui uman §i responsabil. In acest
sens, Biserica pretinde societitii si ofere omului urmaitoarele drepturi in legiturd cu
cdsatoria si familia: dreptul de a intemeia o familie §i a o sustine, dreptul la intimitate in
viata conjugald si viata de familie, dreptul stabilititii institutiei matrimoniale, dreptul de a
crede si profesa propria credinta, dreptul de a-si educa fiii dupd propriile principii,
dreptul la siguranti fizicd, sociald, politicd, economicd, dreptul la locuintd decenta,
dreptul de a fi reprezentati in fata autorititii; dreptul de asociere; dreptul de protectie a
minotilor, dreptul la odihni si distractie onestd, dreptul la emigrare pentru o viati mai
buni, dreptul bitranilor la o viatd demnd si o moarte vrednici!®.
2. 2. in lume, dar nu ai lumii. Mirturia crestini a familiilor

Sotii crestini, membrii familiei crestine in general, sunt in lume, triind aldturi de
alti oameni, avand in principiu aceleasi drepturi si indatoriri ca si acestia, stabilind diverse
relatii. In coerenta cu credinta lor, ei trebuie insd sd caute ceea ce este adevarat din lume,
ceea ce piastreaza chipul lui Dumnezeu, deosebind toate acestea de ceea ce este,
dimpotrivd, consecinti a pacatului. Aceasta inseamna cu adevirat expresia ioaneici ,,a nu
iubi lumea”: a nu deveni complici la lucrarea diavolului in lume. In fiecare om exista trei
dimensiuni constitutive: a naturii, a harului §i a concupiscentei. Fiecare trebuie si
descoperim adevirata finalitate a umanitdtii noastre si in conformitate cu aceasta si
actionam, depisind orice Inclinatii rele. Aceasta ni se cere i In raport cu aproapele, fati
de care ne putem raporta in trei moduri: fie ciutand in el chipul lui Dumnezeu, fie
ciutind dimensiunea harului, fie provocandu-l si rispundd concupiscentelor sale;
evident, atitudinile care favorizeazd o relatie sanitoasa sunt primele doud. Nu trebuie sd
trezim in aproapele nostru orgoliul, vanitatea, instinctele trupesti (aceasta ar insemna si
fim ai lumii in sensul ioaneic), ci, dimpotrivd, speranta, iubirea, chipul lui Dumnezeu
(ceea ce ar insemna ca nu apartinem lumii, desi nu refuzam relatiile interumane si
acceptim deplin circumstantele si locul in care ne-am nascut §i traim). Desi nu este usor,
nu este imposibil sa trdim astfel. Este posibil chiar si in contextul atat de putin favorabil
crestinismului azi. Armele crestinului sunt si In zilele noastre cele dintotdeauna:
rugiciunea, adoratia, contemplatia, legitura cu Dumnezeu, cultivarea iubirii fati de
Dumnezeu, a dorintei de a ne orienta spre El, iubirea fraternd trditi in comunititi
crestine (organizate sau nu), sustinerea intre soti, munca, viata sacramentald. Familia se
poate bucura de ,,bunurile lumii”, cultivind insi prin acestea Intotdeauna iubirea; dupi
cum am mai spus, nu tot ceea ce oferd lumea este rau: va trebui Insd ca parintii sa
discerni corect care sunt lucrurile folositoare si care sunt de ordin secundar. Copiii nu
trebuie sd creasca intr-o atmosferd prea austera, chiar dacd parintii ar dori sd duca la un
moment dat o viatd aproape monasticd; pentru dezvoltarea copiilor nu este bine: ei
trebuie sa isi descopere propria vocatie. Intr-o lume In care lipseste iubirea, ciminul
crestin trebuie s fie in sine si pentru ceilalti 0 oazd de bucurie si trdire evanghelica.
Tubirea sotilor (semn al chemdrii la implinire prin dragoste si nu prin munci sau

10 TRDFC, § IX; Ioan Paul al II-lea 1994-FC, § 40; 42-43; 45; 46; 1994-LF, § 17; Brachet 1999,
p. 37-38; Philippe 2003, p. 284-288; Lorenzetti 2001, p. 529-530.
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eficacitate) este sfintitd prin sacramentul casatoriei, ceea ce corespunde unei increderi a
lui Isus fatd de institutia familiei. Transmitand copiilor si mediului iubirea, familia va
corespunde acestei increderi. ubirea este cheia de evanghelizare a culturii actuale. Doar
dacd iubirea din inimile pirintilor este foarte puternici ea va putea fi transmisd si
copilului; or, copilului doar In familie i se poate destepta iubirea'!.

Familia este izvor al iubirii §i vietii, dar si al culturii; acest rol al familiei este
deosebit de important pretutindeni, dar mai ales acolo unde societatea nu Incurajeazd
dezvoltarea culturald, sociali sau economici (a se vedea situatia tirilor africane de pildd):
familia rdiméne In acest caz singurul punct de referinta stabil pentru noile generatii.
Istoria a dovedit ci gradul de civilizatie si de unitate al popoarelor depinde in cea mai
mare masura de calitatea vietii familiale (a se vedea de pilda decdderea societitilor cu un
numair crescut de familii destramate, de copii si batrani abandonati etc.). De aceea, desi
situatiile anormale din sfera familiei in care se gisesc diverse persoane pot si trebuie si
beneficieze de mila crestineascd, in nici un caz nu trebuie s permitem ca ele si devina
un nou model pentru viata societdtii; mdrturia la care sunt chemate astdzi cu predilectie
familiile crestine — acum cind se rdspandeste o mentalitate impottiva cisitoriei si a
natalititii (atat la nivelul opiniei publice, cat si la nivel legislativ-politic), tinzand parci si
goleasca de orice sens conceptul de familie — este aceea a comuniunii de viata si iubire in
legdturd cu Creatorul care a dorit-o astfel dintru inceput!?. In acest sens, unul dintre
rolurile fundamentale ale familiei este §i cel eclezial: familia se afld in slujba edificarii
impiri;iei lui Dumnezeu, ea fiind imaginea Bisericii insesi. Ele se afld intr-o relatie de
interdependentd. Biserica Intdreste familia crestind, implinindu-si misiunea de mantuire:
ii aratd ce trebuie sa fie, o Imbogiteste si Intareste prin sacramente cu harul lui Cristos, o
insufleteste prin porunca iubirii §i o cilauzeste la sfintenie. Familia particip la misiunea
de mantuire a Bisericii; sotii sunt chemati si transmitd altor oameni dragostea lui Cristos.
Familia construieste impérégia lui Dumnezeu in istorie prin realitatile zilnice care privesc
conditia ei de viatd; este pirtasd la misiunea profetici, regeasci si sacerdotald a lui Cristos
si a Bisericii, slujirea sa privilegiatd legindu-se de iubire si transmiterea vietii'3.

2. 3. Familia i iubirea fati de cei slabi si in suferintd

Chiar daci rolul social primordial al familiei este cel procreativ si educativ, el nu
se margineste aici. Familiile pot si trebuie si se dedice unor opere de binefacere, cu
precadere in slujba celor siraci, fie ci acestea sunt organizate sau nu, publice sau
anonime. Este necesar ca toti membrii familiei si fie implicati in astfel de actiuni,
inclusiv copiii, desi progresiv. Familia crestina este insufletiti de noua porunci a jubirii
si, In virtutea acestui fapt, triieste intru ddruire, respect, generozitate fata de orice om, in
demnitatea sa de persoan si fiu al lui Dumnezeu. Aceastd iubire depiseste orice graniti
rasiald, sociald, confesionald etc., Intrucat iubirea descopera chipul lui Cristos in orice om
suferind, sirac, marginalizat. Actionand intru promovarea umand, familia crestind se
pune in slujba lumii si a omului, formandu-si toti membrii in acest sens. Astfel, ea este

11 Philippe 2003, p. 268-274; 288-290.
12PPC, § 14.
13 Toan Paul al IT-lea 1994-FC, § 49-50.
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de folos nu doar societitii, ci si siesi, intrucat nu se inchide in sine. Familia crestina
trebuie sia practice ospitalitatea, atit la nivel material, cat §i la nivel spiritual,
deschizandu-si casa si inima oricirui om in nevoie. Una dintre modalititile de a veni in
sprijinul celor in dificultate este adoptarea sau ingtijirea copiilor orfani sau abandonati in
familiile cregtine; aceste gesturi constituie o depdsire a legiturilor de singe in trdirea
iubirii. Practicarea iubirii, indiferent de dificultiti, este ceea ce face din familia crestind o
micd Bisericd, intrucat déruirea fatd de ceilalti, acceptarea lor (chiar daci este vorba de
bolnavi, handicapati, bitrani) inseamni a exista pentru aproapele, a crea comuniune, a
sluji viata din care fiecare este chemat si se impartiseasca deplin'“.

Trdim intr-o lume a eficacititii, dimensiune care nu se potriveste cu iubirea si
sdrdcia. Este important totusi ca familiile crestine sd dezvolte tocmai spiritul sdriciei si al
deschiderii; ele se vor feri ca disponibilitatea lor si se indrepte doar citre aceia care pot
rispunde in mod similar: aceasta nu mai este deschidere, ci un simplu sistem de relatii.
Disponibilitatea trebuie sa ii priveascd In primul rand pe cei mai nevoiasi si poate
imbrdca multiple aspecte, de la deschiderea inimii pentru a le adresa o vorba buni si
pani la deschiderea portii casei. Este important insi ca aceastd deschidere si nu suprime
comuniunea primordiald a familiei; aceasta din urma se cere pastrata, spre binele tuturor
si mai ales al copiilor. Deschiderea generoasi nu trebuie si degenereze In generoasi
eficacitate; ar putea fi pind la urmd vorba de orgoliu sau fatada si acestea nu sunt de
dorit. In tot cazul insd, familia trebuie sd coopereze la reinnoirea lumii; doar comuniunea
poate vindeca rinile adanci ale lumii de astazi. Or, familia crestind este comunitatea cea
mai naturald; comuniunea sa, fondatd pe speranta si credinta comune membrilor sii si
intdritd de iubire, poate da nastere dreptatii, reconcilierii, fraternitatii si picii. Familia,
mica biserici, este chematd sa fie semn de unitate in lume $i si mérturiseascd Impdaratia si
pacea lui Dumnezeu's. )

3. Vocatia construirii Impatratiei in lume

. 3. 1. Primind gi transmitdnd Vestea cea Buni

In situatia actuald, Biserica simte ci trebuie sd evanghelizeze toate sectoarele vietii
umane, redesteptind in timpul nostru simtul intelepciunii si al valorilor veridice.
Educatia constiintei este prioritard astdzi, prin aceasta omul devenind capabil si
discearna calea de implinire, dupd planul originar al lui Dumnezeu. Doar restabilind
alianta cu intelepciunea divind va putea si familia si contribuie la construirea unei lumi
mai bune §i mai drepte. Este necesard agsadar o convertire continua si progresiva a
indivizilor i comunitétilor (inclusiv familiale) pentru ca structurile pervertite ale societatii
sd poati fi relnnoite. Constientd de valoarea casdtoriei si familiei, Biserica are datoria de a
vesti Evanghelia cu predilectie celor care aleg aceastd cale de viatd, si aceasta mai cu
seama Intr-o perioada in care atatea forte doresc si deformeze si chiar sa distruga familia;
Biserica simte datoria de a le vesti tuturor care este planul lui Dumnezeu asupra
cisatoriei si familiei. Ea tine cont de situatia concreta in care se gaseste familia azi;
Evanghelia pe care i-o transmite este aceeasi dintotdeauna, dar trebuie intrupatd in

14 TRDFC, § X; Ioan Paul al II-lea 1994-FC, § 44.
15 Philippe 2003, p. 291-293; Ioan Paul al IT-lea 1994-FC, § 48.
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realitatea istoricd: aceasta se cere inculturati si in ceea ce priveste valorile cisitoriei i
familiei. In acest sens, in evanghelizarea actuald nu se poate sid nu se tind cont de toti
factorii care influenteaza viata familiei, intre care mai cu seama propaganda mijloacelor
de informare in masi, care influenteazd — mai mult sau mai putin subtil — conceptia
asupra cisatoriei, aducand in prim-plan alternative seducatoare. In aceasti stare de fapt,
se cere ca Biserica si fie vigilentd, incercand sd-i ajute pe toti cei care cautd raspunsuri
valide la Intrebirile lot; ea se afli in slujba adevidrului i nu poate decit s afirme
demnitatea iubirii dintre barbat si femeie. Ca mamai, Biserica da nastere, clideste si educa
familia crestind, descoperindu-i prin Vestea cea Bund care este adevirata sa identitate,
imbogitind-o si hrinind-o prin sacramente si ficind-o pértasa a iubirii lui Cristos pentru
omenire; astfel, ea contribuie la innoirea societitii si Bisericii. In fapt, adevirata
demnitate a cdsitoriei crestine consta in faptul de a fi semn si loc al legimantului dintre
Cristos si Biserica sa. Evident, nu este destul ca Biserica si exprime iar si iar adevirul
asupra planului lui Dumnezeu in legiturd cu casitoria si familia; este important ca toate
cuplurile §i familiile crestine sd aducd In acest sens mdrturia lor practici. Familia, fiind
intim inseratd in misterul Bisericii, devine pértasd la misiunea mantuitoare a acesteia,
primind si anuntand la raindu-i Vestea cea Buni, crezand si evanghelizand. De altminteri,
deja pregitirea la cdsatorie este pentru viitorii soti un itinerariu de credinta, in cursul
ciruia ei aprofundeaza harul primit la botez si dezvoltat in cursul catehizarii. Sotii isi
exprima credinta mai cu seama in momentul celebririi sacramentului cdsatoriei, prin care
proclama faptul cd in ei se implineste proiectul plin de intelepciune si iubire al lui
Dumnezeu care 1i face partasi la Insisi dragostea sa pentru umanitate. Aceastd vocatie nu
priveste insd strict momentul celebrarii sacramentului, prelungindu-se in intreaga viata a
familiei, in evenimentele fericite sau dificultitile pe care le traverseazi. Biserica stie cd
doar prin acceptarea Evangheliei se pot implini sperantele si asteptirile legitime ale
omului vis-a-vis de institutia familiei. In mdsura in care familia stie si primeascd
Evanghelia si sd creascd in credinti, devine o comunitate evanghelizatoare, atat fati de
proprii membri cat i fatd de alte familii §i societatea Insasi. In fapt, apostolatul familiilor
este o forma foarte pretioasa a apostolatului laicilor, mai cu seama astazi — intr-o lume
secularizatd — cind evanghelizarea depinde atit de mult de aportul laicilor. Vocatia la
apostolat a familillor crestine este Inradacinatd in taina botezului §i fortificatd prin
sacramentul cdsdtoriel; ea vizeazd, ca orice activitate apostolicd, sfintirea societdtii si
transformarea sa in conformitate cu planul lui Dumnezeu. Viitorul omenirii se afld in
mainile familiilor care sunt capabile sd transmiti generatiilor de maine sensul vietii i al
sperantei’S.

Agadar, familia trebuie sd se pund In slujba construirii impérigiei Iui Dumnezeu,
participand la viata si misiunea Bisericii, la misiunea profeticd, sacerdotald i regeasca a
lui Cristos, prin propriul statut (Intrucit familia este o comunitate, ale cirei legituri sunt
intdrite de Cristos prin darul credintei §i al sacramentelor, participarea sa la viata si
misiunea Bisericii trebuie sd aibd un caracter comunitar) si propriile mijloace (prin insasi
iubirea conjugald, trditd intru unicitate, fidelitate si fecunditate). Familia crestind va

16 TRDFC, § I; Toan Paul al II-lea 1994-FC, § 3-5; 8-10; 51.
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impirtisi bogitia sa spirituald si altor familii, mai cu seama devenind martori a prezentei
Mantuitorului in lume. Indatorirea educativi a parintilor, venind in prelungirea nasterii
copiilor, priveste mai mult decit sfera strict umand, si anume maturizarea la nivel
spiritual a fiilor. Parintii, si mai cu seamd mama, sunt primii educatori la credinta ai fiilor:
mama este cel mai adesea cea care impreuneaza mainile copilasilor in rugdciune, cea care
ii Invata sa i se adreseze lui Dumnezeu, s deosebeasca binele de rau, si iubeascd dupa
indemnul lui Cristos. Misiunea evanghelizatoare a familiei incepe asadar cu educatia la
credinti a fiilor, in care ea joacd un rol de neinlocuit. Nici macar incredintarea educatiei
religioase unor institutii de Invitimant confesional sau catehetilor din comunitate nu
poate suplini indatorirea educativd a pirintilor in sfera religiozititii. Educatia religioasi a
fillor este un drept si o indatorire a parintilor, care pot alege in concordantd cu propriile
convingeri felul in care si-si formeze din punct de vedere religios si moral copiii!”.
3. 2. Casitoria — o vocatie in Biserica

Ne putem intreba pe bund dreptate daci, din perspectiva daruirii fatd de
Dumnezeu, alegerea césitoriei este comparabili cu aceea a cilugdriei sau a preotiel
celibatare. In cazul consacririi existi o alegere radicald din pattea lui Dumnezeu §i un
rdspuns nu mai putin radical, acestea neinsemnand insi cd in cdsitorie nu sunt cu putinta
triirea iubirii fatd de Dumnezeu si ciutarea sfinteniei; aceasta pentru ci, desi iubirea lui
Dumnezeu si pentru Dumnezeu trebuie si fie primordiald, ea nu are caracter exclusivist,
dimpotrivd, putind constitui izvor al altor iubiri: conjugald, pdrinteascd, filiald etc.
Atasamentul unuia dintre soti (sau al amandurora) fatd de Cristos nu se opune asadar
iubirii conjugale, ci o hrineste si fortifici. Biserica nu a dispretuit niciodatd taina
casatoriei (In pofida unor posibile interpretiri eronate, pasajul paulin 1 Cor. 7 este doar
un sfat practic si nu o doctrind), considerand-o drept o realitate de méana a doua in
raport cu viata consacratd; dacd starea conjugald ar fi demnd de dispret nu ar constitui
obiectul unui sacrament. Aspectul comun al celor doud stiri de viatd — independent de
specificul fiecireia la nivel de trairi, experiente, impliniri si dificultiti — este chemarea la
sfintenie!s.

Vocatia nu este rezervata asadar doar anumitor categorii de persoane, cum ar fi
preotii sau cilugirii, ci fiecirui botezat. Asupra acestei realititi se insistd in mod deosebit
in teologia posterioard conciliului Vatican II, care renuntd la a defini cdsitoria drept
simplu proiect, simpla alegere umand, vorbind In plus despre implicarea lui Dumnezeu
in acest proiect. Chiar daci prea adesea este pierduta din vedere, in iubirea a doi soti
existd intotdeauna o dimensiune de mister manifesti chiar la nivelul motivatiei pentru
care cei doi decid cd sunt facuti unul pentru altul; de fapt, in acest caz este vorba mai
mult decat despre simplul rdspuns al fieciruia la iubirea celuilalt, si anume de un raspuns
al amandurora la chemarea lui Dumnezeu. Nu este irational ca sotii si creadd nu doar ca
Dumnezeu are de-a face cu iubitrea lor, ci ci tocmai Dumnezeu i-a chemat si
indeplineascd Impreund un anumit plan, o anumitd misiune in lume si Bisericd. De aceea,
casatoria nu este doar un fel de a urma sfatul parintilor sau o cale traditionald si nici doar

7 TRDFC, § I1I; Ioan Paul al II-lea 2003, § 36.
18 Philippe 2003, p. 86-89.
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un mod de a pune in valoare sentimentul de dragoste fata de celilalt, ci o cale aleasa de
cei mai multi dintre tineri pentru implinirea personald prin dédruirea fatd de celalalt.
Aceasta implicd §i un caracter comunitar, intrucit cisdtoria a doi tineri are loc in
comunitatea crestind in care ei is1 vor asuma anumite responsabilititi. Dumnezeu nu
poate lipsi asadar din nici o cdsnicie, deoarece doar prezenta lui poate conferi caminului
o dimensiune definitivd, In pofida incercirilor care alterneazi inevitabil cu clipele de
fericire!?.

Asa cum vorbim despre preotie si, mai recent, despre catehezd sau animarea
liturghiei ca despre diverse slujiri, ministere specifice, la fel putem vorbi despre cisitorie
ca minister, cu atat mai mult cu cit — asemeni vietii sacerdotale — viata conjugald se
bazeaza pe un sacrament. Vatican II si pastoratia post-conciliara insistd mult pe ideea
vocatiei fiecirui membru al comunititii crestine: fiecare credincios este chemat si
exercite In Bisericd o slujire, cu caracter petmanent sau temporat, in vederea zidirii
Impiratiei. In esentd, familia trebuie si se pun in slujba: comuniunii — iubirea sotilor
este semn al 1ub1r11 lui Cristos pentru Biserica sa §i se concretizeazd intru ﬁdehtate si
fecunditate, posibile si azi, in pofida mentalititii dominante; a vietii — Dumnezeu le
incredinteaza sotilor crestini capacitatea de a colabora la opera creatiei, ceea ce Inseamna
cd el trebuie sd se pund mereu in slujba vietii si a persoanei, dincolo de spiritul vremii,
care lasd viata pe ultimul plan, dupd muncd, plicere, castig; aceasta slujire a vietii implicd
mai multe dimensiuni, de la acceptarea ei in contra mentalitatii abortive, dincolo de mitul
copilului singur la périnti si pand la deschiderea spre multiplele probleme ale umanitatii,
spre cei marginalizati (orfani, handicapati, bolnavi, persoane in varsti etc.); a educatiei —
astazi educatia copiilor si tinerilor pare a fi scapat din mainile familiei si a fi cazut in
seama scolii sau chiar a televiziunii, locurilor de petrecere a timpului liber si strizii (or, in
pofida facilititii acceptarii acestei stdri de fapt, parintii nu pot si nu trebuie sd renunte la
misiunea lor educativd, care este de neinlocuit, ei avand a transmite principalele valori
umane si crestine fiilor, mai cu seamd prin propria mérturie, mentinind o fructuoasa
colaborare cu ceilalti factori ai educatiei, mai ales scoala si comunitatea crestind); a
credintei — parintii sunt cei care trebuie sa-si calduzeasca fiii pe calea credintei dupi ce, la
botez, si-au luat in numele lor angajamentul de a se uni cu Cristos; a binelui societitii —
azi familia poate si trebuie sd-si recastige locul in societate, luptand pentru o lume mai
buna, si aceasta pentru ca familia este celula de bazi a societdtii, in pofida mentalitatilor
colectivistd sau individualisti2’.

3. 3. Familia i chemarea la sfintenie

Triind deplin toate valorile umane si cele ale Imparatwl membrii familiei crestine
pot fi astizi un semn vizibil a tot ceea ce Dumnezeu ne-a déruit, ficand posibil ca acele
familii care nu cred sd poatd vedea i atinge misterul iubirii lui Dumnezeu pentru lume, si
aceasta chiar dacd astizi cuvintele care desemneazi conceptul de implinire sunt: cariera,
castigul, succesul (toate niste chestiuni efemere) §i nu sfintenia, altruismul, diruirea,
generozitatea. O, sfintenia este chemarea fiecarui credincios, nefiind un privilegiu al

19 Masseroni 1994, p. 11; Muraro 2002, p. 9-10.
20 Masseroni 1994, p. 16-19; Muraro 2002, p. 10-11.
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celor putini sau al persoanelor consacrate. Pentru familie, calea sfinteniei nu este cea a
marilor lucrari, ci a fidelititii constante fatd de indatoririle de fiecare zi (munca,
disponibilitate, ddruire, comuniune etc.), in inima ciminului sau in afara acestuia.
Secretul sfinteniei familiei este iubirea traitd de fiecare dintre membrii ei; iubirea este dar
al Spiritului si, de aceea, are forta de a birui in orice dificultate. Aldturi de ea, cdi spre
sfintenie in viata ciminului sunt §i rugciunea, participarea la sacramentele reconcilierii i
cuharistiei, triirea virtutilor ribddrii §i umilintei etc.2.

Cici familia 1si trage seva din sacramentul cdsatoriei, oferta vietii §i rugaciune, prin
care Domnul o cheami la comuniune cu El Sacramentul cdsitoriei, care purificd iubirea
umani prin impirtisirea din moartea si invierea Domnului, este pentru soti si pentru
familia in sine mijlocul specific de sfintire, el aprofundand harul primit la botez. Iubirea
lui Cristos nu se manifesta insd doar in momentul celebririi sacramentului, ci in intreaga
viatd a sotilor, ajutindu-i si se poatd dirui unul altuia dupd cum El s-a jertfit pentru
Biserica, triind intru credintd, sperantd si iubire si tinzand spre perfectiune. Familia
poate, in conformitate cu spiritualitatea laicilor — atat de mult pusa in evidentd dupa
conciliul Vatican II — sd-si transforme intreaga viatd intr-o jertfid spirituald,
incredintandu-i lui Dumnezeu lumea insdsi. Cu siguranta, desi aceste realititi nu sunt
puse in evidenti intotdeauna, lumea de astizi nu duce lipsd de persoane care triiesc i
vestesc Evanghelia in starea de viatd datd de sacramentul cisitoriei?2.

4. Familia si liturghia Bisericii
4.1. Familia, o comunitate a rugiciunii

In rugdciune §i prin rugiciune, fiecare om isi descoperd, in chip paradoxal,
propria subiectivitate si personalitate; acest lucru este valabil si pentru familie, care — desi
este celula de bazd a societatii — isi pastreaza totusi subiectivitatea, individualitatea.
Aceastd realitate este confirmatd in momentul In care familia stie sd se reuneasci in
rugaciune, rostind ,, Tatal nostru”. Rugaciunea conferd familiei putere, intirind relatiile
dintre membrii sdi, la nivel natural si spititual. Prin rugiciune, familia se impdrtiseste din
puterea lui Dumnezeu?3.

Prin rugiciune, Cristos este in mijlocul nostru. Promisiunea sa de a rimane intre
cei care se roagd in comuniune se potriveste in mod deosebit comunititii familiale.
Rugiciunea este o realitate care ne deschide spre semeni, contrar opiniei tot mai
raspandite ca este ceva bun doar pentru batrani si copii, cd nu stricd acelora care au timp
etc., desi nu mai este consideratdi o posibild cale de luat in seamid spre rezolvarea
problemelor. Rugiciunea este totusi realitatea care ar trebui sd insoteasca intreaga viatd
crestind, trecand inaintea altor activititi carora li se acordd azi prioritate. Rugiciunea in
familie este calea privilegiatd de aprofundare a legiturii fieciruia cu Dumnezeu si a
propriei vocatii. In sacramentul cisitoriei, sotii triiesc o formd specificd a preotiei
baptismale, transformand toate momentele existentei lor in ,,jertfe spirituale bine plicute
lui Dumnezeu”. Este necesar ca azi, mai mult ca odinioard, familiile crestine s devina

2! Toan Paul al II-lea 2003, § 37; Masseroni 1994, p. 19-20; Lorenzetti 2001, p. 531.
2 TRDFC, § V; Ioan Paul al II-lea 1994-FC, § 55-56.
23 Joan Paul al II-lea 1994-LF, § 4.
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adevirate scoli de rugaciune (nu doar de cerere, ci si de multumire, laudd, contemplatie)
care nu trebuie insd si rimand la un nivel abstract ci, deschizand inimile membrilor
familiei spre Dumnezeu, si li le deschida deopotriva si spre semeni. Parintii sunt cei care
trebuie sd-si educe copiii Intru rugiciune, ajutindu-i sid-l descopere treptat pe
Dumnezeu, Invatandu-i si-1 iubeascd. Rugiciunea trebuie si aibd in sanul familiei un
caracter comunitar, aliturandu-i pe cei doi soti, respectiv pe copii parintilor. Cand este
pregitit momentul rugiciunii, televizorul si orice preocupate vor fi ldsate la o patte de
citre toti membrii familiei, cdutindu-se o atmosferd care si favorizeze linistea si
reculegerea; intalnirea cu Dumnezeu este importantd, El trebuie asteptat asemeni unui
oaspete de seamd. Rugiciunea este una dintre modalititile prin care sotii isi exercitd
sacerdotiul baptismal si totodatd o cale privilegiatd de educatie religioasa a copiilor.
Exista diferite posibilitati pentru realizarea rugiciunii familiale. Astfel, una dintre acestea
ar fi rugdciunea rostitd de copii: ea favorizeazi patticiparea lor si intoatcerea la simplitate
si esential a adultilor; rugiciunile stiute de copii pot fi alternate in functie de
circumstante. O altd posibilitate pentru rugiciune este recitarea rozarului, o rugiciune
biblico-mariand, esentialmente comunitard; aceasti rugiciune sintetizeazd misterul
mantuirii §i, prin caracterul sdu repetitiv, ne ajutd si ne oprim asupra a ceea ce este
fundamental. O alti modalitate de rugiciune in familie este aceea care porneste de la
lecturarea unui fragment din Evanghelie, realizati, alternativ, de fiecate membru al
familiei; aceastd lectio divina este o bund introducere pentru rugiciunea spontand si
deslusirea actualitatii mesajului Scripturii. In fine, este posibil ca rugdciunea familiei si fie
centratd asupra textelor traditionale ale Bisericii, cum ar fi psalmii (care cuprind intreaga
experienta umani: tristetea, bucuria, Increderea in Dumnezeu etc.) sau vecernia; in acest
fel, familia 1si traieste vocatia de a fi comunitate in sanul comunitatii mai mari care este
Biserica. Rugiciunea fortificd familia in ansamblu si pe fiecate membru al sdu in parte.
Ea trebuie si fie initiativa parintilor si, treptat, din rugiciune pentru fii sa se transforme
in rugiciune cu copiii. Chiar dacd nu este intotdeauna usor ca familia si se roage
comunitar, meritd incercat, intrucat rugiciunea fundamenteazd relatia dintre diversii
membri ai cdminului §i relatia fieciruia §i a familiei in sine cu Dumnezeu. Rugiciunea
familiala isi are insd implinirea fireascd in rugiciunea Bisericii; ea este in chip natural
introducerea In viata liturgicd a comunititii crestine. De aceea este esential ca intreaga
familie s participe la viata Bisericii si, In mod special, la sacramentele initierii crestine a
copiilor si la liturghia din dumineci si sdrbatori — §i aceasta in pofida mentalitatii
consumiste care proclamd ci ,timpul este bani” si ridstoarnd valoatea sdrbitorii
Domnului §i comuniunii familiei. Multe familii simt pericolul in cate se afld din pricina
faptului cd societatea secularizati de astizi a transformat prima zi a sdptimanii In ,,week
end”, dar nu prea stiu ce sa faci; acestea trebuie ajutate de citre comunitatea crestind si,
in primul rand de citre familiile practicante, si redescopere sensul duminicii prin diverse
activitdti comunitare care sd favorizeze schimbul de experientd si cresterea umani si
spirituald a fiecdruia. Desigur, euharistia trebuie si-si recapete locul de cinste In aceastd
revalorizare a duminicii, ea trebuind si fie inteleasd ca hrand a vietii familiale. Nu este de
neglijat Insd in acest sens nici dimensiunea odihnei, de care fiecare familie are nevoie,
chiar dacd societatea noastrd stie si ne atragd pe prea multi in mirajul castigului
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suplimentar In zilele libere, uitand si ne avertizeze care este costul unui asemenea
sacrificiu.

Comuniunea familiei trebuie sd devind unitate intru rugiciune. Rugiciunea
(aducere de mulfumire sau mdrire lui Dumnezeu, cerere a iertarii, invocatie) trebuie sa
constituie o dimensiune cotidiand a vietii fiecdrei familii pentru a o putea consolida.
Rugiciunea familiei este plicutd in ochii lui Dumnezeu si este — direct sau prin roadele
sale — importanti si pentru ceilalti oameni. Rugiciunea nu este intr-atit o modalitate prin
care familia isi aduce aminte de Dumnezeu, cit o cale prin care Dumnezeu isi aduce
aminte de familie. De aceea rugiciunea familiei trebuie si grupeze toate generatiile, pe
cei prezenti si pe cei absenti (inclusiv defunctii si copiii incd nendscuti), intrucat fiecare
membru al familiei constituie un bun al acesteia?>.

