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DIZABILITATEA —- DREPTUL LA VIATA SAU EUGENIA?
O PERSPECTIVA RAPORTATA LA CERCETARILE
GENETICE

Bogdan BLAGA

ZUSAMMENFASSUNG: Disabilitit — das Recht zum Leben oder
Eugenie ? Eine Perspektive die sich auf den genetischen Forschungen
bezieht. Die Entwicklungen in der genetischen Forschung haben bei den
behinderten Personen Hoffnungen aber auch Angste erzeugt. Von Seite der
Beteiligten kommen verschiedene Stellungnahmen, was den Anfang des Lebens
betrifft.

Diese Stellungnahmen bewegen sich zwischen neuen Formen von Eugenik und
dem Recht auf Leben. Auf der einen Seite haben wir die behinderten Personen
(mit verschiedenen Meinungen, was das Recht auf Leben angeht) und auf der
anderen Seite die genetischen Forscher und ihre Forschungsergebnisse. Fin
Dialog zwischen den beiden Stellungnahmen wird kaum gefithrt. Die
behinderten Personen fiirchten sich, dass die Genetikforschung neue Probleme
fir die Leidenden verursachen wird, aber zugleich kimpfen sie fiir eine neue
Anschauungsweise (Denkart): die Behinderungen sollen nicht als etwas
Problematisches angesechen werden, sondern sie reflektieren (spiegeln) die
Mannigfaltigkeit des menschlichen Wesens. Diese Mannigfaltigkeit muss
unterstitzt und darf nicht reduziert werden.

Wir werden auch die Stellungnahmen der UNESCO und der katholischen

Kirche zu dieser Problematik kurz vorstellen.

I. Introducere

Evolutiile in cercetarea geneticd au generat multe sperante, dar si temeri In ceea
ce priveste persoanele cu dizabilitati, generand din partea actorilor implicati pozitii
dintre cele mai diverse vis-a-vis de inceputul de viati. Aceste pozitii se situeazd intre
noi forme de eugenism si dreptul la viatd, interogand statutul conceptului de persoand.

Materialul consultat este unul divers, reflectind necesitatea interdisciplinarititii
in tratarea acestor probleme. Chiar daci pozitile sunt definite clar, ele trebuie
interpretate §i citite prin prisma interdisciplinarititii, interdisciplinaritate care
presupune comunicare intre cei implicati.

II. Evolutia geneticii

Pentru a intelege cat mai bine situatia actuald a geneticii trebuie si facem un fel

de anammesis $i prin urmare sd ne intoarcem in timp. La inceputul anilor 1970, biologia



BOGDAN BLAGA

decodeazd moleculele de ADN, izoleazi genele si precizeaza rolul lor In productia unei
proteine. De aici si ,,geniul geneticii” rod al unei cunoagteri mai bune a genelor!.

Anii 80 §i *90 au fost marcati de doud potentiale evolutii contradictorii. Pe de-o
parte, persoanele cu handicap se organizau intr-o noud miscare sociald pentru a face
fatd excluderii din societatea contemporani §i pentru a-si obtine drepturile civile. in
multe tiri a fost promulgati legea antidiscriminare, iar barierele impuse acestor oameni
au inceput si fie ridicate. Sustinand cd societatea este cea care-i transformi in
handicapati si nu propriile corpuri, persoanele cu dizabilititi au inceput si lupte contra
atitudinilor negative privind aceste handicapuri, punind bazele unei puternice
identititi politice?. Pe de alta parte progresele ficute in cunoasterea genetica si
dezvoltarea programelor de screening prenatal promit o imbunatitire a sanatatii pe
baza intreruperii selective a sarcinilor alterate genetic, adidugind, posibilitatea ca
terapiile genetice sd vindece bolile genetice.

III. Pozitii pro si contrain jurul celor doud perspective

Intre aceste doui perspective a existat putind comunicare. Ne putem pune
intrebdri de genul: De ce existd o tensiune intre ele? Care este obiectul tensiunii?
Persoana umana sau fiinta umana? Chiar si in randul acelorasi tabere exista atitudini
diferite, de aici rezultand incd o datd complexitatea problemelor.

! Avand deja aceasta privire generald asupra evolutiei geneticii se impune prezentarea succinta
a catorva dintre sectiunile majore ale testirii genetice.
Testarea genetica constd in utilizarea unor proceduri de laborator in vederea identificarii
variatiilor specifice ale formei sau numirului genelor sau cromozomilor unei persoane.
Termenul de sereening genetic se refera la testarea sistematica a populatiei, independent de
antecedentele medicale ale familiei sau de simptomele bolii. Screeningul poate fi indreptat
spre o populatie intreagi sau spre subpopulatii, bazindu-se pe riscuri deja cunoscute pentru
grupuri de populatii.
Testele genetice sunt efectuate pentru diferite scopuri si in momente diferite din viata unei
petsoane.
a) Testarea geneticd in vederea diagnosticirii tulburdrilor genetice — poate fi intreprinsd pentru a
culege informatii privind structura geneticd a unei persoane cu scopul confirmirii unui
diagnostic bazat pe simptome.
b) Testare §i screening predictive — testarea predictivd se realizeazd pe persoane siandtoase,
asimptomatice pentru a confirma sau exclude un risc perceput la aceste persoane sau la
urmagii lor in cazul unei posibile boli genetice. Scopul acestui tip de testare este de a
preveni la persoanele si urmasii lor manifestarea tulburirilor genetice.
¢) Testarea in vederea identificarii — fiecare persoand are un genom unic, iar analiza geneticd a
variatillor AND-ului unei persoane poate evidentia un tip unic. Acest tip de testare este
utilizat in medicina legald (inclusiv pentru investigarea unor crime), teste de paternitate,
precum si alte incerciri de a infirma sau a confirma relatii de familie intre diferite persoane,
cf. ¥%F Genetic testing and screening in the age of genomic medicine, The New York State Task Force
on Life and the Law, November 2000, p. 29-31.

2 Tom Shakespeare, Disability, Human Rights and Contemporary Genetics, p. 1, in
Eneyclopedia of the Human Genome. Macmillan Publishers Ltd. Nature Publishing Group,
2003.
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Opiniile persoanclor cu dizabilititi au lipsit cu desavarsire din cadrul discutiilor
pe teme genetice, desi acestia sustin ca perspectiva lor asupra rolului geneticii in
general si al screening-ului prenatal in particular sunt de o importantd vitald asupra
alterarii §i calitatii vietii®.

1. Pozitia partizanilor geneticii

Adesea partizani ai geneticii utilizeazd expresii precum ,,cromozomi vinovati”,
»povara neputintei”, ,,ororile bolii genetice”. In entuziasmul lor pentru noua stiint,
multi cercetitori ignora faptul cd, beneficiile pentru sindtate pe care ei le-au promis,
pot fi atinse (realizate), pe termen scurt, doatr prin impiedicarea nagterii persoanelor cu
dizabilitati*. Multe persoane cu dizabilititi se simt jignite profund de exagerarea ce se
face In jurul descoperirilor noii genetici, precum si de limbajul negativ adesea utilizat
pentru a denumi dizabilitatea (handicapul).

Altii Insa, precum pionierii tehnologiei reproductive, se bucurid de aceastd
posibilitate. Acestia au declarat ci ,,in curand va fi un pécat din partea pirintilor si
aibd un copil care poarta sarcina grea a unei boli genetice”.

In tdmp ce cercetitorii profesionisti se distanteaza de trecutul eugenic si
abuzurile asupra drepturilor omului, etosul fundamental al geneticii clinice
contemporane ar putea sustine o misiune similards. Acesta este in special cazul unor
societiti precum cea din Republica Populard Chineza.

2. Pozitia persoanelor cu dizabilitati

Oporzitia fatd de cercetarea geneticd vine din partea acelor persoane cu
dizabilititi care se opun tuturor tipurilor de avort, oameni care fac parte din organizatii
precum Societatea britanica pentru protectia copilului nendscut (UK Society for the
Protection of the Unborn Child-SPUC).

Oporzitia vine si din partea membrilor miscdrii pentru drepturile persoanelor cu
dizabilitati, care sustin Intreruperea sarcinii unei femei din motive sociale, dar care se
opun utilizarii diagnosticului prenatal in vederea intreruperii selective a sarcinilor
afectate de alteririle/ tulburirile genetice sau de dezvoltare’.

Caracteristicile fetusului n-ar trebui sd fie un factor determinant in alegerea
avortului, altfel autonomia pacientului ar conduce:

- la selectarea pe bazi de sex,

- la avort pe baza unor diferente neinsemnate,

- la ,,copii proiectati”.

Filosofia migcdrii de aparare a drepturilor celor cu dizabilititi minimalizeaza
problemele cauzate de aceste dizabilititi, concentrandu-se asupra necesitatii inlaturarii

3 Lbidem.

4 Tom Shakespeare, ,,Losing the plot?”: medical and activist discourses of contemporary
genetics and disability, in Sociology of Health and Iiness 21 (5): 669-688, 1999.

> A. Rogers, Having disabled babies will be ,,sin” says scientist, Sunday Times, July 4, in T.
Shakespeare, Disability..., p. 1.

¢ D. Paul, Eugenic anxieties, social realities and political choices, Socia/ Research 59 (3), 663-683
in T. Shakespeare, Disability..., p. 1.

7'T. Shakespeare, Disability..., p. 1.
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barierelor sociale si de mediu. Genetica este perceputd ca o amenintare, deoarece
defineste incd o dati dizabilitatea in termeni medicali, cu adevirat moleculari, si
deoarece este utilizatd pentru inliturarea persoanelor cu dizabilitdti. Cativa radicali
pro-handicap au utilizat termeni de comparatie precum ,,eugenie nazistd” sau geneticd
,»drept cercetare si misiune de distrugere indreptatd impotriva celor cu dizabilititi”. La
randul lor, diferite conferinte, demonstratii si publicatii si-au indreptat critica citre
scopurile si metodele cercetirii genetice contemporane precum si citre practica clinica.

Oricum nu toate persoancle cu dizabilitati impirtisesc aceastd opozitie fatd de
geneticd. Membrii unor grupuri favorabile cercetarii genetice Intimpind acest tip de
cercetare, deoarece el sperd cd se vor obtine tratamente, via terapia genetica, pentru
bolile de care suferd. O organizatie precum Grupul britanic de interes pentru genetica
(UK Genetics Interest Group), care reprezintd familiile afectate de aceste maladii
genetice, vine in sprijinul cercetdrii si proiectelor genetice?.

Similar, multe fundatii de cercetare medicald au ca angajati persoane cu
dizabilitati (ex. strangerea de fonduri pentru cercetare). In special persoancle care
suferd de boli degenerative, precum Friedreich ataxia, si nu cele care prezintd o
stagnare a bolii, sustin cercetarea genetica.

Dreptul femeii de a alege. O a treia perspectiva, prezentd in cadrul comunitagii
celor cu dizabilitati, este mult mai nuantati In ceea ce priveste selectarea prenatald
comparativ cu oponentii §i sustinatorii cercetdrii genetice. Evitand discursul extremist
al eugeniei, dar sceptici in privinta pretentiilor §i a promisiunilor geneticii, %depgii
acestei pozitii de mijloc sustin principiul prin care femeia are dreptul si aleaga. In loc
sd-i acuze pe indivizi de deciziile luate sau si condamne decizia de a Intrerupe o
sarcind afectatd de o boald geneticd, comentatorii se concentreaza asupra contextului
social in care aceste alegeri sunt ficute’.

3. Implicarea diferitilor factori in alegere

Trei factori influenteaza in mod direct alegerea:

- lipsa unei informari echilibrate despre viata persoanelor cu dizabilitati;

- dovada ci s-ar putea sd nu fie nondirectivi consilierea geneticd, iar specialistii
ar exercita o presiune implicitd in favoarea suprimarii sarcinii;
posibilitatea consimtimantului, oferind deseori putin timp consilierii sau reflexiei!0.

Factori sociali si culturali mult mai complecsi pot juca un rol indirect, incluzand
dovada conform cireia oamenii care aleg sd nu-si facd un test prenatal sau aleg si nu
intrerupa o sarcind sunt condamnati din cauza copiilor cu dizabilititi pe care-i au. Mai
mult, lipsa suportului social pentru aceste persoane cu dizabilititi si familiile lor
conduce la consecinte negative pentru cei care continui aceste sarcini afectate. Frica

8 T. Shakespeare, Disability..., p. 1.

9 A. Asch, Prenatal diagnosis and selective abortion: a challenge to practice and policy.
American Journal of Public Health 89 (11), 1649-1657, 1999, in T. Shakespeare, Disability..., p.
2.

10 R. Rapp, Testing Women, Testing Fetus: The Social Impact of Amniocentesis in America, New York,
NY, Routledge 2000, in T. Shakespeare, Disability..., p. 2.
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de a intra in conflict/ litigiu i-ar putea determina pe doctori sd insiste asupra testdrii si
intreruperii sarcinilor. Companiile de asigurare §i/ sau serviciile de sdnitate s-ar putea
sd nu mai fie dispuse sd ofere sprijinul in cazul unor boli genetice evitabile.

4. Dreptul persoanei la demnitate si respect

Vom incerca si tratim acest punct al prezentdrii dintr-o dubld perspectivi,
aceea a organismelor internationale §i a Bisericii Catolice, perspectivd care nu se
exclude, ci se completeaza.

Societatea asigurd dreptatea sociald cand realizeazd conditiile care Ingaduie
asociatiilor si indivizilor s obtina ceea ce li se cuvine conform naturii §i vocatiei lor!!.

Cele douid voci care trebuie sd lupte pentru demnitatea si respectul persoanei
umane sunt Statul si Biserica. Ambele institutii isi exprimd pozitia prin diversele
declaratii si acte oficiale.

a. Pozitia UNESCO

Conferinta Generali a UNESCO respinge ,,orice doctrini care promoveazi
inegalitatea Intre rase si oameni...” Cercetirile genetice trebuie sd respecte pe deplin
demnitatea umand, libertatea si drepturile omului, interzicand orice forme de
discriminare bazate pe caracteristici genetice!2.

Aceeasi Conferintd Generald a UNESCO a proclamat o serie de principii
privind dreptul la respect fati de propria demnitate si drepturile proprii'3, indiferent de
caracteristicile genetice; a nu reduce persoanele la caracteristicile genetice proprii, ci sd
le respectam unicitatea si diversitatea'4; obtinerea consimtamantului liber si informat in
toate cercetdrile privind genomul uman's etc.1°.

b. Pozitia Bisericii Catolice

Ludrile de pozitie ale Bisericii Catolice in orice problema sunt exprimate prin
Magisteriul ei, precum si in concilii. Un astfel de conciliu a marcat o cotiturd
importantd in deschiderea naturali a Bisericii Catolice la noile probleme
contemporane, este vorba de Conciliul Vatican IT (1962-1965).

Dreptatea sociali nu poate fi obtinuta decat in respectarea demnitatii
transcendente a omului. Persoana reprezintd scopul ultim al societdtii, care existd in
vederea ei'’. Respectarea persoanei umane implicd respectarea drepturilor care decurg
din demnitatea ei de creaturi.

Watx Catebismnl Bisericii Catolice, Arhiepiscopia Romano-Catolicd Bucuresti 1993, p. 409.

12 #x% Universal Declaration on The Human Genome and Human Rights, adopted unanimously and by
acclamation on 11 November 1997 by the 29™ session of the General Conference of
UNESCO.

13 4%k Universal Declaration. .., Art. 2 a) Toate persoancle au dreptul la respect fati de propria
demnitate si drepturile proprii, indiferent de caracteristicile genetice.

14 k% Universal Declaration. .., b) Aceasti demnitate ne cere in mod imperativ sd nu reducem
persoanele la caracteristicile lor genetice proprii ci sd le respectdm unicitatea si diversitatea.

1554 Unipersal Declaration. ..., Art. 5 b) in toate cazutile trebuie obtinut consimtimantul liber si
informat.

16 A se citi si articolele 6 si 12 din aceeasi Declaratie.

17xt% Catebismul Bisericii Catolice, p. 409.
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Creati dupa chipul Dumnezeului unic, inzestrati cu totii cu suflet si trup,
oamenii au aceeasi naturd si aceeasi origine. ,,Orice forma de discriminare in privinta
drepturilor fundamentale ale persoanei, fie pe plan social, fie cultural, fie ci se bazeazd
pe diferenta de sex, rasd, conditie sociald, limbd sau religie, trebuie depisitd si
eliminata, fiind contrard planului lui Dumnezeu™s.

»Venind pe lume, omul nu dispune de toate cele necesare pentru dezvoltarea
vietii sale trupesti si spirituale. Are nevoie de ceilalti. Apar diferente legate de varsta,
capacitatile fizice, de aptitudinile intelectuale sau morale, de schimburile de care a
putut beneficia fiecare, de distributia bogatiilor”?. , Talantii” nu sunt distribuiti in mod
egal?0.

Carta drepturilor familiei, act emis de Sfiantul Scaun Apostolic al Romei,
prevede la articolul 4 urmatoarele:

Viata umani trebuie si fie respectati si protejata in mod absolut incd din
momentul conceperii ei.

b) Respectul pentru demnitatea fiintei umane exclude orice manipulare
experimentald sau exploatare a embrionului uman.

) Toate interventiile asupra patrimoniului genetic al persoanei umane, care nu
au ca scop corectarea anomaliilor, constituie o incilcare a dreptului la integritate fizica
si Impiedica binele familiei.

d) Copiii cu handicap au dreptul de a gisi in casd sau in scoald un mediu adaptat
dezvoltirii lor umane?!.

IV. Temeri gi sperante ale persoanelor cu dizabilitati

Multe persoane cu dizabilititi se tem cd genetica va cauza probleme pentru cei
care suferd in prezent, precum si ci va reduce numairul celor ce se vor naste in viitor.
Consecintele screening-ului genetic sporit/ intensificat ar putea conduce la o
discriminare accentuatd, indreptatd impotriva acestor persoane, daci vor fi vizute ca o
,»problemi ce ar fi putut fi evitata”?2. Solutiile genetice ar putea inlocui politele sociale
de asigurare, menite s sprijine aceste persoane afectate.

Daca numarul celor cu dizabilititi din rindul populatiei va scidea, persoana cu
dizabilitate va fi tot mai stigmatizata, iar serviciile de sustinere s-ar diminua (reduce).
Persoanelor cu dizabilitati, care ar dori s aiba copii, li s-ar impune fie si nu reproduca,
fie sd profite de avantajul tehnicilor screening genetic pentru a evita nasterea unor
copii asemenea lor.

Chiar daca prin discursul ei medicina reproductiva sustine libertatea de alegere a
acelora care, suferinzi fiind de o dizabilitate?> ar dori si aibd copii care sid
impartdseasca aceeasi conditle, totusi aceasta nu este o optiune sustinutd de specialisti
sau serviciile de sindtate.

18 5wk S, 29, § 2.

1 Ihidem.

20 Cf, Mt 25, 14-30 ; Lc 19, 11-27.

21 Sfantul Scaun, Carta drepturilor familiei, Editura Presa Buni, Iasi 2000, p. 13.
22T. Shakespeare, Disability..., p. 2.

23 De exemplu surzenia.
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in loc si sustind eliminarea dizabilititii din lume, multe persoane cu aceastd
conditie luptd pentru o schimbare de mentalitate: aceste dizabilititi si nu fie vizute ca
un aspect problematic, o conditic absolut necesard fiind existenta sprijinului social
necesar. Paradoxal, progresele inregistrate de medicina in secolul XX au revolutionat
viata, prelungind durata vietii si reducand morbiditatea in rindul multor persoane cu
handicap. In acelasi timp noi tehnologii pot diminua barierele de comunicare si
dificultitile locomotorii, in timp ce tot mai multe medii faciliteaza accesul la educatie si
munci pentru aceste persoane. In acest context, miscarea celor cu dizabilititi a pledat
ca dizabilitatea sd nu fie vazuta ca o problema. Unii radicali sustin ci dizabilitatea in
sine este un lucru bun, considerand nasterea altor asemenea oameni ca fiind bine
venitaZ+,

Persoane care sustin fie drepturile celor cu dizabilititi, fie valorile religioase
intampind in mod pozitiv prezenta acestora in societate, prin ei reflectandu-se
diversitatea speciei umane. Diversitatea (diferenta) trebuie sustinutd si nu redusi.
Fiecare persoand In parte isi aduce o contributie diferita la bunul mers al lumii si
trebuie apreciatd pentru ea insdsi. Scopul vietii nu trebuie cautat in idealuri precum
cariera sau bogitia materiald, ci in relatiile interumane si In comuniunea spirituala?s.
Aceastd abordare este una care se bazeazd pe filozofiile spirituale sau comunitare,
filozofii care vin in contrast cu etosul individualist si competitiv ce domind societatea
occidentalds,

Discutia in jurul avortului este una dominanta in ceea ce priveste genetica si
dizabilitatea, dar aceasta se va schimba in viitor. In primul rand cercetirile viitoare pot
conduce la terapii genetice sau interventii farmaceutice care pot diminua aspectele
negative ale bolilor genetice, fird a evita nasterea unor oameni cu astfel de dizabilitati.
in al doilea rind controversele ridicate de disputele in jurul dizabilitatii si geneticii vor
deveni din ce in de mai importante pentru ,cei neafectati”’, cei sinitosi. Fiecare
persoand are defecte in genomul ei, iar factorii genetici ai multor boli comune/
frecvente sunt descoperiti in prezent. Pe viitor, genele implicate in multe variatii
normale §i comportamentale vor fi identificate, iar tehnici noi de diagnosticare vor
permite o rapidd recunoastere/ identificare a caracteristicilor unui individ inainte sau
dupd nastere.

De aceea, probleme de genul normalitate si diferentd, terapie si ameliorare,
precum si ceea ce constituie ,,0 viatd mai buni” vor deveni caracteristice pentru
fiecare. Decizia privind interventia potrivitd in cazul fiecarei diferente genetice va fi
vitald. Aceste diferente pot fi prenatale, postnatale, medicale, psihologice, de mediu,
sociale si culturale in functie de particularitatea fiecirei boli. Avortul nu va mai fi
unicul rdspuns ce trebuie/ poate fi dat unui diagnostic privind o deviatie genetica?’.

24T. Shakespeare, Disability..., p. 2.

2> Vaniet J. , Becoming Human, London, Darton, Longman and Todd 1999, in T. Shakespeate,
Disability..., p. 2.

26 Idealul este ca aceste aborddri si nu fie contradictorii ci si se Intrepatrundi; extremele nu
duc la dezvoltare si intelegere, ci nasc noi tensiuni si tabere.

27T. Shakespeare, Disability..., p. 2.
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V. Riscul eugeniei

Problemele cu care se confruntd cele doud tabere se accentueazd in jurul
subiectului eugeniei, poate cu siguranti problema cea mai spinoasi a acestei discutii.

Conceptul de ,,eugenie” al lui Galton derivd dintr-o aplicare defectuoasa a
teoriilor lui Darwin §i a conceptului de ,,supravietuire a celui mai adaptabil”. Teoria lui
Darwin sustine ca membrii unei specii care se ,,adapteaza” cel mai bine unui mediu
particular au sansele cele mai mari de supravietuire si de atingere a varstei reproductive
in comparatie cu membrii altor specii care sunt ,,mai putin adaptabili”’ la acel mediu.
Galton a interpretat in mod gresit ,,adaptabilitatea” oamenilor pe o scard absoluta (unii
oameni sunt inerent supetiori altora) in loc sd o facd pe o scard relativd (persoane
diferite sunt mai mult sau mai putin adaptabile unor medii diferite”). Criteriile eugeniei
ptivind ,,inadaptabilitatea” umani includeau ,,comportamentul imoral”, siricia,
inteligenta sub nivelul mediu, boli cu debut tirziu?® cu toate ca acestea nu influentau
abilitatea de a reproduce®. Conform acestei pareri denaturate, apartinand eugeniei,
serviciile de sandtate sprijinite de stat si programele de asistentd sociald care sustineau
aceste clase inferioare erau percepute ca o ,,selectie artificiala”, selectie ce a denaturat
procesul de selectie naturald, amenintand cu ,,degradarea rasei”.

VI. Concluzii

Problemele ivite in genetica necesitd o intelegere a semnificatiei persoanclor si a
mijloacelor utilizate In geneticd si care influenteaza calitatea vietii acestora. O eticd
indreptatd spre persoand ar putea si pund in evidenti responsabilitatea fieciruia.

Dupi cum am anuntat la punctul anterior’! trebuie si clarificim posibila
distinctie dintre persoana si fiintd umand. Profesorul Engelhardt®? considerd persoane
fiintele constiente de ele Insele, rationale, avand sensul propriei lor identititi, liberi in
alegerile lor. Numai persoanele care pot accede la argumente etice sunt agenti morali.
Daci aceasta este definitia persoanei, atunci trebuie sd admitem cd nu toti oamenii
sunt persoane. Fetusii, nou nascutii, fiintele care au handicap sever, cei care sunt in
comid fird sperantd ne oferi exemple, care sunt dupi termenul lui Engelhardt
»hon-persoane”. Este adevirat cd aceste persoane nu pot si aleagi ele Insele felul de
a-si conduce viata, de a evalua costurile si beneficiile, si riste, sa decidd, pe scurt si fie
autonome. Atunci, chiar dacd apartin speciei Homo sapiens, nu pot sa aiba prin ele insele
un statut in comunitatea morald. Or, principiul autonomiei §i corolarul respectului
mutual priveste numai persoanele.

Pontiful roman Benedict al XVI-lea®® in Donum Vitae ne invita sa actiondm in
asa fel Incat sa tratdm umanitatea din persoana noastrd ca §i aceea din celelalte

28 Ex. boala Huntington.

2945k Genetic Testing. .., p. 81.

30 [bidem.

3 Vezi II1. Pogitii pro si contra in jurul celor dond perspective.

32 Bioetician, editor al revistei The Journal of Medicine and Philosophy, co-editor al colectiei
Philosophy and Medicine, canoscut pentru cartea sa The Fundaments of Bioetics.

¥ Cardinalul Joseph Ratzinger, la acel moment prefect al Congregatiei pentru doctrina
credintei.
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persoane, intotdeauna ca si un scop si nu numai ca si un mijloc. A spune ,,persoand”
nu insemnd numai a spune ,fiintd umana”. Aceasta Inseamna si notim si ideile de
miretie, demnitate, apel la respect, inviolabilitate. A desemna un individ uman ca
persoand nu Inseamnd mai intai a o descrie, ci ,,a invoca asupra lui respectul pe care-1
datordm demnitatii sale”, de a-l face sd apari ca si o obligatie, adica sd ne situdm la un
nivel etic.