4. 2. Casitoria gi familia in raport cu sacramentele

Cisitoria a doi crestini ilustreazd ceva din misterul comuniunii dintre Cristos si
Biserica sa. Aceasta se datoreaza botezului, intrucat, prin aceastd taind primordiald, cei
doi au devenit fii ai lui Dumnezeu si membri ai Bisericii. De altminteri, taina cisitoriei
este o formd privilegiati de exercitare a preotiei baptismale, intrucat — conform traditiei
catolice apusene — sotii insisi sunt cei care celebreazi acest sacrament, desigur cu
binecuvantarea preotului — reliefatd in chip privilegiat in traditia orientala2e.

Intre Bisericd, euharistie §i cisitorie existi o legiturd profundi, intrucat toate se
referd la iubirea lui Dumnezeu pentru oameni. Euharistia grupeazi in fiecare duminicd si
sarbitoare intreg poporul credincios In jurul cuvantului si trupului lui Cristos, fiind astfel
un ferment al unititii. Parte a poporului credincios, si familia crestind va gisi in
participarea la liturghie o sursa de unitate. Indatorirea familiei crestine si posibilitatea sa
de a atinge sfintenia 1si au rddicina in taina botezului §i constantul sprijin in cea a
euharistiei, cu care cdsitoria este In stransid legdturd, intrucit jertfa euharisticd
simbolizeazd legimantul de iubire dintre Cristos si Biserica sa, model al legimantului
sotilor; mai mult, euharistia fiind in chip esential iubire si ddruire, constituie o sursid
pentru daruirea reciprocd a sotilor. Participarea tuturor membrilor familiei la euharistie
consolideazd comuniunea din sanul familiei si totodatd ii insufleteste cu zel apostolic.
Aceasta mai cu seamd pentru c¢i in taina euharistiei Isus este mai mult decat oricand
Emanuel — Dumnezeu cu noi — ddruindu-ne ca hrand insusi trupul si sangele siu.
Participarea la euharistie este un mijloc de educatie deosebit atit pentru copii, cat si
pentru parinti?’.

Membrii familiei, ca fiecare dintre cei botezati, sunt chemati in permanenti la a se
convertl, la a se ridica de fiecare datd cand sunt necredinciosi sfinteniei daruite lor prin
botez si reinnoite la celebrarea sacramentului casatoriei (in cazul sotilor). Infidelitatea in
a-l recunoagte pe Dumnezeu ca principiu a toate antreneazi si deformarea raportului
omului cu sine si cu semenii. Or, comuniunea din sanul familiei insesi se cere pastratd si
consolidatd cu pretul a numeroase sacrificii, cu o deschidere de nezdruncinat spre

24 Joan Paul al II-lea 1994-FC; § 59-61; TRDFC, § VIII; Masseroni 1994, p. 37-42.
25 Joan Paul al II-lea 1994-LF, § 10.

26 Brachet 1999, p. 51-52.

27 TRDFC, § VI; Ioan Paul al IT-lea 1994-FC, § 57; Brachet 1999, p. 52-53.
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intelegere, tolerantd, iertare, impacare, si aceasta din partea tuturor. Nici o familie nu
poate nega cd, dimpotrivi, egoismul, dezacordul, tensiunile, conflictele rinesc sau chiar
distrug comuniunea ciminului. Fiecare familie este insa chematd de Domnul picii sd
experimenteze mereu teinnoit Impdicarea, reconstruind unitatea. Pentru aceasta,
participarea intregii familii la sacramentul reconcilierii si la cel al euharistiei va fi un
sprijin de neinlocuit; in acestea vor gisi membrii familiei hrana necesard consolidarii
deplinei unititi dorite de Dumnezeu. Sacramentul pociintei, mijlocul obisnuit de curatire
a picatelor sivarsite dupd botez, i face pe membrii familiei si se reintilneasci cu
Dumnezeul cel plin de indurare care are puterea nu doar de a ierta pacatele, ci si de a
restabili legaturile frante de acestea. De aceea, sotilor crestini si tuturor membrilor
familiei sacramentul spovezii le este absolut necesar?.

Mai mult ca oricand, astdzi este necesar ca tinerii sa fie de timpuriu, progresiv si
pe multe cai pregititi pentru casitorie. In acest sens se cere ca familia si colaboreze cu
Biserica si alti factori ai educatiei. Sunt semnificative initiativele Bisericii de pretutindeni
in acest sens, concretizate in organizarea unor cursuri de pregitire a logodnicilor, dar
Biserica nu poate inlocui familia in aceastd indatorire fatd de tineri; responsabilitatea
familiei In acest sens este primordiald, iar ea poate si si-o exercite individual sau in
diverse forme organizate. Desigur, pentru aceasta, familiile insasi trebuie s fie mature la
nivel uman i spiritual. De aceea comuniunea intre mai multe familii ale unei comunitati
sau Intre familiile din mai multe comunitati nu poate fi decat favorabild; aceasta este o
formd de exetcitare a apostolatului familiei pentru familie. Ciminele crestine trebuie sd
stranga azi mai mult ca oricand legitura. De o atentie speciald ar trebui sa se bucure in
mijlocul lor familiile tinere, care cu greu pot infrunta singure dificultatile, mai cu seama
in lumea de azi. Ele vor sti primi sprijinul discret al unor cupluri sau familii cu mai multd
experientd si aceastd intrajutorare este benefici de ambele parti si comunittii bisericesti
in sine. In pastoratia familiilor, Biserica se va preocupa si conjuge intimitatea caminului
cu necesitatea deschiderii fatd de altii, in societate §i Biserica®.

4. 3. Familia cregtina — martora a legamantului pascal

Azi mai mult decat odinioard, familia crestind trebuie si fie martord a
legimantului pascal, rispandind in jur bucuria iubirii, celelalte semne ale impirégiei si
siguranta sperantei intru fericirea vesnica. in fapt, Biserica afirma ca familia crestind este
o taind mare, Intrucat ea exprima iubirea lui Cristos pentru Biserica sa. Aceastd vocatie a
sacramentului cdsatoriei vine in prelungirea celei baptismale, prin care devenim partasi la
viata divind. Firi doar si poate, Cristos a innobilat uniunea dintre badrbat si femeie
participand la nunta din Cana Galileii, legind-o de jertfa crucii si integrand-o intre
sacramentele Bisericii; punctul de referinta al iubirii conjugale este pentru crestini Isus
Cristos insusi. De altminteri, misterul Bisericii, ca aliantd a omului — Intru Cristos — cu
Dumnezeu nu poate fi inteles in afara misterului creatiei. Mai mult, ca mica biserica,
familia insdsi este mireasa lui Cristos, dupid modelul Bisericii Universale si al fiecdrei

28 TRDFC, § VII; Masseroni 1994, p. 45-46; Ioan Paul al II-lea 1994-FC, § 58; Brachet 1999,
p. 60-62.
2 TRDFC, § XI.
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Biserici particulare. Doar urmand modelul iubirii dintdi a lui Cristos vor putea sotii
crestini sd traiascd cu adevirat, radical si definitiv iubirea umand. Sacramentul cisitoriei
este astfel simbolul unei iubiri superioare; dar este vorba de mai mult decit de un
simbol: harul sacramental face iubirea capabild si se asemene iubirii lui Isus pentru
Biserica sa. Trasdturile caracteristice ale iubirii lui Cristos pentru Bisericd reflectate in
iubirea conjugald sunt: caracterul total, definitiv si fecund. Iubirea trebuie sa aibd un
caracter total, intrucit nu implici nici o rezervd; aceastd trdsiturd trebuie si aibid in
vedere si etapele ulterioare primilor fiori in care defectele sunt inviluite de atractia
reciproci si eventualele probleme — abia intrevizute: In virtutea acestui caracter total,
iubirea trebuie si se pastreze insd si atunci cind se manifestd primele dificultdti sau
atunci cand ea este in diverse feluri Incercatd. Iubirea conjugald trebuie si fie definitiv,
chiar daci azi este greu si credem in fidelitatea deplina si vesnicd; i totusi, fidelitatea se
cere cultivatd cu consecventd, intrucit ea — departe de a fi un jug care apasi greu asupra
cdsniciei — este in fapt mentinerea cu sinceritate a alegerii de la inceput si manifestarea
dorintei de a persevera intru rabdare in aceasta, indiferent de circumstante si incerciri.
Tubirea trebuie si fie, in fine, fecundi, Intrucat in planul lui Dumnezeu iubirea conjugald
este inzestrata cu capacitatea de a participa la opera creatiei, ceea ce ii confera de
altminteri o demnitate cu totul speciald si nu se reduce la dimensiunea procredrii,
prelungindu-se in educatia fiilor™.
5. O posibild morald pentru familiile de azi?
5. 1. Cateva principii
5. 1. 1. Fidelitatea fatd de adevir

Tema moralitatii conjugale este foarte vastd, implicand intreaga viata a sotilor.
Chestiunea cea mai arzitoare astizi pare Insd aceea care priveste impdcarea unirii sexuale
cu procrearea responsabild, in sensul posibilititii separirii momentului unirii de cel al
procredtii — ciutindu-se unirea fizicd in afara procredtii (reglarea naturali a nasterilor si/
sau contraceptia) sau dorindu-se procrearea fird unire fizicd (manipularea geneticd sau
diversele experimente bio-tehnologice). Dacd al doilea aspect este relativ recent, cel
dintai este foarte vechi, fiind insa pus in discutie de citre Bisericd doar in timpurile
noastre, prin publicarea de citre papa Paul al VI-lea a enciclicii Humanae vitae, care a
starnit numeroase contradictii. Conciliul ecumenic Vatican II, schitind perspectiva
crestind asupra familiei, In privinta paternititii $i maternitatii a propus criteriul
~responsabilititii”’, sotii avand a trdi cu generozitate fecunditatea (considerindu-i pe
copii un ,,dar pretios”), conjugand-o cu responsabilitatea (,,tinand seama si de propriul
bine i de acela al copiilor, atit al celor deja nascuti cit si al celor care ar urma si se
nascd, cantdrind conditiile de viatd, sub aspect natural si deopotriva spiritual, ale
vremurilor in care triiesc dar si ale situatiei in care se afld ei ingisi, tinand, in fine, seama
de binele comunitatii familiale, al societatii vremii i al Bisericii insesi”). Paul al VI-lea a
convocat o comisie de experti pentru limurirea chestiunii enuntate mai sus, convins
fiind cd ea priveste intreaga traditie morald si invititura despre cisitorie si familic a
Bisericii. Aceastd comisie s-a aratat in majoritate dispusa la concesii fatd de problemele

30 Ef. 5, 25-33; TRDFC, § II; Masseroni 1994, p. 13-15.
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multor cupluri crestine, afirmand ci nu ar fi ilicite anumite acte conjugale artificial lipsite
de forta lor procreatoare naturali prin folosirea anticonceptionalelor. Papa insi nu a fost
de acord cu aceasta i in enciclica sa a propus din nou cu claritate i fard nici un rabat
invétdtura traditionald: ,,Este ilicitd orice actiune care, fie In vederea actului conjugal, fie
in implinirea acestuia, fie in dezvoltarea urmarilor sale firesti, isi propune drept scop sau
drept mijloc a face cu neputintd procrearea”. Nu au intarziat reactiile negative din partea
opiniei publice, respectiv a multor credinciosi catolici, dar si a unor clerici si chiar
episcopi (ceea ce este incd §i mai dureros), incercindu-se cel putin reducerea
obligativititii respectrii sale; ar merita semnalat poate faptul ci — dincolo de aceasta
oporitie din partea catolicilor, unul dintre cei mai mari teologi protestanti ai vremii —
Kartl Barth — si-a exprimat admiratia fatd de deciziile papei. Este de precizat cd aceste
lucruri se Intamplau in anul 1968, atit de marcat oricum de spiritul de revoltd la nivel
mondial. Acesta a fost momentul in cate magisterul pontifical a atins in epoca moderni
nivelul cel mai scizut in sensul credibilitatii lumesti, Paul al VI-lea fiind supus unei
campanii de defdimare. Dincolo de dificultitile acestui moment si ale celor care au
urmat, sensul profund al pozitiei Bisericii in materie de cisitorie si familie rdzbate din
cuvintele rostite in cursul unei audiente publice de citre sfantul parinte in urma publicirii
enciclicei §i a reactiilor produse de aceasta: ,,Vd vom spune citeva cuvinte, si nu atat
asupra documentului de fati, cit despre anumite sentimente ale noastre, care ne-au
umplut sufletul in perioada deloc scurti a pregatirii sale. Cel dintai simtamant a fost acela
al unei foarte grave responsabilititi. Datoritd acestuia am pétruns si am rdmas in inima
problemei in timpul celor patru ani dedicati studiului si elaborarii acestei enciclici. Vi
vom zice ca nu putind a fost suferinta care ne-a adus-o acest simtamant. Niciodatd nu
am simtit greutatea slujirii noastre ca si in aceastd imprejurare. Ne-am si rugat mult in
acest sens. De cate ori nu ni s-a parut ci suntem coplesiti de multimea documentatiei si
de cate ori, omeneste vorbind, nu ne-am recunoscut nevrednicia bietei noastre persoane
fatd de extraordinara insdrcinare apostolici de a trebui si ne pronuntim in aceastd
privintd. De cate ori nu am ezitat in fata dilemei de a alege intre o facild condescendenta
fata de opiniile actuale respectiv o sentintd greu de suportat de catre societatea vremii
noastre si care ar fi prea coplesitoare pentru viata conjugald. Ne-am folosit de o serie de
discutii private, de colaborarea unor persoane de un inalt nivel stiintific, moral §i pastoral
si, invocand darul Spiritului, ne-am Incredintat pe deplin si In mod liber constiinta
glasului adevarului, incercand sia interpretim legea dumnezeiascd.” De aici rezultd
necesitatea ca In aceastd chestiune si altele care privesc credinta si adoptdm o atitudine
de seriozitate §i sobrietate, facand efortul de a intelege si a iubi adevarul propus de
Bisericd, chiar dacd el nu este usor de acceptat. Este esential si avem §i azi aceastd
atitudine de deschisa ascultare, mai cu seamd ca acum mai mult decat oricand invititura
Bisericii este pusd in umbrd pe toate cdile prin mijloacele de informare In masi si
mentalitatea credinciosilor este puternic afectatd’!.

31 Sicari 2004, p. 89-93; Gatt 1996, p. 17-19.
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5. 1. 2. Necesitatea reinnoirii transmiterii moralei conjugale

Morala Bisericii in materie de viatd conjugald este astazi taxatd drept retrograda.
S-ar putea afirma, asa cum se face in diverse medii, §i inclusiv intre catolici, cd Biserica
impune oamenilor poveri prea mari in materie de morald conjugald, ca teologii care
reflecteazd asupra problemelor familiei sunt in majoritate preoti celibatari, neavand prin
urmare experienta dificultitilor pe care le triieste familia. De aceea, se crede ca ar fi mai
potrivit ca Biserica si nu se amestece Intr-o chestiune care nu o priveste. Dincolo de
principiul evanghelic proclamat de Isus in privinta poverilor puse de farisei asupra
oamenilor, este de precizat faptul cd Biserica nu poate rdmane indiferentd fata familie si
procteare, intrucit tot ceea ce se leagd de dimensiunea iubirii priveste imediat misterul lui
Cristos si, implicit, Biserica, in calitatea sa de mireasd a lui Cristos. Iubirea este prima
realitate care priveste Biserica, iar iubirea conjugald, semn al iubirii lui Cristos pentru ea
insdsi o priveste mai mult decat dreptatea sociald de pilda, altd formi de concretizare a
tubirii. Acesta este motivul pentru care, chiar impotriva curentului, Biserica intervine in
privinta moralei conjugale, afirmand principiul indisolubilitatii casitoriei sau neacceptand
contraceptia. Biserica stie cd omul nu trebuie sd separe ceea ce Dumnezeu a unit. Morala
conjugald pe care o propune Biserica se fundamenteaza pe datul revelat si invititura
traditionald, respectiv pe intelepciunea lui Dumnezeu. Ea cauti si pidzeascd in fapt
chemarea la sfintenie §i iubire. Tocmai pentru ci descoperd oamenilor planul lui
Dumnezeu, morala Bisericii — in general i inclusiv In materie de cidsitorie — nu poate fi
ceva Injositor sau inrobitor pentru om, dimpotriva, aflandu-se in slujba Implinirii sale
deplin umane. Doctrina Bisericii nu impovareaza viata sotilor crestini, ci o cilduzeste; pe
langd acest sprijin, acestia beneficiazd deopotrivd de harul sacramental si sprijinul
comunitatii’?,

Totusi, astazi morala in materie de viatd conjugala nu se poate reduce, asa cum se
intampla in trecut, la simple interdictii si porunci. Desi cresterea numarului uniunilor
libere, a divorturilor sau a avorturilor nu este in masura sa ofere multd speranti in ceea
ce priveste moralitatea familiilor de astdzi, totusi este posibild — si chiar se impune — o
eticd 1n aceastd sferd; se simte nevoia unei morale conjugale, dar nu una restrictiva, ci una
profundi, care sd vizeze sensul lucrurilor. Aceastd observatic este confirmatd de
frecventele intrebdri ale oamenilor de astizi: de ce si mi cisitoresc, de ce sd procreez,
de ce si am mai multi copii etc.? Desigur, demersul moral ce porneste de la sens nu
neagd normele, dar nu le aduce in prim-plan; ele vin ulterior. Transformarea demersului
etic in materie de casatorie trebuie sa tind seama de insasi schimbarea perspectivei asupra
tubirii, produsa in secolul XX. De putind vreme, casitoria este inteleasi dintr-o
perspectivd personalisti care are in centru iubirea si ideea implinirii personale, a
dobandirii fericirii; in mod traditional, cdsitoria viza mai degrabi castigarea unui statut
social onorabil, protectia femeii si a copiilor etc. Biserica a acceptat — desi nu fard ezitare
— aceastd perspectivd personalistd asupra cdsitoriei, descriind-o ca legimant, daruire etc.
Intervine insd deopotriva problema definirii atitor alte forme in care se pretinde astizi
cd se trdieste iubirea in afara cisitoriel; etica filosoficd si cea teologica au sarcina de a

32 Mt. 19; Philippe 2003, p. 110-111; Ioan Paul al II-lea 1994-FC, § 34.
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raspunde acestel provociri culturale a timpului nostru, nemdrginindu-se la a le accepta
sau refuza pur §i simplu. Cum insi cel mai credibil argument este pilda vietii, dacd noi
continudm si afirmam cd sacramentul casatoriei este forma supremd de trdire a iubirii
dintre barbat si femeie, trebuie si o demonstrim cultivand in cidsniciile crestine pacea si
bucuria. Pentru aceasta, este absolut necesar ca in centrul familiei si fie adusi iubirea
conjugald, adeviratul ferment al vietii familiei; chiar daci misiunea de parinti este
esentiald, sotii trebuie si Inteleagi cd nu vor fi parinti buni dacd inainte nu sunt soti buni
(de altminteri, in practicd, este posibil de observat ci problemele copii-parinti sunt doar
reflexul problemelor dintre parinti si cd armonia dintre copii §i parinti este prelungirea
fireascd a armoniei dintre soti). Morala conjugald va trebui si aibd in vedere mai cu
seamd probleme stringente ca indisolubilitatea cisitoriei sau angajamentul comunitar al
fiecdrui membru al familiei®.
5. 1. 3. A spune ,,da” vietii

Morala conjugala a Bisericii — mai cu seama in problema posibilitatii separarii
momentului unirii de cel al proctedrii — porneste Intotdeauna de la principiul de a se
spune ,,da” vietii, de a se considera viata ca un bine, ca un dar. De la inceput, sunt de
precizat cateva aspecte de ordin terminologic: nu este tot una a nu putea sd spunem in
mod responsabil da vietii §i a spune nu acceptarii sale; nu este tot una a vorbi despre
paternitate/ maternitate responsabile (aga cum face Biserica) sau despre contraceptie (asa
cum face lumea). Crestinul trebuie si opteze odati pentru totdeauna pentru a spune
,»da” vietii; pornind de la aceastd decizie definitivd, va fi capabil si discearnd dacd in
anumite momente nu poate $i nu trebuie sa spuna acest ,,da”: optiunea sa nu este
niciodata indiferenta intr-o lume atat de ostila fiintei si plecata spre egoism ca si cea in
care trdim. Putem defini cultura noastrd drept una contraceptiva sau chiar abortiva (a se
vedea rispandirea folosirii mijloacelor de contraceptie, dar si faptul ca avortul ajunge s
fie adeviratul contraceptiv al majoritatii), ambele fenomene mergand in acelasi sens: a
spune ,,nu” vietii celuilalt, chiar daci se afirmd ca sunt doud practici distincte. Prin
urmare, contrar unei péreri prea raspandite, este un fapt lipsit de eficienti a incerca sa
favorizam fenomenul contraceptiei pentru a-1 reduce pe cel al avortului: intai pentru cd
ele se reduc la acelasi lucru si apoi pentru ci lumea va continua si opteze pentru
procedura cea mai eficientd, si aceasta este avortul, intrucat nu pretinde obositoarea si
periculoasa continuitate ce o implicd administrarea contraceptivelor.

5. 2. Probleme de fond
5. 2. 1. Staturul embrionului

Lamurirea statutului embrionului (in sensul de a se intelege dacd este sau nu
persoand) este de maxima importantd atat pentru problema manipulirilor genetice, cat §i
pentru cea a avortului. Astfel, dacd embrionul nu ar fi persoand umani, avortul nu ar
putea fi considerat drept crima si s-ar putea justifica manipuldrile asupra lui. Totusi, din
punct de vedere pur biologic, se poate constata ci embrionul are o anumitd autonomie,
primind de la mami doar cilduri si hrana: el are deja propriul cod genetic (acelasi pe

3 Lorenzetti 2001, p. 525-528; 530-531.
3 Sicari 2004, p. 93-94.
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care il va avea adultul); prin urmare, chiar dacid nu se acceptd faptul ci are un suflet,
totusi nu putem vorbi de ceva animalic, o simpla bucati de carne, ci de o celuld autentic
umana. impotriva statutului de persoani al embrionului, se afirma cid pind in a
paisprezecea zi de la fecundare pot apdrea gemenii; totusi, dacd mai tarziu apar doud
individualititi, aceasta nu inseamnd cid nu a existat o individualitate primard. Cu toate
acestea, din punct de vedere biologic existi continuitate Intre embrion si adult
(embrionul se va dezvolta autonom, fird interventia altcuiva, este un adult in miniatura);
prin urmare, vorbim despre embrion cel putin ca de o persoani in potenta. Din
perspectivd experimentald, nu se poate dovedi nici prezenta, dar nici absenta sufletului in
embrion: demnitatea lui constd Insd In menirea sa de a deveni o persoani umand
dezvoltati i aceasta este de ajuns pentru a se respinge avortul §i interventia genetica.
Chiar daci momentul insufletirii embrionului nu coincide cu cel al fecundarii, in
embrion existd o intentie a lui Dumnezeu in vederea dezvoltirii unei persoane umane si
aceasta are demnitatea sa. Viata sa ulterioard nu poate fi explicatd in chip pur materialist;
asa de pilda, dacd se separi o celula din trupul uman, trupul supravietuieste, in vreme ce
celula nu: existd ceva dincolo de materie care dd viatd si unitate intregului. Omul trebuie
sd respecte viata umand, intrucat ea este dar al lui Dumnezeu si nu este proprietatea
omului. Agadar, chiar daci existd indoieli in ceea ce priveste natura spirituali a
embrionului, respectiv asupra momentului exact al insufletirii sale, este mai bine sa ne
abtinem de la interventii asupra lui, dacd acestea ar fi nepermise asupra unui adult,
intrucit — in potentd — embrionul este un adult. Embrionul poate fi considerat spiritual
in virtutea demnitatii sale umane Inci de la fecundare; el este un bun sacru prin insagi
intentia lui Dumnezeu de a sadi in el chipul siu. Copiii care sunt simplii fii ai unui tata
sau ai unei mame biologice sunt ca dezradicinati, intrucat pirintii nu au fost in stare sd-si
inraddcineze menirea de a fi tatd si mama in acel unic pamant care ii poate da viata:
casnicia. Copilul este incontestabil afectat la nivel psihologic si spiritual, proportional cu
gravitatea distorsionarilor In sfera maternitatii i paternitatii, putand fi cu adevirat ce este
chemat si fie doar printr-o experientd la fel de intensd a singularei paternititi a lui
Dumnezeu®.
5. 2. 2. Transmiterea responsabild a vietii

,»Conciliul stie ci sotii, in stridania lor de a-§i ordandui armonios viata conjugala,
sunt adesea stingheriti de unele conditii ale vietii de azi si pot ajunge in situatii in care
numirul copiilor nu poate fi sporit, cel putin pentru o vreme, iar triirea unei iubiri fidele
si deplina comuniune de viatd se mentin cu mare greutate. Acolo unde intimitatea vietii
conjugale este Intreruptd, nu arareori fidelitatea poate fi pusd in primejdie, iar binele
copiilor poate fi compromis In sensul ci educatia lor este iIn pericol, ca si curajul
parintilor de a mai accepta altii. Sunt unii care cuteazd si propund solutii reprobabile la
aceste probleme si nu dau inapoi chiar de la ucidere. Dar Biserica reaminteste ca nu
poate exista o adevirati contradictie intre legile divine ale transmiterii vietii si acelea care
favorizeazd dragostea conjugald autentica. Intr-adevar, Dumnezeu, stipanul vietii, le-a
incredintat oamenilor misiunea nobild de a ocroti viata, misiune care trebuie indeplinitd

3 Brachet 1999, p. 63-66; Barbellion 1993, p. 127-137; 149-151; 155-160; Sicati 2004, p. 61-62.
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intr-un mod vrednic de om. Asadar, inci de la zamislirea ei, viata trebuie protejata cu cea
mai mare griji: avortul ca si infanticidul sunt crime odioase. Sexualitatea proptie omului
precum si capacitatea umand de a procrea depésesc in chip minunat ceea ce se petrece
pe treptele inferioare ale vietii; prin urmare, insesi actele proprii vietii conjugale, randuite
conform demnitatii umane autentice, trebuie stimate §i respectate. Atunci cand este
vorba de a pune de acord dragostea conjugald cu transmiterea responsabild a vietii,
moralitatea comportamentului nu depinde agadar numai de sinceritatea intentiei si de
aprecierea motivelor, ci ea trebuie determinatd dupd critetii obiective care decurg din
natura persoanei umane si a actelor ei, criterii care respectd semnificatia totald a daruirii
reciproce §i a procredrii umane In contextul adeviratei iubiri; acest lucru nu este posibil
decat dacd este cultivatd cu sinceritate virtutea castitatii conjugale. Fiilor Bisericii,
intemeiati pe aceste principii, nu le este ingaduit, in reglementarea procrearii, si mearga
pe cdl cate sunt condamnate de magisteriu In interpretarea legii divine.
Sa le fie limpede tuturor ci viata omului si indatorirea de a o transmite nu sunt limitate la
lumea aceasta si nici nu pot fi masurate si intelese numai in cadrul ei, ci se referd mereu
la destinul vegnic al oamenilot”3°.

Numirul copiilor va depinde de la familie la familie si antreneazd prudenta
cuplului. Este important ca, independent de motivatiile de a dori multi copii sau putini
copii, sotii si se pund de acord in acest sens, Incredintandu-se deplin lui Dumnezeu si
neopunandu-se prin nimic procredrii. Se vorbeste despre o ,metodd naturald de
reglementare a nagterilor”; expresia nu este fericitd, intrucit, mai mult decat despre o
metodd, este vorba despre un fel de a fi care respecta deschiderea spre fecunditate a
daruirii conjugale si prin aceasta rimane sub semnul daruirii spirituale. In tot cazul,
atunci cand existd motive legitime ca un cuplu sa doreascd ririrea nasterilor, va apela la
aceste mijloacele naturale, care favorizeaza inflorirea iubirii spirituale (prin gisirea a noi
si noi cdi de exprimare a ei) si dezvoltarea respectului si cunoasterii reciproce. Numirul
copiilor unei familii depinde de numeroase circumstante (mediu, traditie, sanitatea
parintilor, educatia primita de ei, aspectele economice etc.), dar — din perspectivi crestin
— o familie numeroasi este consideratd o binecuvantare a lui Dumnezeu. Deja la simplul
nivel uman, un copil niscut si crescut in sanul unei familii numeroase este mai bogat in
experientd de viatd si mai ales in domeniul relatiilor cu ceilalti oameni, intrucat de mic
clideste cate o relatie unica cu fiecare dintre fratii sai si cu parintii; aceastd deschidere
este valabila si pentru acestia din urma: inima parintilor se deschide pentru fiecare copil
in parte. Este adevirat c familiile numeroase sunt mai degrabd specifice situatiei sociale
din trecut; in marile aglomeratii urbane si in general in societatea de azi, nimic nu te
sustine atunci cand ai o familie numeroasi: si ne gaindim numai la locuintele strimte sau
la necesitatea ca ambii paringi sd lucreze pentru a-si intretine familia. Numarul scazut al
copiilor In zonele asa-zis civilizate in raport cu cele mai slab dezvoltate demonstreazi
faptul ca deschiderea culturald (progresul in materie de inteligentd) merge In paralel cu o
ingustare a inimii (regresul in materie de iubire). Faptul nu este fard consecinte in cadrul
noilor generatii: nu este tot una ca un copil sa creasca In spiritul saraciei, invatand sa

% GS, § 51
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imparti totul cu fratii — de la hdinute la jucdrii — sau cu sentimentul ci totul i se cuvine,
avand dorinta de a acapara totul instinctiv de la alti copii, fiindca — crescand singur — are
de toate. De aceea nu este justificatd pirerea parintilor de a nu putea acorda copiilor o
educatie destul de buna dacd vor fi mai multi, intrucat nu atat calitatea (vezi luxul)
educatiei conteazd, cit reteaua de legituri tridite In comunitatea familiald §i aceasta
dezvoltd ceea ce este primordial: iubirea. Deopotrivi, nu este justificati opinia ci, dat
fiind faptul ca populatia lumii este deja prea numeroasi in raport cu resursele, ar fi mai
bine — daca putem intretine mai multi copii — si apeldm la adoptie. Adevirata problema
nu este supra-popularea globului, ci gresita gestionare a bunurilor. Desigur, adoptia este
o chestiune minunatd, un act de mare generozitate, dar nu se compari cu procrearea, $i
ea o formd de generozitate, desi mai degrabd naturald in raport cu adoptia, care este
legatd de iubirea lui Cristos i are un caracter supranatural. Astfel, In masura in care pot
avea copii dupd trup si sange, parintii nu trebuie in nici un chip impiedicati si procreeze,
aceasta fiind ordinea fireascd a lucrurilor; desigur, daca din diverse motive nu pot avea
copii sau i-au pierdut pe cei pe care 1i aveau, adoptia este cea mai buna solutie pentru a
avea din nou copii. Este important insd sd se inteleagd faptul ci fiii adoptati nu ii
inlocuiesc pe cei naturali neavuti sau pierduti, ei trebuind sa fie acceptati intr-o
dimensiune supranaturald. Sotii au agadar dreptul de a decide intervalul dintre nasteri si
numdrul copiilor, neopunindu-se insi prin nimic procredrii, respectind adicid ordinea
naturald creatd de Dumnezeu; pentru aceasta vor folosi mijloacele naturale, care nu fac
sd intervind nimic artificial in actul conjugal. Este interesant de observat ci, in societatea
noastrd, In care se militeazd intr-atdt pentru ocrotitea naturii si necesitatea de a ne
intoarce In diverse domenii la legile ei, ceea ce este natural in intimul domeniu al iubirii
umane este respins. Asa-zisele metode naturale se bazeazd pe observarea perioadelor
infertile si abstinenta de la actul conjugal in timpul celor fertile, ceea ce nu exclude
manifestarea sensibila a iubirii prin alte gesturi decat actul conjugal. Aceste metode nu se
opun daruirii totale pretinse de iubirea conjugald. Renuntarea periodici la actul conjugal
favorizeazd chiar respectul reciproc si dezvoltarea fidelitatii, prin depésirea dorintelor
egoiste. Metodele naturale de reglementare a nasterilor sunt: Ogino-Klaus (metoda
statisticd), simpto-termald (presupunand observarea simptomelor fiziologice dinaintea
ovulatiei), Billings (autoobservarea). Aceste metode pot fi invitate de fete in perioada
pubertatii, facilitind in fond o mai buni cunoastere a trupului si 0 mai buna reusitd a
reglementirii nasterilor dupd cisitorie. Principiul lor este descopetirea perioadei fertile a
femeii; pentru aceasta se ia in calcul momentul ovulatiei §i durata supravietuirii
spermatozoizilor, rezultind o perioada de aproximativ o sdptdmand in care raporturile
sexuale pot fi suprimate pentru evitarea fecunditatii. Desi prin folosirea acestor metode,
este mai adesea vizatd chestiunea diminudrii numdrului nagterilor, transmiterea
responsabild a vietii presupune deopotrivd cdutarea perioadelor fertile in vederea
procredrii, In cazul in care aceasta este mai dificild®’.