Aceastd generatie este invitatd si aiba o apropiere globala de fiinta umani,
pentru a raspunde cel mai bine chestiunilor ridicate de biomedicina.

Fiinta umand este o fiintd in devenire. Ea trebuie vazuti ca o unitate. Persoana
umani ,,nu poate fi redusa la un obiect care serveste”. Demnitatea se reflecta asupra
corpului — parte constitutivi a persoanei, care se manifestd si se exprima prin corp.

Nu putem interpreta totul prin prisma utilitarismului, a randamentului dat in
folosul societatii. Privind persoana in acest mod, riscim fie si o transformim intr-un
,»fobot” (persoanele apte), fie in ,,ceva indezirabil” (persoancle cu dizabilitati).
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VIII. Glosar

Etos: ansamblu de trasaturi specifice unui grup social sau unei epoci; fizionomie
morald, moralitate.

Eugenie: teoria care preconizeaza ameliorarea patrimoniului genetic al grupurilor
umane; ansamblul metodelor prin care se aplicd aceastd teorie; termen derivat din
migcarea istoricd care-si propunea imbunitatirea calititii populatiei prin descurajarea
sau ,prevenirea” de la reproducere a acelor oameni ,nepotriviti’, precum si
incurajarea la dezvoltare a acelor familii din randul grupurilor de elita.

Genetica: ramurd a biologiei care studiazd fenomenele si legile eredititii si
variabililtatii organismelor.

Genomr: grup de cromozomi, diferiti genetic, care formeaza o unitate.
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ORIGINEA FEMEII DUPA TRADITIA BIBLICA

Victoria BOLFA-OTIC

RIASSUNTO: L’origine della donna secondo la tradizione biblica. I articolo
presenta alcune riflessioni sullorigine della donna, dal libro di Genesi cap 1-2,
rispettivamente secondo la tradizione sacerdotale (P) e jahwista (]). Il racconto
biblico della creazione ¢ uno dei pitt conosciuti nella nostra cultura occidentale; allo
stesso tempo, uno di quelli maggiormente sottoposti alle interpretazioni piu
controverse. Pochi testi hanno esetcitato tanta influenza sulla formazione della
coscienza umana e di un’immagine cosi ambigua della donna.

Per importanza dei primi capitoli della Genesi e per il peso storico negativo della
loro interpretazione intendiamo rileggerli in via prioritaria; hanno un ruolo centrale
in questa ricerca e nel rinnovamento dell’antropologia teologica.

I’articolo vuole evidenziare le base della teologia antropologica, che sono comprese
in questi testi, la dignita della donna voluta dal Creatore e la sua ugualita in dignita
con 'vomo.

I. Originea omului in relatarea biblica a creatiei
I. 1. Doud naratiuni biblice ale creatiei omului

Facerea omului depiseste orice cunoastere fireascd; numai Dumnezeu ne poate
descoperi de ce si cum a facut El lumea. Prin crearea ex nibilo, Dumnezeu a pus langd El o
fiintd cu totul alta, diferitd de El ,,nu prin loc, ci prin fire”. Avem doud relatiri despre
crearea omului care apartin unor traditii biblice diferite, separate intre ele de multe secole.
Povestirea cea mai veche se giseste in Gen. 2, 4-3, 24 si este cea a traditiei iahviste (J)!.

Povestirea mai recenta se giseste in Gen. 1, 1-2, 4 si apartine traditiei sacerdotale (P)
legati de epoca exilului in Babilon. Ambele povestiri prezintd creatia in niste contexte ale
unor eliberari: prima — din sclavia Egiptului si a doua — din cea a Babilonului. Aceastd
particularitate este de mare importanti: ideea creatiei este universala, dar asocierea ei cu o
experientd eliberatoare implica un element specific lui Israel?.

Prima naratiune a creatiei face doar o mica aluzie la femeie: ,,Dumnezeu a creat
omul (cuvantul om este luat in sens colectiv, egal pluralului) l-a ficut birbat si femeie”.
Este o diferentd mare fati de ceea ce a creat Inainte; animalele au fost create ,,dupd specia
lor”, omul este creat birbat si femeie, amandoi dupi chipul lui Dumnezeu, ceea ce
inseamnd cd ambele sexe au in planul divin drepturi si Indatoriri identice. Dumnezeu i
destineaza si creasca i sa se inmulteasca.

A doua naratiune a creatiei (Gen. 2) este de tendinta diferitd; lasd la o parte
cosmosul pentru a vorbi detaliat de crearea omului, a birbatului si a femeii. Acest text se
bazeazi pe izvoare (J) cu o descriere mai pitoreascd si populard, plind de antropomorfisme.

1 Aceasta traditie il numeste pe Dumnezeu Iahve; a apirut pentru prima datd in formd orald in
regatul meridional, probabil in epoca monarhiei.

2 Un fapt comun in ambele gesturi ale creatiei lui Dumnezeu este separarea: in creatie se implineste
o indepartare de locurile de opresiune si o despartire (a apelor de exemplu); cf. M. Porcile, La
donna, spazio di salvezza, Dehoniane, Bologna 1996, p. 141.
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Formarea femeii incepe la v. 18, Dumnezeu fiind cel care o initiazd, chiar daci la dorinta
lui Adam: ,,Apoi Dumnezeu zise: Nu este bine ca omul si fie singur: si-i facem ajutor” (1,
26). Femeia trebuie si fie ajutor barbatului si s aiba aceeasi naturi cu el. Tmpreuni trebuie
sd constituie o comunitate §i si se ajute reciproc. Nu se spune nimic despre natura acestui
ajutor si despre sferele In care se va extinde: materiald, spirituald, procrearea si educarea
copiilor, Impartidsirea idealurilor si sentimentelor — datd fiind intima unire care va trebui sd
domneasci intre ei.

_Somnul profund si letargic trimis de Dumnezeu este redat in I.XX prin termenul
estasi. In timpul somnului, Dumnezeu a luat de la Adam o coastd din care a ficut femeia si
i-a prezentat-o lui Adam. Un aspect semnificativ in crearea femeii este acela cd verbul
ebraic folosit nu trimite la ideea de plismuire In sensul de modelare — ys7; ci presupune o
raddcind a verbului buh, care descrie faptul de a edifica turnuri, constructii importante?.
Pentru ci aveau amandoi aceeasi naturd, ea putea fi de ajutor lui Adam; mai mult, formau
impreuna un singur trup.

I. 2. Crearea omului dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu
(Gen. 1, 27-28)

Trebuie si ne situim in contextul acelui ,,inceput” biblic, in care adevirul revelat
asupra omului — ,,chip si asemanare a lui Dumnezeu” reprezinti baza de neclintit a intregii
antropologii crestine*. ,,A facut Dumnezeu pe om dupd chipul sidu; dupd chipul lui
Dumnezeu l-a ficut; l-a facut barbat si femeie” (Gen. 1, 27). Acest pasaj contine
adevirurile antropologiei fundamentale: omul este culmea intregii creatii in lumea vizibila.
Neamul omenesc incepe odata cu chemarea la existentd a barbatului si a femeii. Omul
incoroneaza intreaga lucrare a creatiei; amandoi sunt fiinte umane, in egald masura barbatul
si femeia, amandoi fiind creati dupa chipul lui Dumnezeu.

Aceastd imagine si asemanare cu Dumnezeu, esentiald pentru om, este transmisa de
citre barbat si femeie, ca soti si ca parinti, descendentilor: ,,Cresteti si va inmultiti si
umpleti pamantul gi-1 supuneti” (Gen. 1, 28). Creatorul Incredinteazi supunerea
pamantului omului, tuturor bérbatilor si femeilor, care isi primesc demnitatea si menirea
din ,,inceputul” comun.

Din textul biblic decurge adevarul asupra caracterului personal al fiintei umane.
Omul este o persoana, barbat si femeie in egala masuri, amandoi sunt creati dupa chipul si
asemdnarea lui Dumnezeu. Ceea ce il face pe om asemanitor lui Dumnezeu este faptul cd
omul este o fiintd rationald (animal rational)®, spre deosebire de toate celelalte creaturi vii,
inclusiv cele dotate cu simturi (animalele). Datoritd acestel proprietati, barbatul si femeia
pot ,,stipani” celelalte fapturi ale lumii vizibile.

Conform teologiei risiritene, chipul este temelia, punctul de plecare. Aseminarea
este piscul, punctul de sosire. Aseminarea nu va lumina deplin in om decat atunci cand se
vor plini vremurile. Pentru ci este scris: ,,81 a ficut Dumnezeu pe om dupd chipul sidu;

3 Nuovo grande commento biblico, Quetiniana, Brescia 1997, p. 14.

4 Papa Ioan Paul al II-lea, Scrisoare apostolica Mulieris Dignitaten, ed. ARC, Bucuresti 2001, p. 12; cf.
St. Trineu, Adversus haereses V, 6, 15V, 16, 2-3; Sf. Grigore de Nyssa, De hominis opificio 16, Patrologia
Graeca 44, 180;

5 Persona est naturae rationalis individua substantia”: M. Severinus Boetius, Liber de persona et duabus
naturis, 111, Patrologia Latina 64, 1343; cf. sf. Toma d’Aquino, Summa Theologiae, 1-a, q. 29, a. 1;
aceasta este interpretarea teologiei apusene referitoare la asemanare.

14



ORIGINEA FEMEII DUPA TRADITIA BIBLICA

dupi chipul lui Dumnezeu l-a ficut, a ficut bdrbat si femeie” (Gen. 1, 27). Nefolosirea
cuvantului ,,aseménare” ne initiazd in caracterul specific asemandrii. Chipul este in om de
neinlocuit, este o pecete care ne insemneaza firea. El ,,existd” si nimic nu l-ar putea Inlocui:
»2Dumnezeu a zis §i aga s-a facut”. Asemdnarea este ducerea la perfectiune a Chipului.
Chipul este oglindirea divinului in noi, aseméinarea este Indumnezeirea noastrd. Chipul ne
este dat deplin si nu poate pieri; asemanarea ni s-a dat la Inceput doar in mod potential,
urmand ca omul s lucreze la desdvarsirea ei.

Crearea omului incepe prezentind o decizie divini: ,,s4 facem omul”. Asadar,
Dumnezeu participa la creatia acestei opere in maniera cea mai intimd, altfel decat a ficut
in operele precedente. in Gen. 1, 27 se foloseste verbul bird, care arata actiunea exclusiva
si caracteristicd a lui Dumnezeu; acest verb este folosit de trei ofi intr-un verset, de aceea
este clar cd aici s-a ajuns culmea si scopul, pentru care s-a ficut toatd actiunea lui
Dumnezeu incepand cu v. 1.

L. 3. Crearea omului dupa traditia iahvistd
L 3. 1. Crearea fiintei umane *adam, Gen. 2,7.21-24

In a doua descricre a creatiei, hrnba ul prin care se exprimd adevirul asupra credrii
omului §i mai ales a femeii este diferit. Intr un anumit sens este mai putin precis, mai
descriptiv si metaforic, mai apropiat de limbajul miturilor cunoscute pe atunci. Nu se
observi nici o contradictie esentiald intre cele doud texte. Textul din Gen. 2, 18-25 ajuti la
buna intelegere a textului din Gen. 1, 27-28, la intelegerea mai profundi a adevirului
fundamental inclus in el, asupra omului creat dupa chipul si asemanarea Ini Dumnezeu ca
barbat si femeie.

Gen. 2, 7 constituie baza clasici a antropologiei veterotestamentare. Dumnezeu
apare ca primul actor in scend. Traditia iahvista il concepe ca pe un artizan care modeleaza
lutul, formand fiinta umana dim, care se refera la fiinta umand in general; este un colectiv
generic care nu indicd nici o diferentd sexuald. Termenul ebraic adim, ,,om”, este un
colectiv — de aceea nu este folosit niciodatd la plural — si semnifica tocmai ,,umanitatea’.

Atentia se focalizeazi pe raportul fiintei umane-ambient, sugerati de apropiere, in
text ‘adam si ’adamal®. Incepand cu v. 7, acest termen va fi folosit pentru ,,pamant” Dar
autorul se fereste sa spund ci este pur si simplu pdmant ceea ce ia In maini Dumnezeu,
vorbind despre ,.tarana solului”. Evoci imaginea unei cantitati infinite cum este nisipul
midrii, indicand chiar de la origini fragilitatea sa. Pentru moment, Domnul Dumnezeu este
unicul care are raport cu omul. 1l modeleazi i ii insufld viata, apoi il pune in gridina
Edenului. In gridina sunt multi pomi; in centru sunt mentionagi in mod special doi: pomul
vietii si pomul cunoagterii binelui si raului.

Stilul iahvist este variabil, poetic, evocator: produce ecouri atit la nivelul naratiunii,
cat si al vocabularului. Contextul monarhic care 1i este atribuit ne permite o intelegere mai
ampla a simbolurilor folosite. Autorul cunoaste splendorile si slabiciunile curtii. Pentru
iahvist, Domnul Dumnezeu este adevératul protagonist al istoriel. Acest Dumnezeu

¢ S. Rose, Cartea Facerii, Crearea lumii si omul inceputurilor, Sophia, Bucuresti 2001, p. 98; Vasile cel
Mare, Scrieri, Partea intai, Omilia la Hexaimeron, PSB, nr. 17, ed. IBMBOR, Bucuresti 1986, p.
189-195.

7 G. V. Rad, Antico Testamento. Genesi. Traduzione e commento, Paideia, Brescia 1978, p. 67; Luther in
schimb a tradus cu Menschen, ,,0ameni”.

8 M. Porcile, La donna..., p. 145.
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creeazd un om liber, capabil de a cultiva gridina (Gen. 2, 15), de a da un nume animalelor
si de a stabili o relatie cu ,,altul” (Gen. 2, 24).
L32 Figura femeii in povestirea iahvistd a creatiei

Cuv. 181 incepe o noud sectiune. Pana acum Iahve actiona, acum vorbeste si o face
parca reflectand in sine. Pentru prima data in creatie apare ,,ceva ce nu este bine” — relatia
umand. Adam se simte singur, chiar daci se giseste Intr-o gradind minunatd. Dumnezeu
hotariste sd mtreprlnda ceva pentru a remedia aceasta singurdtate cauzata de izolare, sd-i
faci ,un ajutor potrivit”. in text, ideea de ajutor este sugerata de termenul ,,potr1v1t
ebraicd kegds. Crearea ,,ajutorului” pune fiinfa umand in perspectiva comunicarii. Prm
aceasta, umanitatea invinge izolarea si solitudinea. In acest sens se poate spune ca ,,ajutorul
pottivit” este purtitorul unei alternative pozitive, de comunicare®.

Autorul insisti asupra termenului ,,potrivit” care si-1 diferentieze de animale.
Dumnezeu zideste ceva diferit; pand acum tot ceea ce a creat isi trigea originea din
pamant, acum procesul este diferit. ,,Atunci a adus Dumnezeu asupra lui Adam un somn
greu, iar dacd a adormit, a luat una din coastele lui §i a plinit locul ei cu carne. Iar coasta
luatd din Adam a ficut-o Dumnezeu femeie si a adus-o la Adam” (v. 21-22).

Dumnezeu actioneazd in timpul somnului omului, ca si cum acest moment de
inconstienta al creaturii ar insemna ci noua fiintd care urma si fie creatd era doar opera lui
Dumnezeu, fird interventia — cel putin nu constientd — a fiintel umane. Dumnezeu
actioneaza ca un chirurg, care creeazi un gol si-1 inchide cu carne. Cuvantul basir apare
pentru prima datd in text; se referd la creatura efemera, limitatd, la omul pieritor opus
Dumnezeului nemuritor!®. Dumnezeu creeazi femeia din coasta omului. Dacd punem in
legiturd acest moment cu situatia femeii in vechiul Orient, descoperim ceva fundamental:
femeia luata din inima fiintei umane, chiar de la originea sa, este net diferitd de animale.
Aceasta reprezintd un element de noutate pentru o epoci in care femeia era consideratd
asemeni animalelor, ca posesie a barbatului (Ex. 20, 17). Naratiunea iahvistd, relatand ci ea
s-a ndscut din Insusi trupul barbatului, o considerd de aceeasi naturd cu barbatul. Pentru
faptul de a fi fost creatd ,,dupd birbat”, femeia i-a fost consideratd ca subalterna; in
realitate, intreg textul aratd demnitatea sa, aceeasi valoare, aceeasi natura umana.

in Gen. 2, 22, se spune ci femeia este creatd In acelasi mod In care a fost creat §i
barbatul (Gen. 2, 15). Singura diferentd este ci ea nu a fost creata din pamant, ca si
barbatul, ci din barbatul insusi. Un alt aspect $i mai semnificativ este verbul ebraic folosit:
dupd cum am spus mai sus, nu este utilizat verbul ,,a plasmui” (cu sensul de a modela —
9§7), i o rididcind care se traduce cu a construi — buh. Acest verb indici o munci
importantd, care produce rezultate solide. Este acelasi care se referd la construirea
turnurilor, altarelor. Faptul cd se spune ci femeia este ,,construitd” ne face si ne gandim cd
iahvistul o considera ceva distinct in procesul creatiei. Alte notiuni importante care pot fi
asociate cu ideea de constructie sunt fecunditatea i intelepciunea. Sf. Ioan Gurd de Aur —
comentand acest verset — spune c¢i Dumnezeu nu a plismuit, ci a facut, pentru ci a luat o
parte dintr-un Intreg care era deja plasmuit. S-ar putea spune cd i-a ddruit ceea ce ii lipsea.
A luat o mici parte din plismuirea gata ficutd si cu ea a facut o fiintd desavarsita!l.

9 Ibidem, p. 149.
10 Toan Gurd de Aur, Owilii la Facere, I, ed. IBMBOR, Bucuresti 2003, p. 160.
1 Thidem, p. 161; cf. P. Evdokimov, Feneia si mantuirea lumii, Christiana, Bucuresti 1995, p. 144-145.
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Biologii antici si-au pus problema dezvoltirii corpului Evei dintr-o singurd coasti.
Inaintea lor, unii parinti si exegeti au incercat si rezolve problema afirmand c¢i Dumnezeu
a organizat miraculos materia initiald intr-un mod asemanitor celui in care Isus a inmultit
cu mainile sale painile §i pestii. Astizi, nici oamenii de stiinti si nici teologii nu-si mai pun
astfel problema, date fiind intelegerea simbolismului Scripturii si tendintele evolutioniste;
dar, chiar admitand sensul literar strict, putem admite ci pentru Dumnezeu ar exista mii de
moduri pe care noi nu le cunoastem pentru a face aceasta. Sf. loan Gurd de Aur si sf.
Augustin insistau in a afirma ci formarea corpului Evei este un ,,mare mister”.

Prin acest nou procedeu al credrii femelii, textul ne pune in fata unui eveniment
fundamental. Se manifestd pentru prima datd cuvantul omenesc, omul vorbeste. ,,51 a zis
Adam: Aceasta este os din oasele mele si carne din carnea mea; ea se va numi femeie,
pentru ci este luatd din barbatul sau” (v. 23).

Prima marturie a unui discurs pronuntat de om este constituitd din cuvinte
inocente, pline de admiraie i gratitudine. Ceea ce omul admird in femeie este faptul c3, de
aceasta datd, se recunoaste In ea. In aceasti relatie de intimitate si de aliantd se nagte
reciprocitatea, raportul personal, catre 1i permite omului s dea celuilalt un nume si sd-si dea
siesi un nume. Pentru prima dati fiinta umani se distinge prin modul siu de a fi: este
aceeagi fiintd umand, dar in doud moduri diferite. Pand acum l-am vazut diferit de lumea
vegetald si animald si diferit de Dumnezeu. Acum se descoperd un alt lucru important:
fiinta umani este diferitd in sine Insdsi; cel care era o fiintad umana (‘adam) se numeste acum
i cand vede in fata lui femeia — %%h, recunoscand intima lor apropiere, originea
comuni'?. Pana la acel moment fiinta umana era un anonim pentru sine insési, incapabili
fiind de a se numi, de a se recunoaste, de a se identifica. Aceasta este fundamental; nimeni
nu se poate identifica pe sine insusi fira a se identifica in fata altuia. Va fi in somn gi in
extaz cel din care se va nagte altul, ca o oglinda a eu-/# cel mai intim si mai profund.

In admiratia totald, in extaz, devine perceptibild diferenta unificatd, apoi admiratia se
transforma intr-o zgire din sine care va fi de acum voluntara: din admiratie se naste atractia.
Naratiunea o exprima astfel: ,,De aceea va lisa omul pe tatdl siu si pe mama sa si se va uni
cu femeia sa si vor fi amandoi un trup” (v. 24). Suntem in fata primei initiative umane
prezentati in Biblie. Aceastd initiativa este o migcare, un itinerar care incepe abandonan-
du-se un loc sigur si cunoscut — acela unde sunt tatdl si mama — cu asumarea riscului de a
merge spre altul: se naste vocatia unitatii in comunitate. Versetul 21 prezinta fiinta umana
ca o unitate neimpartitd. Dumnezeu ia o coastd, golul pe care il lasd indicd o absentd, un
punct vulnerabil, de aceea Dumnezeu il umple cu carne. Urmirind cu atentie acest proces
de creatie, se vede acum ci fiinta In care a rimas ,,golul” se pune intr-o miscare, atras de
vederea celuilalt. Aceasta miscare va avea ca rezultat unirea ,intr-un singur trup”. Verbul
ebraic folosit, unire dbg presupune o adeziune vitala!3.

Unitatea care nu are nevoie de a se apdra este simbolizatd de nuditate, fira rusine.
Nuditatea are o valoare simbolici — asa ca in cazul profetului Isaia, care umbla gol din
porunca lui Iahve (Is. 20, 2-3). Este un mod de a atrage atentia asupra bunatitii, armoniei

12 Cuvintele femeie-bérbat in traducerea roméand nu pot sd imite jocul de cuvinte ebraice: is~s5ah. in
ceea ce priveste etimologia, #57h detiva probabil din 7 — a fi slab — i 4¢ din w¢—a fi tare — sau din
¥ —a se lega la. Opinii contrare afirmd si respectiv neagi detivarea celor doud cuvinte dintr-o
singurd radicind. cf. C. Gancho, Donna, Enciclopedia della Bibbia, II, Elle Di Ci, Torino-Leumann
1969, col. 998-999.

13 M. Porcile, La donna..., p. 156.
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creatiei §i a vietii ,,din gradind”. Cuplul uman de la ,,origini” este o relatie fird confuzie.
S-ar putea spune ci faptul de a fi un singur trup este rodul unei comuniuni liber alese:
omul va ldsa pe tatil siu si pe mama sa $i se va uni cu sotia sa. Este o rupturd in vederea
unei comuniuni in libertate. Pentru aceastd unitate dintr-o comuniune liber aleasi, chiar
vulnerabilitatea de a fi goi se transformd intr-un sentiment de prezenta plicuta, lipsita de
rusine; totul era armonios'*.

Textul biblic furnizeaza suficiente elemente pentru a remarca egalitatea esentiald
dintre barbat si femeie pe plan uman'>. Amandoi sunt de la inceput persoane, spre
deosebire de celelalte fiinte. Femeia este un alt ,,eu” in umanitatea comund. Chiar de la
inceput, ei apar ca ,unitate in doi”, aceasta inseamnid depdsirea singuritatii originare, in
care pentru om ,nu s-a gisit ajutor potrivit” (Gen. 2, 20). Este vorba aici doar de
majutorul” in actiunea de ,,supunere a pimantului”? Cu sigurantd este vorba despre o
tovardsd de viagd cu care bdrbatul se poate uni ca si sotie, devenind impreuna cu ea ,,un
singur trup” si ldsind pentru aceasta ,,pe tatdl siu si pe mama sa” (v. 2, 24). Scriptura
vorbeste despre instituirea de citre Dumnezeu a cisitoriei in acelasi context in care descrie
crearea barbatului §i a femeii; aceasta apare ca o conditie indispensabili a transmiterii vietii:
,,Cresteti si va inmultiti si umpleti pAmantul §i-1 supuneti” (v. 1, 28).

Subliniem c¢i un element fundamental in viziunea iahvisti este rolul atribuit
femeilor. De exemplu, In istoriile patriarhale, in fiecare serie de episoade, existd un personaj
care ocupd un loc central pand la nagterea succesorului sau: cand succesiunea pare in
pericol, intervine Dumnezeu. Se atrage atentia asupra promisiunilor si se introduce in
povestire un element dramatic, apoi, In acest punct, intervine Dumnezeu direct. In istoria
lui Avraam, sterilitatea Sarei pune in pericol implinirea promisiunii; este necesari o
interventie directa din partea lui Dumnezeu. Asa se intimpla si cu alte femei in perioada
patriarhald: Rebeca si Rahela — sunt amandoud sterile; Dumnezeu asculti direct rugiciunile
lor si le daruieste fecunditatea. Conceptia teologicd sustinutd in acest mod este foarte
bogati: orice putere vine de la Dumnezeu, la fel ca intreaga viatd si toatd creatia. Aceste
femei demonstreazd ci, sterile fiind, au fost in stare sd nascd fii si aceasta pentru cd
Dumnezeu diruieste darul de a transmite viata. In mod sigur, aceasta se reflectd in istoria
Ewvei, care reprezinta fundamental promisiunea vietii in fata experientei radicale a mortii’.

I. 4. Caderea — pedeapsa si promisiune

Constituit de Dumnezeu in dreptate, omul — ispitit de cel rdu chiar de la inceputul
istoriei — a abuzat de libertatea sa ridicandu-se Impotriva lui Dumnezeu, dorind si-si atingi
scopul in afara lui. Se poate spune in mod paradoxal ci picatul prezentat in Gen. 3, este
confirmarea adevirului privind chipul §i asemanarea lui Dumnezeu in om, dacd acest
adevar inseamnd libertate, adicd vointa liberd, de care omul se poate folosi alegand binele,
dar de care in acelasi timp poate abuza, alegand impotriva vointei lui Dumnezeu, raul.
Creand bérbatul si femeia dupd chipul si aseminarea sa, Dumnezeu vrea pentru ei
plindtatea binelui, adica fericirea supranaturald, care izvoriste din participarea la insdsi viata
sa. Comitand pacatul, omul respinge acest dar i In acelasi timp vrea si devina el insusi ,,ca

14 Ibidem, p. 157.

15 Pirinti ai Bisericii care afirm4 egalitatea dintre barbat si femeie: Origene, Iz Iesu Nave IX, 9: PG 12,
878; Clement Alexandrinul, Pedagognl, p. 128-131; St. Augustin, Sermoni 51,11, 3, PL 38, 334-335.

16 M. Porcile, La donna. .., p. 143.
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Dumnezeu si cunoasci binele si raul” (Gen. 3, 5), adicd sa hotédrasci binele si rdul in mod
independent de Dumnezeu, Creatorul sau.

Picatul originar isi are masura omeneascd, dimensiunea sa interioard, in vointa
liberd a omului si totodatd poartd in sine o anumitd trdsdturd diabolicd!”. Picatul distruge
unitatea originard de care omul se bucura in starea de dreptate originard: unirea cu
Dumnezeu ca izvor al unitatii in relatia reciproci dintre bédrbat si femeie §i cu lumea
exterioara, cu natura.

De ce diavolul a ispitit-o pe femeie? Pentru cd depindea de barbat? Nu, acest lucru
avea s se intample abia dupé cidere. Era mai prejos decat barbatul? Nu, femeia, jumatate
a barbatului, nu este mai putin decat acesta. latd cum explicd Jean Kovalevsky aceasta
ispitire: Eva a fost ficuta din coasta lui Adam; aceasta se afli la piept. In sens ideal, femeia
este centrati pe intuitie, pe sentiment, iar barbatul pe inteligentd. Ceea ce nu este
contradictoriu, ¢i complementar. Dumnezeu desparte sentimentul de inteligentd pentru ca
ele si se poata intilni din nou, acesta era planul siu. Despartirea celor doud parti este
ficutd in vederea re-impreundrii. Cu toate acestea, de ce gandeste Satan ci i-ar fi mai usor
si atace sentimentul ludnd unul din chipurile intelepciunii? Pentru ci inteligenta este
discerndmant, pentru ci in inteligenta salisluieste prudenta si intelepciunea si deci, un chip
al intelepciunii putea sa abuzeze mai usor de increderea inimii. Credulitatea primordiald a
inimii, lipsitd de inteligentd si discerndmant, poate fi usor pacalitd, data fiind lipsa ei de
experientd. In aceste conditii, pacatul lui Adam il intrece pe cel al Evei, pentru ci el avea
discernimantul care-i lipsea Evei. De aceea si Cristos s-a intrupat béarbat; cici dacd pacatul
Evei ar fi fost mai grav s-ar fi intrupat femeie!®.

invé’;étura pe care o putem trage din pacat ne dezviluie mecanismul inteligentei si al
inimii. Maxim Marturisitorul §i stoicii aveau sd spund ci omul desdvarsit este cel care are
inima calda st inteligenta rece. La urma urmelor, omul complet este Adam-Eva. Femeia —
nici superioard, nici inferioard bdrbatului — este intregitoarea lui; regisim aceastd
semnificatie profund in cisitoria cresting, copie a unirii dintre Cristos si Biserica.

Descrierea biblicd a picatului originar distribuie intr-un anumit fel rolurile pe care
le-au avut barbatul si femeia. La acestea se vor face referiti mai tarziu in Biblie, ca de
exemplu la sf. Paul in Scrisoarea citre Timotei: ,,Adam a fost plismuit cel dintai si pe urma
Eva; nu Adam a fost Ingelat, ci femeia s-a ldsat amag1t“” (1 Tim. 2, 13-14). Fard indoiald c4,
independent de aceastd impirtire a rolurilor, acel prim picat este pacatul omului, creat de
Dumnezeu barbat §i femeie. Acest picat nu poate fi inteles fard a se face referire la
misterul credrii fintei umane — bérbat §i femeie — dupd chipul §i aseminarea lui
Dumnezeu. Prin aceasta referire se poate intelege st misterul acelei , lipse de asemanare” cu
Dumnezeu in care constd pacatul si care se manifestd in raul prezent in istoria lumii; acea
»lipsd de asemdnare” cu Dumnezeu, care ,unul singur este bun” (Mt. 19, 17) si este
plinitatea binelui. Daca aceastd lipsd de asemdnare a pacatului cu Dumnezeu, sfintenia
insagi, presupune ,,asemanarea’ in sfera libertatii, a vointei libere, se poate afirma ¢4 tocmai
din acest motiv , lipsa de aseminare” continutd in pacat este cu atat mai dramaticd si mai
dureroasal®.

17 Diabolic” din gt. didforog, ov — dia-ballo = ,;a dezbina, a separa, a calomnia”, cf. Anatole Bailly,
Dictionnaire Grec-Francais, Hachette, Paris 2000, p. 463-464.

18 J. Kovalevky, Taina originilor, Anastasia 1996, p. 140-141.

19 Ibidem, p. 238-239
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Alti teologi si paringi ai Bisericii sustin ci aceasta nu inseamna cd chipul si
asemdnarea lui Dumnezeu in fiinta omeneascd, in barbat si femeie, au fost distruse de
pécat; inseamnd cd au fost umbrite §i intr-un fel ,,micsorate”20.

Descrierea biblica arata adevirul asupra consecintelor pacatului omului, dupa cum
indica §i tulburarea acelei relatii originare dintre barbat si femeie, care corespunde
demnitatii personale a fiecdruia dintre ei. Omul, atit barbatul, cat si femeia, este persoand,
singura fipturd de pe pimant pe care Dumnezeu a voit-o pentru ea Insisi; in acelasi timp
insd, aceastd creaturd unicd si irepetabild nu se poate regasi decat printr-o ddruire de sine
dezinteresatd. De aici se naste relatia de comuniune in care se exprima ,,unitatea celor doi”
si demnitatea personald atat a barbatului cat si a femeii. Citind cuvintele biblice adresate
femeii ,,atrasd vei fi citre bdrbatul tiu si el te va stipani” (Gen. 3, 16), descopetim o
rupturd si 0 amenintare constantd chiar in ceea ce priveste aceastd ,,unitate a celor doi”,
care corespunde demnititii chipului si asemanirii cu Dumnezeu in amandoi. Aceastd
amenintare este mai gravi pentru femeie?!. Misiunii de déruire sincerd i se adaugi
dominarea: ,,El te va stipani”. Aceastd ,,dominare” aratd tulburarea si pierderea stabilittii
acelei egalitati fundamentale, pe care — in virtutea ,,unititii celor doi” — o posedd atat
birbatul, cat si femeia: aceasta este mai ales in defavoarea femeii, in timp ce numai
egalitatea rezultatd din demnitatea amandurora ca persoane poate conferi relatilor
reciproce caracterul unei autentice comuniuni. Incilcarea acestei egalitati, care este un dar
si in acelasi timp un drept ce vine de la insusi Dumnezeu Creatorul, comportd un element
defavorabil femeii §i, in acelagi timp, o stirbire a adevaratei demnitati a barbatului.

Femeia nu poate deveni ,,obiect” de ,,dominare” si de ,,posesiune” masculina.
Cuvintele textului biblic privesc direct pacatul originar si consecintele sale indelungate
asupra barbatului si femeii. Neascultarea, care este intotdeauna ascultare de altcineva,
trezeste acest sentiment nou, alcatuit din trei elemente: ,,Femeia a socotit ci rodul pomului
este bun de mancat, plicut ochilor la vedere si vrednic de dorit, pentru ca da intelepciune”.
Sfintii parinti identifica in acest fragment cele trei dorinte, cele trei vicii: posesia, placerea,
puterea. Aceastd Intreitd miscare a sufletului va fi generatoarea instinctelor omenesti?2.

Aceastd tendintd se exprimd In tripla concupiscentd pe care textul apostolic o
specificd drept pofta ochilor, pofta carnii si trufia vietii (1 In. 2, 16). Cuvintele din Gen. 3,
16 aratd felul in care aceastd tripld poftd ca ,origine a pacatulu” va influenta raportul
reciproc dintre birbat si femeie. Aceste cuvinte se referd direct la cisdtorie, dar in mod
indirect privesc diferite domenii ale convietuirii sociale: situatiile in care femeia este
dezavantajatd sau suferd o discriminare pentru faptul ci este femeie.

Cartea Genezei atestd pacatul, care este raul de la inceputul omului, consecintele lui
— care de atundi se rasfrang asupra neamului omenesc in intregime — si, in acelasi timp, ea
contine prima vestire a biruintei asupra raului, asupra pacatului. O demonstreazi cuvintele
cuprinse in Protoevanghelie: ,, Vrijmasie voi pune intre tine si femeie, intre simanta ta si
semintia ei. Ea iti va zdrobi capul si tu ii vei intepa calcaiul” (Gen. 3, 15). Este semnificativ
faptul ci vestirea Rédscumpirdtorului o priveste pe femeie. Aceste cuvinte deschid
perspectiva intregii Revelatii, intai ca pregatire a Evangheliei si apoi ca Evanghelie. in
aceastd perspectivd se unesc sub numele femeii cele doud figuri feminine: Eva si Maria.

20 Joan Paul al I1-lea, Mubieris Dignitatem, § 9; cf. Origene, In Genesi Homilie 13, 4, PG 12, 234;
21 Toan Paul al I-lea, Mulieris Dignitatem, § 10.
22 . Kovalevky, Taina originitor, p. 153-154.
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PREACURATA FECIOARA MARIA iN
CONCILIUL VATICAN II

Remus Florin BOZANTAN

RESUME: La Sainte Vierge Marie au concile Vatican IL Ie présent article ne
vise pas de présenter la foi mariale dans toutes ses dimensions, mais uniquement la
perspective du concile Vatican II la-dessus, ce qui constitue un renouvellement de la
mariologie. Le dernier concile cecuménique suit bien sur la tradition mariologique des
autres conciles qui avaient traité de la place de Marie dans la foi chrétienne, la liant
toujours au mystére du Christ. Au cours des siécles, 'Eglise a défini quatre dogmes
mariaux: zheotokos, la verginité, immaculée conception et I'assomption. Le concile
Vatican II approfondit le r6le de Notre-Dame dans l'histoire du salut, en partant de la
révélation et de la tradition. Il parcourt en plusieurs de ses documents, mais surtout
dans la constitution dogmatique Laumen Gentinm divers moments ou Marie a été insérée
dans le projet du salut, a partir des pages de 'Ancien Testament qui peuvent étre
interprétées comme mariales et jusqu’aux moments ou elle a été directement présente
lors de la réalisation du mystere de la Rédemption: ’Annonciation, la visite a Elisabeth,
la Nativité, la présence a-coté de Jésus des son enfance et jusqu’a la croix, la présence
dans la communauté des premiers disciples etc. Le concile développe ensuite les idées
de létroite unité entre Matie et I’Eglise, du culte marial en tant que pédagogie
rédemptrice et de la Vierge modele pour la vie chrétienne.

1. Scurta privire in istorie

Actualul articol se restrange doar la prezentarea credintei despre Maria, asa cum este
ea ilustratd de conciliul ecumenic Vatican II, fard si aiba pretentia de a epuiza mariologia
diferitelor concilii ecumenice desfasurate in istoria Bisericii. Mentionam cateva concilii in care
s-au exprimat anumite aspecte ale mariologiei: Efes, Calcedon, Constantinopol II,
Constantinopol 111, dar si Niceea II, Constantinopol IV, conciliul tridentin!.

in bogata traditie a Bisericii lui Cristos apar exprimate de-a lungul timpului patru
doctrine despre Maria, Mama lui Isus, fundamentate pe texte din Sfanta Scripturi, deci
revelate in mod divin - prin inspiratia Spiritului Sfant, Spiritul Adevarului - aduse treptat in
invatatura Bisericii celei vii2.

Astfel la conciliul din Efes? Matia a fost recunoscuti si veneratd ca adevirata Mama a
lui Dumnezeu Mantuitorul. In timpul acestui conciliu ecumenic era definitd prima doctrind
mariand: Teotokos, Niscitoarea de Dumnezeu, care proclama faptul cd Maria este cu adevérat
Mama lui Dumnezeu Fiul, devenit om: ,,Sfanta Fecioard este Mama lui Dumnezeu, deoarece
in carne, ea a dat lumind Cuvantului lui Dumnezeu ficut carne’™.

! Ultimele trei concilii mentionate contin decrete cu privire la cultul Preacuratei Fecioare Maria si
reprezentarile ei.

2 DI, §9-10.

3 Conciliul din Efes s-a desfisurat in anul 431.

4 Conciliul din Efes citat de H. Denzinger, Enchiridion sintbolornm definitionum et declarationum de rebus fidei
et morunm, Barcelona, Herder 1946, n. 131.
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Cateva secole mai tarziu, Biserica a definit o a doua doctrind mariand ,,neprihinita
feciorie”. A treia doctrind mariand va aparea la mai mult de un secol diferent: ,,Preacurata
Fecioard Maria, din primul moment al zimislirii, printr-un har si un privilegiu singular din
partea Celui Preainalt, prin meritele lui Isus Cristos, Mantuitorul omenirii, a fost pastratd
liberi de orice patd a pacatului originar’™.

in secolul XX, inaltarea Mariei a devenit a patra dogmad definitd ca fiind In revelatia
dumnezeiasc®. Femeia care a fost atat de intim legatd de Isus Cristos nu putea suferi efectele
pacatului si ale mortii venite de la dusman si de la samanta lui’.

2. Conciliul Vatican II accentueaza prezenta Matiei in economia mantuirii

Am vizut mai sus, pe scurt, cateva dogme declarate de Bisericd cu privire la
importanta Mariei in planul de mantuire al Tatalui. Aceste dogme s-au limitat insd la
prezentarea asocierii Mariei cu Isus in Ministerul Intruparii, a fortei izvorate din maternitatea
ei feciorelnici, la prezentarea diferitelor traditii ale cultului Preacuratei Fecioare.

Conciliul Vatican 1I a rezervat insia Mariei un loc deosebit in documentele sale; gisim
pe tot parcursul sdu ,trimiteri” la modelul Mariei, ei dedicandu-i-se si intreg capitolul VIII al
constitutiei Lumen Gentinm. Pirintele profesor doctor E. Ferent dedicd doud capitole din
lucrarea sa Mariologia prezentei si reflexiei Mariei in conciliul Vatican II, prezentind date
elocvente in acest sens. ,,... In vasta gama de teme tratate de conciliul Vatican II este inclusa si
tema mariand, temd cerutd s fie tratatd in conciliu de peste 600 de episcopi. Din cele 16
documente conciliare, numai patru nu trateazi despre Matia: Inter mirifica, Christus Dominus,
Grawissinmm Edncationis si Dignitatis Humanae™®.

Din cercetarile efectuate de parintele profesor rezulta si importanta prezentului articol,
cici conciliul Vatican 1I a dat un nou suflu mariologiei: ,,Fiind sinteza cea mai vastd a
doctrinei catolice propuse de un conciliu ecumenic despre locul si rolul Fecioarei Maria in
misterul crestin, capitolul VIII al constitutiei dogmatice Lumen Gentinm trebuie sa fie si pentru
noi /agna charta a mariologiei Bisericii Catolice in epoca post-conciliara™.

3. Intentia conciliului cu privire la Preacurata Fecioard Maria

Primele cuvinte ale mariologiei conciliare o aseaza pe Fecioara Maria in economia
mantuirii. Dumnezeu Preamilostiv si Preaintelept a infaptuit riscumpirarea lumii, trimitand
pe Fiul siu si facindu-1 si se nascd dintr-o femeie, la implinirea timpurilor!®. Textul conciliar
se centreazd apoi pe articolul despre intrupare din simbolul de credintd. Astfel, conciliul
Vatican II 1si aseaza radacinile pe credinta vie a Bisericii, aritand ci relatile imanente
intra-trinitare au devenit economice in intruparea Fiului atat prin lucrarea Spiritului Sfant cat
si din Preasfanta Fecioara Maria.

Sfantul parinte papa loan Paul al Il-lea a scos in evidenti faptul ca implicarea unei
femet 1n istoria mantuirii este vointa deplina a Tatdlui. Astfel, in enciclica Redemproris Mater
scrie: ,,Mama Mantuitorului are un loc precis in planul mantuirii, incd din faza proiectului’™!!.

5 Pius al IX-lea, Ingffabilis Deus, 1854, H. Denzinger, gp. cit.,n. 1641.
¢ Cf. Pius al XII-lea, Mumificentissinus Dens, 1950.

7Cf. Gen. 3, 15.

8 E. Ferent, op. dt., p. 3-22.

9 Lbidem, p. 22.

10 Gal. 4, 4-5.

1 Toan Paul al 1I-lea, Redemptoris Mater, 25.03.1987, nr. 1.
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Dupa aceasti ,,pozitionare”, conciliul dezviluie in mod clar intentia urmarita in
prezentarea doctrinei mariane: ,,De aceea, sfantul conciliu... vrea si pund cu grija in lumina
atat rolul Sfintei Fecioare in misterul Cuvantului intrupat si al Trupului mistic, cat si
indatoririle oamenilor rascumparati fatd de Nascitoarea de Dumnezeu, Maica lui Cristos si
Maica oamenilor, mai ales a credinciosilor, insd fird a intentiona sa propuni o invatitura
completd despre Maria sau si decidd in probleme pe care munca teologilor incd nu le-a
elucidat complet’™2.

Primul element scos in evidentd rimane fidelitatea fata de doctrina revelati, fira sa se
refnnoiasca condamndrile severe de altadati. Invatatura conciliului este de ordin religios si
vital. Ea nu intentioneazi si ne prezinte o ma.t1olog1€ sistematicd si academicd, ci are ca scop
transformarea omului conform chipului §i asemdndrii lui Dumnezeu: ea indeamni la
congtientizarea rolului si locului pe care il ocupd Sfanta Fecioard in Bisericd, dar si faga de
indatoririle care ne revin fati de Mama lui Dumnezeu si a Bisericii: Jin capitolul VIII gasim
adeviruri sigure scoase dln adevarul Bisericii, gasim Invatitura mariana la care trebuie si
aderdm 1in spirit §i credintd. Marianitatea §$i mariologia Bisericii sunt alte aspecte ale
cristologier”!3.

4. Rolul Preacuratei Fecioare in economia mantuirii

Capitolul conciliar mai sus amintit este extrem de complex si de vast, aici aritindu-se
prin regulile hermeneuticii i Preacurata Fecioard Maria este prezenta in istoria mantuirii inca
din perioada veterotestamentara. Astfel, conciliul face trimiteri biblice care nu pot fi intelese
decat in lumina revelatiei globale, mai ales aceea a Noului Testament.

Conciliul propune lectura mai multor texte mariane ale primului Testament care se
,clarificd” din perspectivd mariand. Primul text pe care ni-l propune este cel cunoscut in
traditie sub denumirea de Proto-Evanghelie!* deoarece este prima vestire a
Rascumparatorului. Marea parte dintre Sfintii Parinti o identifici pe femeia a cirei ,,simanta”
va climina moartea cu Preacurata Fecioara Marial®>. Urmeazd apoi profetiile lui Isaial® si
Miheeal!” care, considerate in lumina Revelatici globale, precizeaza figura femeii-fecioare -
vestind maternitatea extraordinard a Mamei lui Mesia. Maria este si fiica stralucitd a
Sionului'®, aflati la rascrucea dintre Vechiul si Noul Legimant, tot timpul vietii sale
slujitoarea smeritd a Domnului i ,,eminenta sdraca a lui Iahwe”.

Conciliul scoate in evidenti colaborarea activa si responsabild a Mariei la mantuirea
oamenilor: ,,Accepta intruparea printr-o angajare personald, contribuie la daruirea vietii,
consimte la cuvantul dumnezeiesc, se ddruieste persoanei si operei Fiului, slujeste misterului
rascumpararii fiind intiritd de harul lui Dumnezeu™®.

121G, §54.

13 Toan Paul al IT-lea, Sa frecem pragul speranter, Bucuresti, Humanitas, p. 75.

14 Gen. 3, 15.

15 Sfantul Irineu face un paralelism intre Eva neascultitoare si Maria ascultitoare.

1615, 7, 14.

17 Mih. 5, 1-2.

18 Parintele E. Ferent in lucrarea sa Mariolygia observi paralelismul direct si evident dintre Sof. 3, 14-17
siLc. 1,28-33.

19 E. Ferent, op. dit., p. 60.
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Urmeaza apoi paragraful 56: Maria la Buna Vestire. Prin acesta, referindu-se la
misiunea Mariei de a fi Mama lui Isus, conciliul Vatican 11 ne invata ci ea ,,a fost inzestrata de
Dumnezeu cu daruri vrednice de o asemenea mangaiere”20.

in toati lucrarea simtitoare a lui Dumnezeu, arata invatatura conciliului, Maria nu a
fost un instrument pasiv in mana lui Dumnezeu, ci a cooperat la mantuirea omului cu
credinti liberd si ascultare. Acest adevir l-a ficut pe parintele Fereng s afirme: ,,Maria este o
persoand care ascultd cu libertatea iubirii sale. Cu Maria incepe libertatea crestind dupd cum
vedem din viata Mamei lui Isus, libertatea - fiind o chemare la iubire - este una dintre cele mai
exigente vocati”2!.

Dupi ce a fost prezentatd doctrina despre Maria care reiese din misterul Bunei Vestiti,
documentul conciliar incepe si ne vorbeascd despre slujirea lui Isus de citre Mama sa in
timpul copilariei sale.

Conciliul afirmi Inainte de toate unirea Mariei cu Fiul sau In opera mantuirii, unire
care ,,se manifestd din clipa zamislirii feciorelnice a lui Cristos si pand la moartea Iui”?2.

Sunt reiterate cateva momente din economia mantuitii, momente in care Preacurata
Fecioara Maria a fost prezentd In sens aristotelic: vizita Sfintei Fecioare la Elisabeta,
momentul nasterii, 0 nastere ,,care nu i-a atins fecioria, ci i-a consacrat-0”’, momentul
prezentarii la templu, In care Simeon 1i vesteste Matiei spada martirajului, prevestindu-i
chinurile calvarului. Evenimentul pierderii si regasirii lui Isus in templu este amintit de
conciliu ca fiind cel care demonstreazi intr-un mod mai evident participarea Preacuratei la
opera mantuirii.

Dupi mai mult de o suti de pagini de analize §i revenire la izvoatele pattistice,
parintele Ferent (explicind mariologia conciliului Vatican II) arati ca este eronat §i de
neingdduit si facem din Maria un al doilea centru al credintei noastre, dar: ,, ... nici nu-l
putem separa pe Cristos de Maria ori pe Maria de Cristos. Ei sunt uniti printr-o legiturd
stransd si indisolubild in diferitele mistere ale mantuitii. Nu are sens alternativa ori Cristos oti
Maria23,

Paragraful urmitor ramifici mariologia conciliului, indicand o setie de teme aflate in
studiul mariologiel contemporane, cum ar fi: participarea Mariei la viata publicd a lui Isus,
asocierea ei la opera rascumpararii, itinerariul ei in peregrinarea credintei. Momentele din
viata publicd a lui Isus care sunt mentionate de parintii conciliari?* decanteaza problematica
mariologiel moderne indicand faptul ca solutia cea mai buna este aceea de a nu se exagera
separatia fizica dintre Isus i Maria; chiar atunci cind separatia exterioard pare evidenta exista
alte moduri semnificative de unire: mijlocirea, mdrturia, ascultarea, iubirea suferinda,
maternitatea spirituald a Mariel.

Urmand traditia, conciliul o numegte pe Maria Mama lui Cristos si Mama oamenilor,
cici ea este darul lui Dumnezeu pentru fiecare dintre noi?>.

20Cf.1c. 1,28

21 E. Ferent, gp. dit., p. 66.

21G,57.

23 E. Ferent, gp. dit., p. 102.

24 Nunta din Cana, urmarea lui Isus, misterul Crucii etc.
25 Cf. In. 19, 26-27.
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PREACURATA FECIOARA MARIA IN CONCILIUL VATICAN II

Ultimul eveniment marian din Noul Testament care este citat de conciliu este
prezenta Mariei in cenacol Inainte de ziua Rusaliilor.

Parintele P. Mares observa®® prezenta Mariei intre cele circa 120 persoane, ,,impreuni
cu poporul si nu printre conducatori”. Ea a participat la rugiciunea comuni, ea a instituit
preotia comund, o preotie la care fiecare om este chemat sa adere.

Fard sa ofere vreun text scipturistic, conciliul Vatican 11 reafirma credinta Bisericii cu
privire la ridicarea cu trupul la cer a Preacuratei Fecioare Maria, evitandu-se orice localizare,
accentuindu-se doar esentialul: Dumnezeu isi ia Mama la sine.

5. Conciliul aprofundeaza raporturile dintre Maria si Biserica

in cele ce urmeazd, conciliul trateaza direct relatiile Preacuratei Fecioare Matia cu
Biserica, descriind un nou aspect al problemei mariologice care nu a avut precedent la vreun
alt conciliu ecumenic. Locul si functia Preacuratei Fecioare Maria in economia mantuitii nu
pot fi intelese decat prin credinti, Maria fiind chivotul viu al noii Biserici, icoana Bisericii
insesi, dar i modelul Bisericii. Misterul marian in planul mantuirii nu se incheie odati cu viaga
pamanteascd. Conciliul ecumenic Vatican II ne aminteste ca: ,Inaltatd la cer, ea nu si-a
incheiat functia mantuitoare ci continua si ne obtind darurile mantuirii eterne, prin multipla
el mijlocire... Pentru acest motiv fericita Fecioard este invocatd In Bisericd cu titlurile de
avocatd, protectoare, eliberatoare $i mijlocitoare™?’.

M. I. Miravalle da o explicatie a acestor titluri ale Mariei: ,,Aceste titluri ale Mariei, cam
ar fi cele de mijlocitoare si avocatd, se refera la rodurile incredintate ei de catre Tatal Ceresc si
sustinute de Sfantul Spirit in virtutea intimei Impartasiri a operei mantuitoare a lui Isus
Cristos”28.

Sfanta Fecioard Maria este strans unitd cu Biserica fiind numitd de conciliu prototsp al
Bisericii ,,in ordinea credintei, si a tubirii, si a unirii perfecte cu Cristos”?.