37 Philippe 2003, p. 141-144; Brachet 1999, p. 30-37; Sicati 2004, p. 96-97; 100-105; Gatt
1996, p. 17; Ioan Paul al II-lea 1994-LF, § 12.
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5. 2. 3. Reafirmarea indisolubilititii cdsdtoriei

Solutia problemei stringente a indisolubilititii cdsitoriei nu este nici moralismul
rigid §i nici compromisul facil, ci, mai degraba, redescopetrirea sensului fidelitatii, care
inseamnd a avea incredere Intr-o persoand, in capacitatea sa de a-gi pistra calititile,
nazuintele si iubirea, aceeasi incredere acordindu-ni-o noud insine. Aceasta incredere nu
inseamnd cd nici unul dintre cei doi nu se va schimba, ci ci — schimbiandu-se — va
rimane In chip fundamental acelasi in ceea ce este esential; incredere inseamnd agadar
incredere in potentialitatea proprie si a celuilalt, de aceea iubirea este un act de credingi;
de aceea nu este mare filosofie si intelegem cd adulterul nu exprimi iubirea si cd
fidelitatea si exclusivitatea nu sunt forme de inchidere a cuplului. Dimpottivd, doar prin
acestea din urmai sotii se pot cu adevirat deschide celorlalti®®.

In fapt, morala familiald actuald trebuie si depaseasca simplele locuri comune,
oprindu-se la realititile concrete, adesea foarte dureroase. Aceasta pentru ci intre ideal si
real este Intotdeauna o distantd mare. Astfel, familia nu este nici pe departe in mod
automat o sursi de fericire. Se intampld prea adesea ca ea si fie marcatd de probleme ca
lipsa comunicirii, egoismul, individualismul, violenta (care, s-a constatat statistic, face
anual mai multe victime — la nivelul decesutilor chiar — decat terorismul; aceasti realitate
umple paginile ziarelor, dar, cu toate acestea, societatea nu se sesizeaza in acest sens).
Fericirea nu vine neconditionat si incd mai putin atunci cand situatia reald (niciodatd
ideald) nu este asumatd ca atare, convertindu-se conflictele, tensiunile, dificultatile
inerente in tot atatea prilejuri de a creste. Unitatea nu exclude niciodatd diferentele, cu
atat mai putin in cazul cisniciei; dimpotriva, ar trebui sd le fructifice si sd le pund in
valoare spre binele comun. Adesea se crede cid este necesar ca orice actiune si se
savarseascd in comun, neglijandu-se acest aspect al diferentelor; Insd recunoasterea si
fructificarea diversitatii ajutd familia si creascd intru virtute, evitindu-se considerarea
diferentelor drept obstacole in calea iubirii atunci cand totusi ies la iveald. Aceasta este o
adevidratd mortificare care permite cuplului si evite orice narcisism si, dimpotrivd, sd
accepte implinirea celuilalt®.

5. 3. Probleme acute
5. 3. 1 Bisetica gi contraceptia

Stiinta biologicd a descoperit diverse tehnici prin care se poate impiedica efectul
actului conjugal la nivelul fertilititii. Din perspectiva Bisericii, folosirea acestor tehnici
inseamna separarea a ceea ce Dumnezeu a unit, in acest caz a iubirii, respectiv daruirii
sotilor, si fertilititii. Existd In femeie un ritm natural al fecunditatii care, din motive
valabile, poate fi cautat pentru implinirea actului conjugal in afara perspectivei procrearii;
in acest caz insd nu existd rupturd Intre déruirea trupeasci si fecunditate, intrucat, daci
aceasta intervine, sotii nu i se vor opune. Mai dificil este In cazul in care ritmul natural nu
este usor de urmirit. In aceste conditii, in prezenta unor motive grave (probleme
economice, de sandtate etc.), felul in care apeleaza la eventuale mijloace de contraceptie
este o chestiune de responsabilitate pentru ambii soti. In tot cazul, in general este

3 Lorenzetti 2001, p. 528-529.
¥ Lorenzetti 2001, p. 525-528; 530-531.
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rispanditd tendinta de a se apela la mijloace de contraceptic in absenta unor motive
grave, ba chiar si 1 se giseasca justificiri; astfel, sotii pot spune ci folosesc stiinta in
slujba unui bine mai mare: posibilitatea de a-§i exprima iubirea unul fatd de celalalt.
Atunci cand cere cuplurilor si nu foloseasca pilula anticonceptionala sau alte mijloace
contraceptive, in fapt Biserica apdrd jubirea umana si intentia saditdi de Dumnezeu in
aceasta. Or, In intentia lui Dumnezeu, fecunditatea nu este separati de daruirea
trupeascd si de iubirea spirituald; mai mult, toate acestea se Inscriu intr-un legimant al
omului cu Dumnezeu. Din aceastd perspectivi, oporzitia Bisericii fatd de tehnicile de
contraceptic nu este in sine o opozitie fatd de stiintd sau tehnicd, acestea fiind
considerate bune in ele insele, dar intrind in discutie modul in care sunt utilizate; cle
trebuie s slujeascd finalitdtii omului, nu si o denatureze. Chiar daci sunt o reusitd
tehnico-stiintificd, mijloacele contraceptive — opunandu-se naturii, mutilind sensul si
valoarea vietii — nu sunt bune, ci dimpotrivd; aceasta pentru ci viata nu este o
dimensiune asupra cireia suntem stipani, iar folosirea mijloacelor contraceptive tocmai
la aceasta se reduce, la afirmarea puterii de stdpanire a omului asupra unei dimensiuni
care ii scapd. Tehnicile contraceptive denatureazd insisi iubirea dintre soti: ele intervin
asupra trupului unuia dintre ei si pervertesc iubirea-ddruire Intr-un cult al placerii; ele
viciazd iubirea spirituald care pretinde déruirea trupurilor, Intrucit anuleazi respectul
reciproc, operand transformarea celuilalt in aga fel Incat sd poata fi folosit mai mult. De
aici ,,pretentiile” intr-atdit de incriminate astizi ale Bisericii in materie de morald
conjugala. Este adevirat ca indeplinirea acestor cerinte implicd eroismul, dar acesta este
o dimensiune constitutivd a oricdrei vieti crestine. Este deopotrivid adevirat ci eroismul
este greu de practicat mai ales daca este solicitat indelung sau daci doar unul dintre soti
(indeobste sotia) este deschis si il accepte, cici eroismul se cere trdit impreund. Desigur,
existd cazuri in care ne putem pe drept intreba dacd folosirea metodelor contraceptive
nu este pe deplin justificatd — de pildd atunci cand femeia este bolnava si o sarcind i-ar
pune viata in pericol; si acesta este un caz in care sotul poate intelege fragilitatea femeii si
sd o respecte ca atare. Este nevoie pentru aceasta insd de educarea dimensiunii spirituale
a iubirii si de Intelegerea faptului cd dimensiunea sensibild nu se confundi neapirat cu
cea sexuald; aceasta din urmd este doar un aspect al celei dintai: in fapt, tandrete si
sensibilitate pot si existe §i fard daruire sexuald. Este nevoie, desigur, de o mare virtute
pentru aceasta, dar nu este imposibil ca un cuplu si inteleaga necesitatea abstinentei de la
relatiile sexuale ca pe o chemare la a aprofunda iubirea in dimensiunea sa spirituald. De
altminteri, la nivel general, manifestarea exterioard a iubiri di marturie despre
superficialitatea relatiei, in vreme ce triirea sa in intimitate, ca o taind, este semn al unei
iubiri adevirate: cu cat o iubire este mai profunda, cu atat se va feri de exhibitionism.
Ioan Paul al II-lea spunea: ,la originea fiecirei persoane sti un act creator al lui
Dumnezeu: nici un om nu vine la viatd din intimplare; omul este intotdeauna rodul
iubirii creatoare a lui Dumnezeu. Din acest fundamental adevir de credinti deriva faptul
cd putinta de a procrea, inscrisi in sexualitatea umand, este — in profunzime — o
colaborate cu puterea creatoate a lui Dumnezeu. Mai derivd de aici si realitatea ci
birbatul si femeia nu sunt stapanii, nu sunt posesorii acestei capacititi, ci sunt chemati in
ea si prin ea si participe la planul creator al lui Dumnezeu. Atunci Insd cand, prin
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contraceptie, sotii ripesc exercitiului dimensiunii sexuale potentiala capacitate
procreativi, ei isi arogd un drept ce-i apartine numai lui Dumnezeu: puterea de a decide,
in ultima instanta, asupra venirii la viata a unei persoane umane. Se considerd mai mult
decat colaboratori ai putetii creatoare a lui Dumnezeu, si anume persoane care dispun de
insusi izvorul vietii umane. Din aceastd perspectiva, trebuie sa considerim contraceptia,
in mod absolut obiectiv, profund ilicitd, neputind fi niciodatd si din nici un motiv
justificati. A gandi sau a spune contrariul este tot una cu a considera ci in viata umani
pot fi anumite situatii in care ar fi permis si nu-l recunoastem pe Dumnezeu ca
Dumnezeu0.
5. 3. 2. Biserica si chestiunea avortului

Problema avortului nu ar trebui si se puna pentru sotii crestini, intrucat constituie
cea mai radicald negatie a credintei, in sensul refuzului de a intelege existenta drept dar al
lui Dumnezeu si persoana drept ceva apartinind lui Cristos §i datorandu-si valoarea
jertfei Fiului lui Dumnezeu. De aceea, alegerea constientd a avortului este motiv de
excludere din comuniunea bisericeascd. Alegerea jertfirii vietii celuilalt porneste adesea
de la mirajul bundstirii, psihologice sau materiale; astfel, parintii cred cd pot justica
avortul in cazul In care au deja unul sau doi copii oti atunci cand sunt prea sdraci ei insisi
sau n-au disponibilitatea de a-si imparti resursele materiale ori energia personala. In alte
cazuri, decizia poate porni de la ideea ci viata celorlalti nu trebuie impovirati cu
suferintd; astfel isi pot justifica alegerea pentru avortul asa-numit terapeutic in cazul
diagnosticarii unei boli sau a unui handicap in pruncul zamislit. Biserica insi opteazi
intotdeauna pentru ,,a fi” §i nu pentru ,,a avea” si pentru speranta, nu pentru eficienta*!.

Nu este suficient azi sa discutam despre avort doar din perspectiva consecintelor
sale. Din acest punct de vedere, chestiunea este transantd: avortul este o crimd, intrucat
prin avort este ucisd o fiintd inzestratd cu suflet nemuritor, o fiintd dependentd de
Dumnezeu, singurul stipan al vietii. Mai mult, este cea mai oribild dintre crime, intrucat
atinge o fiintd fird apdrare si lezeazd increderea lui Dumnezeu in cuplul uman, dupi ce
odatd — prin zdmislire — aceasta a fost acceptatd. S-a bitut multd monedd pe ideea ci
avortul este o eliberare (a femelii, a cuplului), astfel incat azi acest lucru chiar se crede;
omul nu se mai gindeste ci este un omor. Aceasta nu anuleazi insa realitatea: fitul este
totusi cel putin un proiect uman, un om Iin devenire (din perspectiva problemei
necunoasterii momentului exact al Inzestrdrii sale cu suflet) si de aceea este vorba de
omucidere, asa dupi cum o demonstreazd documentarele despre aceastd ,,interventie
medicald” care aratd cd fitul distrus este un prunc in miniaturd. Chestiunea avortului
trebuie analizatd insd mai in profunzime; In acest sens, ea nu poate fi separati de iubire si
fecunditate, despre care am vorbit mai sus. Fecunditatea — al cdrei rod este pruncul
conceput — se bazeazd pe diruire, adicd pe iubire; suprimarea rodului fecunditatii nu
poate decat si rineascd iubirea sotilor, izvorul vietii distruse si aruncate la gunoi sau

40 Sicari 2004, p. 100-105; Philippe 2003, p. 109; 111-117.
41 Sicati 2004, p. 94-95
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folosite in alte scopuri. Avortul are implicatii profunde — chiar daci adesea ascunse — in
viata fieciruia dintre parinti $i mai cu seama a mamei*2.

Avortul nu se justificd nici macar in cazul unei femei violate sau in cazul unei
femeli foarte tinere care ar rimane Insdrcinatd si nu ar avea posibilitatea si-si creascd fiul.
Desi aceste cazuri nu sunt usoare, femeia trebuie ajutatd si-si poarte in liniste copilul
(eventual gisindu-i-se un mediu primitor unde sd nu fie acuzatd pentru cele intamplate)
si sd i dea nastere. Dacd nu are posibilitatea de a-1 creste, i se poate oferi solutia adoptiei:
acesta este cel mai mare bine pe care il poate ea oferi copilului. In acest fel, femeia
acceptd sd ducd pand la capdt consecintele unui act de care este sau nu responsabild si
oferi o sansd de a fi fericit copilului chemat la viatdi de Dumnezeu, evitaind o rand
iremediabild care s-ar crea In inima sa dacd l-ar ucide apeland la avort. A alege viata
copilului inseamna deopotriva un act de incredere in Dumnezeu; ea i-l oferd cu multd
credintd atunci cand il dd spre adoptie si nu stie cine vor fi parintii care acceptd si-1
creasca®.

5. 3. 3. Pozitia Bisericii asupra tehnologiet de reproducere

Vorbind despre tehnicile de reproducere, este necesar si privim iar lucrurile in
profunzime, analizand intai de toate care este sensul adevirat al maternitatii. Scriptura
foloseste o metaford legati de misterul maternititii pentru a exprima indurarea lui
Dumnezeu: este vorba despre termenul rahamim, tradus prin ,,pantece”, insemnand in
fapt ,,uter”. Hagiograful exprimai astfel iubirea lui Dumnezeu prin ideea capacititii femeii
de a fi deschisd pana la propria radicald transformare in a primi o altd fipturd, cea a
copilului. Acest sens profund al maternititii nu este, evident, trdit atunci cand de plida,
prin avort provocat (sau eliminarea unuia sau mai multor embrioni in cazul procredtii
asistate) se indepdrteazd un fit bolnav. Aceasta este o formi de discriminare bazati pe
ideea cd doar ceea ce corespunde unui anumit standard de perfectiune meritd si triiascé;
in fapt, desi este de inteles suferinta mamei in astfel de cazuri, logica suprimarii fatului
nu este alta decit cea pe care o condamnim in alte cazuri — cum ar fi dorinta de
exterminare a unor rase. Capacitatea de a genera defineste in mod special femeia. Or,
optiunea sa, in cadrul procredrii naturale sau a celei artificiale pentru suprimarea
embrionilor suplimentari sau clonarea unora pentru evitarea disfunctionalititilor celui
acceptat nu este o dovadd a triirii maternitdgii. in fapt, maternitatea este definitd cu
precidere de faptul de a dori binele copilului, asa cum o videste episodul biblic al
judecitii lui Solomon in privinta celor doud femei care revendicau drept al lor un
nou-nascut; desi nimic nu ne asiguri ca aceea care a dorit copilul viu era cu adevirat
mama lui, atitudinea ei este exemplard. Nu se poate spune acelasi lucru despre mamele
care opteazd, indiferent de motiv, pentru avort ori de acelea care apeleazd la o mami
purtitoare pentru a avea un copil; in acest din urma caz existd — pentru ambele femei si
pentru copil deopotriva — riscul real al unei crize a identitatii, cu grave repercursiuni
asupra vietii familiei**. La randul sdu, paternitatea se caracterizeaza in primul rand prin

42 Philippe 2003, p. 145-146; Brachet 1999, p. 70-72.
43 Philippe 2003, p. 146-147; Brachet 1999, p. 71-72.
4 Leone 2001, p. 541-543.
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autoritate, dar nu in sensul unui autoritarism sau spirit dictatorial. Astdzi se constatd in
cazul familiei §i nu numai, o adevirati crizd a autorititii, In sensul credibilitatii,
respectabilititii, increderii acordate celor care detin autoritatea. In sens restrans,
paternitatea trimite la ideea tatilui ca autor/ fiuritor al familiei, cel care ii conferd
sigurantd si cel care stie iubi cu multd indurare (a se vedea figura tatilui din parabola
fiului risipitor ca model al paternititii care stie sd ierte orice ofensa i sd reconstruiascd
pand §i cea mai distrusa existentd); o astfel de iubire a tatalui, intrepatrunzandu-se cu cea
specific maternd este ceea ce defineste prin excelentd si paternitatea lui Dumnezeu si
acest fel de paternitate si maternitate trebuie traite in familie®.

Prin urmare, este de cantdrit care este valoarea morald a procredrii care nu tine
seama de adevaratul sens al maternitatii i paternititii, de pilda In cazul inseminarii
artificiale a unei femei singure sau cisitorite, al mamei purtitoare, al fecundarii 7z vitro, al
prevaldrii spermei de la sotul defunct sau al interventiei unei terte persoane in cazul
pseudo-cuplurilor homosexuale. De aceea, in primul rind trebuie privit la binele
copilului, care nu se poate dezvolta normal decit in cadrul unei familii normale. Orice
interventie artificiali in viata cuplurilor afecteaza insdsi relatia dintre parteneri si,
incontestabil, copilul. Astfel, pentru intelegerea fiecarui caz mai sus citat principiul este
acelagi: copilul trebuie dorit ca rod al iubirii conjugale si nu ca mijloc de implinire; desi
dorinta de implinire In dimensiunea generdrii de fii este in sine bund, aceasta nu trebuie
sd treacd peste orice pentru a se realiza. Este vorba despre o separare a iubirii de
eficacitate (conceptie), respectiv de ciutarea eficacititii independent de iubire. Problema
se pune oarecum diferit in cazul cuplurilor care, din pricina unor probleme fiziologice nu
pot avea copil pe cale naturald si considerd ci technica actuald poate rezolva aceastd
problema, dupi principiul ars adjuvans naturanz, totusi, nici aceastd chestiune nu este asa
usor de acceptat de citre Biserici Intrucat din nou este vorba despre o interventie strdina
in misterul fecunditatii. Or, in intentia lui Dumnezeu fecunditatea este strins legatd de
daruirea trupeascd, aceasta exprimand la randul sdu iubirea personald a sotilor.
Interventia artificiald separd aceastd legaturd substantiald oranduitd de Dumnezeu. Am fi
tentati si privim la maretul rezultat: parintii sterili au dobandit un copil datoritd
progresului tehnico-stiintific, expresie a inteligentei create de Dumnezeu. Dar lucrurile
nu sunt atat de simple; sterilitatea cuplului este o incercare si trebuie trditd ca atare, fiind
subordonata iubirii superioare, care este cea spirituald. Rimane valabil principiul ca un
rdu nu repard niciodata alt riu; sterilitatea nu este ceva bun in sine, dar in ea Dumnezeu
doreste si exprime finalitatea iubirii care este iubitea insisi, iar nu copilul. Un alt
principiu este acela ci nu orice progres stiintific implici neaparat un progres al
umanitatii. In fapt, chiar si necrestinii considerd adesea problematice tehnicile de
reproducere artificiald. Daca existenta unei crize a familiei este cu neputinti de contestat
astdzi, ea are la baza in fapt o crizd a vietii conjugale; asa cum am mai spus, sotii nu pot fi
parinti buni daci inainte nu sunt soti buni. Iar a fi soti buni inseamna ca fiecare si uite
de sine pentru a deveni acel ,,noi” al vietii conjugale, o fiintd noud, duald, dar unitara.
Intr-o astfel de relatie orice interpunere a unei terte persoane este inacceptabild, putand

41 Regi 3, 16-26; Lc. 15, 11-32; Leone 2001, p. 543-544.
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fi consideratd ca o tridare, indiferent de felul in care se implicd unul dintre soti; de aceea,
reproducerea realizatd cu ajutorul unei terte persoane, chiar si fird implicare afectivi,
constituie pur si simplu o formi de adulter (fie si doar la nivel biologic); iar acesta se
desfisoard nu doar cu stirea, ci chiar cu consimgimantul sotului. Or, relatia conjugald
implicd un evident caracter personal care nu permite nici o interventie straind. Nu ne
aflim 1n aceeast situatie In cazul adoptiei, deoarece aici nu este vorba Intr-atat de doringa
de a obtine cu orice pret un copil (ca in cazul reproducerii artificiale), cat mai degraba de
a oferi unui copil o familie. in cazul adoptiei, sotii se gasesc intr-un raport de absolutd
puritate fatd de partener i totodatd fati de copil, ceea ce nu se intampld in situatia
procredrii artificiale (care reduce la un simplu rol moral participarea tatdlui si favorizeaza
mai mult implicarea mamei, astfel incit pand la urmd fiul poate fi atribuit mai degraba
femeii decat cuplului, ceea ce nu rimane fira consecinte in viata acestuia, putind
degenera In conflicte acute, mai cu seami din pricina prezentei fantasmagorice a celui
de-al treilea (donatorul). S-ar putea gdsi anumite justificiri — pornind de la iubirea
conjugald — pentru acceptarea reproducerii asistate de citre un sot care, in imposibilitatea
de a procrea, ar dori si nu se opund experimentirii maternititii de citre sotia sa; nu
exista Insd nici o justificare In ceea ce priveste femeia care acceptd aceasta interventie
strdind, uitind iubirea pe care trebuie sd i-o poarte sotului independent de probleme si
cdutand propria implinire in locul binelui comun; intalnim si aici tendinta general valabild
in epoca noastri de a se pune eficacitatea inaintea jubirii. Aceasta este motivatia pentru
care Biserica se opune fira ezitare tehnicilor de reproducere care frang iubirea cuplului
prin interventia unei a treia persoane?o.
6. Pastoratia familiilor
6. 1. Omul, familia — calea Bisericii

,»Omul este calea Bisericii” conform unei expresii din enciclica Redemptor hominis,
aceasta inseamnd ca Biserica trebuie sd 1 se aldture pe orice drum s-ar afla, impartasindu-i
bucuriile si tristetile, intrucat Cristos insusi i l-a incredintat pe om ca subiect al misiunii si
slujirii sale. Intre numeroasele cii pe care se afli omul, familia este cea dintdi, fiindcd, In
mod normal, orice om se nagte intr-o familie si acesteia ii datoreazd in buni parte
devenirea sa umana. Importanta familiei este vaditd de experienta negativa a acelora care
cresc fard a avea un cimin; Biserica este chemata si 1i sustind in mod predilect. Familia
constituie apoi calea normald de viatd pentru majoritatea oamenilor, ramanand un punct
de referintd insd si pentru cei care aleg celibatul, consacrat sau nu, intrucit ea este
modelul comuniunii umane. Importanta familiei consti §i in legitura sa cu iubirea
originard a Creatorului fatd de creatia sa, confirmati de daruirea Fiului siu unic la
plinirea timpului; acesta a intrat In lume tot in sdnul unei familii, cdreia i-a dat timp
indelungat ascultare, simbolizand insasi ascultarea fata de Tatal. Misterul intrupdarii Fiului
este asadar strans legat de familia umani, atat cea din Nazaret cit si de orice familie,
intrucat, conform conciliului Vatican II, prin intrupare, Isus Cristos s-a unit cu fiecare
om. Biserica a manifestat inci de la inceput o pretuire si o grijd predilecte fatd de

4 Leone 2001, p. 544-546; Philippe 2003, p. 147-152; Brachet 1999, p. 69-70; Sicari 2004, p.
113-115; Barbellion 1993, p. 182-201.
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institutia familiei, consideratd in mod traditional ,,mica biserica”, ,biserica domestica”.
Vatican II si pastoratia post-conciliard insistdi mult asupra demnititii si valorii familiei,
cdreia i s-a acordat un loc special in reflectia §i in celebrarile Bisericii, cu atat mai mult in
conditiile dificile actuale?’.

»Iamilia, loc de intilnire a mai multor generatii care se ajutd reciproc sia
dobandeasci o intelepciune mai vasta §i si armonizeze drepturile persoanelor cu celelalte
exigente ale vietii sociale, constituie temelia societatii. De aceea, toti cei care exercitid o
influentd asupra comunititilor si grupurilor sociale trebuie si contribuie eficient la
promovarea cisatoriei si a familiei. Puterea de stat sd considere ci este Indatorirea ei
sacrd recunoagterea, ocrotirea si favorizarea adeviratei lor naturi, ocrotirea moralititii
publice si promovarea prosperitatii domestice. Dreptul parintilor de a procrea si de a-si
educa copiii in sanul familiei trebuie aparat. De asemenea, printr-o legislatie prevazitoare
si prin diferite initiative, trebuie apdrati si sprijiniti cu ajutoare corespunzitoare aceia
care, din nefericire, sunt lipsiti de familie. Crestinii, raiscumparand timpul de fata si
deosebind ceea ce este vesnic de infitisarile schimbitoare, va trebui si promoveze activ
valorile casitoriei §i ale familiei, atit prin marturia vietii proprii cat si printr-o actiune
coordonati cu oamenii de bunavointd; astfel, depisind dificultatile, vor face fatd
necesitatilor si intereselor familiei pe masura timpurilor noi. In acest scop vor fi de mare
folos simtul crestin al credinciosilor, dreapta constiintd morald a oamenilor, precum si
intelepciunea si competenta specialistilor in stiintele sacre. Expertii in stiinte, mai ales
biologice, medicale, sociale si psihologice, pot aduce o mare contributie la binele
casatoriei §i al familiei §i pentru pacea congtiintelor daca, printr-o coordonare a studiilor,
se vor stridui si elucideze tot mai profund diferitele conditii care favorizeaza o
regularizare onestd a procredrii umane. Este de datoria preotilor ca, informati
corespunzdtor asupra problemelor vietii de familie, sd sprijine vocatia sotilor in viata lor
conjugala si familiald prin diferite mijloace pastorale — predicarea cuvantului lui
Dumnezeu, cultul liturgic si alte ajutoare spirituale — sd-i incurajeze cu bunitate si
ribdare in greutdti si sa-i intireascd intru iubire pentru a se forma familii cu adevirat
exemplare. Diferitele opere de apostolat, mai ales asociatiile de familii, sd se straduiascd,
prin invititurd si actiune, si-i intdreascd pe tineri §i pe sofi (mai cu seamd pe cei de
curand cdsdtoritl) si si-i formeze pentru viata familiald, sociald si apostolicd. In sfarsit,
sotii insisi, creati dupd chipul Dumnezeului celui viu si constituiti ca adevirate persoane,
sa fie uniti in afectiune reciproca, in asemanare de ganduri si in sfintenie comuna, astfel
incat, urmandu-l pe Cristos, izvorul vietii, in bucuriile si jertfele vocatiei lor, si devind,
prin iubirea lor fideld, martori ai misterului de iubire pe care Domnul l-a dezviluit lumii
prin moartea si invierea sa”*8,

6. 2. O pastoratie constantd...

Grija Bisericii in privinta vietii conjugale nu se opreste la pregitirea tinerilor
pentru cisitorie, chiar dacd aceasta este o indatorire stringentd. Biserica va continua si ii
insoteascd pe soti si dupi celebrarea cisitoriei, in pastoratia familiei fiind antrenate toate

47 Gen. 1, 1; In. 3, 16; Lc. 2, 51; Fil. 2, 8; Ioan Paul al II-lea 1994-LF, § 1-3.
¥ GS, §53.
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comunititile locale; cuplurile trebuie sustinute in trdirea misiunii lor, mai cu seama in
primii ani de cdsitorie, atunci cand intervin dificultitile vietii comune si ale dezvoltirii
familiei prin aparitia copiilor. Cuplurile tinere vor primi sprijinul celor cu mai multa
experientd; in acest fel, membrii poporului crestin se sustin reciproc, impartasindu-si
experienta umand si crestind. Pastoratia familiei este realizatd datoritd unei multitudini de
factori: comunitatea ecleziald si mai ales parohia (in care activeazi persoane competente);
familia insasi (in virtutea harului sacramental); asociatiile familiale (apostolice, spirituale,
caritabile). In pastoratia familiilor vor fi antrenati in primul rind episcopii. Episcopul
este cel care trebuie si se preocupe ca valorile familiei si fie apirate si promovate de
societate la nivel economic si politic; in comunitate, el este cel care trebuie s 1i
incurajeze pe tinerii chemati la viata de familie si ceard sacramental cisitoriei, favorizand
pregatirea lor si sustinerea cuplurilor de citre alte familii. Este deopotrivd necesar ca
episcopul sd se preocupe de sprijinitea familiilor aflate in dificultate, avand griji ca la
nivel diecezan si se dezvolte diverse initiative in favoarea acestora; episcopul va acorda o
atentie predilectd tinerilor, care sunt viitorul lumii. Preotii au si ei un rol esential in
pastoratia familiilor; este necesar ca implicarea lor in acest sens sa nu se mirgineasca
doar la nivelul liturgic sau cel pastoral, extinzandu-se la cel personal si la cel social. Dar
un rol — nicidecum neglijabil — in pastoratia familiilor il au laicii insisi. Ei participd la
misiunea preoteasci a Bisericii in virtutea harului baptismal §i a experientei vietii de
familie i chiar profesionale. In fine, in pastoratia familiilor vor fi implicate si persoanele
consacrate intru cdlugirie, datd fiind alegerea lor de a se dedica intru totul lui
Dumnezeu®.

Familiile trebuie si constituie un obiect predilect al pastoratiei si rugaciunii
Bisericii, mai cu seamd atunci cand se afld in dificultate §i chiar dacd sunt in situatii
nedorite $i neacceptate ca normale de citre Bisericd. Este important ca familiile s simtd
grija comunitatii crestine. Un rol important in revalorizarea familiei il au familiile insesi,
in mdsura in care trdiesc coerent valorile umane si crestine; cum numdrul acestora este
semnificativ in fiecare parohie, diecezd sau natiune, Inca putem considera ci situatia
normald a familiei este mai raspanditd decat cea anormald. Experienta aratd cat este de
importantd coerenta unei familii in trdirea valorilor veridice: tinerii care se formeaza in
astfel de familii stiu urma intotdeauna calea dreapti. Dimpotrivd, este evident in
societatea de astizi cat de nocive sunt diversele situatii de anormalitate in sanul familiei,
risfraingandu-se asupra fiilor; si totusi, societatea Insdsi, la un nivel foarte inalt, pare si
sustind in chip programatic $i si propage aceste stari de anormalitate. De aceea, mai mult
ca oricand, astazi este necesar ca Biserica sa sustind familiile. Se impune totodatd ca
familille insele, mai cu seama cele congtiente de vocatia lor, si dea tuturor mdrturie
despre frumusetea vietii conjugale intru triirea harului sacramental §i a prezentei lui
Cristos.

4 Toan Paul al II-lea 1994-FC; § 69-75; 2003-PG, § 52.
50 Joan Paul al II-lea 1994-LF, § 5; Gatti 1996, p. 20-21.
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6.3. ... mai cu seamad in situatii dificile

Familiile aflate in diverse dificultiti vor beneficia de o si mai generoasi atentie din
partea Bisericii; in aceastd categorie s-ar putea cita familiile celor constransi la absente
indelungate din sanul ciminului, ale fugarilor, somerilor, familiile monoparentale sau ale
drogatilor, alcoolicilor etc. Biserica se va preocupa de diversele nevoi ale acestora, de la
nivelul uman (chiar material) la cel cultural-spiritual. Alte situatii grele pot fi produse de
copiii dificili, despirtirea sotilor, lipsa de iubire a celor dragi, viduvia, moartea cuiva din
familie, batranetea etc. De o atentie speciald trebuie si beneficieze si persoanele din
cdsatorii mixte, dat fiind numairul crescand al catolicilor casitoriti cu persoane de alte
confesiuni, alte religii sau necredincioase; sotul catolic trebuie sustinut in toate aceste
cazuri pentru a-si putea profesa credinta, pentru a-si putea educa fiii in credinta catolica
si pentru a fi un exemplu in familie5!.

Ciminele vor fi in atentia Bisericii si atunci cand se afli in anumite circumstante
nereglementare, tot mai rispandite si in cazul credinciosilor catolici din pricina
influentelor societitii. O astfel de situatie este cdsdtoria de probd, a cirei alegere este
adesea justificatd prin aspecte practice; aceastd situatie este inadmisibild insd, fapt vadit
deja la nivel rational: nu este permis ca persoancle umane si fie supuse unor
experimente, cu atat mai putin la nivelul iubirii, care implicd o daruire totald si definitiva.
Pe langd acest argument, pozitia Bisericii in legdturd cu cisitoria de probd se justificd si
prin ideea ci relatia sexuald este simbolul unei daruiri depline, personale, sfintitd la nivel
sacramental si devenind prin aceasta imagine a iubirii lui Cristos fatd de Biserica sa; de
aceea cidsdtoria crestind implicd fidelitatea, angajamentul definitiv §i indisolubilitatea. O
alta situatie nereglementard este aceea a uniunii libere, aleasa de diverse persoane fie din
pricina unor constriangeri — sociale, economice, culturale, religioase — exterioare, fie din
pricina dispretului fati de institutia cisitoriei — atat la nivel civil, cat si religios. Biserica
nu poate accepta drept normald aceastd situatie, intrucat ea contribuie la pierderea
simtului sacramentului cdsitoriei §i familiei, constituie un scandal public, afecteazd
stabilitatea institutici matrimoniale si educatia morald. Pistorii Bisericii trebuie si se
apropie de persoancle aflate in aceste situatii cu multd discretie si atentie, analizand
cauzele alegerii lor §i incercand pe cidi potrivite sd le transmitd sensul profund al
sacramentului cidsitoriei si sa 1i ajute si-si reglementeze situatia. Concomitent, Biserica va
actiona preventiv, prin educarea tineretului mai cu seamd, fira a neglija nici influentarea
structurilor sociale care favorizeazi sau chiar impun astfel de situatii (v. de pildd
imposibilitatea tinerilor si obtina o locuintd decentd). O alti situatie anormala este aceea
a catolicilor cdsitoriti numai civil. Desi aceasta situatie nu este intru totul similard
refuzului oricdrei institutii (acceptindu-se csitoria civild, se acceptd intrucatva obligatiile
fata de societate), totusi ea nu este reglementara, neimplicand ideea fidelitatii absolute si
fiind expusa divortului. Pistorii vor incerca si le arate persoanelor in aceasta situatie cd
alegerea lor de viata trebuie si fie in coerenta cu credinga lor; desi le vor arita iubirea lui
Cristos, nu ii vor putea admite la euharistic. O altd situatic anormald este aceea a
persoanelor separate sau a divortatilor nerecdsatoriti; separarea sotilor dintr-o casatorie

51 Toan Paul al IT-lea 1994-FC, § 77-78.
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validd nu este de dorit: ea este ultima solutie pentru remedierea situatiei; incd mai putin
acceptabil este, din perspectiva Bisericii, divortul. In tot cazul, persoanele aflate in
aceastd situatie cunosc o adanca singuratate, mai ales dacd nu poartd vina despartirii.
Comunitatea ecleziald trebuie si le sustind, oferindu-le sprijin material si spiritual pentru
a-si putea pistra fidelitatea si in aceastd situatie; aceste stiri nu impiedicd accesul la
sacramente. Un caz mai dificil §i tot mai frecvent il constituie cel al divortatilor
recasatorit; la nivel practic, pastorii vor analiza fiecare situatie in parte: nu este totuna
daci avem de-a face cu persoane care au distrus deliberat prima cdsnicie sau cu persoane
care au fost parisite fari a fi contribuit cu nimic la desprtire; la fel, trebuie bine cantiriti
situatia persoanclor care se recisdtoresc din motive aparent justificate, cum ar fi faptul
de a da copiilor o educatie mai buni de pildd. Biserica nu poate si nu trebuie sd i
considere exclusi; mama inainte de toate — le pune la dispozitie diversele mijloace ale
mantuirii: ei pot sd ia parte la liturghie si catehezd, si-si mentind viata de rugiciune, si se
implice in actiuni caritabile, si cultive spiritul de penitentd, si-si creasca fiii intru credinta
etc. Practica Bisericii interzice insd accesul lor la sfinta euharistie, intrucat nu au
corespuns exigentei de indisolubilitate a cisitoriei si pot constitui prilej de confuzie
pentru alti credinciosi in ceea ce priveste acest aspect. Lor le sunt accesibile sacramentul
penitentei si al euharistiei doar atunci cind viata lor nu se mai opune acestei exigente a
indisolubilitdtii — concret, atunci cind, desi nu se despart din motive grave (educatia
copiilor de pildd) de al doilea sot, se abtin de la actele specific conjugale. Biserica
actioneaza in acest fel din dorinta de a corespunde adevarului si exigentelor lui Cristos,
crezand Insd ci Dumnezeu poate sd acorde oricui harul convertirii si mantuirii dacd
persevereaza in rugaciune, pocdinta si caritate. In fine, o altd situatie speciald este aceea a
persoanelor care triiesc in conditii de extrema sdricie si lipsd de culturd in diverse forme
de viata care nu se pot numi familii. In acest caz, concomitent cu actiunea evanghelizarii,
Biserica trebuie si se simtd chematd sa actioneze la nivelul structurilor politico-sociale2.
in chip de concluzii

Familia este desemnati drept ,,mica bisericd” si ,,celula de bazi a societatii”;
departe de a se opune, aceste doud sintagme definesc in chip profund si complementar
institutia familiei. Ea are o profundd dimensiune naturald (importanta cisitoriei si a
comunitatii familiale este recunoscuta de orice civilizatie) si sociald (in ea se nasc si — in
mod normal — cresc membrii societatii), dar si supranaturald (fiind un proiect divin de
implinire a umanitatii care ilustreazd relatia dintre Cristos si Biserica sa si locul unde se
nasc i cresc fiii lui Dumnezeu). Cuplutile si familiile crestine se afld in lume, Impartisind
alituri de semeni binele si dificultatile. Cu toate acestea, sotii crestini §i toti membrii
familiei sunt chemati sd traiasca ,,in lume”, dar fard a-i apartine, dand adicid o constanta
marturie de credinti, concretizatd in primul rand in iubirea fati de cei slabi si in
suferintd, care poate imbrica atatea fgrme, in conformitate cu nevoile lumii si vremii, de
la nivelul material, la cel spiritual. In teologia posterioard conciliului Vatican II s-a
aprofundat ideea vocatiei specifice a vietii de cdsatorie si familie, aceasta fiind construirea
impﬁr{u,:iei lui Dumnezeu in lume. Membrii familiei crestine primesc si transmit

52 Joan Paul al II-lea 1994-FC, § 79-85.
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individual si comunitar Vestea cea Buni, fiind partasi la chemarea universala la sfintenie.
Familia este o comunitate a rugaciunii, martora a legamantului pascal, beneficiara a vietii
sacramentale a Bisericii. Cu tot scepticismul si chiar opozitia societatii actuale, Biserica
propune azi, ca intotdeauna, o morald pentru cupluri si familii, reinnoiti mereu, dar intru
fidelitate fata de adevar si promovarea vietii. Biserica priveste cu realism probleme ca:
dificultdtile intelegerii statutului embrionului, contraceptia, avortul, tehnologia de
reproducere, concubinajul, divortul, recisitorirea etc. In pastoratia sa, incearca sa impace
indurarea cu adevirul, dar nu Inceteazi si afirme valorile perene ale cisniciei gi familiei:
fidelitatea, indisolubilitatea, iubirea. Pilda multor cupluri si familii care mai stiu sa triiasca
sensul profund al casatoriei si familiei videste de altminteri faptul ci invétitura Bisericii
in acest sens nu este o simpla pretentie demodati, ci o pedagogie in care omul poate gasi
sprijin pentru o viata demna.

Familiile sunt principalul factor al rispandirii evangheliei iubirii, si aceasta intr-o
lume 1n care familia este considerati o institutie marcata de criza. in mod spontan, intr-o
astfel de lume, familia poate fi martord a iubirii, lege supremd a crestinismului. Aceasta se
poate realiza in primul rand prin slujirea vietii, de la cea care abia se nagte in sanul mamei
si pand la cea lovitd de mai vechile sau mai noile forme de siricie; prin triirea iertdrii si
cultivarea picii §i a altor valori etern valabile: cinstea, dreptatea, comunicarea, jertfa,
seriozitatea, toleranta, credinta etc., si aceasta In colaborare cu alti factori ai educatiei,
cum ar fi scoala §i comunitatea crestind. Familia se va preocupa cu precidere si ii educe
pe tineri la simtul solidarititii, pornind deja din sanul familiei: daca tinerii vor invita de
mici In familia lor sa ii accepte pe cei de alte varste, pe cei bolnavi, handicapati,
ex-toxico-dependenti, vor sti si o facd mai tarziu si in sanul societatii. Tinerii crescuti in
acest spirit vor fi deschisi slujirii si apostolatului si se vor dedica in diverse forme cladirii
impiri;iei. lar dacd institutia familiei nu este pretuitd la justa sa valoare In societatea
noastri, aceasta nu inseamnd cd familiile insele vor inceta si caute si fie in lume un
ferment de crestere intru valorile umane si cele spirituale; familia rimane sdmanti de
sperantd pentru Bisericd si lume, fiind aptd si fringi mentalitatea egoist-individualistd
numai pentru ca numeroase familii stiu sa-si indeplineascd Incd aceasta vocatie’. Dat
fiind faptul ci viitorul lumii depinde de familie, este necesat ca fiecare om sd contribuie
la salvarea si promovarea valorilor si exigentelor familiei in timpul nostru de incercare si
de har. Aceasta este o datorie primordiald In primul rind pentru credinciosi, intrucat ei
cunosc planul lui Dumnezeu asupra cisitoriei si familiei. Crestinii trebuie sd manifeste
iubire fata de familie, descoperind care sunt relele care o ameninti si care sunt solutiile la
incercirile prin care trece. Este necesar ca familiile insele si redescopere care sunt
valoarea si chemarea lor si sd si le trdiascd In mod demn si curajos. Da, familia este
incercatd azi, poate mai mult decat oricand, dar ea este o valoare umand si crestind care
beneficiazd de sprijinul harului lui Dumnezeu. Intru promovarea familiei, credinciosii
vor colabora cu oamenii de bunicredintd din lumea civild, integrandu-se in asociatii sau
actionand individual®.

53 Masseroni 1994, p. 43-48.
54 Joan Paul al TI-lea 1994-FC, § 86.
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LOCUL $I ROLUL LAICILOR CATOLICI IN TRANSMITEREA
CREDINTEI PENTRU LUMEA DE AZI

Simona Stefana ZETEA

RESUME: La place et le role des laiques catholiques en ce qui concerne la
propagation de la foi dans le monde actuel. Les laiques sont tout simplement des
chrétiens; leur état de vie n’est point inférieur aux autres vocations de I'Fglise, bien
que spécifique. Les fideles laiques ont depuis toujours joué un role important dans
’évanggélisation; ils doivent y persévérer aujourd’hui, dans un monde marqué par
divers paradoxes (la pratique du relativisme et la soif de vérité, la propagation de la
sécularisation et le besoin de sacralité, ’humiliation de la dignité humaine et son
exaltation, 'augmentation des conflits et la recherche de la paix etc.) et souvent
réfractaire aux actions des représentants officiels de I"Fglise. La vocation du laicat est
un fruit de la communion ecclésiale et partie intégrante de l'appel universel a la
sainteté. Elle a été approfondie surtout apres Vatican 1II, tout en étant traditionnelle.
Les fideles laiques doivent étre la lumiere du monde et le sel de la terre, leur vocation
propre étant celle de construire le Régne de Dieu dans le monde, d’'imprégner les
réalités terrestres de lesprit de I’Evangile. Dans ce sens, ils doivent agir dans les
domaines de la culture, de la politique, du social, de la justice etc. en y apportant les
valeurs chrétiennes.

1. Laicii sau... pur si simplu crestinii

Laicul este pur si simplu un crestin. Acest termen nu desemneazd un statut infetior
in Bisericd, nici mdcar pentru ca — distingandu-se de cler sau viata consacrati intru
cilugirie — laicatului pare cd ii lipseste ceva: hirotonirea, respectiv urmarea radicald a lui
Cristos. In fond, inainte de a imbratisa o alta stare de viata, fiecare cleric si fiecare calugir
este un laic. Termenul laic derivi din grecescul /s, care inseamnd ,,popor al lui
Dumnezeu”. De-a lungul timpului acest termen a fost insd din picate investit cu o
conotatie negativi, laicul fiind in mod curent asociat lumii profane i exclus prin aceasta de
la cea sacri, consideratd un privilegiu al preotilor si calugirilor. Laicatul a dobandit insi un
rol tot mai important in Bisericd pe masura ce realitatea temporald a inceput si fie pusi
intr-o lumind mai pozitivd. Astfel, imaginea autentici a laicului a fost redescoperitd deplin
de Biserici recent, mai exact in cursul secolului trecut, la aceastd recunoastere contribuind
diversi factori, din domeniul social, economic, cultural, religios. Laicii sunt implicati in
toate domeniile de activitate ale societdtii; in ultimii ani, sunt tot mai prezenti si in
institutile de invdtimant, inclusiv in cele confesionale, inlocuind adesea persoanele
consacrate care se dedicau In chip traditional functiei educative. Ei sunt cei care sustin
comunitatea ecleziald din punct de vedere material, dar joacd un rol activ in toate sectoarele
vietii Bisericii. Dincolo de conotatia aparent negativi a termenului prin care sunt
desemnati, laicii sunt asadar parte integrantd a Bisericii. Astfel, chiar daca preotul aduce
jertfa euharisticd, fiecare credincios care participa la celebrarea acestui mister se uneste cu
Cristos jertfit. Chiar dacd preotul este primul care vesteste Evanghelia, crestinii laici sunt
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chemati si o ducd mai departe in mediul lor, avind a da mirturie in multiple circumstante
despre speranta care ii animd; misiunea este prin urmare o dimensiune a credintei care i
priveste pe toti crestinii, mai cu seami In timpurile noastre. In ceea ce priveste distinctia
laicilor in raport cu cdlugirii, se cere subliniat ¢4 laicii nu au de ce si-i invidieze pe acestia
pentru chemarea speciald pe care le-a adresat-o Cristos si ca sfaturile evanghelice nu se
adreseaza doar acestora: norma de viatd este fundamental aceeasi agadar atat pentru laici
cat si pentru persoanele consacrate intru cilugdrie. Césitoria este una dintre posibilitatile de
a trai statutul de laic; departe de a fi in contradictie cu crestinismul sau o stare de viatd
depisitd prin venirea lui Cristos, cisdtoria este fondatd de Dumnezeu Inci de la inceput si
ridicatd de Isus la rangul de sacrament; ea poate fi insd inteleasd in adevirata sa semnificatie
doar in raport cu relatia dintre Cristos si Bisericd. Laicatul nu constituie asadar un statut
inferior in Bisericd (sd ne gandim ci, formal, nici Isus nu a fost preot); rolul laicilor este
posibil de inteles, asemeni rolului celorlalte stiri de viatd doar in simfonia pe care impreund
o alcdtuiesc: ,,Voi Insd sd nu va numiti rabi, cd unul este invégétorul vosttu: Cristos, iar voi
toti sunteti frati”!.

Apartenenta activd §i responsabild a laicilor la viata Bisericii derivd din voia lui
Cristos, care a dorit ca Biserica si fie deschisi tuturor. Fiecare credincios — inclusiv cel laic
— este chemat sd lucreze In via Tatilui, avand pregitit un loc si o risplati. Pentru fiecare
botezat, impulsul si reusita propriei misiuni vine de la Cristos. Biserica este sfanta si toti
membrii sdi sunt chemati la sfintenie, inclusiv credinciosii laici. Papa Ioan Paul al II-lea a
afirmat ca gradul sfinteniei nu depinde de locul ocupat in Bisericd, ci doar de calitatea
iubirii, un laic cate triieste autentic iubirea putind fi mai sfant decat un preot sau chiar un
episcop care o triieste mediocru. Viata fiecirui credincios — inclusiv a laicului — se va hrini
prin rugiciune, liturghie, participarea la sacramente — mai ales ale spovezii §i euharistiel. Ca
fii ai promisiunii, laicii sunt chemati si dea lumii marturie despre speranta care ii
insufleteste, aducand in lumea noastrd angoasata lumina mantuirii si purificind valorile
autentice ale acesteia. In acest fel, laicii arati ci a crede nu inseamni a fugi de lume, ci,
dimpotrivd, a ne desavarsi existenta pdmanteascd prin deschiderea fatd de dimensiunea
transcendentd, singura care ii conferd adevarata valoare?.

Intr-o lume secularizati ca a noastrd (nu mai putin ostili credintei decit a fost in
timpurile primare ale Bisericii Imperiul roman) nu se mai pune Intr-atat de acut problema
necesittii trdirii crestinismului intr-o anume stare de viagd, cum era in trecut, sau a
superioritatii uneia sau alteia dintre stérile de viatd crestine. Ceea ce conteazi cu adevirat
azi este demnitatea de botezat si statutul de om nou, conditia de fiu al lui Dumnezeu, si
aceasta in tofl crestinii. Din pacate, in lumea noastrd, statutul de persoand consacratd
constituie In sine adeseori un ,,certificat’” de excludere din viata societatii, si aceasta atit
pentru ci lumea nu este suficient de deschisi fata de realitatea credintei, cat §i pentru ci
reprezentantii Bisericii ingisi sunt uneori prea putin deschisi fatd de realitatea lumii. Laicii,
vrand-nevrand se afli in inima lumii si — dintre toti crestinii — sunt mai apropiati, prin
insagi conditia lor, de ceilalti cetateni ai acesteia. Nu le este usor nici lor si-si triiasca

1 M. 23, 8; Balthasar 1979, p. 7-8; 13-16; LTC, § 1-4.
2 Schinella.
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statutul de crestini, dar pot si trebuie si insufleteascd realitatea lumeascd cu spiritul ui
Cristos, bucurandu-se de cele bune ale lumii i straduindu-se si le transforme pe cele rele,
respectiv reinnoind mereu prezentarea mesajului crestin pentru ca lumea sd poatd si il
accepte (reintorcandu-se la principiul fundamental al ubirii §i renuntand la moralism, de
pildd), propunandu-l ca o intalnire cu Cristos, deja experimentatd in mod personal; aceasta
se poate face in forme de viatd comunitard sau in mod individual®.

Se poate afirma — dupd cum au ficut-o deja unii reprezentanti ai Bisericii — cd
secolul XXI va inaugura in Biserica timpul laicilor. Aceasta afirmatie nu stirbeste cu nimic
demnitatea sacramentului preotiei, intrucat, dupa cum in Bisericd nu ar fi euharistie fard
taina preotiei, la fel, fird credinciosii laici nu s-ar putea construi in lume civilizatia iubirii; o,
si euharistia si iubirea sunt doud elemente esentiale ale crestinismului. Deja un scriitor din
secolul II afirma cd in lume crestinii indeplinesc aceeasi misiune ca sufletul in trup. Orice
crestin participd la misiunea lui Cristos In virtutea sacramentelor botezului, mirului si
euharistiei, fiind chemat la perfectiunea iubirii. Din pacate, nu toti credinciosii laici
considera ca misiunea incredintati de Isus ucenicilor de a merge si vesteascd tuturor
neamurilor Evanghelia li se adreseazd si lor. Existd insd, la cealaltd extremd, si laici care
cred ci egalitatea tuturor botezatilor in Bisericd inseamna uniformitate si posibilitatea de a
schimba rolutile dupd bunul plac. Se cere In acest sens reafirmatd in mod echilibrat
comuniunea ecleziald, in deplin respect fatd de diferente si particularititile vocatiilor. In tot
cazul, zelul credinciosilor laici in a se implica in viata Bisericii este demn de apreciat i
trebuie fructificat cu precidere in lumea de astazi. Rolul lor este de neinlocuit in
evanghelizarea culturii secolului XXI4,

In articolul de fata, imi propun ca, in prelungirea studiului despre familie si
problemele ei in lumea de astdzi, si abordez mai punctual tema locului si rolului laicilor
catolici Intr-o lume care in parte incd nu cunoaste crestinismul i in parte l-a abandonat.
Pentru aceasta, md voi opti pentru inceput asupra catorva elemente definitorii ale lumii in
care triim i in care trebuie In calitate de crestini s il vestim pe Cristos; fira nici o pretentie
in sensul epuizdrii acestei problematici, am atins aici doar citeva elemente paradoxale, de
maxima importantd pentru intelegerea misiunii apostolice a laicilor: relativism si adevar,
secularizarea si nevoia de sacru, umilirea §i exaltarea demnititii persoanei umane, doringa
de pace si persistenta conflictelor. Ca premisa a studiului vocatiei laicilor in Bisericd si lume
am tratat apoi pe scurt cateva aspecte privind perspectiva actuald a Bisericii asupra laicilor,
cu speciald referire la innoirea acesteia incepand cu conciliul ecumenic Vatican 11, respectiv
actuala inflorire a laicatului (concretizatd in inmultirea initiativelor si gruparilor — atat
spirituale cat si sociale), ca semn de sperantd pentru viata Bisericii si a societatii. Am
incercat apoi s tratez chestiunea vocatiel specifice a laicilor in poporul lui Dumnezeu,
pornind de la ideea comuniunii ecleziale si a rolurilor proprii ale diferitelor stiri de viatd
crestind; m-am oprit in acest context si asupra unei probleme deosebit de actuale, si anume
aceea a diferentei dintre preotia baptismald §i cea ministeriald. Am dezvoltat apoi mai pe
larg aspectul implicrii laicatului in triirea si transmiterea credintei in lumea de azi,

3 Giussani 1993, p. 33-40.
4 Mt. 28, 19; Martins 1997.
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structurdnd aceste pasaje pornind de la metafora ,Jumina lumii si sarea pimantului” laicii
au avut un rol esential in pastrarea credintei in tulburatul veac XX si au cu siguranta un rol
fundamental pentru viitorul credintei. Lumea este locul in care, prin diverse carisme si
slujiri, si mai cu seamd prin exemplul vietii, ei sunt chemati si aducd lumina lui Cristos,
implinindu-gi chemarea la sfintenie; datoritd proximitatii fatd de semenii lor care nu cunosc
credinta, ei sunt un factor decisiv in noua evanghelizare care cade in sarcina Bisericii zilelor
noastre, atat fati de indiferentii de aproape, cat si fatd de cei cirora nu li s-a vestit incd
Evanghelia. Ei trebuie si lupte pentru libertatea credintei si si impregneze cultura de
spiritul crestin. In virtutea acestuia, ei vor fi deopottivi preocupati si actioneze in diversele
sectoare ale societitii civile, militind pentru péstrarea demnititii umane, pentru drepturile
omului, promovand solidaritatea. Rolul laicilor este acela de a ilumina realititile temporale
cu spiritul crestin.
2. Locul si rolul laicilor catolici in transmiterea credintei pentru lumea de
azi
2. 1. Lumea actuald — locul unde se cere vestit Cristos

Tata care ar putea fi In linii mari — cu riscul simplificarii — principalele trisituri ale
lumii noastre. O prima trasaturd de care trebuie tinut cont este schimbarea accelerati care
marcheazi toate domeniile vietii; din aceastd cauzi generalizirile sunt greu de ficut. In tot
cazul, lumea noastrd este definitd de numeroase paradoxuri®.

2. 1. 1. Relativism si adevdr

Societatea noastrd se afli intr-o etapd de trecere, de la o veche oranduire spre una
noud, ceea ce nu poate sa nu aibd drept consecinti o stare de incertitudine. Sunt si semne
de sperantd, si semne de Ingrijorare. Astfel, nu putem sa nu recunoastem progresele in
matetie de stiintd si tehnicd si o crestere a atentiei fatd de tarile in curs de dezvoltare si,
deci, fati de binele comun. Nu putem insd si nu observim — in multiple circumstante si
sensuri — si dezvoltarea unei mentalititi negativiste, care influenteaza radical noile generatii.
Este vorba despre un incotestabil relativism cultural, care degenereazi Intr-un iresponsabil
pluralism etic si, implicit, in decadent si diluarea religiozitatii $i moralitdtii. Se afirma public
ca pluralismul etic este o conditie a democratiei; in fapt, asistim la o rasturnare a
adeviratelor valori in numele concesiei fata de mentalitatea dominanta®.

Tocmai de aceea, aceastd conceptie relativistd a pluralititii nu corespunde spiritului
crestin: libertatea politica nu poate sd se fondeze pe ideea ci orice conceptie asupra omului
este valoroasi si adeviratd. Dimpotrivd, politica trebuie sd vizeze realizarea adeviratului
bine al omului; daci pluralitatea solutiilor la probleme concrete nu este ilegitima in sine,
nici orice solutie nu este legitima si acceptabild prin ea Insasi. Biserica nu trebuie sa ofere
(ca autoritate) ea Insdsi solutii la toate problemele lumesti (care tin de responsabilitatea
cetitenilor), cu atat mai mult nu trebuie sd propuni o solutie general valabild, desi are
dreptul sa intervind acolo unde este amenintatd credinta sau mantuirea lumii. Actiunea in
domeniul civil este mai degrabi de competenta credinciosilor laici, care sunt inserati
profund in realitatile temporale. In calitate de cetateni ai lumii, laicii trebuie sa caute sd

5 Ioan Paul al I1-lea 1988, § 3.
¢*NDQ, § 2.
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rezolve diversele probleme ale semenilor, aducand in viata societitii lumina lui Cristos. In
cazul unei justificate pluralititi de opinie in domeniul civil, nici un laic nu va
instrumentaliza in favoarea propriei opinii doctrina Bisericii. Un principiu de bazd al
veridicititii pozitiei social-politice a laicului este apdrarea demnititii persoanei umane, in
conformitate cu spiritul crestin’.
2. 1. 2. Secularizarea si nevoia de sacru

In schitarea cadrului lumii actuale, este de semnalat rdspandirea acuti a
indiferentismului religios si a multiplelor forme de ateism, dintre care cea mai evidentd este
secularizarea. Omul de azi pare imbitat de progresul tehnico-stiintific si in el reinvie mai
puternicd decat oricand tentatia primard de a fi ca Dumnezeu; prin folosirea lipsitd de
discerndmant a libertdtii, omul sufoci orice sentiment religios, fie uitand pur si simplu de
Dumnezeu, fie considerandu-l fird semnificatie, fie inlocuindu-l cu diversi idoli.
Fenomenul secularizirii nu mai este astizi unul izolat, contaminind, dimpotrivd, mase
mari de indivizi; actualmente, tari intregi, popoare care au cunoscut de secole crestinismul
si l-au vazut inflorind in viata oamenilor §i a societatii sunt profund atinse de indiferentism,
secularizare si ateism sau cel putin sunt puternic incercate la nivelul credintei. Aceasti stare
de fapt este mai rispanditd in tdrile civilizate occidentale, unde consumismul,
individualismul §i mentalitatea centratd pe ideea de a trdi ,,ca $i cum Dumnezeu nu ar
exista” sunt mai puternic inrddicinate; la aceastd stare de fapt poate duce insd i siricia.
Indiferentismul religios (in sensul de a se face abstractic de Dumnezeu in marile probleme
ale vietil) nu este mai putin periculos astdzi decat ateismul militant de odinioari. Daci in
aceastd situatie credinta crestind este pastratd (la un nivel mai mult traditional sau chiar pur
ritual), ea tinde si fie treptat separatd de momentele cruciale ale vietii (nasterea, suferinta,
moartea). De aici marile intrebdri §i nelinisti ale multora dintre contemporanii nostri si
deziluzia materializati in diverse forme. Cu toate acestea, nici micar in contextul actual,
nevoia de sacru a oamenilor nu poate fi cu desavarsire sufocata. in constiinta fiecdrui om
diinuie — fie si doar implicit — nevoia de a se implini prin atingerea lui Dumnezeu. Astfel,
in lumea noastrd se mai constatd o oarecare deschidere spre spiritualitate si rugiciune si o
oarecare dorinta de libertate religioasa. Exista chiar zone in care se pastreaza diverse traditii
si forme de pietate cresting, simtul moral si spiritual; nu este exclus insd pericolul ca ele si
se piardd cu multd usurintd din pricina a numerosi factori, intre care sunt de semnalat in
primul rand secularizarea, rdspandirea sectelor si impactul culturii dominante. Aceasta din
urmi (impusd prin mijloacele de comunicare In masi mai cu seamd, astfel incat, in timp
mai scurt sau mai lung, influenteaza adanc — fie si inconstient — mentalitatea tuturor) pare a
fi azi sintetizatd de sloganul carpe dierr, urmarind gisirea a cat mai multd plicere din
realitatea materiald considerata satisficitoare in sine. Existd desigur si un revers al acestei
situatii: lumea singurititii experimentati de unii, care ajung la extrem si apeleze la
sinucidere sau diverse mijloace de evadare. In acest context, crestinismul risci si rimAni o
forma fird continut: se pastreazi cel mult anumite traditii, un anume ritualism, considerate
bune pentru cel care simt o oarecare nevoie de sacru. Crestinismul insd trebuie triit cu
intensitate, in mod radical, altfel lumea care ar putea gisiin el adevirul de care este Insetatd

7NDQ, § 3.
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— fie cd este sau nu congtientd de acest lucru — neputdnd vedea In acesta altceva decat
cioburile maretiei trecute. Date fiind toate aceste probleme, solutia urgenta care se impune
este 0 noud evanghelizare?.
2. 1. 3. Demnitatea persoanei umane — intre umilire si exaltare

O altd trasaturd specificd timpului nostru este violarea demnititii persoanei umane,
care nu mai este recunoscuti ca imagine a lui Dumnezeu §i este expusd pe numeroase cii
instrumentalizdrii. Astizi, existd noi si variate forme de sclavie, ,,stipanul” putind fi o
ideologie, puterea economicd, un sistem politic dezumanizant, tehnocratia stiintifica,
mass-media etc. Numeroase drepturi ale persoanei sunt incilcate chiar sub litera legii. Sa
nu ne gandim decit la dreptul la viatd, la o situatie materiald decentd, la un loc de munci, la
intemeierea unei familii, la procreare responsabild, la participarea la viata publicd i politica.
Sa reflectam la numarul mare de copii ucisi in sanul mamei lor, la cei maltratati de proprii
parinti sau la familiile care duc lipsd de cele necesare traiului de zi cu z. Siricia este o
realitate care loveste adanc multimi de oameni. Cu toate acestea, sacralitatea persoanei
umane nu poate fi anulata, ci, dimpotriva, desi violatd in multiple feluri, ea cautd si iasi la
suprafata. In fapt, se afirmi azi tot mai mult ideea demnititii de persoani a oricirei fiinte
umane, care se defineste ca subiect inzestrat cu constiintd, libertate si responsabilitate in
triirea sa In istorie si societate, apt — prin urmare — s fie promotor al valorilor spirituale i
religioase. Timpul nostru este socotit al ,,umanismului”, dar aceasta implici multe nuante:
pe de o patte, demnitatea umand este chiar in numele unui anumit tip de umanism
incalcata, pe de altd parte, un alt tip de umanism degenereaza intr-un fel de idolatrizare a
omului; In fine, un alt gen de umanism stie promova adevirata demnitate umand,
recunoscand intru adevar mdtirea si mizeria sa’.

2. 1. 4. Conflict i pace

Un alt aspect care caracterizeazi omenirea astizi este prezenta conflictualitatii, un
fenomen complex care contrazice ideea justificarii pluralismului mentalitatilor si
initiativelor, presupunind confruntarea — pand la violentd, terorism, rizboi — a unor
persoane, grupdri, natiuni sau grupuri de natiuni. In diverse sectoare, astizi mai mult decat
oricand reinvie mitul turnului Babel din pricina dorintei de atotputernicie a multiple
structuri, ceea ce produce inevitabil confuzie, luptd, optesiune, scindare — fapt ce nu
rimane fari consecinte in viata omului. Dorinta naturald a indivizilor si natiunilor spre
pace si dreptate nu poate fi insd sufocatd cu totul. Fericirea evanghelicd legatd de faurirea
picii dobandeste in aceste conditii o semnificatie aparte. Existd multe persoane, grupari si
natiuni care lupta si sufera pentru instaurarea dreptatii si pacii. Exista multi credinciosi laici
care militeazd pentru acestea individual sau in cadrul unor grupari organizate cu caracter
socio-politic!?.