6. Cultul Sfintei Fecioare - cale de mantuire

Mama Fiului lui Dumnezeu este icoana de viati evanghelici in Bisericd, ea a rimas
permanent unitd cu Cristos, ea i-a urmat tot timpul lui Cristos, ea este prima creaturd
glorificatd de Domnul. Iatd citeva argumente pe care le oferd conciliul, alituri de caritate,
tirie si sperantd pentru cultul pe care Biserica il dd Mariei: ,,Cultul pe care Biserica il da
Preasfintei Mame a lui Dumnezeu constd in veneratie si iubire, In invocatie si imitare a
virtutilor dupa cuvintele ei profetice: «§i iatd ca de acum ma vor ferici toate neamurile» (Lc. 1,
48)” 30,

Conciliul oferi §i cateva norme pastorale, cici este evident ¢ a o venera este o datorie
a poporului lui Dumnezeu, o urmare a traditiel vii a Bisericii Universale care trebuie
imbogititd cu reflexia §i experienta noastrd religioasa. ,,... Credinciosii sa nu uite ci adevirata
devotiune nu consta nici intr-un sentiment steril §i trecitor, nici intr-o credulitate desarts, ci
ea purcede din credinta adeviratd, care ne face si recunoastem preeminenta Maicii lui
Dumnezeu si ne indeamnai la iubire filiald fatd de Mama noastra si la imitarea virtutilor i1,

26 Cf. P. Mates, D. Barsotti, Meditatii din Faptele Apostolilor, Baciu 1997, p. 15.
7LG,§62.

28 M. 1. Miravalle, Maria coméntuitoare, mijlocitoare, avocatd, lasi, Ars Longa 2000, p. 16.
2 LG,§ 63.

30 Ibidem, § 67.

31 Thidem, § 67.
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7. Preacurata Fecioara Matria - hrand pentru incredere gi sperantad

Preacurata Fecioara Maria rimane un semn de speranti si de mangaiere pani la
sosirea zilei Domnului, afirmd conciliul Vatican I, cici ea a cunoscut truda si incercirile
credintei care au culminat cu rastignirea propriului Fiu. Mama lui Isus inaltata cu trupul si cu
sufletul la cer este icoana si inceputul Bisericii glorificate, este telul atins al creatiei
dumnezeiesti, este argumentul faptului ¢ Dumnezeu isi tine promisiunile fad de cei care il
iubesc si 1l slujesc. In Mama lui Isus se condenseazi si se reflecti realitatea pe care o asteaptd
Biserica in viata de dincolo; ea este icoana reald a adevératului Ierusalim ceresc. Conciliul o
prezintd pe Preacurata Fecioard Maria in toati splendoarea sa, fiind un simbol al unitdtii intre
diferitele rituri: ,,Este o mare bucurie si mangaiere ca nu lipsesc nici printre fratii despartiti
oameni care aduc cinstea cuveniti Maicii Domnului si 2 Mantuitorului, mai ales la otientali,
care se intrec cu elan arzitor si cu suflet devotat in a aduce un cult Niscitoarei de
Dumnezeu, pururea Fecioara™2.

Concluzie

Pe parcursul acestui articol, am afirmat cd este pentru prima datd cand un conciliu
ecumenic prezinta atit de vast doctrina Bisericii referitoare la rolul si locul Fecioarei Maria in
economia mantuirii. Prezentul studiu da raspunsuri despre continutul acestei vaste invatituri
conciliare extrem de condensate si profunde.

Am vizut cd existd o legiturd indisolubild intre misterul lui Cristos si cel al Preacuratei
Fecioare Maria. Cu toate acestea Sfanta Fecioara Maria este o persoand distinctd de Cristos,
absolut subordonati lui §i riscumpdratd de El. Aceastd prerascumpirare savarsitd de Cristos
a devenit vizibild odatd cu Intruparea Mantuitorului din Fecioara Maria, gest central in care
Maria, Mama lui Isus a avut un rol nespus de activ i responsabil.

Conciliul ecumenic Vatican 11 arati ¢ misterul Intrupdrii constituie doar punctul de
plecare al riascumpiririi. Cooperarea Mariei in planul de mantuire al Tatdlui a continuat si
continud i astazi.

In lumina raportului dintre Sfanta Fecioard Maria si Bisericd, conciliul Vatican II a
scos in evidentd indatoririle pe care le are fiecare credincios fati de Maica Domnului.

Cultul pentru aceasta este un cult de veneratie si iubire, un cult ce ne ajuti in
reconstructia propriilor vieti, un mijloc sigur de a ajunge la Isus Cristos.

Asadar Preacurata Fecioard Maria nu se gaseste intr-o zona perifericd si marginald a
misterului crestin deoarece, din vointa si condescendenta lui Dumnezeu, a intrat in nucleul
vital al istoriei mantuitii.

Se poate afirma cd Vatican II a operat o ,revolutie” in mariologie, nu in sensul
vreunei modificiri la nivelul credintei, ci in sensul unei reinnoiri la lumina Spiritului Sfant.
Sarcina care ne rimane noua consti in fructificarea acestei reinnoiri in Bisetica noastra local,
in familiile noastre, in propria noastra viata.

32 Thidem, § 69.
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DE RESURRECTIONE MORTUORUM: Mc. 12, 18-27
PARTE I: INDAGINE PRELIMINARE

Teodor COSTIN

REZUMAT: De resurrectione mortuorumr. Mc. 12, 18-27. Partea I: Permise.
Unul dupi altul, partidele cele mai influente (scribii, fariseii, irodianii, saducheii) se
prezintd in fata lui Tsus, adresindu-i anumite intrebari. Intrebarea saducheilor (care
sustin ¢4 nu existd inviere) privitor la , invierea mortilor” ii oferd lui Isus ocazia de a
se pronunta asupra invierii. Acestora Isus le reprogeazi explicit: ,,Conceptia voastra
este gresitd, voi sunteti in mare greseald!” O afirma de doud ori, la Inceputul si la
sfarsitul raspunsului sdu. Astfel, El da de inteles cat de importanti este credinta in
inviere si cat de important este pentru El si corecteze conceptia lor. Prin aceasta,
textul evidentiazi singura luare de pozitie a lui Isus asupra temei invierii §i se
reveleazi a fi unica invataturd (atribuitd de N'T lui Isus) care priveste viata de ,,dupi
moarte”. Materialul analizat manifestd un interes particular pentru intelegerea naturii
lui Dumnezeu si pentru intelegerea ,,celor de pe urma” pe care ,,Dumnezeul viilor”
le rezerva oamenilor.

Studiul nostru este unul sincronic, bazat pe analiza sintacticd, semanticid si
pragmatici. Cercetarea preliminard vizeazi cinci puncte care marcheaza itinerariul
unei logici metodologice. Pentru inceput, expunem textul si traducerea acestuia.
Delimitarea textului este definitd in baza criterilor legate de personaje si tema.
Critica textuald aratd ci variantele prezente in diferitele manuscrise nu schimba
sensul textului. Analiza elementelor sintactice evidentiaza caracteristicile textului,
repetitiile §i paralelismele care permit relevarea a doud parti: intrebarea saducheilor
(v. 18-23) si raspunsul lui Isus (v. 24-27). Comparatia intersinoptica duce la reliefarea
caracteristicilor lui Marcu. In cele din urm, concluzia provizotie constituie o punte
care ne conduce la partea a doua a studiului: interpretarea textului.

Introduzione

I1lavoro che proponiamo trattera lo studio della pericope di Mc. 12, 18-27 chiamata
,»La tisurrezione dei morti” o ,,La domanda dei sadducei sulla risurrezione”!. Uno dopo
Paltro i gruppi piu influenti (i sommi sacerdoti, gli scribi e gli anziani, i farisei, gli erodiani e
1 sadducei) si presentano a Gesu e gli pongono le loro domande (10, 2; 11, 27; 12, 13. 18.
28). La questione posta dai sadducei da 'occasione a Gesu di pronunciarsi sul tema della
risurrezione. Solo costoro Gesu rimprovera cosi esplicitamente: La vostra concezione ¢
shagliata, voi siete in grande errore! Lo dice loro due volte, all'inizio e alla fine della sua
risposta (12, 24. 27). Cosl fa capire loro quanto importante sia la fede nella risurrezione dei
morti e quanto importante sia per lui correggere la loro concezione. Pertanto il nostro
testo contiene I'unico insegnamento sul post mortenz che il Nuovo Testamento attribuisce a

1 Cf. ad es., J. G. Mudiso Mba Mundla, Jesus und die Fiihrer Israels. Studien zun den Sogenannten
Jerusalemer  Streitgesprichen, Minchen 1984, NTAbh 17, 71; E. Drewermann, Das
Markusevangelinm, Disseldorf 1994, 271.
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Gesu?. Diversi elementi evincono linteresse di 12, 18-27 circa gli eschata che il Dio dei
viventi riserva agli uomini.

La nostra opzione ¢ per uno studio sincronico del testo, basato sull’analisi sintattica,
semantica e pragmatica. Pertanto divideremo la nostra indagine preliminare in cinque
punti. Il primo presentera il testo e la sua traduzione. Il secondo si occupera di determinare
ilimiti della peticope, seguendo i criteri classici di luogo, tempo, personaggi e tema. Il terzo
prendera brevemente in considerazione la trasmissione del testo con la critica testuale. 11
quarto cerchera di individuate e analizzare gli elementi sintattici del testo: soggetti, participi,
verbi, oggetti, locuzioni avverbiali, aggettivi e avverbi, negazioni, congiunzioni, articoli e
proposizioni con lo scopo di individuare una struttura del testo. Un’attenzione speciale
sara accordata alle ripetizioni e ai parallelismi. Il quinto cerchera di analizzare il rapporto
intersinottico, per approfondire meglio il nostro testo e osservare le caratteristiche di
Marco. Alla fine presenteremo una conclusione provvisoria che ci introdurra nellz seconda
parte della nostra indagine: la spiegazione del testo.

1. Testo e traduzione di Mc. 12, 18-27
1. 1. Mc. 12, 18-27 - Testo
18a Kai erchontai Saddoukaioi pros auton,
b hoitines legousin anastasin meé einai,
¢ kai epéroton auton legnontes:
9a Didaskale, M6tisés egrapsen hémin:
b hoti ean tinos adelphos apothané,
¢ kai katalipe, gunaika
d kai me aphé, teknon,
e hina labé_ho adelphos autou tén gunaika
f kai exanastése_ sperma to, adelpho, autou.
20a hepta adelphoi ésan;
kai ho protos elaben gunaika

¢ kai apothné skon ouk aphéeken sperma;

21a kai ho deuteros elaben autén
kai apethanen mé katalipon sperma;

¢ kai ho tritos hosautos;
22a kai hoi hepta ouk aphékan sperma.

b eschaton panton kai hé guné apethanen.
23a en t€_anastasei [hotan anastosin],

b tinos auton estai guné?

¢ hoi gar hepta eschon auten gunaika.
24a  epheé autois ho Iésous:

b Ou dia touto planasthe,

2 Pur essendo presupposta una certa idea dell’aldila nella parabola del ricco e del povero Lazzaro
(Lc. 16, 19-31) e nella grande scena del giudizio Mt. 25, 31-406), la resutrrezione non ¢&
Poggetto di tali raccconti. Lo stesso va detto dei grandi discorsi del Vangelo di Giovanni
(Gv. 5, 19-30; 11; etc. ). Cf. F. Vouga, Controverse sur la résurrection des morts (Mc. 12,
18-27), Lumierel” 179 (1986) 49.
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¢ meé eidotes tas graphas
d méde tén dunamin tou Theou?
25a hotan gar ek nekron anastosin,
oute gamousin
¢ oute gamizontai,
d all’eisin hos aggeloi en tois ouranois.
26a peri de ton nekron hoti egeirontai,
ouk anegnote en té, biblo, Motseos epi tou batou,
¢ pos eipen autd, ho Theos legon:
d Ego ho Theos Abraam kai [ho] Theos Isaak kai [ho] Theos Iakob?
27a ouk estin Theos nekron alla zonton.
b polu planasthe.
1. 2. Mc. 12, 18-27 - Traduzione
182 E venendo a lui dei sadducei,
b 1 quali sostengono che non c’¢ risurrezione
¢ elo interrogavano dicendo:
19a ,,Maestro, Mose ci ha presctitto:
b Se il fratello di qualcuno muore
¢ e lascia moglie
d e non lascia figlio,
¢ il suo fratello ne prenda la moglie
f e susciti una discendenza a suo fratello.
20a Clerano sette fratelli;
E il primo prese moglie
¢ e alla sua motrte non lascio discendenza.
21a Eilsecondo la prese
b e mori senza lasciar discendenza.
¢ Eil terzo egualmente.
22a E nessuno dei sette lascio discendenza.
b Alla fine di tutti, anche la donna mori.
23a  Alla risurrezione, quando tisorgeranno,
b di quale di loro sara moglie,
¢ perché i sette I’'hanno avuta come moglie”.
24a Disse loro Gesu:
,,INon siete voi forse in etrore proprio per questo,
perché non conoscete le scritture,
d néla potenza di Dio?
252 Quando risusciteranno dai morti,
b infatti, né si sposeranno,
né verranno sposati,
d ma saranno come angeli nei cieli.
26a A riguardo poi dei morti che verranno risuscitati,
b non avete letto nel libro di Mose, nel passaggio del roveto,

(e

(e]
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¢ come Dio gli parlo dicendo:
d 1o (sono) il Dio di Abramo, il Dio di Isacco e il Dio di Giacobbe?
27a Non ¢ Dio dei morti, ma dei viventi!
b Voi siete in grande errore”.
2. La delimitazione della pericope
Per delimitare la nostra pericope di Mc. 12, 18-27 e mostrare che essa costituisce
un’unita, proponiamo un’indagine seguendo 1 criteri di tempo, luogo, personaggi e tema.
2. 1.1l tempo
Riguardo al tempo, la nostra pericope si colloca nel contesto di una divisione di
tre glorni allinterno dei capitoli 11-12 di Marco: del primo giorno si indica la fine (11, 11),
del secondo ¢ indicato I'inizio e la fine (11, 12. 19) e del terzo giorno ¢ indicato I'inizio (11,
20)3. Poiche in 11, 21-12, 44 non troviamo alcun cambiamento radicale di tempo, si puo
presumere che il tutto appartenga allo stesso (terzo) giorno?, essendoci inserita anche la
nostra pericope 12, 18-27. 1l criterio di tempo dunque non interviene nella limitazione del
nostro testo.
2. 2. I1luogo
Per quanto riguarda il luogo, non abbiamo alcun indizio3 che ci permetta di limitare
la pericope. Nel contesto delle opere di Gesu a Gerusalemme, I'inizio nel primo giorno e la
fine delle sue opere nel terzo sono marcati da indicazioni topografiche: in 11, 1 abbiamo
eggizonsin eis Hierosoluma e in 13, 1 ekporenomenon antou ek tou bieron. La topografia della nostra
sezione inizia gia in 11, 27 e continua oltre la nostra pericope fino a 12, 44¢. Ci troviamo
dunque a Gerusalemme, nel tempio: erchontai palin eis Hierosoluma. Kai en 1o, hiero, (11, 27),
didaskon en 10, biero_ (12, 35), e kathisas katenanti ton gazophulakion (12, 41).
2. 3. 1 personaggi
Secondo 1l criterio dei personaggi, il distacco della nostra pericope da cio che
precede e da cio che segue inizia a mettersi in evidenza. Nella pericope precedente gli
intetlocutori di Gesu erano alcuni farisei ed erodiani, inviati dal sinedrio: apostellousin pros
anton tinas ton Pharisaion fai ton Hero_dianon... kai elthontes (12, 13). Nella nostra pericope
invece, abbiamo la comparsa dei sadducei come protagonisti ed interlocutori esclusivi di
Gesw: Kai erchontai Saddonkaioi pros auton (12, 18), cio che indica Iinizio della nostra
pericope. Con 12, 28, abbiamo quale interlocutore di Gesu un altro personaggio, membro
di una classe dominante giudaica, uno scriba: Kaz proselthon heis ton grammateon, il che delimita
chiaramente la fine della nostra pericope, visto che lo scriba si distacca nettamente dai
sadducei, 1 quali, dopo 12, 27 scompaiono dalla scena. Qui abbiamo una connessione
immediata fra la nostra pericope e la seguente, perché lo scriba ha ascoltato ed ¢ stato
impressionato dalla risposta di Gesw: akousas anton... idon hoti kalos apekrithé, che indica
Pinizio di un’altra unita (12, 28-34).

3 Cf. K. Stock, Gliederung und Zusammenhang in Mark 11-12, Bib 59, 1978, 484; E. Manicardi,
17 cammino di Gesn nel vangelo di Marco. Schema narrativo e tema cristologico, AnBib 96, Roma 1981,
32-36.

4 Cf. K. Stock, Gliederung, 484.

5 Cf. R. Pesch, I/ vangelo di Marco 11, Brescia 1980/82, 346.

¢ Cf. K. Stock, Gliederung, 484-485.
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3.4. Il tema

Punto decisivo per la limitazione della pericope ¢ il criterio del tema. Nella pericope
precedente c’era il tema del ,,tributo a Cesare” (12, 13-17), mentre in quella seguente
abbiamo il tema del ,,doppio comandamento” (12, 28-34). Nella nostra pericope (12,
18-27) invece, il tema della , risurrezione dei morti”” si distingue nettamente da queste. Un
certo collegamento® della nostra pericope con la precedente e la seguente ¢ indicato da due
elementi comuni a tutte e tre: Gesu € presente, ¢ chiamato con il titolo di ,,maestro” (v. 13.
19. 32) e, gli si propongono delle domande teoriche. Possiamo concludere che i limiti della
nostra pericope sono chiaramente dimostrati con i due argomenti di personaggi e tema,
tenendo presente che nel testo non abbiamo indicazioni né di tempo né di luogo.

3. La critica del testo

Ci sono molte lezioni varianti del testo della nostra peticope, che in linea generale
perd non cambiano il senso del testo. Tali lezioni si fondano sui testimoni meno attendibili
o si spiegano con l'influsso dei paralleli sinottici.

Nel v. 23a abbiamo la doppia menzione della risutrezione: en #,_ anastasei |hotan
anastosin]. In GNT, che da la qualifica ,,C”, si contano in totale otto varianti: di queste,
cinque in forma lunga, riguardano la forma, ordine delle parole e 'aggiunta di o#n, mentre
le altre tre in forma breve omettono la seconda parte. Anche se la lezione della seconda
patte [hotan anastisin), manca in codici importanti come ZSBC*DLWAWa/, gli scribi
avtebbero piuttosto voluto eliminarla anziché inseritla perché sembra superflua®: cosi
fanno Luca (20, 33) ¢ Matteo (22, 28) che la omettono, influendo anche I'omissione
scribale di Marco. 11 pleonasmo ¢ in accordo con lo stile di Marco (cf. 13, 19s) e, in piu,
riflette un idioma semitico'® come anche la costruzione asindettica. La particella ouz si nota
in codici come ACZDGWOZX »g 517/, suggerendo pit chiaramente che il v. 23 ¢ il nocciolo
della disputa!!.

Nel v. 26d, alcuni testimoni'? omettono l'articolo per Theos, ma lo usano i testimoni
importanti, come SSACLOY ff7 e la ,,maggioranza” dei manoscritt greci. Gli editori del
GNT hanno scelto 'uso del articolo per Theos e danno la qualifica ,,C”.

Al v. 19d, 'apparato critico di Nestle-Aland e la Singpsi di Kurt Aland, indicano la
lezione fekna'3, che potrebbe essere originale, ed essere stata letta da Mt. 22, 24 e Lc. 20,

71 v. 26-27 non costituiscono un’unita separata, perché la risposta di Gesu attacca in primo
luogo le premesse dei suoi intetlocutori. Con R. Pesch, I/ vangelo, 346.

8 Cf. K. Stock, L Attivita di Gesi a Gerusalemme: Me. 11-12 (Dispense ad usum anditorium), PI1B, 1999,
117.

° Cf. R. H. Gundry, Mark: A Commentary on His Apology for the Cross, Grand Rapids 1993, 705; B.
M. Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament, Stuttgart 1994, 110-111; S.
Legasse, L’Eﬁangi/e de Mare I1, Paris 1997, LDiv 5, 737; R. Pesch, I/ vangelo, 347.

10.Cf. V. Taylor, The Gospel According to Saint Mark, London 1972, 482.

1 Cf. B. M. Metzger, A Textual Commentary, 110-111.

12 Omettono Particolo pet Theos, il codex Bezae, il codex Washingtonensis e pe.

13 Ta lezione fekna & attestata da testimoni come SS*¥ACD /7 /at 5" ¢ la ,,maggioranza” dei
manoscritti greci (forse seguendo i LXX, sperma). 1l testo ebraico (Dt. 25, 5; cf. Gn. 38, 8)
parla di un figlio ,,bex”’; i sadducei dicono Zeknon.
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28, ma feknon si armonizza'* meglio con Dt. 25, 5-6 e con il principio della legge del
levirato. Notiamo ancora al v. 20, che la Singpsi di Kurt Aland indica un’aggiunta oun
par’bémin', attestata da pochi testimoni. Questaggiunta vorrebbe impedire che si pensi ad
una stortia fittizia.

Ci sono altre lezioni minori citate nell’apparato critico delle edizioni critiche ai v. 19.
21. 22. 24. 25. 27, che perd hanno pochi testimoni e non incidono sul senso del testo.
Cosi, al v. 24 troviamo due lezioni alternative piu estese, che riguardano lintroduzione
della risposta di Gesu e al v. 25d abbiamo delle inclusioni per aggeloi: con articolo e
pronome relativo, e aggeloi Theou hoi, che non cambiano il testo. Infine, al v. 27a, 'apparato
critico della S7ngpsi di Kurt Aland include Particolo per Theos nekron, per Theos zonton e al v.
27b include humeis oun/ de, che si spiegano con il tentativo dei copisti di rendere piu chiaro il
testo.

4. L’analisi sintattica

Per mettere meglio in rilievo le caratteristiche del nostro testo, specialmente la sua
composizione, divisione e accentuazione, che ci porteranno infine a identificare la struttura
della nostra pericope, prendiamo in considerazione nella nostra analisi 1 seguenti elementi
sintattici: 1 soggetti, 1 participi, 1 verbi, i genitivi, gli oggetti, le locuzioni avverbiali, gli
aggettivi e gli avverbi, gli articoli, le proposizioni, la posizione degli elementi sintattici nella
proposizione, 1 parallelismi ¢ le ripetizioni.

4.1.1 soggetti

Secondo la distribuzione dei protagonisti, Saddoukaioi (v. 18) e ho Iésous (v. 24),
riconosciamo una chiara divisione della pericope in due parti'®: la prima dominata dai
sadducei, negatori della risurrezione, che sviluppano la loro problematica nei v. 18-23 e la
seconda dominata da Gesu che risponde nei v. 24-27.

Riguardando 1 soggetti espliciti ed impliciti, si osserva che nella prima parte
abbiamo piu soggetti espliciti (tredici) che impliciti (sette), mentre nella seconda parte
abbiamo piu soggetti impliciti (otto) che espliciti (quattro). I soggetti espliciti della prima
patte sono: Saddonkatoz, hoitines, Morisés, tinos adelphos, ho adelphos antou, hepta adelphoi, ho protos,
ho deuteros, ho tritos, hoi hepta, hé guné, guné e hoi hepta. Se vogliamo determinare i soggetti
impliciti, li troviamo nella prima parte: 1 sadducel, il fratello di qualcuno (due volte), suo
fratello, il primo, il secondo e 1 sette.

Nella seconda parte, i soggetti espliciti sono: ho Iésous, ton nekrin, ho Theos, ego, Theos,
mentre per determinare quelli impliciti, dobbiamo tornare alla prima parte: per i v. 24b.
26b e v. 27b il soggetto si trova nel v. 18a (,,sadducei”) e per i v. 25a. 25b. 25¢ e v. 25c¢ il
soggetto si trova nei v. 20-22 (i sette fratelli e la donna, in quanto morti). Questo
fenomeno, dei soggetti impliciti della seconda parte, che si trovano nei soggetti espliciti
della prima parte (v. 18. 20-22), ci mostra lo stretto collegamento delle due parti della

14 Cosi, M.-J. Lagrange, Fvangile selon Saint Marc (Paris ¥1947) 317.
15 La lezione ¢ attestata in D (25 1@ /7 po) it (sy™™s bo). Cf. R. Pesch, I/ vangels, 347.
16 Cf. K. Stock, L’Attivita, 118.
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peticope, in quanto, la risposta di Gesu, sfiora la problematica dei suoi intetrlocutori,
nonostante la oltrepassi di molto!”.

Dall’analisi dei soggetti espliciti, riconosciamo come soggetti principali nella prima
parte i sadducei, Mose, i fratelli e la donna; mentre nella seconda Gesu, i morti, Dio, Io
(Dio) e Dio. Osserviamo cosi la diversita di vocabolatio nella risposta di Gesu, che vi
introduce una nuova categoria'®, quella di Dio, verso la quale oriental? lo sguardo dei suoi
intetlocutori.

Notiamo ancora che il soggetto Saddoukaioi (v. 18) senza articolo ha un senso
generico, accentua la qualita di negatori della risurrezione dei sadducei e indica che erano
ignoti?® fino a questo punto in cui compaiono per la prima e unica volta nel vangelo di
Marco. La loro domanda ha inizio con l'apostrofe didaskale?!. Per il soggetto con l'articolo
ho lésous, abbiamo invece un uso anaforico??, che fa riferimento alla sua identita ben
conosciuta e gia menzionata (prima, Mc. 12, 17; 11, 33. 29. 22. 6 ¢ dopo, Mc. 12, 29. 34.
35). Nella prima menzione di Gesu (1, 9), nel vangelo di Marco, l'articolo per Iésons manca,
e manca ancora nella prima apparizione del risorto secondo gli altri sinottici (Mt. 28, 9 ¢
Lc. 24, 15).

Anche al v. 26a abbiamo un uso anaforico: il soggetto con Particolo #n nekron, che
rimanda?? al termine gia menzionato senza articolo al v. 25. Infine, al v. 27, il soggetto
senza articolo Theos, (,,un Dio” nekron ,,dei morti” e gonton ,,dei viventi”), ci indica la natura
e la qualita?* di Dio come argomento sulla risurrezione.

4. 2. I participi

Domina il presente, tranne P'aoristo &atalipon (v. 21). Eccetto zonton (,,dei vivi”, al v.
27), tutti 1 participi sono al nominativo, cioe connessi ai soggetti delle proposizioni. I nostri
sei participi sono delle determinazioni dei sadducei (fegontes, v. 18 e eidotes, v. 24), di Dio
(legon, v. 26 e zonton, v. 27) e del primo e secondo fratello (apothné_skin, v. 20 e katalipon, v.
21).

I participi non hanno alcuna funzione temporale, ma indicano la qualita
dell’azione?s. Dunque il participio presente (,,atemporal present”), esprime solo I'aspetto e

17 Cf. O. Schwankl, Die Sadduzierfrage (Mk. 12, 18. 27) und die Auferstehungserwartung Jesu,
WissWeish 50, 1987, 88: ,,Diese Antwort gehet also nicht an der Frage vorbei, aber weit tiber
sie hinaus”.

18 Cf. O. Schwankl, Die Sadduzierfrage, 88.

19 Cf. K. Stock, L’A#ivita, 119; R. H. Gundry, Mark, 704: ,,Jesus grounds the resurrection in the
nature of God, not in the nature of human being”; ibiden , 703.

20 Cf. F. Blass, A. Debrunner, Grammatica del greco del Nuovo Testamento, Brescia 1982, § 252. 5.

21 Cf. Mc. 10, 17; 12, 14. 32.

22 Cf. F. Blass, A. Debrunner, GGNT, § 252. 2 ¢ 260.

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

2 Cf. M. Zerwick, Biblical Greek illustrated by Examples (Sctipta Pontificii Instituti Biblici; Roma
1994) § 171. 175; F. Blass, A. Debrunner, GGNT, § 254, 1 ¢ 259.

2 Cf. F. Blass, A. Debrunner, GGNT, § 339.
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la nozione principale?¢. Utilizzando Thevs... zonton al presente, il testo insiste sulla qualita e
la nozione principale di Dio, sempre quale Dio dei viventi.

Invece, l'atteggiamento dei sadducei ¢ caratterizzato da ¢ eidotes (al petfetto, che
esprime ,,uno stato”, quale risultato di ,,un’azione compiuta”)?’ cio¢ uno stato presente di
ignoranza. Il genitivo gdnton ¢ un participio usato come aggettivo.

1 participi /egontes e legon (v. 18 e v. 26), riferiti ai sadducei e a Dio, sono due
pleonasmi che seguono la maniera semitica?® di introdurre un discorso dopo i verbi con
infinitivo ,,kmor’, costruito dai LXX con /gon. Al v. 26, abbiamo un esempio evidente
della natura stereotipica di questo participio, aggiunto allo stesso verbo: ejpern... legon.

4. 3. Iverbi

Sono al presente, aoristo, imperfetto e futuro. I presenti storici erchontai e legonsin (v.
18), ravvivano la scena, come se il narratore fosse presente?’. Le forme verbali al presente
gamounsin, gamizontai, eisin (v. 25) e egeirontai (v. 20), insieme con l'aotisto congiuntivo anastosin
(pet due volte, ai v. 23. 25), hanno un valore di futuro®. L’infinitivo e/nai con la negazione
me (e +infinitivo dopo un verbo di affermazione)3!, esprime un’azione secondaria.

Nella prima parte della pericope dominano gli aoristi, che esprimono 'azione senza
sfumature, mentre nella seconda, dominano i presenti che indicano cambiamento, azione
duratura, non soggetta al tempo?2, mettendo cosi in rilievo 'argomentazione di Gesu. Per
due volte nella prima parte, i sadducei sono soggetti dei presenti (v. 18ab), nella seconda,
ancora i sadducei per due volte (v. 24b ¢ 27b), 1 morti per quattro volte (v. 25bcd e v. 26a),
e Dio per una volta (v. 27). Il modo ¢ in genere indicativo, ma nella prima parte
osserviamo diversi congiuntivi al v. 19, che stanno ad indicare il carattere ipotetico della
prescrizione citata dai sadducei.

4. 4.1 genitivi

Nella prima parte della pericope, i cinque genitivi esprimono una relazione di
parentela (la legge del levirato) fra i fratelli e poi una relazione di matrimonio fra essi e la
donna. Al v. 23 abbiamo il genitivo partitivo’® #nos: ,,di chi” sara moglie34?

26 Cio che ¢ solo una circostanza si esprime con verbi finiti. Cf. M. Zerwick, BG, § 371-372 ¢
376.

27 Cf. M. Zerwick, M. Grosvenor, A Grammatical Analysis of the Greek New Testament, Roma 1993,
147; M. Zerwick, BG, § 285; F. Blass - A. Debrunner, GGNT, § 340-342.

28 Cf. F. Blass, A. Debrunner, GGNT, § 484, 420 e M. Zerwick, BG, § 368.

29 Cf. F. Blass, A. Debrunner, GGNT, § 321.

30 Ta costruzione di hotan con il verbo al congiuntivo, ha valore di futuro. Cf. M. Zerwick, M.
Grosvenot, A Grammatical Analysis, 148; R. Gundry, Mark, 702.

31 Per la negazione con linfinito, ¢ usato sempre ¢, anche dopo verbi di affermare e pensare,
con i quali classicamente si trova oz Cf. F. Blass, A. Debrunner, GGNT, § 429.

32 Cf. F. Blass, A. Debrunner, GGNT, § 318.

3 11 genitivo del tutto, che viene ripattito, si riferisce a tutti i fratelli. Cf. F. Blass, A. Debrunner,
GGNT, § 164.

34 Cf. O. Schwankl, Die Sadduzierfrage, 83: ,,wessen Frau von ihnen wird sie sein?” o in una
traduzione piu libera: ,,Wem von ihnen wird die Frau gehéren?”.
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Nella seconda parte (v. 24d) abbiamo solo il genitivo soggettivo3S fox Theou, che puo
essere predicativo’ ed essere ritenuto genitivo esegetico:’7 il sostantivo dunanmin, aggiunto
al genitivo, ¢ in realta la stessa persona’® del genitivo al quale si riferisce (cf. Mc. 14, 62).

4. 5. Gli oggetti

Gli oggetti diretti sono collegati solo con i sadducei e con gli attori presentati nella
loro argomentazione. Nella prima parte essi sono riferiti tipetutamente, con il primo, il
secondo, i sette fratelli: (#211) gunaika (quattro volte nei v. 19. 19. 20. 23) e autén (due volte
nei v. 20. 23) in relazione positiva di matrimonio, invece Zeknon (una volta: v. 19) e sperma
(quattro volte: v. 19. 20. 20. 20. ) in relazione negativa. Al v. 23, abbiamo un doppio®
accusativo autén e gunaika con echein, il che da il senso di ,averla come” moglie. Nella
seconda parte gli oggetti diretti fas graphas e ten dunamin (v. 24), sono collegati con i
Sadducei (v. 18) in relazione negativa, indicando cosi la causa della loro ignoranza.

Gli oggetti indiretti sono utilizzati, come completamento, con quei verbi che
trasmettono un insegnamento*” egrapsen (v. 19), ephe (v. 24), eipen (v. 20) e sono determinati
da soggetti autorevoli come Mose (v. 19), Gesu (v. 24) ¢ Dio (v. 26). Essi indicano
personaggi interessati pit indirettamente: hémin (v. 19) il popolo giudeo, autois (v. 24) i
sadducei e anti_ (v. 26) Mose (per trasmettere la rivelazione al popolo giudeo) e rimandano
agli oggetti diretti. In fine, 79, adeppho_ (v. 19), ¢ il fratello (morto) cui il prossimo ha il
dovere di suscitare una discendenza.

4. 6. Le locuzioni avverbiali

Abbiamo molte locuzioni di modo: il modo in cui i sadducei sono introdotti, cioé
avvicinandosi a Gesu (pros anton al v. 18), poi la domanda sul quanto avverra nella
risurrezione (en 76, anastasei al v. 23), il rimprovero per il modo di pensare (dia touto al v. 24),
quando risorgeranno ek nekron (v. 25) e tiguardo allo stato dei motti peri de ton nekron (v. 26)
e infine, saranno come gli angeli e 2is onranois.

Le ultime due locuzioni (v. 26) sono indicazioni locali della citazione di Gesu: e 7%,
biblo, Moiiseos e epi tou baton (,,in occasione di”, ,,al tempo di” se in senso temporale, ma ¢
pit probabile in senso locale*! ,presso”). Nella seconda parte, riguardante
'argomentazione di Gesu, notiamo che le locuzioni sono pitt numerose.

4.7. Gli aggettivi e gli avverbi

Abbiamo un’indicazione di successione con 'aggettivo eschaton (v. 22) ,.alla fine” (di

tutti), un neutro usato come avverbio*2. Al v. 27, laltro aggettivo neutro (come avverbio

3 11 genitivo denota il soggetto (Dio) della ,,potenza”. Cf. M. Zerwick, BG, § 36.

36 Cf. F. Blass, A. Debrunner, GGNT, § 163.

37 Cf. M. Zerwick, BG, § 40.

38 Con R. Pesch, I/ vangelo, 351: ,,11 termine dunamis ¢ nome di Dio e ne indica 'essenza”.

% E’ un accusativo dell’oggetto esterno e del predicato dell’oggetto. Cf. F. Blass, A. Debrunner,
GGNT, § 157.

40 11 dativo sta sempre come completamento con molti verbi che significano ,,comandare”,
»servire”, obbedire”, ,,annunciare”, ,,mostrare”. Cf. F. Blass - A. Debrunner, GGNT, § 187.

4 Anche ,,sul roveto”: Cf. F. Blass, A. Debrunner, GGNT, § 234.

2 M. Zerwick, M. Grosvenor, A Grammatical Analysis, 148.
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pol®: jassai”, L,di molto”, ,,di parecchio”), ¢ anteposto per rafforzare Paffermazione di
Gesu ed ¢ una determinazione di modo. Anche i tre avverbi hasautis (v. 21) ,,allo stesso
modo”, hos (v. 25) ,,come” e pos (v. 20) ,,come?”, ,,che*,, esptrimono modalita. Infine con
Paggettivo senza articolo nekron (v. 27), si accentua aspetto di qualita‘s.

4. 8. Le negazioni

Nella prima patte, dopo lintroduzione della qualita caratteristica dei sadducei con
la negazione ¢ einai, quali negatori della risurrezione, 'esposizione del loro caso procede
in modo lineare con quattro negazioni sulla mancata discendenza: #¢ (v. 19), onk (v. 20), me
(v. 21) e ouk (v. 22).

Nella seconda parte, abbiamo due domande con la negazione ox#(£) (v. 24 ¢ v. 20), la
quale implica una risposta positiva. La doppia negazione ... mide (v. 24) e Pouk (v. 20)
sopta menzionato, sono in costruzione con due verbi epistemologici e/dotes ,,conoscere” e
anegnote (,leggere”, dunque conoscono) e caratterizzano le due controdomande di Gesu.
Infine, con la doppia negazione oute... oute (v. 25) e una terza ouk (v. 27), Gesu corregge la
posizione dei suoi intetlocutori (negatori della tisurrezione).

4.9. Le congiunzioni

Nella prima parte abbiamo un Ao# recitativo (v. 19a), la protasi con apodosi ear. . .
hina al v. 19be (che indica Iipoteticita della prescrizione) e, nella domanda con riassunto (v.
23) un hotan e un gar di ripresa*®. Vi sono molte congiunzioni £ (dodici), che stanno ad
indicare un discorso semplice: 1 sadducei espongono il loro caso (v. 20. 22) in un modo
lineare utilizzando non meno di sette volte £a7, come congiunzione consecutiva.

Nella seconda parte invece troviamo solo tre £/, che appartengono alla citazione
tratta dal VT. Al v. 26 abbiamo un /o4 ,,che”, e al v. 25 abbiamo Jotan con un gar
esplicativo che rafforza*’ 'argomentazione di Gesu. Le tre congiunzioni avversative alla (v.
25), de*® (v. 20) e alla (v. 27) indicano (insieme con le gia menzionate negazioni, presenti
negli stessi versetti) la correzione che Gesu fa ai suoi intetlocutori.

4.10. Gli articoli

Gli articoli indicano un riferimento esplicito ad una determinata persona o cosa.
Dal totale degli articoli riscontrati nella pericope, quindici si riferiscono a persone: nella
prima parte ai fratelli (sette) ¢ alla donna (due), mentre nella seconda a Gesu (uno) e a Dio

43 In questo caso, al posto del sostantivo con determinazione, la determinazione si trova sola, al
neutro. Cf. F. Blass, A. Debrunner, GGNT, § 154, 3.

44 C¢ anche la possibilita di traduzione con ,,che” cio¢ pds = hoti. Nel greco del NT, hds
conserva piu 0 meno chiaramente il significato proprio ,,come”, ma gia si confonde con pas,
che nel greco di pit tardi assume via, via, il significato di ho# ,,che”. Cf. F. Blass, A.
Debrunner, GGNT, § 398, 5. In domanda retorica negativa: ,,¢ mai possibile che...”? Cf. C.
Rusconi, Vocabolario del greco del Nuovo Testamento, Bologna 1996, 284.

4 Cf. M. Zerwick, BG, § 179: ,,... in such cases attention is called to the nature and quality of
what is expressed by the noun, and this may sometimes have a considerable effect on the
sense’.

46 11 gar inserito nella loro conclusione affermativa, implica I'assenso dell’interlocutore.
47 Cf. R. H. Gundry, Mark, 702.
48 Ibidem, 703.
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(cinque). Gli altri sei articoli si riferiscono a cose, e tranne la risurrezione (v. 23), si
ritrovano tutti, nella seconda parte della pericope: le scritture, la potenza® (v. 24), 1 cieli (v.
25), il libro e il roveto (v. 26).

Con queste determinazioni, si puo notare come l'argomentazione dei sadducei si
svolga al livello umano con un orientamento al mondo terreno®; invece quella di Gesu si
sviluppa ad un altro livello: di stretta connessione con Dio.

4. 11. Le proposizioni

Nella prima parte della pericope, abbiamo delle proposizioni coordinate con 4a ai
v. 18 e v. 19, poi una proposizione relativa (v. 18b) e due subordinate: una condizionale
con ean ¢ una finale con bina (v. 19be). Nei v. 20-22, tutte le proposizioni sono coordinate
con ki, il che sta ad indicare la semplicita nella quale la problematica viene esposta.

Seguono tre proposizioni interrogative: la domanda dei Sadducei (v. 23ab) e le due
controdomande di Gesu (v. 24bcd e v. 26bcd). Al v. 25a si nota una proposizione
temporale (con hotan), seguita da tre subordinate.

Notiamo infine sei proposizioni che iniziano®! con asindeto. Il caso esposto (v.
20-22) si apre e si chiude’? asindeticamente (per accentuarne la pretesa fattualita). Al v. 23
l'asindeto mette in rilievo la domanda e al v. 24, la seguente controdomanda di Gesu. Al v.
27a e b accentua I'affermazione e il rimprovero di Gesu.

4.12. La posizione degli elementi sintattici nella proposizione

Nella prima patte, eccetto l'introduzione dei Sadducei (v. 18a), i soggetti espliciti
sono sempre anteposti ai verbi (v. 18b. 19ab. 20. 21. 22. 23). La successione normale delle
parole> si osserva solo nelle proposizioni senza soggetto esplicito. Nella seconda parte
invece, la successione normale ha un’eccezione al v. 26: Ego ho Thevs.

Notiamo ancora altri elementi che non seguono la regola. Al v. 24, il pronome azutois
¢ anteposto a Gesu, e dia touto (riferito a cio che precede’*) ¢ collocato prima del verbo. Le
espressioni ek nekron e ton nekron (v. 25a e v. 26a) precedono i verbi. Infine al v. 27b polu,
anteposto, indica una sfumatura superlativa’> e accentua il verbo.

4 Se prendiamo #én dunamin come atttibuto di Dio.

S0 Cf. J. Ernst, I/ vangelo secondo Marco 11, Brescia 1991, 561.

51 I’asindeto ¢ usato come nello stile epistolare meno curato per passare da un argomento
all’altro. Nei nostri casi le aggiunte senza nessi suscitano la forte partecipazione interiore e
producono I'impressione di vivacita. Cf. F. Blass - A. Debrunner, GGNT, § 460 ¢ 463; R. H.
Gundry, Mark, 701-704.

52 Cf. R. Pesch, I/ vangelo, 349.

53 Cf. F. Blass, A. Debrunner, GGNT, § 472, 1.

5 Con R. H. Gundty, Mark, 705 ¢ J. G. Mudiso Mba Mundla, Jesus, 78 e contro V. Taylor, The
Gospel, 483, M.-]. Lagrange, Evangile, 318 ¢ S. Legasse, L’Evangil, 738. Legasse indica
purtroppo come possibili ambedue le opzioni, cioé di essere riferito a cio che precede o a cio
che segue: ,,En fait la différence entre les deux choix n’est pas considérable, car dans les
deux cas I'ignorance est bien la cause de erreur”.

% Cf. S. Legasse, L’Eyaﬂgi/e, 742.
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4.13. I parallelismi e le ripetizioni

La prima parte ¢ inquadrata da un’inclusione formata dalla parola ,,risurrezione”
(anastasin al v. 18b e anastosin al v. 23a). La seconda parte, ¢ inquadrata da una seconda
inclusione (v. 24b e v. 27b), formata dal termine planasthe>°.

Si nota un parallelismo formato, in disposizione chiastica, da zas graphas (v. 24c) e #én
dunamin tou Theou (v. 24d) coniv. 25 e v. 26-27. All'interno di questo chiasmo, #¢ eidotes (v.
24¢) ¢ parallelo a ounk anegnite (v. 26b) e vi ¢ la ripetizione di anastisin (v. 252) con il
vocabolo sinonimo egeirontai (v. 26a), per dare il passivo divino. Un’altra ripetizione si nota
nella sequenza di ek nekrin (v. 25a), che prepara il prossimo argomento sulla risurrezione
dei morti: #n nekron (v. 26a) e nekron (v. 27a). Infine notiamo la molteplice tipetizione: /o
Theos (v. 26¢), ho Theos... ho Theos... ho Theos... (v. 26d) e Theos (v. 27).

Fra la prima e seconda parte, abbiamo un primo parallelismo fra Moiisés egrapsen (v.
192), tas graphas (v. 24¢) e en te_ biblo_ Mdiiseds (v. 26b) e un secondo parallelismo fra anastosin
(v. 23a) ripreso da Gesu con la stessa forma anastosin (v. 25a). Inoltre, si ha la ripetizione
tautologica gia menzionata en fé_ anastasei [hotan anastosin] (v. 23a). Infine, notiamo la
ripetizone di Jegousin (v. 18b) con legontes (v. 18¢) e il semitismo menzionato ejpern... legon (v.
26¢).

Nella prima patte, la storia dei sette fratelli (v. 20-22) ha un carattere chiaramente
popolare®’: in tre brevi versetti, la congiunzione £a/ ¢ ripetuta per sette volte. Gli elementi
principali della citazione (v. 19) sono tipresi almeno due volte: adejphos (tre volte in v. 19) ¢
tipreso con hepta adelphoi, ho protos, ho denteros, bo tritos, hoi hepta, panton e hoi hepta (v. 23¢); guné
(due volte in v. 19) ¢ ripreso con gunaika, antén, hé guné, poi guné e antén gunaika (v. 23);
sperma, preceduto con feknon (v. 19d), ¢ ripreso tre volte (v. 20c. 21b. 22a).

Si nota poi la ripetizione dei verbi: aporhné ski (v. 19b) per tre volte (v. 20c. 21b.
22b); aphiemi (v. 19d) preceduto da kataleipi (v. 19¢) due volte (v. 20c. 22a) e una volta con
kataleipo (v. 21b); lambans (v. 19¢) due volte (v. 20b. 21a). Infine notiamo ancora il termine
(ex)anastése, (nella citazione al v. 19f) ripetuto con en %, anastesei (v. 23a) collegando cosi la
legge del levirato con la domanda sulla risurrezione3s.

4. 14. 11 profilo semantico

Alla fine di questa indagine, osserviamo nella pericope tre livelli (A, B, C.). Per
illustrarli, mettiamo gli elementi significativi in tre linee. A) - il tema della risurrezione; B) - 1
sadducei interrogano e la corrispondente risposta di Gesu; C) - la citazione adattata e il
caso fittizio.

SADDUCEI = GESU
A. anastasin en te_ anastasei = e eidotes hotan ek nekron
wie einai (v. 18b) hotan anastosin (v. 232) tas graphas (v. 24¢) anastisin... hos aggeloi (v. 25)

B. epériton tinos anton = miédé tén dunamin  ton nekron hoti egeirontai

56 Cf. R. H. Gundry, Mark, 700 ¢ 704 ¢ S. Legasse, L.’Evangile, 735.

57 Cf. J. G. Mudiso Mba Mundla, Jesus, 76.

8 Cf. R. H. Gundry, Mark, 701: ,,... because this verb can refer to raising up the dead as well as
to raising up offspring (i. e. begetting, not rearing, offspring) for a deceased brother”.
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anton (v. 18c)  estai gune? (v. 23b) ton Theou (v. 24d)  en te_ biblo, Moiiseos
Ego ho Theos ...zonton (v. 26. 27)

C. exanastese, oufk aphékan = — e

sperma (v. 19)  sperma (v. 2022)

In base alla nostra analisi dei parallelismi e ripetizioni, proponiamo uno schema
grafico del testo, per osservare meglio gli orizzonti su cui si sviluppano le argomentazioni
dei sadducei e di Gesu. Tale rappresentazione ci sara di aiuto per comprendere la struttura
della pericope e per proporte la nostra spiegazione del testo.

introdugione-citazione-caso-domanda - - controdomanda - doppia risposta
c N (k) . \
vigo: p| V23| | ¢ (e ) (w5 )

(e - ()< ]

vi8c

(8 o)

Nello schema grafico si osservano i seguenti punti:

1. L’introduzione della pericope (v. 18a), corrisponde allintroduzione di Gesu (v.
24a).

2. Ai sadducei, negatori della risurrezione (v. 18b), corrisponde la presupposizione
della risurrezione (v. 23a); a questo corrisponde, nella risposta di Gesu, la ,,non
conoscenza” delle Scritture (v. 24c) con la corrispondenza chiastica dei v. 26. 27a: la
citazione presa dal libro di Mos¢ e la sua applicazione.

3. Ai sadducei interrogatori (v. 18c), corrisponde la domanda (v. 23bc); il che, nella
risposta di Gesu, cortisponde alla ,,non conoscenza” della potenza di Dio (v. 24d) con il
cortrispondente chiastico v. 25: ,,come gli angeli”.

4. Alla controdomanda di Gesu (v. 24c¢ e v. 24d) corrisponde chiasticamente la sua
doppia risposta (v. 25 e v. 26. 27a).

5. Allinclusione della problematica dei sadducei (v. 18b* e v. 23a¥*) corrisponde
Iinclusione della risposta di Gesu (v. 24b* e v. 27b*).
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4.15. La struttura del testo

Con siffatta analisi degli elementi sintattici e pragmatici, abbiamo notato le
caratteristiche del testo, la sua composizione, divisione e accentuazione. Ne risulta una
divisione della nostra pericope in due parti: la parte narrativa, composta da
un’introduzione, citazione, caso ¢ domanda, e la parte argomentativa contenente la
risposta di Gestl. A sua volta, questa seconda parte ¢ composta da una controdomanda e
due risposte: una sullo stato e I'altra sul fatto della risurrezione. In questo senso, possiamo
propotre una struttura generale di Mc. 12, 18-27.

a) La problematica dei sadducei (v. 18-23):

v.18:  -Tintroduzione dei sadducei;

v. 19: - citazione sulla legge del levirato;

v. 20-22: - esposizione di un caso fittizio;

v. 23: - domanda sulla risutrrezione e riassunto del caso.

b) La risposta di Gesu (v. 24-27):

v.24: - controdomanda genetica composta da un rimprovero (v. 24b)
¢ motivazione dell'ignoranza dei Sadduceti (v. 24cd);

v. 25: - la prima risposta sullo stato nella risurrezione;

v. 26-27: - la seconda risposta sul fatto della risurrezione, composta da una seconda
controdomanda con la citazione tratta dal VT (v. 26), Papplicazione della citazione (v. 27a)
e un secondo rimprovero (v. 27b).

Questa sara anche Dlarticolazione che seguiremo nel nostro approccio
sullinterpretazione del testo.

5. Il paragone sinottico

Per quest’analisi sinottica, i testi paralleli a Mc. 12, 18-27 sono Mt. 22, 23-33 ¢ Lc.
20, 27-40. Essendo i nostro scopo uno studio sincronico, non  tratteremo
Iinterdipendenza dei testi®”.

5.1.11v.18

In Mt. abbiamo un’indicazione temporale®® (e ekeiné_ #. hemera,), il che manca in
Mec. e Le. 11 presente storico di Mc. (erchontai...pros) € sostituito in Mt. e Lc. da un aoristo
(prosélthon e proselthontes): ne consegue che l'ultima proposizione sia costruita con lo stesso
tempo del racconto (Caotisto epérotésan), mentre in Mc., invece, abbiamo I'imperfetto
(epéroton al v. 18¢).

La proposizione relativa hoitines... di Mc. ¢ sostituita in Mt. e Lc. con un participio
(legontes, antilegontes). Ne consegue che nelle due brevi proposizioni di Mt. (v. 23bc) abbiamo
due participi /gontes, che rendono difficoltoso il testo. Lc. invece, con uno stile migliore,
utilizza una costruzione con il participio proselthontes tiferito a epérotésan, evitando cosi la
paratassi®® di Mt. e Mc. e riducendo ad una le due proposizioni principali. Inoltre, al posto
dell'indicazione semplice Saddoukaioi di Mc. e Mt., Lc. utilizza #ines ton Saddonkasos.

% La teoria classica accetta ,,Q” accanto a Mc., come fonte comune di Mt. e Lec. Per una
presentazione globale, cf. S. Legasse, L’Evangile, 45-48.

60 Con V. Taylor, The Gospel, 481.

01 Cf. J. G. Mudiso Mba Mundla, Jesus, 75; per paratassi, cf. F. Blass, Debrunner, GGNT, § 471.

40



DE RESURRECTIONE MORTUORUM: Mc. 12, 18-27
PARTE I: INDAGINE PRELIMINARE

5.2.11v.19

Mt. e Lc. sono piu brevi e di uno stile migliore®? di Mc. In tutti tre 1 sinottici, i
sadducei si tivolgono a Gesu con il titolo didaskalos al vocativo (didaskale) accanto a Mose.