2. 1. 5. Cristos, speranta umanitatii; libertatea religioasd

Asa cum este ea, totusi lumea aceasta este locul in care Dumnezeu ne cheamai si ne
triim credinta si sa lucrim intru rdspandirea ei; aici activeazd Biserica — alcituitd din
episcopi, preoti, cilugiri, laici — fiind incontestabil conditionata de starea in care se afld

8 Gen. 3, 5; Ioan Paul al II-lea 1988, § 4; 34; Giussani 1993, p. 40-41.
9 Toan Paul al I1-lea 1988, § 5.
10 Gen. 11, 1-9; Mt. 5, 9; Toan Paul al TI-lea 1988, § 6.
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lumea, dar in nici un caz depdsitd, in virtutea prezentei Spiritului Sfant, Mangaietorul trimis
noud de Cristos. Biserica stie cd efortul siu — dincolo de otice limitd umand, dincolo de
orice interventie a celui riu — este sustinut de Domnul, pentru ci El a facut din ea ,,semn si
instrument al uniunii intime cu Dumnezeu si al unirii intregului neam omenesc”. De aceea,
in pofida oricirei dificultdti, poporul crestin nu trebuie si-si piardd increderea in misiunea
sa de a duce Vestea cea Bund a Mantuirii tuturor oamenilor, In orice timp si loc. In acest
sens, in sanul Bisericii, mai cu seamd astizi, credinciosii laici joacd un rol deosebit. In fapt,
prin ei Biserica este prezenta In toate sectoarele vietii lumii'?.

Azi se cere recunoscutd dimensiunea religioasd a omului si — Intre alte drepturi ale
persoanei — acela la constiinti si libertate religioasd. Chiar dacd nu toti oamenii il considerd
pe Dumnezeu parte constitutivd a existentei lor, cei care au credintd au dreptul la a o trii
individual si in comunitate. Societatea trebuie si le recunoascd acest drept dacd doreste sa
asigure cu adevirat binele persoanei umane §i al societitii. Au existat insd §i mai existd
atatia crestini — in majoritate laici, desi nu exclusiv — care suferd pentru credinta lor.
Miarturia lor, uneori pana la jertfa suprema — in prelungirea jertfei unice a lui Cristos — este
de mare pret pentru viata Bisericii, care giseste in ea un nou eclan de sfintenie §i spirit
apostolic!?,

2. 2. Laicatul sau o vocatie specifica in Biserica
2. 2. 1. Deschidetea Biseticii fatd de laici — momentul Vatican IT

»Dupi ce s-a ocupat de functiile ierarhiei, sfantul conciliu isi indreaptd cu drag
atentia asupra conditiei acelor credinciosi care sunt numiti laici. Toate cele spuse despre
poporul lui Dumnezeu se adreseazd in mod egal laicilor, cilugirilor si clericilor; totusi
unele trasaturi apartin in mod deosebit laicilor, barbati si femei, in virtutea conditiei i
misiunii lor: bazele acestor trasaturi trebuie examinate mai indeaproape, datoritd conditiilor
deosebite ale vremurilor noastre. Pastorii sufletesti sunt perfect constienti de marea
contributie pe care o aduc laicii la binele Intregii Biserici. Ei stiu cd nu au fost instituiti de
Cristos pentru a-si asuma singuri intreaga misiune mantuitoare a Bisericii fatd de lume, ci
au mdreata indatorire ca astfel sd-i pastoreascd pe credinciosi si si le recunoasci slujirile si
carismele, incat toti sd conlucreze unanim, fiecare pe masura lui, la opera comuna. Caci
trebuie ca toti, «faptuind adevirul in iubire, si crestem intru toate spre acela care este capul,
Cristos, din care trupul Intreg, bine alcituit si bine legat prin toate Incheieturile care il pun
in migcare, Isi savarseste cresterea — dupd lucrarea implinitd pe mésura fiecirui madular in
patte — si se zideste Intru fubire» (Ef 4, 15-16)13.

Daci in trecut se evidentia in general o clard suprematie a clerului asupra poporului
credincios si laicii se considerau o parte inferioard a Bisericii (participand in micd masura la
viata acesteia, fiind siliti sa asculte, nu sa coopereze, nefiind motivati sa se angajeze in
misiunea apostolicd a Bisericii, considerand ci desdvarsirea este privilegiul persoanelor
consacrate etc.), dupd conciliul Vatican II lucrurile nu mai stau la fel. Conciliul a insistat
asupra demnitatii baptismale a tuturor credinciosilor, redand laicatului locul sau de drept in
Bisericd. Laicii sunt parte integrantd a Bisericii, avand dreptul si indatorirea de a se angaja In

11 Toan Paul al I1-lea 1988, § 7.
12 Joan Paul al I-lea 1988, § 39.
B LG, § 30.
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misiunea ei in favoarea omului. Laicii au avut de altminteri un rol important in rispandirea
crestinismului, deja in timpurile primare; cum situatia de atunci este foarte asemanatoare cu
situatia pe care o traverseaza azi Biserica intr-o lume neo-pagani si secularizatd, actiunea
laicilor se cere incurajatd, intrucat mai mult decit persoanele consacrate, ei pot fi punte
intre Biserica si lume. Vatican II insistd asupra unel viziuni pozitive asupra laicatului,
accentuand deplina apartenenti a acestuia la misterul Bisericii si vocatia sa specific: aceea
de a ciuta impirigia lui Dumnezeu in lucturile temporale pe cate are a le ordndui dupi
voia Domnului. Dar, contrar a ceea ce s-ar putea crede, viziunea conciliului Vatican II nu
este una cu desavarsire noud. Astfel, este de precizat faptul ci laicii au detinut intotdeauna
responsabilititi in Biserici. In mod traditional, unii dintre laici sau intregul popor
credincios sunt cei care sustin comunititile, mai ales din punct de vedere material, dar nu
numai; nu este de neglijat in acest sens rolul pe care il detinea in viata comunitatii
fondatorul sau. Cu titlul de exemplu, responsabilitatea comunititii a revenit exclusiv
preotului in Biserica francezd abia dupa separarea ei de stat. Este de mentionat deopotriva
participarea laicilor la concilii; de pildd, la conciliul din Trento, a participat si ambasadorul
Venetiei, avand o contributie esentiald in redactarea canonului asupra divortului. incepﬁnd
cu pontificatul lui Pius al Xl-lea, poporului credincios ca atare — si nu doar unor
reprezentanti de marcd — i se acordd importants; astfel, credinciosii sunt invitati si
actioneze, coordonati de ierarhie, in domeniul politic (mai cu seami angajandu-se in
partidele crestine) si al stiintelor (statutul de crestin neexcluzandu-l pe acela de savant si
invers). Tot acum, laicii participd la apostolatul ierarhic. Aceastd viziune pozitivd este
imbritisatd si de papa Pius al XII-lea, care afirma ci laicii se afld ,,in linia intai” a Bisericii,
fiind fermentul de viatd al societatii; de aceea, laicii nu doar ci apartin Bisericii, dar chiar
»sunt Biserica”. Astfel, deja in virtutea botezului (care face din om o creaturd noud), laicii
sunt mladitele vitei care este Cristos si de El sunt insufletiti. Teologia laicatului conciliului
Vatican II are asadar un fundament solid. De altminteri, nu existd o teologie independenti
a laicatului; ea este strans legata de ecleziologie si de teologia sacramentelor!#.

Azi, laicii se bucura de o atentie speciald din partea Bisericii. Recunoasterea locului
si rolului laicilor in Bisericd se concretizeaza in diverse initiative ale acesteia in favoarea lor:
reflexii magisteriale, reuniuni, discutii, celebrari etc. Laicii sunt invitati in astfel de ocazii nu
doar si asculte invatitura pastorilor in ceea ce ii priveste, ci si reflecteze ei ingisi la ceea ce
este misiunea lor in lume intru marturisirea credintei, in diversele medii si situatii, conform
chemdrii lor specifice — trditd in diverse forme de angajare, dupd darul Spiritului. Laicii, la
fel ca i crestinii care au ales alte stari de viatd, sunt chemati in permanenta la a se converti
sila a sluji — in starea lor de viatd — edificarii impéré‘;iei lui Dumnezeu; Biserica trebuie si 1i
sustind in acest sens in permanenta. Centrul vietii crestine a laicului este misterul Intruparii
Fiului lui Dumnezeu si al prezentei sale constante in lume; de aceea, viata laicului trebuie sa
fie hranitd de sfanta euharistie; numai asa va putea el aduce in lume marturia faptului ca
intruparea Domnului rispunde tuturor asteptirilor si nevoilor umane. Laicii se vor intreba
in permanenta ce s-a ales cu harul baptismal, cu cel al mirungerii, cum au stiut §i stiu
fructifica darurile Spiritului Sfant, rispunzand vocatiei lor specifice si avind mereu in minte

14 Toan Paul al TT-lea 1988, § 9; Bisoc 2003, § 2.1; IQC; Rouet 2002.

140



LOCUL SI ROLUL LAICILOR CATOLICI IN TRANSMITEREA CREDINTEI
PENTRU LUMEA DE AZI

cuvintele Mantuitorului: ,,Voi sunteti sarea pimantului; dacd sarea se va strica, cu ce se va
sara? De nimic nu mai este bund decat sa fie aruncata afard si cilcata in picioare de oameni.
Voi sunteti lumina lumii; nu poate o cetate aflatd pe varf de munte si se ascunda. Nici nu
aprind ficlie si o pun sub obroc, ci in sfesnic si lumineaza tuturor celor din casd. Aga sd
lumineze lumina voastrd inaintea oamenilor, aga incit sd vadd faptele voastre cele bune si
sa slaveascd pe Tatal vostru cel din ceruri”’®,

opiritul Sfint inspird astazi Biserica si promoveze vocatia si misiunea laicilor.
impérté§irea si co-responsabilitatea lor In viata comunitatii crestine si prezenta lor care
imbraci atatea forme de apostolat §i de slujire a societdtii ne determind si agteptim cu
sperantd, in zorii celui de-al treilea mileniu o epifanie maturd si rodnica a laicatului” spunea
in chip ilustrativ pentru preocuparea Bisericii fatd de laicat sfantul parinte papa Ioan Paul al
II-lea intr-un discurs din 25 noiembtie 1998. Intr-adevir, mai cu seami dupi Vatican II,
tot mai multi credinciosi laici au devenit profund constienti de misiunea lor in Biserica,
angajindu-se In noua evanghelizare cu toatd responsabilitatea, ddruind mare parte a
timpului lor slujirii lui Dumnezeu si a aproapelui, angajandu-se chiar in cercetarea teologic
si diversele consilii pastorale. Alituri de comunitatile si miscirile traditionale, infloresc
permanent altele noi, pornind de la diverse carisme, ceea ce constituie incontestabil o razd
de sperantd pentru viata Bisericii. Cu toate acestea, nu lipsesc nici aspectele ingtijoritoare:
nu este usor ca Evanghelia si fie vestitd in lumea secularizatd In care trdim, nu este usor ca
unii crestini sa fie motivati sa-si traiasca credinta mai mult decat drept o obisnuinti (nu toti
avand spiritul misionar), nu este usor nici ca aceia care sunt angajati in viata Bisericii sa-si
pistreze spiritul credintei intr-o lume care Incearcd pe multiple cdi si-1 pund in umbri (fiind
tentati si cada pradd compromisului fatd de cultura dominanti sau indiferentismului —
multi fiind selectivi si chiar critici fatd de magisterul Bisericii)!®.

De aceea, formarea laicilor este o preocupare constantd a Bisericii, mama si
invatatoare. Cateheza adresatd laicilor va fi atentd la statutul destinatarilor, barbati si femei,
in conditia lor (ei triiesc in lume si aici au datoria de a-si cauta desavarsirea si de a-si
exercita proptia misiune apostolicd), cu experienta lor de viati, cu problemele lor, cu
cdutarile lor si cu bogatia lor culturald i spirituala, in deplin respect fati de diferente si o
mare deschidere fatd de propria lor implicare in demersul catehetic. Un principiu
important in catehizarea adultilor laici este acela al antrendrii intregii comunitati, intrucat
adultul aderi la credinta si creste in credintd mai putin prin invatarea unor notiuni si mai
degrabi prin viata comunitard, oferind si primind sustinere. Catchizarea acestei categorii a
poporului credincios va avea asadar in vedere initierea in viata liturgicd a comunitatii si in
dimensiunea caritabild a credintei. Promotorii catehezei adultilor laici se vor preocupa
constant de adaptarea mesajului evanghelic la conditiile de viata si la cultura destinatarilor,
pastrand totodatd nealterat continutul credintei. Scopul ultim al formarii la credintd a
adultului laic este maturizarea vietii crestine si intelegerea conditiel umane in lumina
Evangheliei, respectiv asumarea unui angajament crestin matur, de pilddi in domeniul
apostolic, atat de urgent de reinsufletit azi'’.

15 Mt. 5, 13-16; Strafford 2000; Rylko 2000, § 1-2; Ioan Paul al IT-lea 2000-MCL, § 3; IQC.
16 Rylko 2000, § 1-2; Ioan Paul al II-lea 2000-MCL, § 3; 2000-OCE, § 3.
17.CA, § 26-30; 34; 38.
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Cici laicii sunt chemati si facd aga incat credinta lor si se maturizeze constant,
»aducand roadd multd”. Pentru aceasta, Biserica trebuie sd se preocupe de formarea lor
integrala si permanenta, intai de toate vizand descoperirea de catre acestia a propriei vocatii
si misiuni in Bisericd: Dumnezeu ne cheama in mod personal, dar fiecare putem descoperi
treptat, In circumstantele vietii, prin rugiciune, indrumare spirituald, viatd liturgicd etc.
aspectele distincte ale vocatiei noastre. Fundamentale in intelegerea propriei chemari sunt
perioadele adolescentei si tineretii, desi nici o etapi a trecerii noastre prin lume nu exclude
descoperirea unei noi fatete a vocatiei noastre. Este necesar si cautim a pricepe asadar
ceea ce vrea Dumnezeu de la noi §i si punem in practici apoi cele astfel descoperite,
printr-o liberd colaborare. Laicii trebuie in tot cazul sd se strdduiascd in mod constant si
aprofundeze tot mai mult bogitia credintei si a botezului si si le traiascd tot mai deplin.
Laicii vor fi formati la nivel spiritual, doctrinal, liturgic si in special la nivelul doctrinei
sociale a Bisericii, dar si al valorilor umane. Este important ca formarea laicilor si vizeze
deopotriva constientizarea unitatii ce existd intre credinta si viata lor: viata spirituald
insufleteste viata temporald in toate sectoarele ei si aceasta, ptin tot ceea ce presupune, este
ocazie de exersare a credintei. Cateheza trebuie sd se desfasoare in cat mai multe locuri (de
la nivel universal la nivel particular — parohial, comunitar sau familial, dar si scolar si
universitar sau prin mijloacele de comunicare In masd), si foloseascd metode cit mai
adecvate si si implice cat mai multe foruri (de la invititura pastorului universal la cea a
pistorilor locali, respectiv a comunititilor specializate). Catehizarea nu este insd un drept
sau o indatorire doar a unora dintre crestini; ea este o dimensiune care ne priveste pe
fiecare in parte: fiecare da si primeste, indiferent de conditia in care se afld; mai mult, un
loc special se va acorda in formarea crestind celor care suferd din diverse pricini. Biserica
trebuie si se preocupe deopotrivi de formarea formatorilor pentru laicii din timpul nostru
si sa inradacineze aceastd formare in cultura cireia acestia ii apartin's.

2. 2. 2. Comuniunea bisericeascd; misiunea — rod al comuniunii

Toti credinciosii sunt in comuniune cu Cristos, 0 comuniune care isi are modelul si
originea in comuniunea din sanul Sfintei Treimi. Astfel, crestinii nu-si mai apartin lor insisi,
ci lui Dumnezeu. Din comuniunea credinciosilor cu Cristos decurge si aceea dintre
credinciosi, toti fiind mldditele unicei vite si chemati la unitate dupd cum s-a rugat Isus la
Cina cea de taind. Comuniunea credinciosilor este semnul misiunii divine a lui Cristos
insusi. Ea este, prin urmare, ceea ce defineste Biserica, dupd cum a amintit-o conciliul
Vatican II, in urma traditiei. Priveste intai de toate legitura Bisericii cu Dumnezeu Tatal,
prin Cristos, intru Spiritul Sfant si se actualizeazd in cuvantul lui Dumnezeu si in
sacramente ($i mai ales In euharistie) si Intre credinciosi. Imaginile utilizate de conciliu
pentru a defini Biserica subliniazd aceastd idee a comuniunii credinciosilor cu Cristos si
intre ei: Biserica-trup, Biserica-turmd, Biserica-vie, Biserica-templu, Biserica-popor al lui
Dumnezeu etc. Conciliul concluzioneazi in acest sens ci ,,Biserica este in Cristos un
sacrament, adici semnul si instrumentul intimei comuniuni cu Dumnezeu §i al unitdtii
intregului neam omenesc”??.

181n. 15, 1-6; 1 Pt. 2, 2; Ioan Paul al II-lea 1988, § 57-63.
191n. 15; 17, 21; Toan Paul al II-lea 1988, § 18-19; 55; IQC.
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»ofanta Bisericd, din instituire divind, este organizatd si condusi intr-o minunatd
diversitate. «Cici precum Intr-un singur trup avem multe madulare si madularele nu au
toate aceeasi lucrare, asa si noi, cei multi, un trup suntem in Cristos si fiecare suntem
madulare unii altora» (Rom. 12, 4-5). Unul este, asadar, poporul ales al lui Dumnezeu: «Un
singur Domn, o singurd credintd, un singur botez» (Ef. 4, 5). Este comuni tuturor
demnitatea membrilor datoritd renastetii lor in Cristos; este comun harul infietii, comuna
chemarea la desivarsire; una este mantuirea, una este speranta, nelmpdrtitd este iubirea.
Asadar nu existd in Cristos si in Bisericd nici o inegalitate in functie de rasa sau neam, de
conditie sociald sau sex, cici «nu mai este iudeu, nici grec, nu mai este nici rob, nici liber,
nu mai este barbat, nici femeie, pentru ci voi toti una sunteti in Cristos Isus» (Gal. 3, 28;
Col. 3, 11). Prin urmare, cu toate c4, in Bisericd, nu toti merg pe aceeasi cale, toti sunt
chemati la sfintenie si au primit o credintd de aceeasi valoare prin dreptatea lui Dumnezeu
(cf. 2 Pt. 1, 1). Chiar daci unii, din vointa lui Cristos, sunt pusi invitatori, impartitori ai
tainelor si pastori pentru altii, exista totusi intre toi o adeviratd egalitate In privinga
demnitatii si actiunii comune tuturor credinciosilor pentru zidirea trupului lui Cristos.
Intr-adevir, deosebitea stabiliti de Domnul Intre slujitorii sacti si restul poporului lui
Dumnezeu implicd o unire izvoratd din relatia reciprocd necesara care ii leaga pe pastori si
pe ceilalti credinciosi; pastorii Bisericii, urméand exemplul Domnului, trebuie si-si slujeasca
unii altora si celorlalti credinciosi, iar acestia trebuie sd colaboreze din tot sufletul cu
pastorii si invitatorii. Astfel, in diversitate, cu totii dau marturie despre minunata unitate
din trupul lui Cristos; insasi varietatea harurilor, slujirilor si lucririlor aduna intr-o unitate
pe fiii lui Dumnezeu, cici «toate acestea le face unul si acelasi Spirit» (1 Cor. 12, 11). Dupa
cum, din bunivointa diving, laicii il au frate pe Cristos, care, desi este Stipanul a toate, «n-a
venit ca sa fie slujit, ci s slujeasci» (Mt. 20, 28), tot astfel i au frati pe aceia care, rinduiti in
slujirea sacra, invitand si sfintind si conducand familia lui Dumnezeu cu autoritatea lui
Cristos, o péstoresc in aga fel ca noua porunca a iubirii sd fie indeplinitd de toti. Despre
aceasta spune foarte frumos sfantul Augustin: «Dacd ceea ce sunt pentru voli md
ingrozeste, ceea ce sunt impreund cu voi ma mangaie. Cici pentru voi sunt episcop,
impreuna cu voi sunt crestin. Primul este numele unet slujbe, al doilea — al unui har; primul
este numele primejdiei, al doilea — al mantuirii»”*20.

Rodnicia vietii crestine derivd din comuniunea credinciosilor cu Cristos si intre ei;
comuniunea implicd asadar misiunea: ii este izvor si totodatd rod. Acelasi Spirit sivarseste
unitatea si insufld impulsul misionar. Biserica stie c¢d a primit in dar comuniunea pentru a o
oferi tuturor, de aceea vesteste Evanghelia. In aceasti dinamici a misiunii, laicii detin un
loc important aldturi de ceilalti membiri ai poporului lui Dumnezeu: tocmai pentru ci sunt
membri ai Bisericii, ei trebuie sd vesteascd Evanghelia, prin harul Spiritului si in virtutea
sacramentelor initierii crestine; evanghelizarea este harul, vocatia i identitatea profunda a
Bisericii. Evanghelizarea face din Bisericdi o comunitate de credintd, o comunitate a
credintei mdrturisite intru adeziunea la Cuvéantul lui Dumnezeu, intru celebrarea
sacramentelor, intru triirea caritatii, cu scopul de a-1 converti pe om la Cristos si de a-1
mijloci darul unei noi vieti in Spirit. Indemnul lui Tsus de a se vesti Evanghelia la toate

201G, §32
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neamurile capitd azi o conotatie urgentd si aceasta este o chestiune care il priveste pe
fiecare credincios in parte?!.
2. 2. 3. Preotia baptismald — o vocatie distinctd de cea sacerdotald

Situatia laicilor in Biserica poate fi ilustratd din perspectiva parabolei lucratorilor
viel; se impune insi inca de la inceput o precizare: laicii nu sunt numai simplii muncitori
in vie, fiind in primul rand parte a viei, dupé cum spune Isus despre fiecare crestin: ,,Eu
sunt vita, iar voi sunteti mladitele”, imaginea viei desemnand deja in Vechiul Testament
intreg poporul ales si “fiind reluati de Isus cu referire la Impéritia lui Dumnezeu. In
Evanghelia dupi loan, simbolul viei nu se referd insa doar la poporul lui Dumnezeu, ci
la Isus insusi: El este vita si noi mladitele. Aceastd imagine este reluata de conciliul
Vatican 1II in legaturd cu misterul Bisericii: ea este via evanghelicd. Or, numai in cadrul
misterului Bisericii insesi poate fi inteleasa vocatia specifica a laicilor in cadrul lumii i al
poporului crestin?2,

Misiunea credinciosului laic in lume si Bisericd detivd din demnitatea baptismald,
care face din orice crestin un fiu al lui Dumnezeu (intrucat botezul este o noud nagtere,
la viata de fii ai lui Dumnezeu intru Fiul de astd datd), membru al Bisericii (care este
trupul lui Cristos si comuniune) si templu al Spiritului Sfant (care il unge pe cel botezat si
il face apt sa-1 marturiseasca pe Dumnezeu, chemare intdrita prin taina sfantului mir).
Laicul este credinciosul crestin pur si simplu... Este acela care a aderat la botez,
recunoscand in Bisericd prezenta lui Cristos si ierarhia. Dacd adeziunea la botez
inseamna a trdi in fiecare clipd calitatea de noud creaturd, primirea mirungerii inseamna
afirmarea eficacitatii roadelor botezului, iar a euharistiei — inserarea in comuniunea cu
Dumnezeu si poporul siu. Prin botez agadar, orice crestin participd la misiunea
preoteascd, profeticd si regald a lui Cristos (1 Pt. 2, 4-5.9). Aceasti idee nu a apirut doar
la conciliul Vatican II; isi are radicinile in traditia Bisericii, fiind intdlnita de pilda la
sfantul Augustin intr-un comentatiu la Psalmul 26 (Augustin arati cd in legea veche
ungerea era destinatd doar unui numar de doua persoane: regele si preotul si cd, dupa
Cristos, unicul preot si unicul rege, ungerea este conferitd tuturor crestinilor, ca membre
ale corpului siu. Pe linia conciliului Vatican II, papa loan Paul al Il-lea a insistat de-a
lungul intregii sale pastoriri asupra demnitatii preotesti, profetice si regale a intregului
popor al lui Dumnezeu: Fiul a ficut din noi toti o impdritie preoteasci, intreaga Biserica
mostenind de la Cristos tripla sa slujire. Astfel, laicii participd la slujirea sacerdotald a lui

21 Mc. 16, 15; Mt. 28, 20; 1 In. 1, 3; 1 Cor. 9, 16; Ioan Paul al II-lea 1988, § 32-33.
22Mc. 12, 1; Ier. 2, 21; Ez. 19, 10; Is. 5, 1-2; Mt. 21, 28 s.u.; In. 15; Ioan Paul al TI-lea 1988, § 8.
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Cristos?, intrucit sunt uniti cu jertfa sa, oferitd o dati pentru totdeauna pe cruce,
actualizatd in euharistie $i menitdi mantuirii omenirii. Participarea credinciosilor laici la
acest mister este cu putintd prin consacrarea intregii lor vieti si activitati (viata de familie,
munca, bucuriile, suferintele, aspiratiile etc.) si, prin aceasta, a lumii intregi lui
Dumnezeu. Ei patticipd la slujirea profeticd a lui Cristos?* primind si vestind Evanghelia
prin cuvant i fapta, fari a ezita sa denunte raul, atunci cand este cazul si de a reinnoi viata
societdtii in lumina lui Cristos cel inviat. Ei participd deopotrivi la slujirea regald a lui

,Cristos Isus, Marele Preot vesnic, voind si-si continue si prin laici marturia si slujirea, le di viaa
prin Spiritul sdu si i indeamna necontenit la tot lucrul bun si desavarsit. Intr-adevir, acelora pe care
i leagd intim de viata si de misiunea sa le impartigeste si din functia sa preoteasc, pentru ca ei si
aducd un cult spiritual spre gloria lui Dumnezeu si mantuirea oamenilor. Prin urmare, laicii, fiind
ddruiti lui Cristos si unsi de Spmtu] Sfant, sunt chemati si inzestrati in mod minunat, pentru ca
roadele Spititului s creascd in ei tot mai bogate. Intr- adcvar toate lucrarlle rugaclumle si initiativele
lor apostolice, viata conjugala si de familie, munca zilnicd, destinderea trupului §i a suﬂctuhn, daci
sunt trdite in Spiritul, ba chiar si Incercirile vietii, daci sunt suportate cu ribdare, devin jertfe
spifituale plicute lui Dumnezeu prin Isus Cristos (cf. 1 Pt. 2, 5), care, in celebrarea Euharistiei, sunt
oferite cu adanca evlavie Tatdlui impreund cu ofranda trupului Domnului. Astfel, si laicii, actionand
peste tot cu sfintenie ca adoratori, ii consacri lui Dumnezeu lumea insdsi” (LG, § 34).

24 Cristos, Marele Profet, care, prin mirturia vietii si prin puterea cuvantului, a proclamat Impiritia
Tatilui, isi implineste misiunea profeticd pana la deplina manifestare a slavei sale, nu numai prin
ierarhie, care invati in numele i prin puterea lui, ci si prin laici, pe care i-a constituit de asemenea ca
martori si i-a inzestrat cu simtul credintei si cu harul cuvantului (cf. Fapte 2, 17-18; Ap. 19, 10),
pentru ci puterea Evangheliei sa straluceasci in viata de toate zilele, in familie i in societate. Ei se
arati fii ai figaduintei daca, statornici in credinta si sperantd, riscumpdri clipa de fata (cf. Ef. 5, 16;
Col. 4, 5) si asteapta cu rabdare mirirea ce va veni (cf. Rom. 8, 25). Aceasta sperantd ei nu trebuie
si o ascunda in adancul sufletului, ci, printr-o continui convertire si prin lupta «mpotriva
stapanitorilor acestei lumi de intuneric §i impotriva duhurilor rele» (Ef. 6, 12) trebuie sd o manifeste
si prin structurile vietii pimantesti. Precum sacramentele legii noi, prin care sunt hrinite viata si
apostolatul credinciosilor, vestesc un cer nou si un pamant nou (cf. Ap. 21, 1), tot astfel si laicii sunt
adevirati vestitori ai credintei in cele naddjduite (cf. Evr. 11, 1), daci de viata trditd din credintd
leaga marturisirea fara echivoc a credintei. Aceastd evanghelizare, aceasti vestire a lui Cristos prin
mdrturia vietii §i prin cuvant, dobandeste un caracter specific si o eficacitate deosebitd din faptul ci
este indeplinita in conditiile obignuite ale vietii. Misiunea aceasta pune in lumini marea valoare a
acelei stari de viata sfintite printr-un sacrament deosebit, si anume viata de cisatorie si de familie.
Acolo unde religia crestind strdbate intreaga viata si o transforma pe zi ce trece, se afli cea mai buni
pracn'cé si scoald de apostolat laic. Acolo sotii sunt chemati anume s fie unul pentru altul, si
impreuna pentru copiii lor, martori ai credmtel si fubirii lui Cristos. Familia crestind proclama cu
tirie atit puterea actuald a Imparitiei lui Dumnezeu cat si speranta vietii fericite. Astfel, prin pilda
si marturia ei, videste lumea de pacat §i lumineaza pe cei care cautd adevarul. Asadar, laicii, chiar
atunci cand sunt angrenati in problemele vietii pimantesti, pot si trebuie si exercite o preioasa
actiune de evanghelizare a lumii. Unii dintre ei, atunci cind nu sunt suficienti preoti sau cind
acestia nu pot activa din cauza prigoanei, suplinesc, dupa puterile acordate lor, anumite functii
sacre; multi isi consacri toate fortele muncii apostolice; cu totii, insd, trebuie si coopereze la
raspa.ndjrea si cresterea Irnpa.tanel lui Cristos in lume. De aceea haicii trebuie sd caute cu staruinti si
cunoasca mai profund adevirul revelat i si ceard de la Dumnezeu darul intelepciunii” (LG, § 35).
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Cristos?, punindu-se in slujba construirii impirigiei lui Dumnezeu in istorie; pentru
aceasta, ei trebuie sa lupte Impottiva raului — incepand cu cel prezent in ei insisi — si sa-1
slujeascd pe Cristos in aproapele, mai cu seamd atunci cand acesta sufera. Credinciosii laici
sunt chemati s redea creatiei valoarea sa dintru inceput, indreptand-o spre binele adevarat
al omului in lumina harului astfel incit Dumnezeu sia fie totul in toti. Dar aceasta
impirtasire a credinciosilor laici din tripla slujire a lui Cristos initiatd prin botez este intarita
prin mirungere si euharistie. Ea este conferitd tuturor credinciosilor, fieciruia In parte, dar
numai intrucat fac parte din trupul lui Cristos, datorandu-se comuniunii si intarind-o°.