Al posto di Moaiisés egrapsen hémin hoti, Mt. ha solo Maiisés eipen, che non rende il
senso obbligatotio, contenuto in Mc. Il pronome personale hémin, hoti-recitativo, la
proposizione kai katalipé_ gunaika, come anche la costruzione hoti... hina mancano in Mt.,
mentre #nos adelphos ¢ sostituito con #s. Invece di kai meé aphé_ feknon, Mt. usa la costruzione
con patticipio ¢ echon tekna e, invece del verbo composto exanastésé,, usa il semplice
anastései. Infine al posto della proposizione finale con hina (bina labé_ ho adelphos auton),
abbiamo il termine tecnico epzgambreuse®® ho... .

Luca ¢ anche piu breve: infatti evita P'anacoluto® ho#i ean... hina, invece della
proposizione kai katalipé_ gunaika, usa la costruzione con il patticipio echon gunaika e infine
pet kai mé aphé_ feknon usa Iespressione funzionale ateknos, evitando cosi la monotonia di
tre proposizioni parallele (hoti...kai...kai) usate in Mc. v. 19bcd.

5.3.1v.20-22

Con la particella de, Mt. evita I'asindesi di Mc. v. 20a e, con par’hémin, il caso oftre
delle sequenze piu concrete di Mc. Diversamente da Mc., al v. 25 Mt. usa per due volte la
costruzione con il participio: o protos gémas... kai meé echon sperma...al posto di elaben gunaika e
di aphéken sperma. Con etelentésen sostituisce il participio apothné_skon e, per indicare a chi
appartiene la donna, utilizza il pronome personale autou per due volte successive. Invece di
eschaton (v. 22b), Mt. utilizza busteron e con gli avverbi homoios e heos al v. 26, ¢ piu breve di
Mc., includendo anche 1l risultato negativo del caso. Cosi il v. 22a di Mc. non ha parallelo
in Mt.

Anche Luca ¢ piu breve. Infatti, per il v. 21ab di Mc., Lc. usa solo I'espressione ka/
ho denteros. Pet elaben di Mc. v. 20b, Lc. usa il participio /bon e per il semitismo ounk aphéken
sperma utilizza ancora lespressione funzionale areknos. Come Mt., Le. utilizza Pavverbio
husteron (v. 32a) invece di eschaton e infine, con oun al v. 29, evita un’asindesi.

5.4.11v.23

Ambedue i sinottici evitano l'asindeto di Mc. (v. 23a) con la particella oun,
collegando immediatamente la domanda con il caso esposto. Lc. utilizza guné una volta
come soggetto e un’altra come predicato e, per il marcano estai adopera ginetai. Come
abbiamo menzionato nella critica del testo, ambedue i sinottici omettono hofan anastisin
come superfluo, mancando cosi leffetto contenuto in Mc. Per il resto, entrambi
procedono similmente a Mc.

5.5.1lv.24

In tutti e tre 1 sinottici, solo questa volta nella pericope, Gesu ¢ indicato con il suo
nome (Mc. 12, 24a; Mt. 22, 29a; Lc. 20, 34a). Per il resto, Gesu ¢ designato con il pronome
personale autos (all'inizio della pericope da tutti tre sinottici e alla fine, da Mt. 22, 33b e Lc.

02 Cf. J. G. Mudiso Mba Mundla, Jesus, 76.
03 Cf. Gen 38, 8 (LXX).
¢ Cf. R. H. Gundry, Mark, 701.
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20, 40) e poi, con didaskate Mc. 12, 19 con 1 paralleli di Mt. e Lc. ¢, alla fine della pericope,
solo da Lc. 20, 39b).

In tutd i tre sinottici abbiamo il discorso diretto. Ambedue i sinottici evitano
Iasindeto di Mc.: Mt. con £a7, Lc. con de. Al posto di ephe, abbiamo in Mt. apokritheis... eipen,
mentre in Lc. semplicemente epen. Mt. ha qui una chiara e semplice dichiarazione di
rimprovero, nella quale manca o# dia touto di Mc. In Lc. manca del tutto® il rimprovero di
ignoranza delle Scritture e della potenza di Dio.

5.6.Il1v. 25

In Mt. abbiamo diversita di stile: al posto della proposizione temporale hotan gar...
troviamo ex gar #_ anastasei (nel v. 28a con oun) poi, abbiamo la locuzione en %, ourano, al
singolare (mentre in Mc. ¢ al plurale) e infine, con il verbo eisin in posizione finale si
accentua il paragone /os...

Luca invece, ¢ molto piu lungo e diverso da Mt. e Mc. e ha una risposta piu direttas
alla domanda di Gesu. Egli inizia con la distinzione fra questo mondo e quello futuro®’,
precisando che solo alcuni ne saranno giudicati degni: o/ buioi ton aionos touton... hoi de
kataxidthentes fon aionos ekeinon tuchein kai..., indicando che oude gar apothanein eti dunantai.
Inoltre, usa un termine diverso di comparazione Zsaggeloi e, di conseguenza, conclude che
essi sono chiamati huioi eisin Teou tés anastaseds huioi ontes.

5.7.1v.26-27

Al posto della proposizione con hoti (egeirontai v. 26) di Mc., in Mt. abbiamo il
sostantivo 725 anastaseos e, nella domanda di Gesu, invece di en 22, biblo.... pos eipen... ego...,
abbiamo 7o hréthen humin hupo ton Theou legontos: ego eimi... (1 verbo eimi manca in Mc.).
L’asindeto di Mc. v. 27 si trova anche in Mt., ma poi diversamente da Mc., abbiamo in Mt.
Particolo ho per Theos (nekron) e, mentre manca polu planasthe, Mt. ha un versetto in piu (v.
33), che esprime la reazione di meraviglia del popolo di fronte all'insegnamento di Gesu.

Lc. utilizza hoi nekroi come soggetto di egezrontai nella proposizione con hoti, e non ha
onk anegnote, ma semplicemente &ai Moiisés emeénnsen epi tés baton hos legei, con il quale da un
senso piu debole di Mc. In Lc. abbiamo &urior®® nella formula di Dio e infine, manca
Particolo per Dio di Isacco e di Giacobbe.

Riguardo al v. 27 di Mc., con la particella de Lc. evita in modo coerente anche qui
(v. 38) I'asindesi e come al v. 34, manca anche il secondo rimprovero di Mc. Con P'aggiunta

65 Con J. G. Mudiso Mba Mundla, Jesus, 78-79: ,,Die Antwort Jesu ist viel linger als Mk/Mt. und
ihre Formulierung zeichnet sich durch Semitismen aus. Sie wird kaum als Bearbeitung der
mkn. Vorlage zu verstehen sein. Lk verfiigt hier sehr wahrscheinlich iiber eine variante dieser
Tradition”.

% Cf. E. Main, Les Sadducéens et la résurrection des morts: comparaison entre Mc. 12, 18-27 et
Le. 20, 27-38, RB 103 (3, 1996) 420.

7 Luca presenta qui un tono morale, concentrandosi su cio che ¢ richiesto per entrare nella vita
futura: solo quelli che ne sono giudicati degni risorgeranno. Cf. J. Kilgallen, The Sadducees
and Resurrection from Dead: Lk. 20, 27-40, Bib 67 (1986) 482.

98 Tc. preferisce £urios al parallelo ego di Mc., citando non Es 3, 6 ma Es 3, 15. 16, dove secondo
Puso dei LXX, il fetragramma & tradotto con il termine kurios. Cf. J. J. Kilgallen, The
Sadducees, 448.
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pantes gar ants,_ 30sin € piu chiaro. Inoltre, contiene due versetti di piu riguardo a Mc.: il v. 39

circa la reazione di alcuni scribi e il v. 40 (,,non osavano piu rivolgergli alcuna domanda”).

In Mc. questi versetti si trovano nella pericope seguente (assente in Lc.): v. 32ab e v. 34c.
Conclusione

Nel primo livello di indagine abbiamo circoscritto l'orizzonte letterale del nostro
testo, definendone la delimitazione, la critica testuale, la strutturazione e il confronto con i
paralleli sinottici.

Nel primo paragrafo abbiamo presentato il testo con la sua traduzione, nel secondo
abbiamo constatato che la delimitazione del testo non presenta problemi, visti gli indizi
riguardo ai personaggi e al tema della pericope. Nel terzo paragrafo abbiamo considerato le
varianti pitt classiche del testo e abbiamo notato che le lezioni alternative o aggiunte,
presenti nei diversi manoscritti non cambiano il senso del testo.

Grazie all’analisi sintattica dei soggett, participi, verbi, genitivi, oggetti, locuzioni
preposizionali, avverbi e aggettivi, congiunzioni, negazioni, e delle proposizioni, alla fine
del quatto paragrafo, abbiamo elaborato una struttura della nostra pericope. Tale analisi
sintattica ci ha permesso inoltre di notare due caratteristiche nel testo di Marco: i paralleli e
le ripetizioni, rivelandoci nella pericope due parti principali fra cui c’¢ una stretta
connessione. La prima parte riguarda la problematica dei Sadducei (v. 18-23), mentre la
seconda contiene la tisposta di Gesu (v. 24-27).

Infine nel quinto paragrafo abbiamo considerato i testi paralleli di Mt. e Lc., per
osservare meglio le caratteristiche di Mc. nella nostra pericope in rapporto con gli altri due
sinottici. Possediamo fin qui un notevole numero di elementi che ci aiuteranno ad avviare
la seconda parte della nostra indagine: la parte esplicativa e analitica del testo.
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INTERPRETAREA SFINTEI SCRIPTURI

Marius Grigore FURTUNA

RASUNTO: DLinterpretazione della Sacra Scrittura. I’articolo ¢ un
tentativo di definire e mettere in relazione alcuni dei termini piu utilizati nello
studio delle sacre scritture.

Viene definito il concetto di hermeneutica poi si fa la distinzione tra questa e
esegesi, I'ultimo essendo di frequente adoperato come sinonimo del primo.

In seguito si sottolinea limportanza dell’avvenimento Gesu Cristo per
I’hermeneutica cristiana.

Alla fine vengono presentati tre possibili principi che pottrebbero stare alla base
dellinterpretazione odierna di un testo dalla Bibbia.

Atunci cand se vorbeste despre interpretarea Sfintei Scripturi trebuie tinut cont
neapdrat de un termen specific domeniului biblic: hermeneutica. Cuvantul provine din
limba greac:l1 si avea In origine un amplu spectru de semniﬁcagﬁz.

In domeniul scripturistic poate indica trei aspecte3. In primul rand poate indica
interpretarea pe care o dd textul despre sine. Textul este cel care vorbeste despre autor.
Vorbeste despre ceea ce vrea sd transmitd autorul, dar totodatd vorbeste si despre
autor, despre identitatea, timpul, contextul istoric si alte aspecte legate de acesta.

Un al doilea aspect: termenul de hermeneutici poate indica procesul de
traducere dintr-o limbd in alta. Trebuie avut in vedere faptul cd nu este vorba de o
transferare mecanicd la nivel lexical. Acest proces de trecere dintr-o limba in alta a
mesajului biblic presupune o trecere de la o culturd la alta, de la o viziune asupra
creatiei la alta etc. La acest nivel intervin exemple concrete. Un prim exemplu este cel
al Scripturii care pentru crestinii primelor veacuri a fost traducerea greaci4 a textului In
limba ebraici a ceea ce noi azi numim Vechiul Testament. Un al doilea exemplu este
cel al Evangheliilor care transmit prin intermediul limbii grecesti mesajul lui Isus,

! Termenul in greacd este hermenéia.

2 Cf. Behm, J., Ermeneuo, in G Kittel, G. Friedrich (edd), Grande Lessico del Nuovo Testamento,
(Edizione italiana a cura di F. Montagnini, G. Scarpat, O. Soffritti), vol. I1I, Editura Paideia,
Brescia 1967, coll. 901-912 precum si Grech, P., Ermeneutica, in P. Rossano, G. Ravasi, A.
Girlanda (a cura di), Nwovo Dizionario di Teologia Biblica, Edizioni San Paolo, Cinisello
Balsamo 1988, p. 464, termenul hermeneuticd derivd din vetbul hermeneiio ce inseamni a
interpreta, a explica, a ilustra, a comenta, a exprima in cuvinte un concept, a exprima
propriile ganduri, a traduce dintr-o limba strdina etc. De multe ori este sinonim cu termenul
exegezd (exegesis) ce inseamnd explicare, interpretare etc.

3 R. E. Brown, S. M. Schneiders, Ermeneutica, in R. E. Brown, J. A. Fitzmyer, R. E. Mutphy,
(edd.), Nuovo Grande Commentario Biblico (edizione italiana a cura di F. Dalla Vecchia, G.
Segalla, M. Vironda), Edizione Queriniana, Brescia 1997, p. 1509.

4 Este vorba de traducerea cunoscutd sub numele de Septuaginta.
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mesaj ce a fost exprimat intr-o limb#® ce apartine familiei semitice. Un ultim exemplu
este cel al traducerii dintr-o limba de neinteles intr-una inteligibild aga cum este cazul
din 1 Cor. 14, 5.13 (s.a.).

Cel de-al treilea aspect pe care-l prezinti conceptul de hermeneutici este cel al
interpretdrii textului prin intermediul comentariilor si explicatiilor ce se pot face pe
marginea acestuia.

Un pericol

Pand nu demult interpretarea textelor Sfintei Scripturi presupunea doar cel de-al
treilea aspect, cel al comentariilor i explicatiilor pe care un autor le ficea pe marginea
textului. Acest mod ,jzolat” de a interpreta textul sacru de multe ori a dus la
indepirtarea de textul interpretat si de mesajul acestuia. Acest pericol al indepartarii de
textul ce este obiectul studiului, continud si existe si la ora actuald. Astdzi pericolul se
materializeazd in tendinta de a se atribui noi sensuri sau nuantarea excesivi a unor
termeni, care de cele mai multe ori sunt tehnici (expl. a) nou sens pentru termeni
precum: mit, metaford, naratiune etc; b) nuantarea unor termeni care sunt sinonimi
intre ei: semn/ simbol, autor/ narator, discurs/ limbaj etc.).6

O definitie

in acest punct se impune o definire’ precisi a doi termeni fundamentali. Este
vorba despre exegeza si hermeneutici.

Exegeza presupune analizarea textului sacru cu scopul de a intelege ceea ce
autorul textului dorea sd spund contemporanilor sii. Este vorba de sensul pe care l-a
dat autorul scrierii sale.

Hermeneutica este studiul aceluiasi text cu scopul de a vedea ce poate s imi/
ne spund mie/ noud intr-un context diferit de cel in care a fost elaborat, intr-un limbaj
inteles de omul timpului prezent. Este sensul pe care-]1 da interpretul, in timpul sau,
textului.

Rezultatul exegezei duce la stabilirea structurii, formelor, istoriei textului luat in
studiu. Exegeza pregiteste, predispune cercetitorul/ interpretul pentru urmitorul pas
care este cel al hermeneuticii. Relatia dintre cei doi termeni este de reciprocitate. O
exegezd ce nu este urmati de hermeneutici riscd si devind arida, s nu ,,spund” nimic
omului de azi. O hermeneuticd ce nu are ca punct de plecare studiul exegetic risci sd
se indepirteze de continutul textului scripturistic.

Exegeza

Exegeza, cu timpul, s-a imbogatit cu diferite tipuri de metode de studiu® pentru

a gisi sensul textelor. Aceste metode mai sunt cunoscute si sub denumirea de critica.

5 Limba vorbiti de Isus pare si fi fost arameana. Unii cercetitori sunt de pirere ci Isus ar fi
folosit limba ebraici pentru a-si proclama mesajul. Prima ipotezd este sustinuti de
majoritatea cercetitorilor la ora actuala.

¢ R. E. Brown, S. M. Schneiders, gp. cit., p. 1509.

7 Cf. P. Grech, op cit, p. 464.
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Printre acestea se numdra: critica textului, critica istoricd, critica izvoarelor, critica
formelor, critica redactionala, critica literard, critica canonicd, critica structurii, critica
narativa, critica retoricd etc.”

Hermeneutica

Hermeneutica este cea care se preocupd de trecerea de la mesajul pe care
autorul textului dorea si-1 transmitd contemporanilor sii la mesajul pe care-l transmite
cititorului contemporan. Trecerea o face interpretul (hermeneutul) prin interpretarea
sensului dat de autor scrierii, ce poate fi literar sau alegoric.

Un element fundamental pentru hermeneutici

Cel care este chemat sd interpreteze textul sacru trebuie sd tind cont de un
aspect fundamental in activitatea sa. Cregtinismul, ca si iudaismul, la inceputul siu a
fost trdirea unei experiente directe numitd evenimentul Isus Cristos. Primii
iudeo-crestini, inainte de a avea textele scrise a trebuit si dea un rdspuns clar, ce se
exprima prin optiunea lor de a fi sau nu crestini, cu privire la persoana lui Isus din
Nazaret: el era cel despre care vorbeau scrierile'® iudaice.

Pentru crestini, Isus este cel care dd sens Scripturilor (intelegind prin acestea
Vechiul Testament). Cu alte cuvinte, crestinii inteleg Scriptura in lumina evenimentului
Isus Cristos. Totodatd trebuie subliniat si aspectul reciproc: scrierile Vechiului
Testament vorbesc despre cum va fi Cristos-ul. Se poate afirma cd existd o
reciprocitate intre textul de interpretat §i ,,cheia” prin care se interpreteaza textul: unul
vorbeste despre (bermenentica) celilalt.

S-a incercat o foarte scurtd punere a problemei interpretarii Sfintei Scripturi. S-a
incercat o definire a unor termeni des utilizati, dar care sunt de cele mai multe ori
gresit folositi.

Scopul prezentului articol nu se opreste aici. Se poate observa in cadrul
Scripturii ¢d nu de putine ori textul sacru se interpreteaza pe el Insusi. Acest proces
este, de fapt, rezultatul exegezei si hermeneuticii pe care comunitatea le exercitd asupra
textului. Punctul culminant in acest proces infiaptuit de citre primele generatii de
crestini este interpretarea cristologica a unor texte din Vechiul Testament.

Acest proces de autointerpretare are loc ca urmare a trei'' elemente:

1) schimbarea circumstantelor istorice,

2) maturizarea, din punct de vedere teologic, a comunititii care citeste textul
sacru si

8 Pontificia Commissione Biblica, L’interpretazione della Bibbia nella Chiesa, Libreria Editrice
Vaticana, Citta del Vaticano 1993, p. 30-65, prezintd aceste metode in capitolul I intitulat
,»Metodi e approcci per l'interpretazione”.

9 R. E. Brown, S. M. Schneiders, op. dt., p. 1510.

10°Cu timpul pentru cei ce l-au recunoscut pe Isus din Nazareth ca si Mesia (Cristos), ca si cel
pe care-l prevesteau textele sacre, acestea au devenit Vechiul Testament. Noile texte ce
votbeau clar despre activitatea si mesajul lui Isus Cristos (termen ce indicd identificarea pe
cate acestia o profesau) au devenit ceea ce noi numim Noul Testament.

P, Grech, op. dit., p. 487-489.
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3) prezenta Spiritului Sfant ce aduce cu sine o Intelegere mai profunda a
textului.

Aceste trei eclemente determini comunitatea sd preia textul, si-l studieze
(exegeza) iar apoi si-l interpreteze (hermeneutica) in limbajul §i categoriile propriului
timp. Acest lucru duce la o identificare cu Biserica primelor veacuri intr-un mod
dinamic §i nu static (fosilizat).

in incheiere, o exemplificare practicd (ce poate fi privitd §i ca o provocare) a
procesului de interpretate a textului biblic de citre comunitate. Se pleacd de la cel trei
elemente prezentate mai sus. Interpretarea textului Sfintei Scripturi, la care este
chemat fiecare credincios, poate determina

3) o convertire In lumina Spiritului Sfant, indreptatd spre o

2) crestere din punct de vedere a triirii teologale a vietii de zi cu zi, fapt ce va
ducela o

1) teologie a istoriei recente triite de citre comunitate.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAIL THEOLOGIA CATHOLICA, L 2, 2005

ELEMENTE INTRODUCTIVE LA LECTIO DIVINA

Vasile GORZO

RESUME: Eléments introductifs 2 la lectio divina. La rencontre de
’homme avec Dieu se fait a travers la Parole divine. Par le mystére de
incarnation, le Logos de Dieu s’est manifesté dans la personne du Christ. Sous
une autre forme, c’est le méme Logos qui se révele dans I'Ecriture, lieu
privilégié de présence et de grace. A Pécoute des peres et des moines de ’Eglise,
cet article se propose de faciliter 'accés a la rencontre avec Dieu par I'intermede
des Ecritures. La lecture priante de la Bible a une longue tradition. Passant par
les degrés de la lectio, 1a meditatio, oratio et 1a contemplatio, accueil de la Parole de
Dieu conduit le lecteur a une transformation intime de son étre. Au coeur de
I’Eglise, la Sainte Ecriture a une place centrale. Unie a la sainte tradition,
inspirée par I'Esprit Saint, elle constitue la regle supréme de la foi et
communique mystérieusement la vie divine. Dans une invitation de retourner a
cette source intarissable, la /fectio divina permet a I'Esprit Saint d’irriguer tout
notre étre avec I’eau vive de la Parole, nous faisant entendre le message d’amour
que Dieu a pour chacun de nous. Elle découvre a ’homme d’aujourd’hui la
route de la rencontre avec le Christ et lui donne un avant-gott de la vie
éternelle.

I. Conceptul de lectio divina. Scurta privire istorica

De la origine, lectio divina traduce relatia omului cu Cuvantul lui Dumnezeu prin
citire, meditare, rugiciune si punere in practici a acestuia. In aceasti experienti pe care
cdlugdrii au iubit-o dintotdeauna nu este vorba nici de exegezd monasticd, nici de
hermeneutici, nici de folosirea teologicd sau omileticd a Sfintei Scripturi, ci este vorba
de un tip de lecturd pasnica i gratuitd, care cere totusi omului un efort de reflexie si o
deschidere necesard inspre rugiciune; concentrarea se face pentru a primi si interioriza
Cuvantul biblic, mijloc esential prin care persoana poate trdii comuniunea cu
Dumnezeu. Cuvantul este locul privilegiat al intalnirii cu Dumnezeul cel viu care se
comunicd. Scriptura nu anunti doar Cuvantul lui Dumnezeu, ea este Cuvantul lui
Dumnezeu, prezent si activ printre noi, unul din ,,Jocurile” privilegiate unde se poate
contempla imaginea sa si unde se comunicd harul. Citirea savuroasd a Scripturii,
trecand prin gradele lui lctio, meditatio, oratio $i contemplatio, conduce la o interiorizare
progresivd a Cuvantului, care poate apoi implini opera sa de transformare a fiintei din
interior.

impreuné cu rugiciunea, cu citirea psalmilor si cu munca, kctio divina este unul
din mijloacele caracteristice ale traditiei monastice de a-l cauta pe Dumnezeu. Ea poate
fi descrisd ca o metodd prin care sufletul, caliuzit si hrinit de Cuvant si de Spirit, trece
progresiv de la lectura propriu-zisa (lectio) la o reflectie profunda asupra fragmentului
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dat (meditatio), pentru a atinge scopul exercitiului, adica rugaciunea (oratio): este o
»rugdciune a Scripturilor™.

Lectio nu este o lecturd ca si oricare altele. Obiectul siu principal este Cuvantul
lui Dumnezeu si de aici derivd adjectivul divina?. Calificativul divina atribuit lui /fectio
indica faptul ci obiectul ei este Sfanta Scripturd si atestd intalnirea mintii omului, prin
intermediul acestei pagina sacra, cu cuvantul lui Dumnezeu care este ,,cuvant de adevir
si intelepciune, mult mai luminos decit soarele si care penetreaza adancurile inimii §i
ale mintii™. Lectio este divina nu doar pentru ci se exercitd asupra cuvantului divin al
Scripturii, ci pentru raportul ce il intretine cu acest cuvant divin, pentru legatura dintre
mintea, inima si spiritul omului cu Spiritul lui Dumnezeu. Lectio si divina sunt doi
termeni care, pusi impreund, indicd faptul cd Dumnezeu vorbeste omului si ci omul se
face ascultitorul lui Dumnezeu.

Pagsilor obisnuiti — Jectio, meditatio, oratio, contemplatio — Hugues de Saint-Victor
(+1141) le adaugd si etapa gperatio sau sivarsirea faptelor bune*. Aceasta genereazi un
aspect vital in orice itineratiu spiritual, bazat tot pe indicatiile Scripturii: ,,Pentru cd a
lui fapturd suntem ziditi in Isus Cristos spre fapte bune, pe care Dumnezeu le-a gatit
mai Inainte, ca si umbldm intru ele” (Ef. 2, 10). Pentru ca lectio si ajunga la contemplatio,
practicantul trebuie sa traiascd intr-o slujire plind de umilintd, o operatio sau diakonia
curate. Lectura meditatd si rugatd a Cuvantului nu se poate despirti de implinirea
acestui Cuvant In viata concretd, cdci viata spirituald este implicit legatd de viata
morald, participatre vie si deplind in lucrarea mantuitoare a lui Cristos pentru mantuirea
lumii.

Inci din iudaism a fost practicatd o lecturd meditativi si de rugiciune a
Cuvantului lui Dumnezeu, o ascultare ce angajeaza toata fiinta in calea iubirii efective
de Dumnezeu: ,,Cuvantul este aproape de tine, pe buzele tale si in inima ta”. (Deut.
30, 14; Rom. 10, 8). In Psalmul 118, psalmistul isi exprima bucuria generatd de
meditarea zi $i noapte a Torei: ,,Am cugetat la poruncile tale, pe care le-am iubit
foarte. Am ridicat mainile mele la poruncile Tale pe care le-am iubit si am cugetat la
indreptirile tale”. (v. 47 si urm.). Cartea lui Neemia (8-9) descrie instituirea post-exilicd
a Liturghiei Cuvantului, recitarea vreme de o siptimana a cartii ,legii lui Moise”,
insotita de interpretarea omileticd ce avea loc de-a lungul celei de a saptea luni a anului.
De asemenea, referitor la inrddicinarea iudaica a /lectio divina, legea comunititii din
Qumran stipuleazi ca o treime din noapte si fie consacratd citirii din Tora si
rugiciunii®.

In practica primelor generatii crestine este dificil de a discerne cu exactitate
influenta iudaicd privitor la lectura privati a Scripturii. De la inceputul crestinismului
s-a incercat o trdire a credintei in Cristos, Cuvantul Tatélui, intr-o totald ascultare fati

1 Cf. J. Rousse, Lectio divina et lecture spitituelle, Dictionnaire de Spiritualité, vol. IX, 1976, col.
470-510.

2 Cf. M. Masini, Iniziazione alla lectio divina, p. 34.

3 Clemente din Alexandria, citat de V. Lossky, A / image et a la ressemblance de Dien, p. 15.

4 Ct. J. Breck, Sfinta Scripturd in Traditia Bisericii, p. 109.

> Cf. G. Vermes, The Complete Dead Sea Scrolls in English, p. 105.
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de traditia evanghelica. Initierea la Scripturi este una dintre caile prin care parintii ii
conduc pe credinciosii lor la intilnirea cu Dumnezeu, imitandu-i pe apostolii ingisi.
Incetul cu incetul vor exista exemplare scrise ale epistolelor lui Paul si ale
evangheliilor. O anumitd practici a lui Jectio divina existd asadar pentru crestinii
primelor secole, dar este greu de urmdrit o metoda clard de lectura pentru aceastd
perioadd. Va trebui asteptat insd demersul lui Origen pentru ca si apard cu precizie o
referingd si o practicd a lecturii spirituale ca atare: theia anagndsis®. Expresia va reveni
aproape Intotdeauna pentru a caracteriza lectio divina. Pentru Origen, citirea Scripturii
este baza intregii vieti ascetice serioase, a oricirel cunoasteri spirituale. Un efort de
atentie si de asiduitate este cerut: in fiecare zi trebuie revenit la fantana Scripturilor
pentru a potoli setea spiritului’. Tnsisi viata pe care o traia Origen si discipolii sai nu
dezmintea deloc aceste principii: perioada diminetii era ocupatd cu meditarea Scripturi;
in timpul mesei §i inainte de culcare se citea Biblia in comun, ,,de aga maniera, adaugi
Ieronim, incat citirea urma rugaciunii, iar rugaciunea urma citirii’s.

in sdnul monahismului crestin, incd de la Inceputuri, Biblia ocupa un loc
important in asceza calugirilor, fie cd este vorba despre psalmii cantati si invatati pe de
rost, fie ca este vorba de toate cirtile sfinte citite sau recitate intr-un climat de
»confruntare interioard intre Cuvantul divin si inima omului”. Distingand lectura
personald (legere sibi) de lecturile oficiului divin si de alte lecturi comunitare, legislatorii
vietii monastice codificd, incetul cu incetul, practica lectio divina: precizeaza timpul,
continutul §i metoda acesteia. Insa, in pofida eforturilor parintilor care predicau o lectio
divina pentru fiecare crestin, aceasta se va practica doar in manastiri pe parcursul mai
multor secole. Calugirii si fecioarele, eliberati de orice griji, sunt mai dispusi pentru a
se consacra citirii $i meditatiei. Chiar daca arhitectura cu capiteluri si vitralii, ,,Biblia
saracilor”, va exercita incetul cu incetul o functie de suplinire, cu toate acestea trebuie
sd remarcam lipsa reald a unei fctio divina din viata laicilor pe parcursul intregului Ev
Mediu i pan aproape de epoca moderni.

Dezvoltarea practicii /ctio divina in traditia latina este tributara influentei pe care
o va exercita Grigore cel Mare pe parcursul intregului Ev Mediu. De-a lungul secolului
al XlI-lea, abatii médnastirilor din Apus, precum Hugues de Saint-Victor si Guig II
Cartuzianul (+1188), au sistematizat practica lectio divina $i au prescris-o cilugirilor

¢ Origen, Epistola catre Grigore tanmaturgul, p. 192.

7 Origen, Homilii in Genezi. 10, 2, 42, PG XII, 216 cd.

8 Teronim, Epistola citre Marcellam, 43, 2, PL. XXII, 478c. Nu trebuie uitat faptul ci, difuzd
sau precisd, influenta lui Origine asupra traditiei ascetice si mistice care s-a dezvoltat in
desert si apoi in mandstiri nu poate si fie negata. Didim cel Orb nu este strdin de acesta.
(ct. Socrate, Istoria Bisericeascd, V, 25). Inaintea lui Ieronim care-l numea ,maestrul sau”,
Paladie il intalnise $i Antonie il vizita adesea. De la inceputul experientei lor monastice la
Annesi, Vasile de Cesareea si Grigore de Nazianz au redactat o Filocalie pe baza textelor lui
Origine (Grigore, Epistola 115). Origine si-a exercitat influenta si asupra lui Evagrie care
face din lecturd, impreund cu privegherea si rugiciunea, un mijloc de a opri distragerea
spiritului (Practicos 5).
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lor. Insi, din secolul al XVI-lea obiceiul cade aproape total In desuetudine chiar si
pentru marea parte a cdlugdrilor.

Epoca contemporand marcheaza sfarsitul exilului secular al Cuvantului din viata
crestinilor. Se petrece o importantd revenire la Cuvantul divin nu doar in cirtile
liturgice, aga cum o prevede conciliul Vatican II, ci chiar si in sensibilitatea si practica
crestinilor care cauti din ce in ce mai mult Cuvantul §i din ce In ce mai putin cuvinte.
Conciliul ne aminteste locul central al Cuvantului lui Dumnezeu in viata Bisericii:
»Biserica a venerat intotdeauna dumnezeiestile Scripturi, dupd cum a venerat i insusi
Trupul Domnului, neincetand, mai ales in liturghia sacrd, s primeascd Painea Vietii
atat de la masa cuvantului lui Dumnezeu cat si de la aceea a Trupului lui Cristos si sd o
dea credinciosilor. Ea le-a considerat si le considera, unite cu sfanta traditie, drept
regula supremad a credintei sale deoarece, fiind inspirate de Dumnezeu si consemnate
in scris odati pentru totdeauna, ele ne comunicd, in mod imuabil, cuvantul lui
Dumnezeu insusi, iar in cuvintele profetilor si ale apostolilor fac si rasune glasul
Spiritului Sfant. intreaga propoviduire a Bisericii, ca i religia crestind insasi, trebuie si
fie asadar hranita si calduzita de Sfanta Scripturd. Cici in cirtile sfinte, Tatdl care este
in ceruri iese cu multd iubire in intimpinarea fillor Sdi si vorbeste cu ei; in cuvantul lui
Dumnezeu se afld atata putere si tarie incat el constituie pentru Bisericd sprijin si forta
iar pentru fiii Bisericii tiria credintei, hrand a sufletului, izvor curat si nesecat al vietii
spirituale. De aceea Sfintei Scripturi i se pot aplica in chip minunat cuvintele: ,,Viu este
cuvantul lui Dumnezeu si lucrator” (Evr. 4, 12), ,,care are puterea s zideascd si si dea
mostenire printre toti cei sfintiti” (Fapte 20, 32; cf. 1 Tes. 2, 13). De aceea Biserica
instruitd de Spiritul Sfant ,,(...) se straduieste si ajungi la o intelegere tot mai profundi
a Sfintelor Scripturi pentru a-si hrdni necontenit fiii cu cuvantul lui Dumnezeu (...)”10.

Totusi ,,epifania” Cuvantului divin nu este o ,,revelare a maririi lui Cristos” (1
Pt. 4, 13) deoarece se realizeazi in forme si moduri care o acoperd de umbre.
Inflorirea tipdririi publicatiilor biblico-pastorale a avut deseori un impact negativ,
determinandu-i atdt pe preoti, cat si pe credinciosi si nu se mai apropie intr-o maniera
personald de cuvantul divin, ci sd se limiteze la lecturarea acestor comentarii biblice
prefabricate. in comunititile religioase, cartea Cuvantului a inlocuit cartile ascetice,
insd apropierea de Cuvant a continuat sd fie marcatd de intelectualism, psihologism si
sentimentalism, aservind Cuvantul diferitelor metode de meditatie sau folosindu-1
pentru a construi ,,propuneri pioase”!!.

Dupi alunecirile de acest tip in abordarea Sfintei Scripturi, se recunoaste astdzi
ca necesard o reintoarcere la Cuvant, asa cum se realizeazd in lectio divina, prin care se
cautd intalnirea cu Cuvantul viu plecand de la cuvantul scris. De fapt, astdzi se observi
o reintoarcere la practica lui lectio divina in diferite medii ecleziastice. Astfel, in ordinele
religioase /lectio divina a fost practicatd in vechime (secolele XIII-XIV); in prezent ea
este redescoperitd deoarece corespunde preocupirilor de revalorificare a izvoarelor

DT/, § 21.
10 Thidem, § 23.
1 Cf. E. Bianchi, Cuvént 5i rugdcinne..., p. 15.

52



ELEMENTE INTRODUCTIVE LA LECTIO DIVINA

crestine (Biblia, parintii, liturghia), precum si invitatiei conciliului. Aceasta invitatie se
adreseazd implicit i laicilor: ,,Lectio divina, apropierea personald de Scripturd, este un
drept al fiecirui botezat si trebuie si fie accesibild tuturor, deoarece ea este unul din
mijloacele cele mai eficace ale fiecirui credincios pentru a culege fructele ascultirii
Cuvantului lui Dumnezeu”.!2 Astfel ,epifania” Cuvantului se aratd unitd cu
reintoarcerea la practica lctio divina.

I1. Dumnezeu prezent in Scripturi

Scriptura anuntd Cuvantul lui Dumnezeu §i, mai mult, ea este Cuvantul lui
Dumnezeu, Cuvantul divin printre noi'3, iar unicul obiect al Scripturilor este Cristos.

Cuvantul lui Dumnezeu, sctie cardinal von Balthasar!4 nu este inainte de toate
Scriptura, ci este Isus Cristos, pregitit de Vechiul Testament si realizat in cel Nou.
Cartile Scripturii se unesc intr-un corpus §i se raporteazi unele la altele ca si pirtile
unui trup unic. Deschise dupd forma lor specificd, aceste scrieri sunt un tot unitar,
definitiv, o singurd marturie despre Cuvantul intrupat. ,,Toatd Scriptura divind este o
singura carte si aceastd carte unicd este Cristos, cici toatd Scriptura divind vorbeste de
Cristos si se Implineste in Cristos”'>. Daci citim Scripturile la lumina Spiritului care i-a
inspirat pe hagiografi, spune Hugues de Saint-Victor, atunci vom descoperi acelasi
unic obiect al Scripturilor care este Cristos. lar sfantul Ieronim ne-a ldsat o afirmatie
care a devenit celebrd ,Necunoasterea Scripturilor Inseamnd necunoasterea lui
Cristos”1¢. Aceeast atitudine o avea si Origen, care nu considera ci Logosul divin ar fi
asteptat intruparea pentru a se face revelatorul Tatdlui: acelasi Logos care s-a
manifestat patriarhilor §i a vorbit prin profetii in Vechiul Testament este acelasi Logos
despre care evanghelistul loan a spus: ,,La Inceput era Cuvantul, si Cuvantul era la
Dumnezeu, si Cuvantul era Dumnezeu” (In. 1, 1). ,,Unuia si altuia — Cristos si
Scriptura — se cade acelasi titlu: Cuvantul lui Dumnezeu, revelatia. Nu sunt doi Logos
diferiti, ci unul singur: Logosul divin care vorbeste prin Scripturi”!’.

In ansamblul Scripturilor se realizeazi unica venire a Cuvantului in lume. Este
acelagi Cuvant care s-a incorporat in Scripturi si care s-a Intrupat in Cristos. Asa cum
rezumi cardinalul de Lubac, este vorba de acelasi ,,Logos-Cuvant care iese din Tatal,
care se manifestd in Scripturi §i care se face trup In Isus!8” Astfel, incorporat in
Scripturi sau intrupat In Cristos, totdeauna este acelasi Cuvant etern al Tatilui, acelasi
Logos ce trebuie gisit dincolo de voalul literei sau al trupului. Cel despre care ne
vorbeste Cuvantul este cel care ne vorbeste prin Cuvant si care este prezent in Cuvant.

12 C. M. Martini, In principio la Parola, p. 56.

13 Pe parcursul acestui studiu, ,,Cuvantul” lui Dumnezeu, sctis cu literd mare, se referd la cea
de-a doua Persoani a Sfintei Treimi; ,,cuvantul” lui Dumnezeu, scris cu literd mici, va face
referinta mai degraba la textul sacru al Scripturii.

14 H.U. von Balthasar, Catholique, p. 91.

15 H. de Saint-Victor, De arca Noe, 2, 8; PL. CLXXVI, 642c.

16 Jeronim, I Is, Prolog, PL. XXIV, 17.

17 Origen, Comentariu la Toan, 5, 5-6 citat de J. Letellier, Le logos chez Origene, Rev. Se. Ph.
Th., 75,1991, p. 603.

18 H. de Lubac, Histoire et Esprit; intelligence de I'Ecriture d'apres Origéne, p. 3306.

53



VASILE GORZO

Lectio divina ne invitd sd citim textul In el insusi si pentru el Insusi, deoarece
autorul real al textului, Dumnezeu, este in text. Suntem in prezenta unui text unic in
care Scriptura este Cuvant: semnele scrise sunt semnele insesi ale unei prezente. In
acest sens trebuie Inteles faptul ca textul realizeazd o prezentd a Celui care vorbeste. El
nu trimite, ca un text profan oarecare, la o prezenti exterioard textului; in credinta,
lectio divina este o ascultare atentd, inteligentd si un silentiu primitor, care redau in mod
real prezenta Celui care vorbeste. Astfel, intelegem ca /ectio este o lucrare infinitd, o
operd neterminati pe parcursul vietii unui om. Nu vom termina niciodata citirea si
intelegerea Cuvantului lui Dumnezeu.

Scriptura vorbeste pentru mine. Ea imi vorbeste despre Dumnezeu dar si
despre mine. ,,Daci Scriptura este pentru noi oglinda lui Cristos si, prin El, oglindi a
lui Dumnezeu, ea este de asemenea si oglinda fiintei noastre in fata lui Dumnezeu™?”.
In acest sens lectio divina nu este o lecturd in intelesul clasic al termenului: cand
Dumnezeu imi vorbeste, ma introduce in propria mea lume, deschide in fata mea o
cale de speranti si de libertate, ma conduce spre patria mea, spre pamantul fagaduintei.
»Pagina sacra” este deci un text ce trebuie citit, exploatat, sondat, rugat, contemplat,
fird a putea fi epuizat: In el cdutim si gdsim inefabila bunitate a lui Dumnezeu si
darurile sale marete pentru noi.

III. Etapele practicii lectio divina

In continuare o si ne ,,asezim la scoala cilugidrilor” pentru a ne ldsa ghidati in
practica lctio divina, pentru a asculta Cuvantul divin. Stim deja din cele prezentate mai
sus cd lectio divina consta intr-o experientd specific crestind de interiorizare a Cuvantului
divin, o lecturd a Sfintei Scripturi Intr-o manierd hrinitoare §i savuroasd, cu scopul de
a-1 ldsa sd vibreze in adincul nostru, pentru a putea s i ne conformim cu Intreaga
viatd. S4 parcurgem asadar etapele acestui exercitiu al spiritului.

in Epistola despre viata contemplativd san Scara monabilor contemplativi, Guig 11
Cartuzianul descrie gradele lui ectio divina astfel:

,intr-o zi cind, mainile fiindu-mi ocupate cu osteneala trupeascd, am inceput sa
cuget la exercitiul omului duhovnicesc, dintr-o data s-au infatisat sufletului care cugeta,
patru trepte duhovnicesti §i anume: citirea, meditatia, rugiciunea, contemplatia.
Aceasta este scara monahilor contemplativi [claustralinm| prin care acestia se ridicd de la
pamant la cer; chiar daci se distinge prin putine trepte, ea are insi o mdirime
covarsitoare si de necrezut, pentru cd un capit al ei este infipt in pimant iar partea de

19 Fr. Francois si Fr. Pietre-Yves, Méditation de / Ecriture, p. 36.

20 Aceastd denumire de pagina sacra exprimi textul biblic asupra ciruia se face lectio divina.
Parintii folosesc de fapt expresii care pot pirea disonante pentru sensibilitatea modernd, dar
aceste expresii exprima atasamentul si credinta lor in Scriptura: pagini divine, pagini sfinte,
pagini ale cartii lui Dumnezeu, pagini ale Cuvantului sacru, carte in care Dumnezeu
vorbeste omului, ,,putul lui Iacob din care se scot apele care apoi se comunici in
rugiciune”. Scriptura este ,,masa gititi de citre Intelepciune in care insondabila divinitate a
Mantuitorului se oferd tuturor ca mancare”; ,,tezaur al Spiritului Sfant, a cirei bogatie este
infinitd precum este EI”. De aceea textul se prezintd simplu si usor in cuvinte, dar este
profund prin maretia semnificatiei. Cf. M. Masini, Inzziazione..., p. 37-38, 106.
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sus stribate norii si scruteazd tainele cerurilor. Citirea [/ectio], deci, este o cercetare
sarguincioasa a Scripturilor cu incordarea sufletului. Meditatia [meditatio] este o lucrare
ravnitoare a mintii, care — sub conducerea ratiunii proprii — cautd cunoasterea
adevirului ascuns. Rugiciunea [oratio] este Incordarea gata de jertfd a inimii spre
Dumnezeu, spre indepirtarea raului sau dobandirea binelui. Contemplatia [contenplatio]
este o anume ridicare deasupra ei ingisi a mintii atirnate de Dumnezeu §i care gustd
bucuriile dulcetii vesnice. Citirea cautd dulceata vietii fericite, meditatia o gaseste,
rugdciunea o cere, contemplatia o gusta. Citirea aduce gurii hrana solidi, meditatia o
mestecd si o rupe, rugiciunea dobandeste savoarea, contemplatia este insdsi dulceata
care bucurd si revigoreaza. Citirea este in coajd, meditatia In miez, rugiciunea in
cererea dorintei, contemplatia in desfatarea dulcetii dobandite.”?!

Asadar, fectio este treapta incepitorilor, meditatio este treapta celor care
progreseaza; oratio este treapta celor care apartin lui Dumnezeu, iar contemplatio este
treapta celor care au atins perfectiunea. Pastrand in memorie integralitatea parcursului,
vom aborda fiecare din aceste etape si vom dezvolta anumite aspecte practice pentru
fiecare in parte, cici scopul propus nu este o ,,stiinta” asupra traditiel monastice, ci o
,cunoastere savuroasi” a Cuvantului, loc de intilnire cu Dumnezeu cel viu.

IIL. 1. Prima etapai: lectura

Este adevarat ca /fectio face referire la actiunea de citire, insd etimologic cuvantul
deriva de la verbul latin /go ce inseamnd a culege, a aduna. Departe de a fi o simpld
lecturd a unui text, /ctio doreste Inainte de toate si culeagd ideea acelui text, sd adune
mesajul ce se transmite??.

Atitudinea fundamentald in care aborddm lectura este cea a credintei, Inteleasd
ca primire a unei initiative divine ce se prezintd sub forma unui Cuvant. Insi fiind
vorba de lecturd, la o primd abordare ar fi mai indicat s vorbim despre ,,carte” sau
despre ,,Scripturi”, mai degrabi decit despre un ,,Cuvant”. De altfel, la origine /ectio
divina nu desemna actiunea de a citi, ci se referea la textul insusi care era citit.
Expresiile: lectio divina $i sacra pagina ticeau referire la aceeasi realitate; progresiv doar,
expresia flectio divina a inceput si exprime actiunea de citire a Cartii sfinte. Totusi,
precizeaza parintele Jean-Claude Sagne: ,,Scriptura este prin ea insasi urma, inscriptia si
canalul Cuvantului lui Dumnezeu. Actiunea de a citi ne permite sa regasim in Scriptura
Cuvantul lui Dumnezeu viu printre noi. Prin lecturd, Spiritul Sfant ne introduce in
locul de formare a Cuvantului, inainte ca acesta sa se inscrie in carte”?3,

Lectio este Inainte de toate o auditio, o ascultare; ascultare a Cuvantului
murmurat exterior, apoi ascultare a ecoului interior al acestui Cuvant ce risuna in noi
precum murmurul Spiritului Sfant. ,,A asculta” este fird indoiald unul din termenii care
revine cel mai des In textul sacru; este Cuvantul care deschide marturia de credinta a
poporului Israel §i care-i conferd denumirea: Sema, provenind de la verbul ebraic care

2l Guig II Cartuzianul, Epistold despre viata contemplativa, II, Enzo Bianchi, Cuvint si
rugdcinne..., p. 88.

22 art. avayvoots, G. W. H. Lampe, A Patristic Greek Lexicon.

23 1.-CL. Sagne, Traité de théologie spirituelle, p. 112.
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semnificd ,,a asculta”: ,,Ascultd Israel (Sema Isracl) Domnul Dumnezeul nostru este
singurul Domn. Si iubesti pe Domnul, Dumnezeul tdu, cu toatd inima ta, cu tot
sufletul tdu §i cu toatd puterea ta” (Deut. 6, 4-5)%*. Insi aceastd sascultare” a
Cuvantului divin nu trebuie si fie pasivd, ci activd; nu dobanditi odati pentru
totdeauna, ci constantd; nu sumari, ci minutioasd. Aceasta presupune o psihologie de
atentie si de cdutare, de interogare a textului, de sensibilizare la cele mai mici nuante.

Dumnezeu imi vorbeste prin mijlocirea materiald a textului scris. De aceea,
pentru a-i onora initiativa, /ctio divina incepe cu o lecturd atenta si linigtita: ,,Cand citesc
stintele Scripturi, scrie sfaintul Ambrozie, Dumnezeu este cel care se plimba cu mine in
Paradis”.?5 Lectio este deci ,,(...) o plimbare liberd si destinsd, fara grabd, gratuitd, ce
implicd o libertate particulard de a ne opri mai mult timp asupra unui cuvant sau de a
relua §i a pune impreund anumite pérti ale frazelor”26.

Acest prim nivel al lecturii surprinde sensul ,,naiv” al Scripturii, adicd sensul
istoric, literal sau de asemenea ,,carnal”. La o primi vedere s-ar pirea cd sensul literal
prezintd putin interes pentru viata spirituald; cel mult ar putea sa serveascd drept
suport pentru sensul spiritual al Scripturilor. Insa aici apare un hiatus cultural intre
cititorii medievali si noi. Obisnuiti fiind si consultim cirtile, s le citim pe diagonald si
cat mai repede posibil, noi intilnim dificultiti in a regasi savoarea sensului literal
pentru ca ne-am dezobisnuit sa citim textul lent, cu voce tare, ca pe un obiect vizibil si
in acelasi timp sonor, pentru a aprecia lectura. Insi /lectio este o lecturd precisi,
preocupindu-se de toate detaliile textului. Cititorul trebuie si fie capabil si-si
reprezinte cu precizie cadrul, personajele si obiectele de care este vorba in textul biblic.

in aceasta etapd memorarea ocupd un rol important. A pastra Tora in inima sa, a
nu o uita, a o repeta fard incetare, a o invéta si a o practica sunt expresiile cele mai
curente ale invataturii traditionale evreiesti: ,,Si poruncile acestea pe care ti le dau
astizi, sd le ai In inima ta. Sd le Intipiresti In mintea copiilor tii, si sd vorbesti de ele
cind vei fi acasd, cand vei pleca In cilitorie, cind te vei culca si cind te vei scula. Si le
legi ca un semn de aducere aminte la maini, §i sa-ti fie ca niste fruntarii intre ochi. Si le
scrii pe usiorii casei tale si pe portile tale” (Deut. 6, 6-9). Memorarea este o activitate a
ratiunii insa nu se reduce la o munci intelectuald: nu este vorba de a analiza notiuni,
nici de a rezolva probleme, nici de a degaja o doctrind, ci de a se ldsa penetrat in
interior de concepte cunoscute pentru a le trece din spirit in inima pentru a se hrini cu
ele.

Acest efort de memorare prin care incepe /ectio pune in actiune inteligenta si
afectivitatea noastrd pentru a intelege si iubi ceea ce am memorat. Cum am putea si
invitdm ceea ce nu am inteles si cum am putea si retinem ceea ce nu trezeste in noi
nici o simpatie? Una din motivatiile celor trei ore cotidiene de /etio divina in traditia
monasticd benedictind era aceea de a permite o memorizare lentd a textelor citite sau

24 Aceastd mdrturisire de credintd formeazd partea centrald a oficiilor sinagogale. Cristos reia
integral aceastd formuld in Mc. 12, 29 atunci cand este intrebat asupra celei mai mari
porunci.

2> Ambrozie, Epistola 49, 3, PL. XVI, 950s.

26 Fr. Francois si Fr. Pierre-Yves, op.cit., p. 53-54.
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ascultate In comunitate. Lectura poate sd devini astfel ascultarea permanentd a lui
Dumnezeu de o asemenea manierd incat viata celui care citeste Scriptura si fie cu totul
transformatd Intr-un dialog cu Domnul.

III. 2. A doua etapa: meditatia

Lectio este citirea Cuvantului lui Dumnezeu, insd o citire care deschide spre o
prezentd: prezenta lui Isus Cristos care ne vorbeste prin textul pe care-l citim. Meditatio
este o reflexie iluminatd de citre Spiritul care culege adevirurile divine semanate in
Cuvant. ,,Meditatia sarguincioasd, spune Guig II Cartuzianul, nu rimane agadar in
afard, nu se opreste la suprafata, ci pune piciorul mai sus, pitrunde cele liuntrice,
scormoneste fiecare amanunt in parte”?’.

Ne gisim asadar pe a doua treaptd care corespunde aprofundarii literei in
vederea reveldrii sensul spiritual ascuns. Litera de fapt este destinatd si trezeascd
curiozitatea, sa dirijeze atentia spre realitatile supranaturale si nu sd hrineasca cititorul.
Origen ne avertizeaza: ,,Daci tu incerci si legi sensul divin de semnificatia exterioard a
cuvintelor, Cuvantul nu va gisi motive de a se coborl pani la tine, el se va reintoarce
in locuinta secreta care este o contemplatie demna de el”28. in loc de a ne atasa de
fapte si imagini materiale, este important si tindem, plecind de la acestea, spre ideile si
realititile pe care ele le evoci, le simbolizeazi si le contin. Apartine ratiunii de a ne
dezlipi atentia de sensul literal, exterior, superficial pentru a-i da acces la mana ascunsa.