2>, Cristos, care s-a ficut ascultitor pana la moarte si de aceea a fost inaltat de Tatil (cf. Fil. 2, 8-9), a
intrat in slava Imparanel sale; Iui i sunt supuse toate pani cand El insusi se va supune Tatilui,
impreund cu toatd faptura, pentru ca Dumnezeu si fie totul in toate (cf. 1 Cor. 15, 27-28). Aceastd
putere El a impartisit-o ucenicilor si, pentru ca si ei sa fie statorniciti in libertatea regeascd, iar prin
lepadarea de ei insisi si printr o viatd sfanti sa Invingd in ei stipzinirca pécatului (cf. Rom. 6, 12) si
slu]mdu -1 pe Cristos si In altii, si-i duci pe fratii lor cu umilingd gi ribdare la Regele cdruia a-i sluji
inseamna a domni. Caci Dommul doreste sa-si extindi si prin credmcmsu laici Imparatia: «lmpa.rana
adevarului i a vietii, Imparatia sfineniei si a harului, Impéritia dreptitii, a fubirii si a pacib; in ea
faptura Insisi va fi eliberati de robia striciciunii spre a se bucura de libertatea slavei fiilor lui
Dumnezeu (cf. Rom. 8, 21). Intr-adevir, mare fﬁgadwnta si mare porunci se di ucenicilor: «Toate
sunt ale voastre, dar voi suntei ai lui Cristos, iar Cristos — al lui Dumnezew (1 Cor. 3, 23).
Credinciosii trebuie, asadar, si recunoasci natura intimd a intregii fapturi, valoarea si menirea ei
spre lauda lui Dumnezeu si, chiar prin activititile lor pAmantesti, s se ajute unii pe altii spre o viatd
mai sfantd, aga incat lumea si se patrunda de spiritul lui Cristos si si-si atingd in mod mai eficient
scopul in dreptate, iubire si pace. In implinirea acestei indatoriri in toatd universalitatea ei, laicii detin
locul principal. Prin competenta lor in disciplinele profane si prin activitatea lor iniltatd in mod
intrinsec de harul lui Cristos, ei trebuie si contribuie activ ca bunurile create si fie valorificate, prin
munca umand, prin tehnica si civilizatie, conform cu randuiala stabiliti de Creator $i cu lumina
cuvantului siu, spre folosul tuturor oamenilor, fard exceptie; si fie iImpdrtite intre ei cu mai multd
dreptate si si ducid, pe misura lor, la progresul universal, in libertatea umand si crestind. Astfel
Cristos, prin membrii Bisericii, va lumina din ce in ce mai mult intreaga societate umand cu lumina
lui mantuitoare. Pe langd aceasta, laicii trebuie si-si uneasci eforturile pentru a insanatosi institutiile
si conditiile de viatd din lume, daci acestea contin elemente ce ar indemna la pécat; astfel toate
acestea vor ajunge conforme cu normele dreptatn si, in loc sd stan)eneasca vor favoriza practicarea
virtutilor. Actionand astfel, ei vor impregna cu valoare morala cultura si lucrarea omului. in acest
fel ogorul Jumii va fi mai bine pregatit pentru samanta cuvantului divin i, in acelasi timp, i se vor
deschide mai larg Bisericii portile pentru ca mesajul pacii si poati strabate lumea. Tinind seama de
insdsi economia mantuirii, credinciosii s invete si disting atent intre drepturile si indatoririle ce le
revin ca membri ai Bisericii si acelea care le incumbd ca membri ai societitii umane. Si se
straduiascd si le armonizeze intre ele amintindu-si ci in orice lucru pimantesc trebuie si fie
calauziti de constiinta cresting, deoarece nici o activitate umand, nici chiar in sfera celor vremelnice,
nu poate fi sustrasd stipanirii lui Dumnezeu. In epoca noastri este de cea mai mare importanti ca
aceasta distinctie si aceastd armonie sd striluceascd in mod cit mai limpede in felul de a actiona al
credinciosilor, pentru ca misiunea Bisericii s poata raspunde mai plenar conditiilor caracteristice
lumii de azi.” (LG, § 36).

26 Joan Paul al IT-lea 1988, § 10-14; 23; Giussani 1993, p. 49; CBC, § 873; 901-911; Bisoc 2003, § 2.2;
Rouet 2002.
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Actiunea apostolici a credinciosilor laici nu este de neglijat pentru actualitatea i
viitorul credintei. Biserica o stie... noua evanghelizare depinde in buna parte de laici, cirora
dimensiunile socialului, culturalului, artei, stiintei, politicii, economiei le sunt mai accesibile
decat preotilor. Rolul crescand al laicilor in misiunea de evanghelizare nu anuleazd
nicidecum rolul specific al preotilor, chiar daci laicii sunt chemati sa ii ajute in exersarea
ministerului lor. A colabora cu clerul nu inseamna a-1 substitui. Péstorii nu le pot fi decat
recunoscitori laicilor care isi asumd cu generozitate diverse sarcini in comunititile care
altfel ar duce lipsa de pastori, adesea neezitind sa o faca chiar i in timp de persecutie; este
insd important ca rolurile laicilor si nu se confunde cu ale pistorilor, pistrindu-se
semnificatia reald a sacramentului preotiei si a comuniunii ecleziale; este necesar sa se
sublinieze deopotrivd cd asumatrea unor roluri specifice clerului de citre laici este unul
dintre factorii care fac sa scadd interesul pentru chemarea la preotie si pentru viata de
seminar ca loc specific de pregatire pentru aceastd vocatie?”.

Credinciosii laici sunt chemati sa-si asume diverse responsabilititi in sanul
comunitatii bisericesti careia i apartin. Deschiderea si spiritul misionar al parohiilor depind
in bund masurd de angajamentul laicilor. In virtutea botezului si a Impdrtasirii din misiunea
preoteasca, profeticd si regald a Bisericii, credinciosul laic este chemat ca in felul siu sd
lucreze intru cresterea credintei; astfel, laicul se poate implica in viata liturgici a Bisericii, in
lucrarea cateheticd, in activititile caritabile §i cele misionare. Rolul laicului devine din ce in
ce mai important si mai indispensabil vietii Bisericii, inclusiv in sfera liturgicd, mai cu seama
in zonele in care Incepe sa se manifeste sciderea drastica a vocatiilor la preotie. Pastoratia
Bisericii Catolice Apusene in ultimele decenii permite péstorilor si delege credinciosilor
laici in situatii de criza si in conditiile prevdzute de codul de drept canonic, anumite functii
specifice in mod traditional preotiei ministeriale. Este esential insd intdi de toate un
discernamant asupra situatiilor exceptionale, pentru a nu se ajunge s fie considerate ca
atare anumite conditii care nu sunt astfel. Este important deopotrivd si nu se piardd
nicidecum din vedere sensul preotiei ministeriale si al diferentei dintre aceasta i sacerdotiul
comun. Deosebirile dintre preotia ministeriald si cea baptismald sunt urmatoarele: preotia
ministeriald Isi are originea in succesiunea apostolica §i este prin aceasta inzestratd cu o
putere sacrd, constand in faptul de a actiona in persoana lui Cristos; preotia ministeriald
face din persoanele consacrate slujitoti ai Iui Cristos si ai Biseticii, dandu-le posibilitatea de
a proclama cu autoritate cuvantul lui Dumnezeu, de a celebra sacramentele si de a caliuzi
poporul. Sacramentul hirotonirii 1i face pe péstori sd participe In mod mai profund la
preotia lui Cristos §i functia sa de cap al Bisericii. Sacerdotiul ministerial este necesar
pentru existenta comunitatii crestine insesi; desi comunitatea in sine are o valoare
ecleziasticd, preotia ministeriald este de nelnlocuit. De aceea, in situatia de crizd in care se
afli Biserica (mai ales in Occident) la nivelul lipsei vocatiilor la viata consacrati, nu este atat
de important si se gaseascd solutii de compromis (ca de pilda delegarea functiilor pastorale
unor laici angajati), cit sd se innoiasci pastorala vocationald; favorizarea rispunsurilor
pozitive la chemarea la preotie tine de intreaga comunitate crestind, mai cu seama in lumea
indiferentd in care triim. Prin urmare, desi slujirea laicului este intotdeauna de pret, este

271QC, premessa; § 2.
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important sd nu se ajungi la extrem ca ca si fie consideratd supetioari celei preotesti,
trebuind ca functiile asumate de laici si cele specifice preotilor sa fortifice comuniunea
ecleziald?s.

Cici  comuniunea organicd din sanul Biserici nu exclude aspectul
complementaritdtii la nivelul vocatiilor, stirilor de viatd, slujirilor, carismelor si
responsabilitatilor. In acest fel este inserat §i credinciosul laic in misterul
Bisericii-comuniune. Toate membrele Bisericii sunt insufletite de acelagi Spirit care
opereaza unitatea; comuniunea este un dar agadar, pe care si credinciosii laici sunt chemati
sd 1l triiascd cu tesponsabilitate, intru indeplinirea diverselor carisme si slujiti. Laicul nu se
va inchide In sine, nu se va izola spiritual de comunitate, triind Intr-o continui deschidere
fatd de ceilalti, daruind si primind. El stie cd ierarhia sau persoanele consacrate intru preotie
si cdlugirie nu se deosebesc de el printr-un plus de demnitate, ci printr-o mai mare
disponibilitate si datotie de a sluji intregului popor al lui Dumnezeu: slujirile distincte existd
in comuniune si prin comuniune. Invers, starea laicatului nu doar ¢ nu este inferioara, dar
intr-un sens determind intreaga viatdi a Bisericii. Astfel, intre persoanele consacrate
(respectiv ierathie) si laicat existd si trebuie si existe o strdnsd colaborare, chiar daci
vocatiile sunt distincte. Dac laicii trebuie cu anumite prilejuri si asculte vocea pastorilor,
ticerea lor nu este una negativd, ci una rodnicd; ea va permite semintei sd creascd; laicii,
primind si intelegind mesajul pistorilor, sunt mandatati si-l ducd mai departe, in lume.
Dar rolul lor nu se opreste aici: la randu-le, ei vor fi cei care vor aduce la cunostinta
Bisericii care sunt problemele societdtii si lumii; in aceastd circumstanta, rolurile se
inverseaza: pastorii sunt cei care asculta si laicii vorbesc. Responsabilitatea laicilor in viata
Bisericii tinde sd creascd, anunta papa Paul al Vl-lea profetic in cursul conciliului Vatican
112,

2. 2. 4. O chemare specificd

,,Prin daici» se inteleg... toti credinciosii, in afara de membrii ordinului sacru si ai
starii cdlugdresti recunoscute de Bisericd, si anume credinciosii care, incorporati lui Cristos
prin botez, constituiti popor al lui Dumnezeu si ficuti partasi, in modul lor propriu, la
functia preoteascd, profetica si impariteascd a lui Cristos, isi exercitd partea lor din
misiunea incredintatd intregului popor crestin in Bisericd §i in lume. Laicilor le este propriu
si caractetistic domeniul temporal. intr—adevir, cei care participa la preotie prin consacrare,
desi uneori se pot ocupa de lucruri temporale, chiar exercitand o profesie temporald, sunt
totusi, in virtutea chemarii lor speciale, destinati in principal §i propriu-zis (ex professo) slujirii
sacre, iar calugdrii, prin starea lor de viatd, oferd o marturie luminoasa si cu totul deosebita
a faptului cd lumea nu poate fi transfiguratd si oferitd lui Dumnezeu fira spiritul fericirilor.
Chemarea specifica a laicilor este si caute impérég:ia lui Dumnezeu ocupandu-se de cele
vremelnice si oranduindu-le dupd vointa lui Dumnezeu. Ei triiesc in mijlocul lumii,
angrenatl in toate indatoririle si activitatile din lume si in conditiile obisnuite ale vietii
familiale si sociale din care le este tesutd existenta. Acolo sunt chemati de Dumnezeu
pentru cd, indeplinindu-si menirea proprie, cdliuziti de spiritul Evangheliei, sd contribuie

28 Joan Paul al TI-lea 2000-MCL, § 6; IQC, § 1-4; Rouet 2002.
291 Cor. 12, 1-12; Ioan Paul al II-lea 1988, § 20; Giussani 1993, p. 46; 50; Balthasar 1979, p. 14; Paul al
VI-lea 1963.
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dinlduntru, ca o plimadd, la sfintirea lumii §i sd-1 arate astfel celorlalti pe Cristos, mai ales
prin marturia vietii lor, prin iradierea credintei, sperantei i iubirii lor. Ei sunt asadar aceia
care au in mod deosebit datoria si lumineze si sa oranduiasca toate realitdtile vremelnice, in
care sunt puternic implicati, in asa fel incat ele si fie necontenit realizate in spiritul lui
Cristos, sd creasci si sa fie spre lauda Creatorului si Rdscumparitorului”.

Daci esenta chemarii §i misiunii oricirui botezat este aceea de a da mirturie in lume
despre prezenta mantuitoare a lui Dumnezeu, acest lucru este valabil si pentru credinciosii
laici. Chemarea specifica a laicilor si misiunea lor in Biserica pot fi intelese doar pornind de
la realitatea Bisericii ca ,,semn i instrument al unirii cu Dumnezeu i al unitatii intregului
neam omenesc” si dorinta de a adera la aceastd realitate. Biserica in sine este poporul lui
Dumnezeu, definit tocmai prin comuniunea care Isi are sorgintea si modelul in Dumnezeul
Trinitar; ea este trupul lui Cristos, in care fiecare botezat este un membru viu, beneficiind
de harurile sacramentale, ierarhice §i carismatice pe care Dumnezeu le revarsi in
permanenta asupra Bisericii. In virtutea apartenentei lor la misterul Bisericii, Dumnezeu ii
cheama pe laici, mai mult decat oricind in perioada dificild pe care o trdim, sa isi asume
spiritul misionar, care nu este o dimensiune aditionald vocatiei crestine, ci insdsi esenta
acesteia. Apostolatul este marturia oricirui crestin matur, a oricirei comunitati, in cuvant si
fapta, despre intilnirea cu Cristos, si aceasta atat in situatii extraordinare cat si in cele
obisnuite, de fiecate zi si In orice context social, cultural si politic. Biserica are nevoie,
tocmai din pricina numeroaselor dificultiti pe care le intampind in lumea de astdzi in
misiunea sa, de implicarea laicilor in slujba apararii demnitatii umane si drepturilor omului,
a dreptitii si binelui comun, a traiului decent si libertatii si in rezolvarea atator probleme cu
care se confruntd zi de zi; el vor gasi lumina necesard rezolvarii acestor probleme in
Evanghelie. Schimbirile multiple din lumea de astézi si complexitatea situatiilor cu care ne
confruntdm mereu nu trebuie sa ne descurajeze, ci, dimpotrivi, sa constituie pentru fiecare
dintre noi, in propria stare de viatd, un imbold pentru a face mai mult pentru slujirea lui
Dumnezeu?'.

,,Biserica s-a ndscut pentru ca, rispandind pe intreg pamantul impdritia lui Cristos,
spre slava lui Dumnezeu Tatil, si-i faci pe toti oamenii pirtasi la ridscumpararea
mantuitoare §i prin ei lumea Intreagi si-i fie supusd lui Cristos intru adevir. Toatd
activitatea trupului mistic indreptatd spre acest scop se numeste apostolat; Biserica il
exercitd prin toate madularele sale, desigur in moduri diferite: cici chemarea crestina este,
prin natura ei, $i chemare la apostolat. Dupd cum in imbinarea unui trup viu nici un
madular nu se comporti in mod total pasiv, ci, participand la viata trupului, participa si la
activitatea acestuia, tot astfel, in trupul lui Cristos, care este Biserica, «ntregul trup isi
desidvarseste cresterea potrivit lucrdrii randuite fiecirui madular (Ef. 4, 16). Mai mult, in
acest trup solidaritatea si unirea dintre madulare sunt atit de mari incat un médular care nu
lucreazd dupa masura sa la cresterea trupului s-ar putea spune ci nu este folositor nici
Bisericii, nici siesi. In Biserici slujirile sunt diferite, dar misiunea este unicd. Cristos le-a
incredintat Apostolilor si urmasilor lor indatorirea de a invata, de a sfinti si de a conduce in

301G, §31.
31 Toan Paul al TT-lea 2000-MCL, § 2; 4-5; CBC, § 898-900.
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numele sdu §i cu puterea sa. Insi laicii, ficuti partagi la misiunea preoteascd, profetica si
regald a lui Cristos, isi implinesc in Biserica si in lume partea lor proprie din misiunea
intregului popor al lui Dumnezeu. Ei isi desfasoard concret apostolatul activind pentru
evanghelizarea si sfintirea oamenilor, precum si straduindu-se si patrundad si sd
perfectioneze ordinea temporali cu spiritul Evangheliei, astfel incat activitatea lor in acest
domeniu temporal si dea o mirturie limpede despre Cristos si s slujeasca la mantuirea
oamenilor. Fiind propriu stirii laicilor de a-si duce viata in mijlocul lumii i a treburilor
lumesti, ei sunt chemati de Dumnezeu ca, insufletiti de spirit crestin, sa-si exercite
apostolatul in mijlocul lumii ca o plimadi™32.

Dupi cum am spus si mai sus, misiunea credinciosilor laici in Biserica si in lumea
noastrd poate fi explicatd pornind de la parabola lucritorilor viei. Via in care 1i trimite
Dumnezeu pe lucritorii lui este lumea Intreaga; aceasta are nevoie de vestirea Evangheliei
pe otice cale, azi mai mult decit oricand, intrucat lumea intreagi trebuie si fie transformata
dupi voia lui Dumnezeu in vederea instaurdrii definitive a Impiritiei sale. Conciliul
ecumenic Vatican II a inteles aceastd realitate atunci cand a vorbit despre Bisericd drept
»sacrament al mantuirii” §i a accentuat natura sa misionari. Chemarea de a merge sd
lucreze 1n via sa Domnul o transmite fiecarui om, si nu doar pistorilor sau persoanelor
consacrate intru preotie si calugirie; Deja sfantul Grigore cel Mare i invita pe toti
credinciosii sa-si examineze cu atentie viata si sd judece singuri dacd sunt cu adevirat
lucritori in via Domnului. Conciliul Vatican 11 a insistat indelung pe ideea misiunii laicilor
in lume si Bisericd, indiferent de varsti, sex, statut social, profesie etc.?3.

Toti botezatii sunt egali in demnitate in sanul poporului lui Dumnezeu, in virtutea
unicului botez, a unicei chemiri la sfintenie, a unicei mantuiri, a unicului har, a unicei
sperante si a unicei iubiri. Datoritd demnititii baptismale, laicii sunt responsabili impreund
cu persoanele consacrate la misiunea Bisericii. Laicii au insd o vocatie specificd, distinctd de
a persoanelor consacrate, si aceasta priveste realitatile temporale. Biserica are ea insisi o
dimensiune temporald, datoratd misterului Intrupdrii Fiului lui Dumnezeu; ea trdieste in
lume, chiar daci nu ii apartine lumii, §i in lume trebuie si continue misiunea de mantuire a
lui Cristos. Daca acesta este rolul fiecirui credincios in parte si al comunitatii ca atare,
actiunea in lume este incid mai specificd laicilor, care sunt mai inradacinati in lume prin
insusi statutul lor social si familial. Ei trdiesc asemeni celorlalti oameni, studiind, muncind,
stabilind relatii amicale, profesionale, sociale, culturale etc. Dar stiu trai acest statut normal
in lumina prezentei lui Cristos, prin aceasta Cuvantul intrupat continuand si se
impdrtigseascd din conditia umand, asa cum a ficut si odinioard. Astfel, lumea devine
pentru credinciosii laici mediul §i mijlocul exercitarii vocatiei lor specifice, ei avand a o face
s aduca marire lui Dumnezeu. Laicii nu trebuie si-si abandoneze locul in lume: botezul nu
transforma acest nivel al existentei, dar imprima celui care I-a primit o vocatie specificd in
starea sa de viatd, in mediul sau. Laicii sunt chemati si actioneze in lume asemeni unui
ferment de credinta si sfintenie, exercitandu-si propriul rol uman in spirit evanghelic si prin
aceasta dand marturie celorlalti despre Cristos, mai cu seamd prin exemplul vietii si prin

244, 2.
3 M. 20, 1 s.u.; Ioan Paul al TT-lea 1988, § 1-2.
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virtutile credintei, sperantei §i iubirii. Prezenta laicilor in lume nu imbracd asadar un
caracter pur sociologic si atropologic, ci unul teologic si eclezial. Laicilor li se potriveste
mai mult decat celorlalti credinciosi chemarea lui Isus de a fi sarea pamantului, aluatul care
dospeste fraimantatura si lumina lumii34.

Asa cum la nivelul intregii Biserici, vocatiile sunt variate, nici in cadrul laicatului
vocatiile nu sunt nediferentiate, diversitatea lor constituind o bogatie pentru aceasta stare
de viatd §i pentru Biserica in general. Este de semnalat in acest sens inflorirea institutelor
seculare in care laicii triiesc sfaturile evanghelice si a altor forme de daruire a vietii lor in
spirit evanghelic. Dar se poate vorbi de o distinctie a vocatiilor si la nivelul varstelor, al
statutului social sau al conditiilor de viati. Vocatia laicului imbraca trisituri specifice in
mdsura in care acesta este o persoand cisitoritd, necisitoriti sau viduvi, respectiv dacd
este 0 persoand tandrd, maturd sau in varsta, sdnatoasi sau bolnava. Fiecare trebuie sa isi
fructifice talentul cu care a fost inzestrat sau Incercirile prin care trece spre edificarea
Bisericii®>.

2. 2. 5, Inflorirea miscirilor laice, un semn de sperantd pentru viaga Bisericii

Timpurile noastre pretind o mai urgentd implicare a laicilor in domeniul
apostolatului, iar Spiritul Sfant lucreaza In acest sens, fiind evident faptul ci multi laici se
simt responsabili de opera evanghelizirii si se pun cu disponibilitate In slujba Bisericii.
Participarea ctedinciosilor laici la misiunea Bisericii poate s se realizeze in cadrul unor
comunititi organizate (parohia sau altele); acestea faciliteaza adesea propria lor formare
spirituald si exersarea spiritului apostolic. Asistim astizi incontestabil la o inflorire a vietii
crestine laice, fapt evident mai cu seamd In perioada post-conciliard. Alituri de
comunitatile si miscarile traditionale apar altele noi. Laicii isi asuma diverse functii in
domeniul liturgic, catehetic, misionar, caritativ. Imbucuritoare este deopotriva realitatea
cresterii numarului femeilor angajate In aceste domenii. Acest fapt constituie un semn bun
in sensul cd Dumnezeu stie sa suscite In fiecare perioadd a istoriei raspunsuri adecvate la
problemele concrete ale credintei; mai noile si mai vechile comunititi sunt un semn al
lucririi Spiritului i In zilele noastre, si acesta este, evident, un fapt absolut pozitiv. Existd
insd deopotrivad anumite riscuri care ar trebui evitate. Astfel, cel dintai ar fi acela al
absolutizirii propriei comunitdti in detrimentul sensului comunitatii mai largi a Bisericii.
Orice asociatie sau comunitate trebuie de aceea sd se inscrie in misterul Bisericii. Un altul
ar fi acela al prea marii insistente asupra sarcinilor ecleziale in detrimentul celor
profesionale, economice, sociale, culturale, politice; o consecinti periculoasid a acestui fapt
este aceea a separarii dintre spiritul Evangheliei, respectiv credinta, si viata concreta’.

,Existd o mare varietate de asociatii de apostolat. Unele isi propun si atinga telul
apostolic general al Bisericii; altele, scopuri de evanghelizare si sfintire considerate in
anumite aspecte; altele urmdresc scopuri de insufletire crestind a sferei lucrurilor
pamantesti, iar altele dau marturie lui Cristos in mod deosebit prin fapte de milostenie si
caritate. Intre aceste asociatii trebuie luate In considerare in primul rand acelea care
favorizeaza §i accentueaza o unire mai intimd Intre viata concretd a membrilor i credinta

341 Cot. 7, 24; loan Paul al II-lea 1988, § 15; LTC, § 9-10.
31 Pt. 4, 10; Ioan Paul al I1-lea 1988, § 56.
36 Toan Paul al II-lea 2000-MCL, § 7; 2000-OCE, § 3; 1988, § 1-2; Paul al VI-lea 1976.
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lor. Asociatiile nu sunt scoputi in sine, ci trebuie si slujeasci la implinirea misiunii Bisericii
fata de lume. Valoarea lor apostolici depinde de conformitatea cu scopurile Bisericii
precum si de marturia crestind si de spiritul evanghelic ale fiecdrui membru si ale intregii
asociatii. Misiunea universald a Bisericii, tinand seama si de institutionalizarea progresiva si
de evolutia rapidd a societitii contemporane, cete ca initiativele apostolice ale catolicilor si
dezvolte forme tot mai perfectionate pe plan international. Organizatiile internationale
catolice 1si vor atinge mai bine scopul dacd grupirile care fac parte din ele si membrii lor
sunt mai strans uniti cu ele. Pastrand relatia cuveniti cu autoritatea bisericeascd, laicii au
dreptul si intemeieze asociatii, sd le conduci si sd se inscrie in cele deja intemeiate. Cu
toate acestea trebuie evitati risipirea fortelor care s-ar produce daci s-ar intemeia noi
asociatii §i opere fird motiv suficient sau daci s-ar pistra altele devenite inutile sau cu
metode perimate; In sfarsit, nu este intotdeauna oportun ca forme instituite intr-o tard si
fie transpuse fird discernimant in altele”?”.
2. 3. Apostolatul laicilor; laicii — lumina lumii...
2. 3. 1. Chemarea Ia sfingenie trditd in lume

Fiecare credincios (prin botez), deci st cel laic, este chemat de Dumnezeu la
sfintenie, adica la desavarsirea caritatii. Sfintenia este cea mai importantd marca a celui care
il urmeaza pe Cristos. Conciliul Vatican II se opreste indelung asupra chemarii universale
la sfintenie si acesta este un punct de reinnoire a vietii crestine in zilele noastre. Chemarea
la sfintenie® nu este o simpld exigentd morald ci, mai profund, o parte constitutiva a

37 AA4, § 19.

38 Tn diferitele feluri de viata i in diferitele ocupatii, o unica sfintenie este trditd de toti aceia care,
manati de Spiritul lui Dumnezeu, ascultand de glasul Tatilui si adorandu-1 pe Dumnezeu Tatil in
spirit si adevir, il urmeazd pe Cristos cel sirac, smerit si cu Crucea pe umeri, pentru a se invrednici
sd fie partasi de mdrirea lui. Fiecare, dupi darurile si indatoririle sale, trebuie si porneasca fird
soviire pe calea credintei vii care trezeste speranta si actioneaza prin iubire. Sofii §i parintii crestini,
urmandu-si propria cale, printr-o iubire fidel trebuie si se sustina reciproc in har in tot cursul vietii,
iar pe copiii pe care i-au primit cu dragoste de la Dumnezeu si-i educe in invatitura cresting i in
virtutile evanghelice. Ei oferi astfel tuturor o pildd de iubire neobositi si generoasi, edifici o
fraternitate a carititi i se fac martori §i colaboratori ai rodniciei maicii Biserici, ca semn si
participare la iubirea cu care Cristos gi-a iubit mireasa §i s-a dat pe sine pentru ea. Un exemplu
asemdndtor este oferit, in alt mod, de citre persoanele viduve si de cele necisitorite care pot si ele
sa contribuie considerabil la sfintenia si activitatea Bisericii. Cat despre aceia care indeplinesc munci
adeseori grele, el trebuie, prin realizirile lor omenesti, si se perfectioneze pe sine, si-si ajute
concetitenii, sa imbunatiteasca starea Intregii societati si a Intregii creatii; mai mult, printr-o iubire
activa, bucurosi in speranta si purtandu-si poverile unii altora, si-l imite pe Cristos, care a2 muncit cu
mainile sale si care lucreazd pururi impreund cu Tatil la mantuirea tuturor; in sfarsit, prin insasi
munca lor de fiecare z, ei trebuie si se ridice la o sfintenie mai inalti, chiar si apostolicd. Se stie ca
sunt in mod deosebit uniti cu Cristos care suferd pentru mantuirea lumii cei ce sunt apésati de
saricie, de slibiciune, de boald si de necazuri sau care sunt prigoniti pentru dreptate: pe acestia
Domnul, in Evanghelie, i-a numit fericiti, iar «Dumnezeul a tot harul, care ne-a chemat la marirea
sa cea vesnicd In Cristos Isus, dupd putina suferinta i va desavarsi, 1i va face statornici i ii va intiri»
(1 Pt. 5, 10). Asadar toti credinciosii se vor sfinti din zi in zi mai mult in conditiile lor de viata, in
indatoririle lor si in imprejuririle in care se afld si prin toate aceste conditii, indatoriri si imprejurari,
daci primesc toate cu credinti din mana Tatalui ceresc si conlucreazi cu vointa divini, manifestind
tuturor, in insasi indeplinirea activitatilor pAmantesti, iubirea cu care Dumnezeu a iubit lumea”

(LG, § 41).
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misterului Bisericii, via aleasa in care sfintenia vitei care este Cristos este transmisd tuturor
mladitelor. Astizi raspunsul la chemarea la sfintenie a tuturor crestinilor este impetios
necesar, intrucat tocmai persoane cu adevarat sfinte au ficut posibild reinnoirea lumii si
Bisericii in toate perioadele de crizd de-a lungul istoriei. Or, situatia actuala pretinde
sfintenia: lumea are azi mai are nevoie ca oricand de sfinti. Fiecare membru al Bisericii este
asadar dator actualmente sa raspund la aceastd chemare, in propria sa stare de viata. Daca
sorgintea chemdrii la sfintenie este taina botezului, ea este Intiritd de celelalte sacramente,
cu precidere de euharistie. Vocatia la sfintenie implica urmarea lui Cristos, viata dupa
Spirit, trdirea fericirilor, ascultarea i meditarea Cuvantului lui Dumnezeu, integrarea in
viata liturgicd a Bisericii, practicarea rugiciunii individuale, familiale §i comunitare, setea de
dreptate, respectarea poruncii iubirii*”.

Sfintenia este cea mai serioasd provocare pentru orice crestin; conciliul ecumenic
Vatican 11 a afirmat ci toti credinciosii — inclusiv cei laici — sunt chemati la plindtatea vietii
crestine si la perfectiunea carititii. Azi mai mult decat oricand nu trebuie sa ne temem sd
acceptdm aceasta provocare, devenind sfintl. Eficacitatea apostolatului depinde in mare
masurd de profunzimea vietii spirituale si intensitatea rugiciunii; doar trdirea fird de
compromis a crestinismului poate deveni o adevérati cale de convertire a lumii de azi.
Chiar daci sarcina de indeplinit pare din punct de vedere uman cu neputintd de dus la bun
sfarsit din pricina multiplelor dificultiti ale timpului nostru, totusi riméne valabili
promisiunea Mantuitorului de a fi in mijlocul comunititii crestine mereu, insufletind-o si
suplinind lipsurile sale®”.

Aspectul specific al chemdrii la sfintenie a laicilor priveste inserarea lor in realitdtile
temporale; principiul acesteia poate fi gasit in ideea paulind de a sivarsi totul in numele
Domnului, explicitatd de conciliul Vatican II care afirmi cd orientarea spirituald a vietii
trebuie sa cuprinda toate aspectele existentei, de la realitatea familiala la celelalte indatoriri
sociale. Laicii isi vor trdi vocatia la sfintenie mai putin ca o indatorire si mai mult ca un
semn al iubirii Tatilui care i-a regenerat prin botez. Triirea acesteia este deja o forma de
edificare a Bisericii — comuniune a sfintilor — si a construirii impérégiei lui Dumnezeu in
istorie. Adesea laicii — barbati si femei, tineri si mai putin tineri — stiu sa traiasca sfintenia in
fiecare clipd a vietii lor, necunoscuti de alti oameni sau chiar neintelesi, dar sub privirea
iubitoare si cu harul lui Dumnezeu. De altminteri, Biserica a proclamat fericiti si sfinti mai
multi laici in ultimul timp, astfel incat laicii de azi nu duc lipsa de modele de sfintenie traitd
in conditiile obisnuite de viatd. Numdrul mare de beatificiri si canoniziri din cursul
pontificatului papei Ioan Paul al II-lea a fost explicat de acesta ca un rod al conciliului
Vatican II, care a reinsufletit Biserica cu spiritul evanghelic si cel al chemarii la sfintenie a
tuturor credinciosilor. In ceea ce priveste numdrul mare al canonizirilor si beatificirilor din
randurile laicilor, explicatia este aceea cd Spiritul sufli unde vrea si ciile sfinteniei sunt
numeroase, fiecare putind-o trdi in propria stare de viatd. Or, sfintenia este conditia sine
qua non a eficacitatii apostolice a Bisericii. Indemnul sfantului Leon cel Mare ,,Crestinule, fii
constient de demnitatea tal” este azi mai actual ca oricand pentru orice botezat*!.

1 Pt. 1, 15; loan Paul al 1-lea 1988, § 16; LTC, § 7-8.
40 Joan Paul al II-lea 2000-OCE, § 5.
41 Col. 3, 17; Ioan Paul al I-lea 1988, § 17; Martins, § 5.
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2. 3. 2. Chemati sd aducd lumina lui Cristos in lume

,»Laicii, adunati in poporul lui Dumnezeu si constituiti in unicul trup al lui Cristos
sub un singur cap, oricine ar fi ei, sunt chemati, ca madulare vii, sa contribuie la cresterea
Bisericii si la sfintirea ei necontenita, cu toate puterile lor primite prin bunatatea
Creatorului si harul Rascumparitorului. Apostolatul laicilor este o participare la insasi
misiunea mantuitoare a Bisericii si la acest apostolat sunt trimisi cu totii de Domnul insusi
ptin botez si mir. Prin sacramente si mai ales prin sfanta euharistie le este impartasitd si
hrinitd acea iubire fatd de Dumnezeu si fatd de oameni care este sufletul intregului
apostolat. Insd laicii sunt chemati in mod deosebit s faci prezentd si activd Biserica in
acele locuti si Imprejurdri In cate ea nu poate deveni sarea pimantului decat prin ei. Astfel,
otice laic, in virtutea darurilor primite, este martor si, in acelasi timp, instrument viu al
misiunii Bisericii Insesi «dupd masura darului lui Cristos» (Ef. 4, 7). In afara acestui
apostolat care ii priveste pe toti credinciosii, fard exceptie, laicii pot fi chemati, in diferite
feluri, si la o cooperare mai directd cu apostolatul ierarhiei, in felul acelor birbati si femei
care il ajutau pe apostolul Pavel in evanghelizare, ostenindu-se mult in Domnul (cf. Fil. 4,
3; Rom. 16, 3 s.u.). In afari de aceasta, ei mai pot fi cooptati de ierarhie la exercitarea unor
functii bisericesti in scop spiritual. Laicii au, prin urmare, mareata indatorire de a lucra
pentru ca planul divin al mantuirii sa ajungi tot mai mult la toti oamenii din orice timp si
din orice loc. Si le fie, asadar, deschisd pretutindeni calea ca, dupd puterile lor si dupd
necesitétile timpului, sd participe si ei in mod activ la opera mantuitoare a Bisericii”*2.

Biserica 1i invitd constat pe laici sa reflecteze asupra chestiunilor celor mai
importante pe care le implicd societatea de astizi, si Isi exprime opiniile asupra situatiei
lumii si asupra diverselor probleme cu care se confrunta oamentii, respectiv solutiile pe care
le gisesc la acestea. Ei sunt invitati ca in indeplinirea acestei misiuni si porneascd
intotdeauna de la Cristos, recunoscand in permanenta prezenta sa in Biserica la a cérei
functie de evanghelizare trebuie sa participe activ, in diverse moduri, dar intotdeauna
animati de spiritul iubirii. Prioritard chiar in raport cu apartenenta la anumite asociatii si
miscari este mdrturia personald, de zi cu zi. Desigur, In situatia actuald, se impune
colaborarea diverselor miscari ale laicilor si punerea in comun a experientelor lor. Laicii se
pot angaja cu succes in lumea politicd; In contextul dezvoltirii Uniunii Europene, este
nevoie mai mult decit oricind de crestini maturi in credintd, apti sd sustind la orice nivel
institutia Bisericii. Primordiale sunt pentru miscarile laice actiunile ecumenice si
interreligioase, concomitent cu reafirmarea valorilor crestine i inculturarea Evangheliei in
toate popoarele Europei. In contextul actual, laicatul catolic trebuie si fie prezent in toate
structurile socio-culturale, insufletindu-le cu spiritul Evangheliei prin constituirea unor
comunititi care si exprime realitatea lumii in care trdim si sa rezolve problemele ei. Este
azi mai multd nevoie ca odinioard de crestini care si triiascd Evanghelia si sa stie si o
vesteascd si altora In mod convingitor. Miscirile dezvoltate 1n sanul Bisericii au intre altele
drept scop tocmai formarea unor personalitdti care si rispunda in chip adecvat nevoilor

216,633,
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timpului nostru; acestea se cer sustinute de poporul credincios in care fiecare membru
trebuie sa fie apt s dea socoteala despre speranta care il insufleteste®’.
2. 3. 3. Slujiri, carisme si alte forme de participare ale laicilor la viaga Bisericii

Dupi cum credinciosii laici trebuie sa recunoascd importanta slujirii persoanelor
consacrate, pastotii trebuie si recunoasci §i si promoveze diversele slujiti si carisme ale
laicilor, datorate botezului si mirungerii si, pentru multi dintre ei, sacramentului cisatoriei.
Desi rolul lor specific rimane acela de a insufleti realititile temporale cu spiritul lui Cristos,
el isi pot asuma diferite sarcini §i in domeniul pastoral, atat in situatii normale (animarea
liturghiei, a corului, a rugiciunilor etc.), cat si in cele mai putin obisnuite, cand este necesar
sa ii suplineascd pe preoti in rolul lor specific. in practica Bisericii latine existd chiar
posibilitatea ca, in lipsa preotilor, credinciosii laici sd isi asume anumite responsabilititi in
domeniul liturgic, traditional incredintate preotilor: vestirea cuvantului, conducerea
rugiciunilor, administrarea botezului, distribuirea euharistiei; ptin aceasta, laicul nu devine
insd pastor, intrucit ministerul preotului deriva din hirotonire §i nu din atributii. Este de
apreciat disponibilitatea laicilor in sensul implicarii in viata apostolica si chiar liturgica a
Bisericii, dar este esential si se pastreze un echilibru: laicii nu vor forma prin aceasta o
structurd paraleld celei clericale. Este important din aceastd perspectivd si se sublinieze
misiunea ecleziali comund a tuturor celor botezati (sacerdotiul comun) — in virtutea
sacramentelor initierii crestine — si distinctia la nivelul slujirii a pastorilor si laicilor — in
virtutea sacramentului hirotonirii conferit celor dintai (sacerdotiul ministerial). Este
deopotriva important ca stirile de urgentd care justifici atribuirea unor functii liturgice
laicilor sa fie bine cantirite. In tot cazul, principiul raimane acela ca — si iIn momentul in
care exercitd anumite functii specifice persoanelor consacrate — laicii actioneazi in
conformitate cu vocatia lor specifici, diferiti de a preotilor, privind mai cu seama relatia cu
realitatile temporale*.

Spiritul Sfant imbogateste viata Bisericii §i prin carisme, daruri speciale care pot lua
diferite forme in functie de nevoile timpului si de libertatea de actiune a Spiritului, dup
cum o videste Noul Testament. Acestea sunt foarte de folos edificirii Bisericii si
umanitatii. Nici timpul nostru nu duce lipsa de astfel de daruri in randurile credinciosilor,
inclusiv laici. Important este ca ele si fie primite cu recunostinta si sa fie folosite spre
binele comunititii (carismele nu implicd depasirea dimensiunii ascultarii fatd de ierarhie), al
cdrei spirit apostolic il anima §i pe care o intireste in sfintenie®>.

Laicii participi la viata Bisericii in diverse moduri, nu doar prin slujiri si carisme, si
aceasta mai ales la nivelul comunititii particulare, care reflecta deplin misterul Bisericii
Universale. Slujirea lor, desi pretioasa, trebuie si se desfagoare intotdeauna intru ascultare
fatd de ierarhie; dar §i aceasta are a exercita o autoritate adevirati In raport cu laicii,
incurajand initiativele lor. Laicii actioneaza in primul rand la nivelul parohiilor, dar nu vor
ezita sd se implice, la cererea pastorilor, si la nivelul inter-parohial, diecezan, interdiecezan,
national sau international. Astfel, credinciosii laici se vor preocupa alituri de preoti sd
construiascd in parohie o adeviaratdi comuniune frateascd, o comunitate euharisticd, a

> NPCL.
4 v. si mai sus; loan Paul al IT-lea 1988, § 23.
41 Cot. 12,7-10; 1 Cor. 12, 4-6.28-31; Rom. 12, 6-8; 1 Pt. 4, 10-11TIoan Paul al II-lea 1988, § 24.
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caritatii si rugaciunii. Pentru ca o comunitate crestind sa reziste si si actioneze eficient in
lumea noastra este esential insa ca ea sa dezvolte o multitudine de relatii cu alte comunitati,
atat bisericesti, cat si sociale. Astizi, pe de o parte, parohia nu mai este un punct de
referint intr-atit de puternic ca In trecut pentru crestini §i, pe de altd parte, ea trebuie si
ajungi si la alte persoane decit crestinii practicanti, ciutindu-i pe cei indepirtati (si nu
numai) in mediul social, profesional, cultural, educativ. Apostolatul laicilor, in primul rand
la nivelul parohiilor, este absolut necesar pentru ca apostolatul pastorilor si al comunitatii
ca atare si fie eficace. Este necesar ca laicii sa actioneze in deplind comuniune cu pastorii,
aducand in fata lor problemele cu care se confrunti oamenii, atit in perspectiva umani cat
si in cea a mantuirii, pentru ca ele sa poatd fi rezolvate in comun, inclusiv cu contributia
lor. De aceea, laicii trebuie sa fie reprezentati in consiliile parohiale. In acest fel, laicii pot
face mult pentru coeziunea comunitatii parohiale si pentru apropierea fati de necredinciosi
si cei indiferenti. Céci parohia este Biserica din mijlocul caselor si membrii ei sunt oameni
in inima societatii, aflindu-se in deplini solidaritate cu bucuriile si tristetile ei. Astfel, mai
ales prin laici, parohia — pastrandu-si nealterata vocatia de a fi comuniune si de a chema la
comuniune — poate rispunde asteptirilor profunde ale oamenilor adesea dezorientati,
dezumanizati §i tratati nedemn in societatea noastra dar mai pastrand o oarecare sete de
adevar. Laicii vor fi implicati in consiliile pastorale, fiind invitati deopotrivi la sinoadele
diecezane, conciliile particulare, provinciale sau plenate, acest lucru manifestind pregnant
comuniunea bisericeascd. In acest fel, laicii participi la binele tuturor si se Impirtisesc din
binele comunititii, fiecare fiind celorlalti sprijin si fiind sprijinit de ceilalti. Orice laic trebuie
sd fie congtient de faptul ci este un membru al Bisericii si, prin aceasta, si isi asume cel
putin o sarcina apostolici individuala, pornind de la nevoile aproapelui; aceasta este deja o
formd de participare la comuniunea Bisericii. Apostolatul laicilor poate insi deopotrivi
imbrica o forma asociativd, in diverse organizatii, grupuri, comunititi, miscari —
traditionale sau noi. Aceasta din urma — desi nu a lipsit cu desavarsire nici in alte epoci ale
istoriei — ia proportii extraordinare in zilele noastre; in pofida diversitatii — care constituie
in fond o bogitie pentru viata Bisericii — la nivelul formei exterioare, domeniului de actiune
sau metodelor, diversele forme de organizare a laicilor sunt convergente din punct de
vedere al finalitdtii: toate cauti o participare responsabild la misiunea de evanghelizare a
Bisericii in viata omului si a societatii. Asocierea credinciosilor laici se intemeiaza intai de
toate pe natura sociald a omului si ideea eficientei actiunii comune; asocierea este utild
asadar la nivelul impactului social, dar si in sensul sustinerii credinciosului insusi, ciruia ii
este greu si-§i pastreze coerenta mai ales Intr-o lume secularizatd §i pluralistd ca aceea in
care triim. Dincolo de aceste ratiuni umane existd insd in practica asocierii laicilor o
exigentd de ordin teologic si ecleziologic: apostolatul este, dupa documentele conciliului
Vatican II, un semn al comuniunii si unititii Bisericii. Laicilor trebuie si li se recunoascd
dreptul de asociere in Biserica: nu este vorba despre o concesie a autoritatii ecleziastice, ci
de un drept veritabil, care decurge din demnitatea baptismald; pastorii vor recunoaste
valoarea diverselor miscari si initiative ale laicatului, promovandu-le, dar fird a renunta la
autotitatea care le este proprie, spre binele comunitdtii in ansamblu si al laicilor insisi
(comuniunea din sanul Bisericii devine prin ea insdsi o formd de evanghelizare). Asociatiile
laicilor vor viza insa intotdeauna binele comunititii in ansamblul sau. Cateva criterii pentru
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recunoasterea caracterului eclezial al unei grupari laice ar putea fi: primatul acordat vocatiei
la sfintenie a fiecarui credincios, responsabilitatea in mdrturisirea credintei catolice (in
sensul conformitatii cu magisteriul), comuniunea cu intreaga Biserici (mai ales ierarhia),
participarea la misiunea apostolica a Bisericii (al cirei scop este sfintirea lumii), implicarea
in viata societitii (din perspectiva impregnarii ei de spiritul evanghelic si a construirii unei
solidaritati mai profunde). Roadele caracterului eclezial al unei grupari laice vor fi:
rugiciunea, contemplatia, viata liturgico-sacramentald, cresterea numdrului vocatiilor la
casatorie si viatd consacratd intru preotie si cilugirie, participarea la actiunile comunitatii
bisericesti mai largi (la nivel local sau national, international etc.), implicarea in domeniul
catehetic si al transmiterii credintei In general, prezenta in diferitele structuri ale societaii,
prin actiuni caritabile, culturale, sociale etc., apropierea credinciosilor indepartati sau
indiferenti‘.
2. 3. 4. O noud evanghelizare
2. 3. 4. 1. Parte a Bisericii evanghelizatoare

,»lar vol sunteti semintie aleasd, preotie imparateascd, neam sfant, popor agonisit de
Dumnezeu ca si vestiti in lume bunitatile celui care v-a chemat din intuneric la lumina sa
cea minunati’#’. Laicii fac parte cu drepturi depline din poporul lui Dumnezeu. Daci
Biserica existd pentru a evangheliza si poporul ales este misionar, laicii sunt i ei chemati la
apostolat, in virtutea botezului. Misiunea nu este privilegiul ierarhiei sau al petrsoanelor
consacrate, ci un drept si o Indatorire a fiecirui crestin, desi ea se dezvoltd in diferite
moduri §i in diverse grade, in functic de chemidri si carisme. Astizi misiunea,
evanghelizarea celor de aproape si a celor de departe este mai urgentd decit oticind.
Biserica are nevoie de toate fortele pentru a-si indeplini misiunea de transmitere a credintei.
In aceastd perspectiva, laicii sunt chemati s se angajeze in primul rind prin exemplul vietii,
dar si in forme otrganizate de apostolat. Biserica le este recunoscitoare pentru otice
angajament in acest sens. O formi foarte pretioasa de apostolat astizi este activitatea
cateheticd, desfasuratd de atatia laici, barbati si femei, in favoarea fratilor. O alti forma de
apostolat este voluntariatul (fie si temporar) in tarile in curs de dezvoltare sau pentru
rezolvarea problemelor aproapelui; in acest sens, laicii vor sti si imbine constant spiritul
crestin cu activitatea lor profesionald. Biserica se va preocupa si promoveze diversele
carisme si slujiri ale laicilor. Vor fi incurajate participarea lor la viata liturgica a comunitatii,
la diversele proiecte pastorale, la activititile caritabile si orice angajament In sfera sociald,
economica, culturali*s,

,laicii coopereazi la opera evanghelizatoare a Bisericii si participd ca martori §i
totodatd ca instrumente vii la misiunea el mantuitoare mai ales daca, fiind chemati de
Dumnezeu, sunt cooptati de episcopi la aceasta lucrare. In teritoriile deja crestine, laicii
colaboreazi la opera evanghelizatoare dezvoltand in ei si 1n altii cunoagterea si iubirea fata
de misiuni, trezind vocatii in propria familie, in asociatiile catolice si in scoli, oferind
ajutoare de orice fel, pentru ca darul credintei pe care ei l-au primit in mod gratuit sa poata
fi ddruit si altora. In tetitoriile de misiuni, laicii, fie striini, fie autohtoni, trebuie si predea in

46 Joan Paul al TI-lea 1988, § 25-31.
1Pt 2,9.
48 Joan Paul al II-lea 1987, § 1-6.
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scoli, sd preia administrarea unor trebuti pimantesti, si colaboreze la activitatea parohiald
si diecezand, si initieze si si promoveze diferite forme de apostolat laic, asa incat
credinciosii Bisericilor tinere sa isi poatd asuma cat mai curand rolul ce le revine in viaga
Bisericii. In sfarsit, laicii trebuie si-si ofere cu drag colaborarea In domeniul
economico-social popoarelor In curs de dezvoltare; aceastd colaborare este cu atit mai
ldudabili cu cat vizeazi mai direct fondarea unor institutii legate de structurile
fundamentale ale vietii sociale sau care sunt destinate formarii acelora care au rispunderea
treburilor publice. Meriti o apreciere deosebita laicii care, in universititi sau institute
stiintifice, promoveaza prin cercetirile lor istorice sau stiintifico-religioase cunoagterea
popoarelor si a religiilor, ajutindu-i pe vestitorii Evangheliei si pregitind dialogul cu
necrestinii. Laicii trebuie sd colaboreze friteste cu ceilalti crestini, cu necrestinii si mai ales
cu membrii asociatiilor internationale, avand mereu scopul ca «zidirea cetatii pamantesti si
se intemeieze pe Domnul si spre El s se indrepte». Pentru a realiza toate aceste obiective,
laicii au nevoie de o indispensabili pregitire tehnica i spirituala pe care trebuie sa o
primeasca In institute specializate, pentru ca viata lor si fie, printre necrestini, o marturie
adusa lui Cristos, dupd cuvantul Apostolului: «Nu fiti piatrd de poticnire nici judeilor nici
paganilor, nici Bisericii lui Dumnezeu, dupa cum si eu intru toate ma striduiesc sa plac
tuturor, necdutand folosul meu, ci pe al celor multi, ca si se mantuiascid» (1 Cor 10,
32-33)74.
2. 3. 4. 2. Vis-a-vis de indiferentii de aproape

Peste tot se cere astdzi refacutd tesatura crestina a societatii umane; aceastd lucrare
trebuie sd porneascd insd de la comunititile crestine insele. In virtutea Impdrtisirii din
slujirea profetica a lui Cristos si a Bisericii §i datd fiind prezenta lor in lume, laicii sunt
primii care trebuie si se antreneze in aceasta lucrare de noua evanghelizare. Lor le revine
cu precidere sarcina de a da madrturie despre faptul ci credinta crestind este singurul
raspuns valabil la Intrebarile si asteptarile omului si societétii. Ei vor putea si facd Insa acest
lucru numai in masura in care vor sti sd arate in propria viati si in propriul mediu ci intre
Evanghelie si trdire nu este nici o rupturi. Este adevirat ca pentru aceasta este necesard
multd indrizneald si perseverenta, dar meriti: doar Cristos il poate revela pe om omului,
mai cu seamd In epoca noastrd, cand — cu tot progresul stiintific — omul pare c¢i nu mai
intelege cu adevirat ce este in sine si in jurul lui. A face loc lui Cristos in umanitate nu este
ceva contrar nevoil umane, ci o implinire a acesteia. Cea mai convingitoare marturie a
crestinilor laici asadar este aceea de a sti conjuga indatoririle de zi cu zi cu exigentele
Evangheliei, in ideea cd adeziunea deplind la Cristos implineste, nu mutileaza viata umand.
Biserica trebuie sd vesteascd omului de astdzi cu simplitate ¢ Dumnezeu 1l iubeste, si
pentru aceasta Fiul siu — Calea, Adevirul si Viata — a venit in lume. Evanghelizarea nu
trebuie sd se adreseze azi numai persoanelor luate individual, ci unor Intregi mase,
considerate in situatia lor concretd (la nivel cultural, social etc.), urmarind formarea unor
comunititi bisericesti mature. Laicii joacd un rol important in aceastd misiune a
evanghelizarii, nu doar ca parte activd a acestor comunitdti, ci mai cu seamd prin spiritul
misionar fatd de botezatii indepirtati de credintd. Mai cu seama in raport cu tinerele

© AG,§41.
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generatii, laicii trebuie deopotrivd sd se implice in lucrarea catcheticd, intai de toate in
calitate de parinti®.

,,Biserica nu este cu adevirat constituitd, nu traieste pe deplin si nu este un semn
desavarsit printre oameni dacd nu exist si un laicat autentic care sa colaboreze cu ierarhia.
Intr-adevir, Evanghelia nu poate patrunde in profunzime mentalitatea, viata, munca unui
popor fird o prezenta activd a laicilor. Prin urmare, inci de la intemeierea unei Biserici
trebuie sd se dea cea mai mare atentie formarii unui laicat crestin matur. Intr-adevir, laicii
credinciosi apartin pe deplin atat poporului lui Dumnezeu cat si societitii civile: apartin
poporului in care s-au ndscut, la ale cirui tezaure culturale au Inceput si participe prin
educatie, de a cirui viatd sunt legati prin multiple relatii sociale, la al cirui progres
colaboreazi prin eforturile proprii depuse in profesia lor, ale cirui probleme si le insusesc
si cauta sa le rezolve; ei i apartin si lui Cristos deoarece au fost rendscuti in Biserica prin
credinga si prin Botez pentru ca, in innoirea vietii si a muncii lor, si fic ai lui Cristos aga
incat toate si-i fie supuse lui Dumnezeu in Cristos si, in sfarsit, Dumnezeu si fie totul in
toate. Principala lor indatorire, fie ei barbati sau femei, este marturisirea lui Cristos, pe care
trebuie si o realizeze prin viata si prin cuvant, in familie, in grupul lor social si in mediul lor
profesional. Trebuie agadar sa apard in ei omul nou creat dupa chipul lui Dumnezeu in
dreptatea si sfintenia adevirului. Ei trebuie si exprime aceasta viatd noud in sfera societitii
si culturii propriei tari, dupa traditiile nationale. S cunoasci aceastd culturd, si o purifice,
si o pistreze, si o dezvolte pe misura conditiilor contemporane si, in sfarsit, sd o
desavarseasca in Cristos, asa incat credinta in Cristos si viata Bisericii sa nu mai fie straine
de societatea in care triiesc, ci sd inceapd si o patrundi si sd o transforme. Si fie legati de
concetitenii lor printr-o caritate sincera ca sa apard In purtarea lor noua legatura de unitate
si solidaritate universald izvorati din misterul lui Cristos. Si rdspandeascd, de asemenea,
credinta in Cristos intre aceia de care sunt legati prin viata si profesie. Aceasti obligatie este
cu atat mai presantd cu cat nenumdrati oameni nu pot auzi Evanghelia si nu il pot cunoagte
pe Cristos decat prin credinciosii laici care le sunt aproape™!.

2. 3. 4. 3. Fatd de cei care nu-1 cunosc pe Cristos

Dar Cristos a incredintat Bisericii indatorirea de a vesti Evanghelia celor care nu il
cunosc incd si dupd doud mii de ani de la nasterea crestinismului existd in lume atitea
persoane cirora nu li s-a adus incd Vestea cea bund. In acest sens, rolul laicilor este astdzi
deosebit de pretios, cu toate ca s-a manifestat §i alteori de-a lungul istoriei. Multi laici (chiar
familii) acceptd si Isi pardseascd locul de origine, munca, familia pentru a se dedica astazi
misiunii in tdri Indepdrtate, cel putin pentru o perioada determinati. O mdrturie apostolicd
importanta aduc §i acei crestini care 1si triiesc credinta in acele zone unde Evanghelia inca
nu a fost primitd. Problema misionard este azi foarte urgenti pentru Bisericd, astfel incat ea
priveste fiecare individ In parte — indiferent de statutul sdu in poporul crestin — si
comunitatea ca atare. Biserica trebuie si se simtd chemati sd vesteascd Evanghelia tuturor
celor care nu cred in Cristos, operand o transformare in misiunea sa apostolica. Intr-o
lume In continud schimbare, intr-o lume care devine tot mai micd pe masurd ce cresc

50 Joan Paul al I1-lea 1988, § 34.
SAG, § 21.
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posibilititile de comunicare, Bisericile locale trebuie si se relationeze strins,
impirtasindu-si una alteia experienta si energia si actionand in cascadd. Pentru aceasta
Bisericile locale, si mai cu seama cele tinere, trebuie sd pregiteasca atat clerici cat si laici
pentru misiunea de evanghelizare. Dar pentru ca evanghelizarea si fie posibild este nevoie
de evanghelizatori; pentru aceasta, familiile se vor preocupa si facd si Infloreascd (in
primul rand prin rugaciune) vocatiile la misiune, fie intru viatd consacratd, fie in stare
laicds2.

,»Mai mult, acolo unde se poate, laicii sa fie gata ca, in colaborare mai directd cu
ierarhia, si Indeplineascd o misiune deosebitd pentru vestirea Evangheliei si impirtdsirea
invititurii crestine, spre a spoti vigoarea Bisericii niscande. Slujitorii Bisericii si aprecieze
cum se cuvine apostolatul laicilor. Sa-i formeze pe laici pentru ca, in calitatea lor de
madulare ale lui Cristos, sa devina constienti de raspunderea pe care o au fatd de toti
oamenii; sd-i instruiascd aprofundat in misterul lui Cristos, si-i initieze in diferitele metode
practice si s le fie alaturi in dificultiti, conform Constitutiei Despre Biserica si Decretului
despre apostolatul laicilor. Pastorii si laicii pastrandu-si indatoririle si responsabilitatile
proptii, intreaga Bisericd tandrd si dea despre Cristos o unicd mirturie vie si puternici,
pentru a deveni semn luminos al mantuirii care ne vine in Cristos”3.

2. 3. 4. 4. Evanghelizarea culturii

Conciliul Vatican II a subliniat importanta implicirii laicilor in toate sferele culturii.
Evanghelizarea se intrupeaza insd intr-o culturd anume. La nivel global, s-ar putea afirma
cd actuala culturd se indepdrteazd tot mai mult de spiritul crestin si de valorile umane
traditionale chiar, accentuand cuceririle stiintifico-technologice si fiind incapabild si ofere
omului rispunsul la intrebdrile sale fundamentale. De aceea, Biserica le cere credinciosilor
laici sa fie prezenti, aducand lumina lui Cristos In acele medii unde este transmisa cultura
azi, cu precddere in scoli si universititi, in lumea artei §i gandirii. Astfel vor putea purifica
elementele culturii umane si le vor putea imbogati cu spiritul crestin. O altd cale de
transmitere a cultutii o constituie actualmente mijloacele de comunicare in masa. La acest
nivel, credinciosii trebuie si manifeste un acut discerndmant, militind pentru respectarea
demnitatii umane si pentru cultivarea valorilor veridice in cadrul mijloacelor de informare
in masi si folosind ei insisi aceste mijloace in opera evanghelizarii: Biserica trebuie s
actioneze si pe aceastd cale in apostolatul sdu; la acest nivel se vor implica cu precidere
credinciosii laici, munca lor fiind sustinutd spiritual si material de Intreaga comunitate.
Laicii se vor preocupa s imprime cu spititul Evangheliei toate sfetele culturii>.

»Credinciosii sd traiascd agadar In strinsi unire cu contemporanii lor si sd se
straduiascd sd le patrundd in mod desavarsit felul de a gandi si de a simti, exprimat in
culturi. S4 armonizeze cunoagterea stiintelor si teotiilor noi precum si a descopertirilor
celor mai recente cu morala si formatia intelectuald crestind, pentru ca la ei simtul religios si
corectitudinea morald si mearga in pas cu cunoasterea stiintifica si cu progresul continuu al
tehnicii, si astfel el si poatd aprecia i interpreta toate lucrurile cu un simg crestin autentic.
Cei care se dedici disciplinelor teologice in seminarii si universitati si caute sd colaboreze

52 Joan Paul al II-lea 1988, § 35.
3 AG, § 21.
54 Joan Paul al IT-lea 1988, § 44.
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cu specialistii in celelalte stiinte, punandu-si in comun energiile si opiniile. Cercetarea
teologicd, aprofundand cunoasterea adevarului revelat, sa nu piardd totodatd contactul cu
vremea sa, asa incat sa-1 poatd ajuta pe oamenii competenti in diferite ramuri ale stiingei sa
cunoasci mai bine credinta. Acest efort comun va fi de mare folos pentru formatia
slujitorilor sacri, care vor putea prezenta mai adecvat contemporanilor lor invititura
Bisericii despre Dumnezeu, despre om si despre lume, asa Incat cuvantul acesta sa fie mai
bine primit. Mai mult, este de dorit ca numerosi laici si primeasci o formatie
corespunzatoare In stiintele sacre si ca multi dintre ei si intreprinda si sa aprofundeze
aceste studii ca profesionisti. Insi pentru ca ei si-si poati indeplini bine rolul, si li se
recunoascd tuturor credinciogilor — clerici §i laici — o dreaptd libertate de cercetare, de
gandire si exprimare smeriti si curajoasd a opiniei in domeniul in care sunt competenti”’s>.
2. 3. 4. 5. Dialogul interreligios si interconfesional

Desi in dialogul cu alte religii si confesiuni sunt implicate si persoane consacrate,
acest domeniu nu este nici pe departe inchis credinciosilor laici. In fapt, existd deja multe
miscari si asociatii specializate in acest sens. Dialogul interreligios si interconfesional este
un aspect esennal al misiunii Bisericii, fapt constientizat de teologia ultimelor decenii. In
acest sens, credinc1o§n laici (atat individual, cat si asociati) joacd un rol deosebit de
important, atat prin pilda vietii, cat si prin studiu. Asadar, cea dintai forma a dialogului
interreligios si interconfesional promovat de laici este pilda vietii, in domeniul familial,
profesional, scolar, cultural etc. In toate aceste cazuri, credmc10§11 se vor preocupa si
impartd in spirit de solidaritate bucuriile si tristetile cu aproapele de altd confesiune sau
religie, neldsind ca acestea s fie prilej de dezbinare. Intr-o formi speciald, in acest dialog
sunt antrenati acei crestini care s-au casitorit cu o persoand de altd confesiune sau religie.
Dialogul interconfesional sau interreligios se desfasoard insd si la nivelul slujirii — dupa
modelul bunului samaritean — celor care ne sunt aproape si apartin altor confesiuni si
religii. Marile probleme ale lumii (in sfera economiei, dreptatii, ecologiei, bioeticii, educatiei,
comunicatiilor sociale etc.) nu pot fi rezolvate firi o comund asumare a responsabilitatii.
Acest dlalog se desfasoard insa deopotrivi si la nivel teologic, ceea ce presupune
cunoasterea reciproci. In acest sens colaborarea laicilor este indispensabili: ei trebuie si se
antreneze in studiu §i cercetare, intai privind propria traditie si apoi a celorlalti. Acest dialog
nu vizeaza insd doar buna intelegere si stabilirea unor relatii prietenesti intre niste persoane
apartinand diverselor religii si confesiuni, ci marturisirea propriului crez si schimbul de
experientd la nivel religios: credinciosii catolici pot invita de la altii si transmite altora multe
asupra experientei rugiciunii, meditatiei, cautarii absolutului. Un principiu fundamental in
acest domeniu rimane In tot cazul acela al necesitatii de a nu cidea in sincretism si de a-si
péstra propria identitate>®.

2. 3. 5. Privind prin istorie spre viitorul credintei

,Orice laic trebuie sa fie, in fata lumii, martor al Invierii si al vietiit Domnului Isus si
semn al Dumnezeului celui viu. Top impreund si fiecare In parte trebuie si hrineasci
lumea cu roade spirituale (cf. Gal. 5, 22) si si reverse in ea spiritul de care sunt insufletiti

55 G5, § 62.
56 Fitzgerald, § 1; 3; Ioan Paul al II-lea 1988, § 35.
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acel siraci, blanzi i facitori de pace pe care Domnul, in Evanghelie, i-a proclamat fericiti
(cf. Mt. 5, 3-9). Intr-un cuvant, «ceea ce este sufletul in trup, sa fie in lume crestinii»™7.
Pornind de la aceastd viziune ideald, este de subliniat rolul pe care l-au avut laicii in
pastrarea credintei in tulburatul veac XX, atat de adanc marcat de mentalitatea ateista si de
persecutii de tot felul in numeroase zone ale lumii. Mirturia curajoasa a laicilor si spiritul
lor de sacrificiu au contribuit incontestabil in buna masura la salvarea credintei. Cum, azi ca
si ieri, singele martirilor este sdmanta crestinilor, Biserica din zilele noastre le datoreazd
mult acestora’s.

Este cu putinti sa privim din perspectiva laicatului viitorul Bisericii cu sperantd;
aceasta pentru cd multi crestini aleg in mod radical credinta, triiesc in sfintenie, videsc zel
apostolic. In mainile lor sti in buni patte soarta evanghelizdrii viitoare, fapt de care trebuie
sa fie constienti. Biserica isi pune increderea azi — intr-o lume indiferenta din punct de
vedere religios — in laici®. Laicii sunt cu precidere ,,martotii lui Cristos” de cate are atata
nevoie lumea veacului XXI. Integrati in diverse misciri ecleziale de rasunet sau in cele mai
umile comunititi parohiale, credinciosii laici pot si se implice in actiunea de evanghelizare,
dedicindu-se apostolatului intre cei care nu cunosc inci credinta sau pur §i simplu
ocupandu-se de educarea fiilor lor la adevaratele valori umane si crestine sau oferindu-si zi
de zi suferintele Domnului in uniune cu misiunea Bisericii®.

A fi crestin nu a fost usor niciodatd; de ce ar fi astizi altfel? A-l urma pe Cristos
pretinde curajul de a face anumite alegeri radicale, adesea impotriva mentalititii dominante.
Crestinii de azi, nu mai putin decat cei din trecut — chiar nu foarte indepartat — trebuie si
demonstreze cd, la nevoie, sunt capabili chiar si isi dea viata pentru Cristos. Marturia
laicilor este astizi mai credibild decat orice invatiturd a Bisericii, intrucat omul de astazi
»ascultd mai degrabd martori decat invatitoti..., iar, dacd ascultd invititori, o face doar
pentru cd acestia stiu da marturie.” Lumea de astazi implica multe asteptiri si sperante, desi
se afld pradd multor pericole care nu pot fi neglijate. Nimeni nu poate sd nu observe ci
progresul economic din anumite zone este insotit de siracie in multe alte locuri; ci se
militeazd pentru pace si totusi razboaiele si terorismul continui si existe; cd se propagi pe
multe cdi spiritul §i cuceririle civilizatiei si totusi existd forme de barbard violentd in cele
mai intime structuri ale societatii. Intr-o astfel de situatie, credinciosii laici sunt chemati in
mod special si aduci fratilor lumina Evangheliei si speranta, si-1 vesteascd tuturor pe cel
care vine si este implinirea a toateSl.

2. 4. ... sarea pamantului; angajamentul social
2. 4. 1. Promovarea demnititii umane

Primind si vestind Evanghelia, Biserica se pune in slujba omului, avand ca scop
edificarea impérﬁgiei lui Dumnezeu (incepand din aceasta lume) si preamdrirea Tatilui. Or,
impirﬁgia este sursi de eliberare $i mantuire pentru oameni; in acest sens, Biserica se face
solidard cu istoria lumii. Ea il descoperd oamenilor pe Cristos si pe om omului, aritindu-i

TG, § 38.

58 Toan Paul al II-lea 2000-MCL, § 8.
% Joan Paul al II-lea 2000-MCL, § 8.
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sensul existentei si menirea sa, pornind de la intruparea lui Cristos. In acest sens se afirmi
cd omul este calea Bisericii: el este primul ,,Joc” unde trebuie ea sa-si implineascd misiunea.
Laicii ingisi — partasi ai misiunii apostolice a Bisericii — se afld si ei in slujba omului si
societatii. Mai mult, ei sunt primii care — in virtutea prezentei lor in lume — pot si dea sens
crestin istoriei §i sa umanizeze viata oamenilor?,

Angajamentul social al laicilor va implica actiunea in toate domeniile vietii umane,
incepand cu cel al muncii si sfarsind cu cel al politicii, economiei, culturii etc., adicd toate
formele de implinire — constientd sau nu — a poruncii lui Dumnezeu de a stapani natura,
ciutaind binele comun si propria desdvarsire. Stipanirea universului si realizarea
comuniunii omenesti sunt intim legate: stipanirea universului este ciutati in vederea
binelui omului; comuniunea di sens stdpanirii pimdntului. Dar primordiald este
desavarsirea omului prin acestea. Ea se realizeaza In istorie si prin istorie §i ar putea fi
definitd simplu prin doud cuvinte: ,,umanism plenar”. Persoana umand, slujirea omului $i a
umanititii sunt asadar miezul oricirui angajament temporal. Asa de pildd, atunci cand
munceste, omul nu doar ci face bine societitii, dar se desavarseste pe sine: isi descoperd
talentele, se deschide altora, se depiseste pe sine. Aceastd dezvoltare a omului este mai
pretioasd decat ceea ce produce, intrucat omul este mai important prin ceea ce este decat
prin ceea ce face. La fel, tot ce face omul in favoarea dreptatii sociale sau a solidaritdtii este
mai de pret decit orice realizare in domeniul stiintific sau tchnic, intrucat primele
favorizeazd mai mult decat cele din urmi promovarea omului3.

Prima indatorire a credinciosilor laici este agadar aceea de a descoperi tuturor si de a
promova demnitatea umand. Dintre toate creaturile pimantesti numai omul este o
persoana inzestratd cu constiinta si libertate. Demnitatea de persoana este cel mai de pret
dar al omului, Intrucat aceasta il aseazd deasupra lumii materiale. Isus a spus: ,,Cici ce-i
foloseste omului sd castige lumea intreagd daca-si pierde sufletul?”; aceste cuvinte implica o
fundamentald afirmatie de ordin antropologic: omul nu valoreaza intr-atit prin ceea ce are,
cit pentru ceea ce este; persoana vine Inaintea oricdrui bun. Demnitatea persoanei umane
isi are originea in faptul cd Dumnezeu l-a creat pe om dupd chipul si asemanarea sa gi cd l-a
rascumparat prin Cristos, chemandu-l sa devind fiu al sdu intru Fiul, templu al Spiritului
Sfant si sd intre in comuniune cu El Pentru aceasta, orice violare a demnititii umane este o
ofensd adusd lui Dumnezeu. Omul este — In virtutea statutului sdu de persoand — o valoare
in sine si prin sine, de aceea nu poate fi folosit ca un obiect. in virtutea aceluiasi statut, nici
un om nu poate fi inrobit vreunui sistem uniformizant. Demnitatea de persoani este de
altminteri si fundamentul egalititii dintre oameni, de unde imposibilitatea de a se accepta
orice formd de discriminare (la nivel rasial, economic, social, cultural, politic etc.).
Egalitatea dintre oameni sti la baza dialogului interuman si a solidarititii. Despre
demnitatea persoanei umane ne vorbeste misterul Intrupdrii Fiului lui Dumnezeu si taina
Criciunului. Din picate, realitatea infirmd prea adesea aceste principii: nu este vorba
despre ceva nou: deja sfantul Augustin distingea ,,doud cetati”, cea pamanteasci si cea
cereascd, conduse dupa doud principii total diferite: iubirea de sine pana la dispretul fatd de

62 Joan Paul al II-lea 1988, § 36.
63 Lazzati 1989, p. 47-51.
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Dumnezeu (in sensul anularii oricirei referinte transcendente, ceea ce ar putea fi exprimat
prin termenul secularizare) si iubirea de Dumnezeu pani la dispretul fata de sine (nu in
sensul anularii sinelui, ci al oranduirii lui intr-un raport just fatd de Dumnezeu, acela de la
creatura la Creator). Este vorba pana la urma despre o constanti tendintd de risturnare a
valorilor, in sensul cautirii faptului de a avea, de a detine putere, de a simti plicere, urmand
instinctualitatea i nelasand-o coordonatd — cum ar fi firesc — de ratiune. Aceasta tendinta
se poate constata in viata de zi cu zi, atit a indivizilor, cit si a grupurilor i societdtii in
ansamblu. Aidi intervine rolul laicilor in lume: ei se simt indemnati s3 nu se conformeze
spititului acestui veac si, creaturi noi prin botez, readusi la putitatea originard prin Cristos,
cautd sd relnnoiascd Intreaga lume dupi acelasi spirit care 1i animd pe ei. Crestinii laici
trebuie si se simtd chemati si construiascd, in calitate de oameni, o societate mai umana, in
care sa fie apreciate §i impdrtite just tuturora darurile lui Dumnezeu, in care omul si fie
respectat In demnitatea sa si ajutat sd se desdvarseascd. Aceasta nu este o sarcind deloc
usoard; mai mult, este imposibil de indeplinit prin simplele forte umane, fiind necesar
harul. intreaga istorie umand este insid o luptd pand in clipa finald, cand Domnul va
statornici un cer nou si un pimant nou, in care vor fi implinite pentru totdeauna aspiratiile
umane, eliberate fiind de orice aplecare spre raud.
2. 4. 2. Apdtrarea vietii gi a altor dreptuti umane

O consecingd imediatd a apardrii demnititii umane este aceea a apdrarii si
promovitii drepturilor persoanei, care deriva direct de la Dumnezeu si nu pot fi negate sau
suprimate de nici o autoritate umana. Intre acestea, in primul rand se cere mentionat
dreptul la viatd, baza fireascd a altor drepturi aduse In fatd de societatea noastrd (cel la
munci, la casd, la trai decent, la sindtate etc.). Biserica luptd impotriva oricdrei violiri a
dreptului la viati, de la concepere pani la moartea naturala i in orice stare (de sandtate sau
boala, siracie sau bogatie). In aceastd misiune a Bisericii sunt implicati toti credinciosii, dar
in mod mai special laicii, $i dintre acestia parintii, educatorii, cei care lucreazd in domeniile
sandtatii, politicii, justitiei etc. Biserica se pune constant In slujba vietii — indatorire urgenta
mai cu seamd in zilele noastre cand se promoveazi o adeviratd culturd a mortii —
considerand-o intotdeauna un dar de la Dumnezeu. Stiinta si tehnica au ajuns astizi
capabile nu doar si observe viata umand, ci chiar si o manipuleze; se impun in acest
context multd intelepciune si mult discernimant: stiinta poate apiara demnitatea umani
atunci cand cautd sd intervind pentru vindecarea unor boli, dar 1 se opune acesteia atunci
cand cautd de pildd alternative la generarea umand. Credinciosii de astizi — si cu precidere
laicii care se gasesc inserati la diverse niveluri in lume: in mediul medical, legislativ, politic,
tehnic etc. — trebuie sa se simta chemati sd raspunda cu indrizneald actualelor provociri in
domeniul bioetic, pornind de la principiul ca omul este superior stiintei si tehnicii si are
sarcina de a le inzestra cu un nou umanismos.

Apararea drepturilor omului cade in responsabilitatea fiecdrui crestin (si a fiecarui
om In general). Aceastd problemd imbraci insd azi un aspect mondial, intrucit nu doar
indivizii ca atare sunt amenintati in demnitatea lor de persoane, ci adesea se calcd in

4 Mc. 8, 36; Rom. 12, 2; Ioan Paul al II-lea 1988, § 37; Lazzati 1989, p. 51-56.
95 Joan Paul al IT-lea 1988, § 38.
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picioare drepturile fundamentale ale unor intregi mase, popoare, natiuni etc. Si nu ne
gandim decit la dezechilibrul si inegalitatea existenta Intre asa-zisa lume intai si lumea a
treia. Astfel, apararea persoanei se prelungeste in apararea societitii si aceasta cade tot in
sarcina laicilor, dat fiind faptul ¢4 ei sunt inserati in lume®.

Bunurile pimantului sunt destinate tuturor oamenilor pentru ca toti sa ducd o viatd
deplin umana. Din aceastd perspectivd, munca fiecarui om — drept si indatorire — este un
mijloc pentru dezvoltarea vietii economice. Laicii au sarcina de a arita lumii de azi, prea
des plecatd spre consumism si eficacitate, ca omul este centrul vietii economico-sociale.
Din aceasti perspectivi, ei trebuie si lupte pentru rezolvarea problemelor in jurul muncii,
ca de pildd acuta problema a somajului sau nedreptitile de la locurile de munci. Totodati,
el Isi vor Indeplini munca in mod competent, cu onestitate umand si spirit crestin, intrucat
aceasta este calea proprie de sfintire pentru ei. Laicii trebuie sd imprime lumii de azi
deopotrivi ideea ci omul nu este stipanul naturii, de care ar putea uza dupi bunul plac, ci
administratorul ei, avand a incredinta generatiilor urmatoare nealterate darurile pe care el
insusi le-a primit de la antecesori¢’.

2. 4. 3. Familia, primul loc al angajamentului social

Persoana umani are nativ o structurid sociald, concretizati in nevoia de comuniune
cu ceilalti si daruire de sine fatd de ceilalti. Dumnezeu doreste ca societatea si fie o mare
familie umand, o comunitate de persoane. Dat fiind legitura om-societate, este firesc, pe
de o parte, ca tot ceea ce il promoveazi pe om si fie spre binele societatii i tot ceea ce il
lezeaza pe el si afecteze societatea in ansamblu si, pe de altd parte, ca tot ceea ce sustine
societatea sa il sustind §i pe om si ceea ce loveste societatea sa il loveasca si pe om. De
aceea, actiunea apostolica a laicilor in lume este In favoarea omului luat individual si a
comunititii umane in ansamblu. Primele expresii ale dimensiunii sociale a omului sunt insd
cuplul si familia, dupa voia lui Dumnezeu, care a creat omul barbat §i femeie si, dupi
ciderea in picat, a restabilit demnitatea cdsitoriei prin Cristos, ridicind-o la rangul de
sacrament. Cisdtoria si familia sunt prin urmare primele locuri in care laicii Isi exercitd
angajamentul social. Familia este mediul in care se naste si creste fiecare om si, prin
aceasta, celula de baza a societdtii. Mai cu seamd In contextul unei culturi care se opune
natalitdtii, care practicd hedonismul si consumismul, fiind cu toate acestea nu de putine ori
marcatd de mizerie i sirdcie, familia se cere sustinutd de Biserici, mai cu seama in
indatorirea sa educativid. Societatea insasi ar trebui sa se preocupe de familie astfel incat ea
s 1si poatd Indeplini functia specificd de prim loc al umanizarii omului §i lumii. Familiile
insele trebuie s fie constiente de propriul rol in lume si, implicandu-se in diverse structuri
sociale, politice, economice, legislative si isi apere drepturile si identitatea. Sinitatea
societatii depinde In mod fundamental de sanatatea familiilor care o alcituiesc. De familie
depinde viitorul lumii si al Biseticiit®.

2. 4. 4. Iubire si solidaritate

Angajamentul social al laicilor poate imbrica diferite forme: de la cele ale actiunii

individuale la cele ale actiunilor in grupuri organizate, de la cele destinate unor persoane

¢ Joan Paul al II-lea 1988, § 39.
¢7 Joan Paul al II-lea 1988, § 43.
68 Toan Paul al TT-lea 1988, § 40.
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particulare la cele indreptate inspre comunitdti intregi. Biserica in ansamblu este chemati la
a trdi iubirea §i solidaritatea; formele vechi si noi de traire a iubirii fatd de cei slabi si
suferinzi cad Insd cu precadere In sarcina laicilor §i acestea sunt prima modalitate prin care
el pot insufla spiritul lui Cristos lumii in care traim. Prin caritatea fatd de aproapele, laicii
participd la slujirea regald a lui Cristos, care nu a venit ca si i se slujeascd, ci pentru a sluji.
Ei vor trdi si promova caritatea cu toatd simplitatea, dar si cu convingerea ca iubirea este
cel mai mare dar prin care Spiritul clideste Biserica. Iubirea insufleteste solidaritatea fati de
toti oamenii, in toate circumstantele. O astfel de iubire nu poate fi inlocuita cu nimic in
viata crestind si In viata lumii; ea este primordiald in raport cu initiativele publice, mai ales
intrucat desi in intentie acestea pot fi bune, adesea cad pradi birocratiei, functionalismului
impersonal si intereselor personale. Intr-o lume in care nevoile umane cresc pe zi ce trece,
laicii trebuie si se implice (individual sau organizat) In diverse forme de voluntariat in
favoarea aproapelui; aceasta este o pretioasd formid de apostolat. Biserica nu vrea si
inlocuiascd totusi diversele asociatii caritabile ale forurilor civile, urmarind si colaboreze cu
acestea spre binele omului si lumii®.
2. 4. 5. Angajamentul politic

Implicarea crestinului in societate a constituit o exigenta a credintei in orice timp.
Unul dintre aspectele acestui angajament a fost si este cel politic. Un scriitor al primelor
secole spunea ci credinciosii trebuie sa participe la viata publici asemeni oricdrui cetitean.
Actuala stare a societatii, in care — in general — fiecare cetdtean este asociat lucrurilor
publice in spirit democratic, pretinde din partea crestinilor o reinnoitd si diversificatd
angajare In aceastd sferd. O exercitare a acestei indatoriri este deja participarea la vot pentru
alegerea conducitorilor. Dar este util ca unii dintre laici sd se implice deopotriva direct in
sfera politicului in vederea construirii binelui comun. indep]inindu—dsi indatoritile
cetatenesti, credinciosii nu fac in fapt altceva decat si insufle spiritul Evangheliei in lumea
in care traim70.

Slujirea persoanei nu poate fi separatd de dimensiunea justitiei; de aceea, pentru a
servi cu adevirat binelui persoanei si binelui comunititii, laicii nu trebuie si ezite si se
implice in domeniul politic, social, economic, legislativ, cultural, administrativ etc.
Angajamentul politic este un drept si o indatorire pentru oricine, desi In forme diferite si la
diverse niveluri. Ideea coruptiei politicii si pretinsul pericol moral pe care ea il reprezinti nu
justificd nicidecum absenteismul crestinilor din aceastd sferd sau scepticismul lor.
Dimpotrivd, Biserica 1i incurajeaza pe fiii sdi sd se implice in rezolvarea problemelor lumii,
asumandu-si diverse responsabilitti si in acest domeniu. Principiul unui astfel de
angajament va fi cel al urmadririi binelui comun, care este desavarsirea umand. Calea de
realizare a angajamentului politic este promovarea dreptitii, in sensul respectirii drepturilor
fiecdruia §i ale tuturor. Pentru acest angajament politic este fundamental spiritul slujirii,
singurul care poate sa purifice lucrarea oamenilor politici, altminteri tentatd spre obtinerea
de privilegii si cautarea cresterii puterii. Laicii angajati in politici vor respecta autonomia de
drept a realitatilor pamantesti, ficand o clara distinctie intre actiunea lor cetiteneasca

9 Mc. 10, 45; 1 Cor. 13, 13; Ioan Paul al I1-lea 1988, § 41; Bisoc 2003, § 2.4.
"NDQ, § 1.
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insufletitd de spiritul evanghelic si actiunea Bisericii insesi. Astdzi, si in domeniul politic,
solidaritatea trebuie sd imbrace o formad mondiald, vizind mai cu seama cultivarea picii.
Crediciosii laici nu pot ramane indiferenti fatd de atitea forme in care este astazi Incalcat
spiritul pacii: violentd, razboi, terorism, tortura, amenintari nucleare, militarizarea politicii,
Inarmarea nucleard etc. Discipoli ai Domnului picii, credinciosii vor fi ficitori de pace, atit
prin convertirea inimii cat §i prin actiuni in favoarea dreptitii, adevarului, libertatii, iubirii,
adeviratele fundamente ale picii. Ei vor colabora cu diverse institutii nationale si
internationale, preocupandu-se constant de educarea umanititii la spiritul  slujirii,
renuntarea la urd, razbunare si egoism. Solidaritatea este cea mai bund cale spre pace si
progres’!.

Laicii pot s joace un rol important in contextul actual al lirgirii Uniunii Europene,
militand pentru ideea ci in fapt nu este intr-atit vorba despre o lirgire a Europei, cit
despre o re-unificare a sa, dat fiind faptul ci Europa nu apartine unui grup de natiuni, ci
tuturor natiunilor sale, ingloband culturile tuturor popoarelor. Ei trebuie si converteascd
parerea asupra viitoarei Europe — vidzutd de conducitorii sdi ca un continent puternic,
negandu-se orice referintd la spiritualitate — in aceea a unui continent solidar fati de
natiunile care nu ii apartin; ei trebuie si militeze pentru recunoasterea valorilor Europei,
inclusiv a mostenirii sale crestine, a rolului si locului Biseticii in devenirea acestui continent
si nu in ultimul rand a libertdtii religioase, fard de care Europa si-ar nega propria identitate
si nu ar putea fi cu adevirat o Europd a tuturor”2.

3. In chip de concluzii

Laicilor papa Ioan Paul al Il-lea le-a reamintit in chip constant valabilitatea
documentelor conciliului Vatican II si in mod special a decretului asupra apostolatului
laicilor Apostolicam actuositatem $i a constitutiel pastorale Gaudium et spes, asupra Bisericii in
lumea actuald. El spunea in 2000, cu ocazia Inchiderii Congresului mondial al laicilor: ,,Ca
si atunci, §i astdzi as vrea sa va incredintez din nou, In mod simbolic, vastul patrimoniu
conciliar, in mod special voud, dragi credinciosi laici, apostoli ai mileniului III, amintind
faptul cid tocmai laicilor — conducitori, ganditori, oameni de stiingd, artisti, femel,
muncitori, tineri, saraci, bolnavi — le-a incredintat conciliul mesajul de inchidere destinat
intregii omeniri. In acest fragment epocal, mesajul conciliului Vatican II apare mai actual
decat oricand: conditiile actuale, In fapt, pretind ca angajamentul vostru apostolic in calitate
de laici s fie inca mai intens si extins. Studiati conciliul, aprofundati-l, insusiti-va spiritul
sdu si directiile sale: veti gasi in acesta lumina si putere pentru a marturisi Evanghelia in
orice domeniu al existentei umane”73.

Credinciosii laici trebuie s rispundd mai prompt ca oricind in zorii mileniului IT1
chemitrii lui Cristos de a lucra in via Tatilui, intrucat azi se manifestd numeroase schimbati
la nivel eclezial, social, economic, politic, cultural care pretind actiunea tuturor
credinciosilor, si mai cu seamd a laicilor. Indiferenta laicilor ar fi — in dificila situatie
prezenti — mai putin acceptabili ca oricand. Si ne gandim din nou la parabola lucritorilor

"1 Joan Paul al II-lea 1988, § 42.
72NPCL.
73 Toan Paul al II-lea 2000-CMAL, § 1.
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viei si la indemnul adresat tot mai ferm de citre stipan lucritorilor din ceasurile tarzii. Prin
insusi faptul de a fi primit sacramentele initierii crestine, laicii sunt partasi ai vietii Bisericii,
cu tot ceea ce aceasta implicd, mai cu seamd misiunea sa de mantuire. Glasul Domnului se
face auzit prin intermediul intamplarilor istoriei profane si a celei bisericesti, chemand
oamenii sd giseasca solutii viabile la problemele lumii si Bisericii. De aceea, toti credinciosii
trebuie s priveascd cu mult realism la lumea in care traim, cu valorile si dificultatile sale, cu
asteptdrile si sperantele sale: aici trdim cu totii si aici trebuic si aducem lumina
Evangheliei™.

Iatd In incheiere cateva cuvinte ale papei loan Paul al Il-lea adresate membrilor
Actiunii Catolice italiene, dar valabile pentru orice credincios laic: ,,Biserica... are nevoie de
laici gata sd-si dedice existenta apostolatului si si stabileascd, mai ales cu comunitatea
diecezani, o legitura care si dea profunzime vietii lor si drumului lor spiritual. Are nevoie
de laici a cdror experientd si manifeste in mod concret si cotidian miretia si bucuria unei
vietl crestine; laici care sd vada in botez radicina demnititii lor, in comunitatea crestind —
familia cu care s isi impartaseasca credinta, iar in péstor tatal care indrumi si sustine
drumul fratilor; laici care nu reduc credinta la fapte private si nu eziti si poarte simanta
Evangheliei in relatiile umane, In institutii, in teritoriile si in noile locuri ale globalizarii,
pentru a construi o civilizatie a iubirii.... Imi place si vd spun fieciruia dintre voi: duc in
altum)... Al curajul de a Infrunta viitorul. Povestea ta, marcatd de exemplul luminos al
sfintilor si al fericitilor, striluceste si astizi prin fidelitatea fati de Bisericd §i fatd de
exigentele timpului nostru, cu acea libertate caracteristica celui care se lasa cilauzit de
Spiritul Sfant si ndzuieste cu putere spre idealuri mari. Duc in altus! Fii In lume o prezenti
profetica, promovand acele dimensiuni ale vietii uitate $i cu atit mai mult necesare, precum
interiorizarea si linistea, responsabilitatea si educatia, gratuitatea si serviciul, sobrietatea i
fraternitatea, speranta in ziua de mdine si dragostea pentru viati. Actioneazd in mod
eficient pentru ca societatea de astizi si redobandeasci sensul adevirat al omului si al
demnititii sale, valoarea vietii si a familiei, a pacii si a solidaritatii, a dreptatii si a milei. duc in
altm! Al curajul umil de a-ti fixa privirea asupra lui Isus pentru a face sa porneascd de la El
reinnoirea ta autentica. Astfel iti va fi mult mai usor si distingi intre ceea ce este necesar i
ceea ce este trecitor §i vei trdi innoirea ca pe o aventurd a Spiritului, care te va face capabil
sd parcurgi si cirdrile anevoioase ale desertului si ale purificirii, pentru a ajunge si
experimentezi frumusetea vietii noi, pe care Dumnezeu nu inceteaza sia o ofere celor care
cred in El.. Nu-ti fie teamd! Tu apartii Bisericii §i esti in inima Domnului, care nu inceteazi
sa 1ti calduzeasca pasii spre noutatea niciodatd depasita a Evangheliei””?>.
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RECENZII SI PREZENTARI DE CARTE

ROBERT TAFT, A PARTIRE DALLA LITURGIA. PERCHE E
LA LITURGIA CHE FA LA CHIESA, ROMA, LIPA, 2005, 448 p.
(PLECAND DE LA LITURGIE. DE CE ESTE LITURGHIA
CEA CARE FACE BISERICA)

Acest volum de articole publicate In italiand propune un portret de cercetare
mai putin cunoscut al iezuitului american Robert Taft, profesor emerit la Institutul
Pontifical Oriental din Roma, una din cele mai prestigioase personalititi ale cercetarii
liturghiei Risdritului crestin. Prezentat de editura romand Lipa, consacratd studiilor
traditiilor crestinilor rasiriteni in dialog cu lumea contemporand, si articulat in trei
parti, volumul constituie un exemplu reusit de teologie practici care pune in valoare
pretioasele referinte critice i istorice care au caracterizat intotdeauna inalta tinuta
stiintificd a autorului.

Un prim articol al sectiunii introductive, cea mai marcanti prin provocarea sa
pastorald, incearca s demistifice prejudecatile occidentale asupra ,,absentei” reformei
liturgice in Résdrit si imobilismul aparent al rasiritenilor. Evolutia formelor ascunde
frecvent un dinamism al vietii liturgice concrete a unei comunitati care trebuie revizut
pentru a relansa o teologie pertinentd a liturghiei. Influentele ritului latin din vremea
modernitdtii au fost dupd Taft o deculturalizare in defavoarea identititii rituale a
Bisericilor unite.

Autorul incearcd apoi, plecand de la definitia liturghiei drept celebrare a tainelor
mantuirii si expresie a identitdtii ecleziale, s reconsidere reinnoirea teologicid de la
aprofundarea pastorald a catorva din practicile liturgice bizantine aparent
controversate: epicleza, ritul cidldurii sfintilor inainte de Impartasanie (geon),
impartdsania copiilor la botez. Paginile urmitoare evoca apoi unitatea dintre culturi,
evlavie, iconografie si liturghie la Bizant, subliniind doud pericole istorice: inchiderea
intr-un univers misteric/ magic si abandonarea practicii frecvente a sfintelor Taine de
citre credinciosi chiar dacd se poate asista la o reflectie teologica de inalti calitate dupa
renasterea isihasta.

Dupa prezentarea unui succint parcurs misionar al crestinismului rasiritean si
catalogarea principiilor inculturirii istrice prin articolele introductive, a doua sectiune a
cartii confirma prin cateva chestiuni specifice fundamentele cercetirii autorului asupra
formelor liturgice. Aducand noi lumini in perceptia universului cultural si alegerilor
teologice ale liturghiilor rasiritene, autorul subliniazi in cele sapte articole ale sectiunii
cd principiile reinnoirii liturgice stau in insdsi evolutia istorica a fiecdrei traditii. Se
regdseste astfel o remarcabild sintezd asupra anaforei lui Adai si Mari, al cirei uz in
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Biserica asiriand a fost acum cativa ani recunoscut de Biserica Romei pe temeiul
fidelititii in a se conforma gestului si rugiciunii lui Cristos de la ultima cina.

Istoria psalmodiei in liturghia bizantina, devotiunea liturgica a sfintilor si
pomenirile lor in timpul anului liturgic sau in cadrul anaforei, referintele literare sau
gestica privind prezenta Spiritului Sfant sunt cateva din elaboririle teologice definitorii
ale Bisericii de traditie bizantind §i a viziunii sale unitare intre devotiunea liturgica,
mistagogie, iconografie si ritual. Autorul prezinti de asemenea In aceasti sectiune
siptimana mare bizantind, reminiscentd a practicii ierosolimitene, dar Imbogatita
ulterior prin sensibilitatea monahald, ale cirei structuti descoperd, prin apelurile
inteligente la imnografie, sensul teologic al elaboririlor rituale ale patimii.

Printr-un remarcabil studiu de liturghie comparati, Taft descrie apoi din
perspectiva oblatiunii logica interioard a anforei bizantine, studiati in unitatea sa,
pentru o viziune teologicd unitard a sfintirii darurilor. O ultimd privire a acestei
sectiuni, consacrata epiclezei dintr-o perspectivd ecumenicd, marturiseste principiul
celor doud expresii liturgice rdsariteand si apuseand, marcate fiecare de teologia sa,
ireductibile e adevirat, dar apartinand aceleasi credinte comune a Bisericilor.

A treia sectiune a cirtii descoperi intr-un prim articol, plecand de la datele
biografice ale autorului, sufletul insusi al lui Robert Taft, viata sa, formatia in ordin,
experientele sale pe teren in intalnirea cu Bisericile risaritului care i-au dat pasiunea
pentru liturghie ca viatd a Bisericii. Ultimele pagini, consemnate ca pagini de jurnal
tinut in timpul vizitelor la mandstirile copte din Egipt, il marturisesc pe autor ca rafinat
observator al liturghiei vii — lucrare a Spiritului — temi care i-a insemnat in acelasi timp
opera de naltd eruditie §i totodata simtul viu al celebrarii in sanul traditiei bizantine.

Unitar prin atentia consacrata sensului pastoral al liturghiei, acest volum permite
cititorului competent sa aprofundeze datele istorice ale cercetarii liturghiei bizantine si
in acelasi timp sa perceapi prospetimea teologicd ale unor texte de unde rizbat
calitdtile spirituale si practica liturgicd a autorului.

Mihai FRATILA
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CRISTOFORO CHARAMSA, IL ROSARIO - UNA
SCUOLA DI PREGHIERA CONTEMPLATIVA. RIFLESSIONI
SULLA LETTERA APOSTOLICA ROSARIUM VIRGINIS
MARIAE, in Appendice: I misteri della Iuce, Libreria Editrice
Vaticana, Citta del Vaticano 2003, 102 p.

Il volumetto di don Cristoforo Charamsa ¢ una riflessione teologica, mantenuta
anche nei toni di una meditazione spirituale, sulla lettera apostolica di Giovanni Paolo
I Rosarium Virginis Mariae, che ¢ stato I'ultimo documento mariano del Papa polacco.
In questo atto pontificio veniva indetto un speciale Anno del Rosario, ma soprattutto
si lanciava una vera e propria riforma della millenare preghiera della Corona. I’autore,
il sacerdote e teologo polacco, in questo testo, accessibile e di gradevole lettura,
avvicina le linee guida della lezione pontificia sul Rosario. Sottolinea la grande
prospettiva cristocentrica in cui deve essere inquadrata la devozione mariana. Abbozza
la storia del Rosatio, situandolo tra le varie scuole di preghiere e di pratiche spirituali,
per tracciare, sulla scia della lettera apostolica, il suo valore perenne. Anche per 'uomo
d’oggi la preghiera rosaria puo infatti costituire una scuola quotidiana di meditazione e
di vera contemplazione dei misteri di Cristo e della sua Madre. A questo scopo I'autore
indica vari consigli per una migliore preghiera del Rosario che possa salire fino
allideale contemplativo. Infine, attraverso questa forma di preghiera si stimola il
ricupero della teologia dei misteri di Cristo, gia ben esposta nel Catechismo della Chiesa
Cattolica, ma forse necessitante ancora una rinascita nella riflessione teologica. Uno dei
maestri di tale scuola innamorata di Cristo era San Tommaso d’Aquino, ed ¢ proprio
lui ad offrire le meditazioni — scelte dall’autore della pubblicazione — ai cinque nuovi
misteri del Rosatio istituiti da Giovanni Paolo (in appendice). Don Charamsa invece
propone le sue cinque letture teologiche dei nuovi misteri, rileggendoli nell’ottica
pasquale e gloriosa, ecclesiale e sacramentale. In questo modo propone non le
meditazioni per pregare, ma una base teologica per la stessa preghiera rosaria. Si
notano, poi, le riproduzioni delle opere d’arte che bene completano il volume e
diventano anche ulteriore spinta alla meditazione. Il libro ¢ stato gia ben accolto in
Italia e tradotto in parte — in forma di articoli — in tedesco, spagnolo e russo.

George PASTIU
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