Referitor la meditatie sfantul Grigore cel Mare foloseste termenul de ruminatio.
Este atitudinea proprie a celor care reflectd asupra ceea ce au citit si au ascultat si astfel
le pastreazd in inimd. Prin aceastd activitate ,,(...) calugarul se aseamand unui animal
care rumegd” 2%; or, noi stim din Biblie (Lev. 11, 3) cd doar rumegitoatele sunt pure.
Grigore va vorbi de asemenea si de masticatio pentru a ne aminti cd noi devenim ceea
ce mancim. Aceasti ,,mestecare” semnifici primirea unei forte noi pentru o viatd
noud. De aceea Dumnezeul nostru doreste sd ne hrineascd El insusi cu hrana fiilor sai.

in aceasti a doua etapd care este meditatio are loc interpretarea Scripturii sub
conducerea Spiritului Sfant. Interpretarea consistd in a face si apard In lumina
sufletului nostru sensul spiritual care se ascunde in cel literal. Cum si fim insd siguri de
faptul ci nu ne gisim in subiectivism, interpretand Cuvantul in functie de
sensibilitatile sau starile noastre sufletesti? Radspundem c4 nu este vorba de a impune
un sens strdin Cuvantului, ci mai degrabi de a-i descoperi sensul ascuns. $i dacd este
vorba de o dezviluire — deci de o revelatie — aceasta nu poate fi decat opera Spiritului
lui Cristos care ne conduce progresiv la adevdrul intreg (In. 16, 13) al Scripturilor.

Traditia ne aratd cd nici o generatie nu epuizeaza continutul Cuvantul; am vizut
deja ci Obiectul Scripturii nu este decat Cristos, dezviluit de citre Spiritul Sfant. In
Scriptura, Spiritul debordeaza litera, in acelasi timp fard a se gidsi in afara acestei litere.

Pentru o obiectivd interpretate a Scripturii se impun doud criterii de
discernamant enuntate in Constitutia dogmatica asupra Revelatiei divine, Dei VVerbunr.

27 Guig I Cartuzianul, op. cit., 5, loc. cit., p. 89.

28 Origen, Comentariu asupra Proverbelor, XXIII, PG XVII, 221-224.

2 A. de Vogue, La lecture quotidienne dans les monasteres, Collectanea Cisterciensia, 51, 1989, p.
241.
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» [---] Sfanta Scripturd trebuie cititd §i interpretatd intru acelagi Spirit in care a fost
scrisd”, adicd aceastd munci de interpretare si fie realizatd in Spiritul Sfant, autorul
principal al Scripturilor, singurul care poate sd-i dezviluie sensul ascuns. Apoi, spune
conciliul: ,, [...] pentru a descoperi exact sensul textelor sacre trebuie avute In vedere
cu nu mai putind grija continutul §i unitatea intregii Scripturi, tinand seama de traditia
vie a intregii Biserici si de analogia credintei”; adica interpretarea trebuie sd se facd in
interiorul misterului Cuvantului: interpretarea Scripturilor inspirate in lumina intregului
Cuvant revelat care Isi giseste unitatea si implinirea In Cristos . Pentru a ne conforma
acestui al doilea criteriu trebuie sd dobandim o anumitd familiaritate cu Cuvantul care
sd ne permitd confruntarea spontand a pasajelor care se cheami §i se completeaza
mutual. Memorarea, dobanditd prin repetarea atentd a diverselor parti ale textului, in
timpului lui letio divina, devine punct de plecare pentru meditatie, care consistd intr-o
penetrare tot mai profundd a sensului textului. Aceastd ,,simpatie” dintre cititor si
Cartea inspiratd conduce la un adevirat dialog cu Cuvantul. Imbinandu-se cu alte
pericope prezente in memorie, pasajele se transformd, prezintd noi semnificatii si se
deschid orizonturi noi de intelegere. Astfel se articuleaza, prin apropieri ale textelor, in
acelasi timp transmiterea interpretirilor vechi si deschiderea spre noi perspective de
intelegere: ,,De aceea, orice cirturar care a invitat ce trebuie despre Impiritia
cerurilor, se aseamind cu un gospodar, care scoate din vistieria lui lucruri noi si lucruri
vechi” (Mt 13, 52).

Locul privilegiat al meditatiei si al interpretdrii Cuvantului este liturghia! si, mai
mult, Biserica. Origen afirma cd doar Biserica intelege Scriptura deoarece Biserica ,,se
converteste spre Domnul” in credinti; doar pentru comunitatea celor care cred si doar
pentru ea singurd va/ul cade( 11 Cor 3, 14). Pentru a Intelege In mod spiritual Scriptura,
cititorul trebuie deci si participe la miscarea de convertire a Bisericii. Este deci
imposibil de intrat in cunoagterea Scripturii fard a poseda in sine credinta lui Cristos ca
lumind, poartd si fundament al intregii Scripturi. Dupi dimensiunea acestei credinte
trebuie mdsuratd intelepciunea care ne este datdi de Dumnezeu pentru a gusta din
Cuvant. Daci dorim si progresim pe calea dreaptd a Scripturilor, ne spune sfantul
Bonaventura®?, trebuie si incepem cu inceputul, adicd si accedem printr-o credinta
pura la Tatal luminilor, plecandu-ne genunchiul inimii $i astfel sa primim prin Fiul sau
in Spirtul Sfant adevirata cunoastere a lui Isus Cristos si, Impreund cu cunoagterea,
iubirea. Cuvintele Bibliei ne sunt cu atit mai putin clare cu cat convertirea noastra este
mai putin serioasa.

Doar Spiritul poate si dezviluie adeviratul sens al Scripturilor, poate si ne facd
sd descoperim ceea ce lectio divina vrea si fie de fapt: o intdlnire cu Cuvantul etern

0 DI, § 12

31 Acest lucru este valabil pentru traditia iudaicd si mai ales pentru cea crestind: liturghiile
noastre duminicale ne dau exemple elocvente de apropieri ale textelor Scripturii intre ele
din Evanghelie si din epistole. Pentru practica sinagogali, a se vedea Ch. Perrot, La lecture
de la Bible dans la synagogue au premier siécle de notre ere, La Maison-Dien, 126 (1976), p.
24-41.

32 Bonaventura, Breviloguim, Prolog 2-5, J. M. Vetlinde, Initiation a la lectio divina, p. 71.
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coborat la noi pentru a ne comunica din ceea ce este al sdu, adica viata divina: ,,Mai am
sd vd spun multe lucruri, dar acum nu le puteti purta. Cand va veni Mangaietorul,
Spiritul adevirului, vd va cdlduzi in tot adevirul; cici El nu va vorbi de la El, ci va
vorbi tot ce va fi auzit, si vd va descoperi lucrurile viitoare. E1 mi va proslivi, pentru
cd va lua din ce este al meu, $i vd va descoperi” (In. 16, 12-14). Scriptura nu ajunge
pentru a comunica sensul sdu, acesta este transmis de Spiritul Sfant: ,,A penetra pand
la inimad si la maduva Cuvintele ceresti, contempland misterele profunde si ascunse cu
o privire purificatd a inimii, acest lucru nu il obtine nici stiinta umand, nici cultura
profani ci singurd puritatea inimii prin iluminarea Spiritului Stant”33.

In acest cadru al celei de a doua etape a lectio divina, cea a meditatici, se impune
cunoagterea i utilizarea diferitelor metode de interpretare a Scripturii. In acest articol
ne vom rezuma si enumerdm doat citeva din aceste metode, lisind pentru un studiu
urmitor o prezentare detaliatd a acestora. Astfel, existd metodele de interpretare ale
iudaismului, ale Iui Cristos sau ale apostolilor; nu trebuie uitate metodele de
interpretare ale parintilor Bisericii, cu cele patru sensuri ale Scripturii: literal, alegoric,
moral sau tropologic si anagogic3*. Pot fi amintite metodele critice de interpretare ale
Scripturii: critica textuald, critica literard, critica formei si cea redactdrii, critica istorica
si analiza structurald etc. Mai pot fi luate In considerare si metodele filozofice de
interpretare ale Scripturii. Studiile de hermeneutica §i exegeza scripturard pot fi foarte
utile in acest sens.

Lectio divina trebuie celebrati ca un sacrament; nu existd /lectio fard epiclezi:
,»Cuvintele lui Dumnezeu nu pot fi patrunse fird intelepciunea sa, caci cel care nu a
primit Spiritul lui Dumnezeu nu poate nicicum si inteleagi Cuvintele lui
Dumnezeu”. Invigim astfel de la paring ci interpretarea Scripturii sub iluminarea
Spiritului Sfant trebuie si fie sprijinitd pe rugiciune, si fie ficutd cu o inimd curatd si in
cadru de silentiu.

Trebuie remarcat faptul ci lectio divina se poate practica atat individual cat §i in
grup. Calugirii citesc si se roagd Scriptura in singuritate sau comunitar, dupi cum
prevede regula monastici sau timpul liturgic. Aceastd ramane valabil pentru toti
credinciosii, In functie de posibilitatea sau dispozitiile interioare ale fieciruia: un mod
personal, silentios, rugat, contemplativ, gratuit, in care se incearci intalnirea cu
Dumnezeu prin intermediul Cuvantului Scripturii. $i existd un al doilea mod, cel
comunitar §i acesta gratuit, contemplativ si rugat, dar care este si colocvial, fratern,
care imbogiteste reciproc, care se concretizeazd in collatio. Papa Grigore cel Mare,
tinand omiliile sale asupra profetului Ezechiel si facind referintd la experienta sa
trecutd din méndstire spunea ascultdtorilor sii: ,,Confrunt explicarea acestui profet fird
teamd cutezantd si cu umilintd. Stiu din experientd cd multe lucruri din Scripturd pe

3 Joan Casian, Conferinte, XIV, 9.

3 Cf. H. de Lubac, Exdgése médiévale, les quatre sens de 'Excriture, cf. Catebismul Bisericii Catolice,
115-119.

3 Art. hermeneutique si att. exegese, Dictionnaire Encyclopédique de la Bible.

36 Grigore cel Mare, Moralia, XVIII, 39, 60, PL. CXXIII.
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care nu as fi putut sa le inteleg singur am reusit sa le inteleg stand in fata fratilor.
Intr-adevir, Dumnezeu imi di mie ceea ce di fratilor mei”37.

Tratim aici despre collatio doar pentru a indica raportul sdu specific cu weditatio.
Termenul latin cw/latio semnificd ,,contributia” unei persoane individuale la o operi
colectivi In care fiecare sa obtind beneficii prin raportul cu altii. Semnifica si
»asemdnare”, ,,confruntare” a propriei gandiri cu cea a altora. Referitor la kctio divina,
collatio mentine aceste aspecte de dialog, de colocviu a unei mici comunitati care s-a
reunit pentru lectio $i meditatio asupra cuvantului divin cu scopul de ajunge la oratio si de
a gasi indicatii pentru operatio.

Avem indicatii despre acest termen inca din monahismul antic, din iaa
Sfantului Antonie cel Mare scrisi in 357 de sfantul Atanasie: ,,Sfintele Scripturi sunt
suficiente pentru instruirea noastrd, insd este bine sd ne Invaim si instruim reciproc in
credintd §i sd ne ajutdm unul pe altul prin cuvinte”. Aportul oferit de w/latio pentru
lectio divina a fost indicat In secolul al IX-lea de un cilugir benedictin, Smaragdo, In a sa
Diadema monachorum’®: ,,Lectio aduce instruire, dar w/llatio obtine o cunoagtere si mai
aprofundata: de aceea w/llatio este mai folositoare decat simpla lctio”. Collatio ne
mdreste cunoasterea: de fapt, prin Intrebdrile ce sunt puse, se exclude dubiul, iar prin
obiectiunile clarificate este pus in lumind adevarul care deseori este ascuns. Ceea ce
pentru simpla /ectio pare obscur si dubios, este clarificat prin c/llatio. Smaragdo
precizeazd practica lui cwllatio prin trei termeni: confessio (aport al unei mirturii
personale), collucutio (dialog inridacinat in culturd) si confabulatio (conversatie fraterna).

Un specialist modern al monahismului, J. Leclerq, ne supune atentiei o descriere
destul de completd a lui wllatio: o conversatie comuni in care, cu scopul unei clarificari
reciproce, se discutd o problema spirituald, deseori legatd de un fragment al Scripturii.
Acest colocviu este considerat ca un complement util (dupi unii chiar necesar), pentru
lectio divina. Vedem deci referinta la Biblie, mirturia personald, complementaritatea lui
collatio pentru lectio divina. Acestor elemente se vor adduga si indicatiile de timp, loc,
climat etc. Deoarece w/llatio este comunitar ca structurd, traditia monasticd ne oferd
anumite sfaturi utile pentru aplicarea sa, aga cum o face sfantul Vasile cel Mare: a vorbi
in cunostinta de subiect; a interoga fird dorinta de ceartd, polemici; a raspunde fara
arogantd; a nu intrerupe pe cel care vorbeste, dacd acesta spune lucruri folositoare; a
nu interveni prin provocare (ostentatie); a fi masurat in vorbd i in ascultare; a nu avea
rusine de a invidta de la ceilalti; a transmite cunostintele fird nici un interes; a nu
ascunde ceea ce a fost invitat de la altii. Iar Isidor din Sevila (secolul VII), intre
multele aforisme pe care el le-a notat in scris de la parintii antici, ni l-a transmis si pe
acesta: ,,Collatio este mai bunid decit /ectio deoarece ne clarifica ceea ce rimane obscur
sau dubios din Scripturi”.

37 Grigore cel Mare, Omilii la Ezechiel, PL 76, 948-949.
38 Smaragdo, Diadema monachornm, PL 102, 630.

% Vasile cel Mare, Ep. 1, 2,5

40 Isidor din Sevila, Sententiarum, 111, 14,1, PL. 83, 688
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Collatio, chiar dacd vine dinspre o traditie monasticd veche, se arati a fi de o
mare actualitate, rispunzand dorintei de dialog, de reflexie in grup, de conversatie
fraternd, de cdutare comunitari, exigente ale vietii contemporane.

III. 3. A treia etapd: rugiciunea

Si continudm ascensiunea scdrii fectio divina sub conducerea lui Guig
Cartuzianul: ,,Aprins de aceastd tortd, atatat de dorintele sale, sufletul incepe si
presimtd suavitatea mirului din vasul de alabastru spart, insd nu cu gustul ci ca prin
mirosul nirilor; si de aceea Intelege cat de suav este sd simti experienta acestei curitii a
cirei meditare stie de acum cid aduce atata bucurie. Dar ce va face el sufletul ? Se
aprinde de dorinta de a avea, insd nu afld in sine In ce mod ar putea avea; §i cu cat mai
mult cautd, cu atdt mai mult inseteazd. Addugand meditatia, adauga si durere, fiindca
nu simte dulceata pe care meditatia o aratd ci este in curdtia inimii, dar nu o i ofera.
Vizand deci ci nu poate ajunge prin el insusi la dorita dulceatd a cugetarii si a
experientei, si cu cat mai mult se inaltd cu inima, cu atit mai mult se Znaltd de la el
Dumnezen, sufletul se smereste, fuge spre rugiciune zicind: Doamne, cel ce nu esti
vizut decat de inimile curate, caut citind i meditind ce este si cum se poate dobandi
adevdrata curdtie a inimii, pentru ca prin ea sa te pot cunoaste fie $i numai intr-o cat de
micd parte. Am cdutat fata ta, Doamne; fata ta, Doamne, am cdutat-o, mult am cugetat
in inima mea, §i in cugetarea mea s-a aprins focul si dorinta de a Te cunoaste si mai
mult. Fringand pentru mine painea Sfintei Scripturi, mi te-ai ficut cunoscut la
frangerea paini, si cu cat te cunosc mai mult, cu atat te doresc mai mult., acum nu
numai in coaja literei ci §i In simtirea experientei. Nu pentru meritele mele cer aceasta,
Doamne, ci pentru milostivirea ta. Cdci mdrturisesc cd sunt un picitos nevrednic; dar
si «cainii manancd din firimiturile care cad de la masa stipanilor lor» (Mt. 15, 27).
Da-mi, deci, Doamne, arvuna mostenirii viitoare, o singurd picaturi micar din ploaia
cea cereasci, cu care si-mi ricoresc setea, cici ard de iubire”41.

Astfel, cuprins de o sfantd dorints, sufletul abordeaza a treia treaptd a scarii.
Oratio este elanul inimii spre Domnul, a cdrui frumusete a fost presimtitd in meditatio,
dorinta arzitoare de vizitare a Mirelui, Indreptatd spre unirea stransi in contemplatio.
Sfanta meditatie, explicd Petru Venerabilul, este ca o servitoare a rugiciunii; stipana sa
se sprijind pe ea pentru a se odihni, apoi se ridicd mai curajoasd, ca dupd un timp de
odihni*2,

Acesta constituie momentul complementar al precedentelor etape: In acelea
Dumnezeu mi-a dat Cuvantul sdu, iar in oratio eu sunt cel care ii dau cuvantul meu lui
Dumnezeu. in lectio si meditatio Dumnezeu ne-a vorbit, iar in oratio suntem noi cei cate-i
vorbim lui Dumnezeu. Astfel exprimat, oratio se aratd a fi acel dialog care este cu
adevirat rugiciune. Pentru ceea ce tine de /fectio divina, poate este mai bine a spune ca
elementul unificator al celor doud versante de dialog este realizat de citre ,,Mirele
divin”. Cand citest1, Mirele iti vorbeste; cand te rogi, Mirele te asculta. Sau mai putem

4 Guig II Cartuzianul, gp. cit., 5-6, loc ¢it., p. 90-92.
42 Petru Venerabilul, Scrisoare citre Gislebert, 7, J. M. Verlinde, op. cit., p. 132.
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spune ci in centru este Cuvantul, in centrul ascultirii, in centrul rdspunsului: ascultim
Cuvantul, rispundem Cuvantului.

Oratip este rodul unei credinte vii; ea este raspunsul la chemarea §i la initiativa
diving, laud4, multumire, adoratie, ofertd de sine. Astfel, oratio este raspunsul de iubire
pe care Fiul insusi il adreseaza Tatdlui in adancul inimii noastre in Spiritul; ea este
expresia cea mai puri a prezentei Spiritului Sfant in noi.

Fiecare rugaciune crestind trebuie sa se inraddacineze in Cuvantul lui Dumnezeu
de unde ea i§i extrage motivatia, elanul, orientarea si chiar expresia. Primul pas al
rugiciunii este re-aproprierea Scripturii. In oratio, noi ne rugim lui Dumnezeu cu
Cuvintele pe care El ni le-a dat pe parcursul etapei /ctio si care s-au ,intrupat” in noi
prin ruminatio $i meditatio. Acest loc central pe care trebuie sd il ocupe Cuvantul este
cerut chiar de Biblie; in ea se gisesc comori minunate de rugiciuni®®. Acest lucru este
emblematic la Maria din Nazaret prin unica sa rugiciune, Magnificatul, unde cuvintele
ei sunt aproape in totalitate cuvinte din Biblie. Maria realizeazd ceea ce Augustin va
spune mai tarziu: ,,Nu spune lui Dumnezeu nimic fird de EI”#. in fectio divina se
implineste acea intalnire in care Dumnezeu 1i vorbeste omului, iar omul il asculta pe
Domnul (fctio), omul ii vorbeste lui Dumnezeu, iar Dumnezeu il ascultd pe om (oratio);
totul prin intermediul cuvantului divin.

In practica letio divina, monahismul a conservat si ne propune si azi ca
rugiciunea noastra si fie facutd cu Cuvantul divin ,,citit, meditat, redat”. Astfel, noi nu
mai avem nevoie de formule pentru rugiciunea noastrd: este Cuvantul insusi care se
ridicd precum tdmaia, fird zgomot si cu pace la cer®s. Oratio conduce astfel la pacea
sufleteasca, deoarece ea introduce in plenitudinea Trinitati.

Vorbind aici despre rugiciune, nu putem si nu ne referim si la aceea pe care
Isus a invitat-o apostolilor: Tatdl nostrn. Cici nu existd cu adevirat decat o singuri
rugiciune: cea a lui Cristos, pe care Spiritul o exprima in inimile noastre. in acest sens
orice rugiciune autenticd este ,inspirata”. Toate rugiciunile sunt variante ale unicei
teme: Abba! Tatd. Rugiciunea noastrd este deci totdeauna filiald, cdci participd la
rugdciunea Fiului unic, care, dupd expresia lui Origen, nu este singur in rugiciune®.
Formuland cererile acestei rugiciuni, Isus organizeaza rugiciunea si dorinta fiecaruia
recitant. Aceastd rugiciune sobra pare ca este redusa de Isus la esentd. Ori aceastd
reducere conduce la o cerere care nu este doar adresatd cifre Tatdl, ci este o cerere a
Tatalui. $i astfel se dezvaluie esenta rugdciunii: nu este cerere a unui obiect care si
satisfacd o nevoie sau alta, ci este o cerere ca El sd ne fie Tatd; primul lucru de cerut
este acela de a urca la rangul de fiu.

Construitd pe modelul rugaciunii prin excelenta, Tatdl nostru, rugiciunea crestind
se structureaza in jurul a trei elemente esentiale: ridicarea spiritului spre Dumnezeu,
intretinerea cu Dumnezeu §i cererea la Dumnezeu a bunurilor de necesare. In
interiorul acestui cadru general, multe modalititi sunt posibile, dupa chemirile

B CL. DV, § 15

4 Augustin, In Ps. §5; PL. XXXVII, 1031

4 K. Bianchi, Cuvint si rugaciune..., p. 60.

46 Origen, Despre rugiciune, XI, PG XI, 448-449.
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Spiritului §i dispozitiile celui care se roagd. Referitor la continutul rugiciunii, sfantul
Pavel invati: ,,Vi Indemn deci, inainte de toate, si faceti cereri, rugiciuni, mijlociri,
multumiri pentru toti oamenii” (1 Tim. 2, 1). Dupd loan Casian, aceastd diviziune
introdusd de apostol nu este fird semnificatie; astfel incepe el si caute semnificatia
diferitelor forme de rugiciune pe care crede el ci le poate distinge In versetul de mai
sus. Formele de rugiciune au fost tratate de multi autori, acestia distingandu-le, in
general, In patru categorii: de cerere, de mijlocire, de multumire, de lauda*’.

Dupi Tatil nostru, rugiciunea de predilectic a Bisericii este cea a Psalmilor.
Dumnezeu ne cheami si ni se adreseazd prin Cuvantul sdu, prin care vrea sd deschida
un dialog cu copiii sdi. Rispunsul nostru in rugiciune trebuie sd fie in acelagi timp cu
adevarat uman, dar si demn de cel Preainalt. De aceea, Domnul, in condescendenta sa,
ne-a oferit o culegere de rugiciuni inspirate: psaltirea. Psalmii sunt Cuvantul pe care
Dumnezeu il pune in gura omului pentru a-l invata si vorbeasca cu El, asa cum face
un tatd cu fiul saus.

Psalmii abordeazi toate situatiile existentiale fard exceptie pentru a le situa sub
privirea Domnului. Astfel, in orice circumstantd, putem si ne adresim lui Dumnezeu
utilizind propriul siu Cuvant pentru a exprima sentimentele noastre. Una din primele
invataturi din Psalmi este aceea cd nimic din vietile noastre nu ii este strdin lui
Dumnezeu si ci toate evenimentele, bucuroase precum si dureroase, pot fi integrate in
rugdciunea noastrd. Psalmii sunt pentru asceti un rezumat al intregii Scripturi
transformate in laudd. ,,Toate Scripturile, atat cele din Vechiul cat si din Noul
Testament sunt inspirate de Dumnezeu si folositoare pentru invatitura. Insi cartea
psalmilor le contine pe toate precum o gradini i le canta”.# La fel se exprima si
sfantul Vasile, spunand cd: toate Scripturile sunt inspirate si folositoare, insi cartea
psalmilor contine in ea singura tot ce este folositor in celelalte carti>.

Oratio izvordste spontan din ,intalnirea dintre inima omului cu inima lui
Dumnezeu prin mijlocirea cuvantului divin™!. Ca §i in cazul meditatiei, suntem
condusi spre ,,inimd, locul cel mai intim al omului, locul unde locuieste Dumnezeu”2.
Rugiciunea este opera inimii si nu a buzelor cici Dumnezeu priveste nu la vorbe, ci la
inim4 celui care se roagd. Aceasta referinta la ,,inima” sugereaza faptul ca etapa a treia,
oratio, din practica lectio divina poate integra acea ,rugiciune a inimii” sau isihastd, $i
care constd esential din repetarea unei scurte formule de rugiciune: ,,Doamne Isuse
Cristoase, Fiul lui Dumnezeu, miluieste-mad pe mine pacitosul.” (Lc. 18, 38). Ea se
numeste si ,rugiciunea lui Isus” si practicare ei ajutd la a ajunge la rugiciunea

4T Catehismnl Bisericii Catolice n1. 2626-2643 vorbeste despre 5 forme: binecuvantare si adoratie,
de cerere, de mijlocire, de multumire si de lauda.

48 Toan Paul II, Audientd generald din 28 martie 2001, Osservatore Romano 3 aprilie 2001; cf. P.
Beauchamp, Psaumes nuit et jour, p. 21s.

49 Atanasie, Scrisoare citre Marcelin, PG XXVII, 12.

0 Vasile cel Mare, Omilie asupra Psalmului 1, PG XXIX, 210-211.

51 Grigore cel Mare, Scrisoarea 32, P LXXVII, 706.

52 Teofan Zivoratul, citat de Chariton de Valamo, L'ar? de la priére, p. 109.
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continua®. ,,Aspectul esential al acestei rugiciuni, ne invata Teofan Zavoritul, nu se
giseste in cuvinte ci in credintd, in parere de rau, in abandon citre Domnul. Cu
asemenea sentimente putem si rimanem in fata Domnului chiar fird cuvinte §i sd fim
totusi in rugiciune. Rugiciunea lui Isus nu este un talisman; puterea sa provine din
credinta noastrd in Domnul §i dintr-o unire profunda a sufletului nostru cu inima lui.
Daci suntem in asemenea dispozitii, atunci invocare numelui lui Isus va fi eficace; dar
simpla repetare a cuvintelor nu serveste la nimic. Dacd rugiciunea lui Isus este mai
puternicd decat toate, aceasta se datoreazd doar numelui lui Isus, Domnul si
Mantuitorul nostru. Insi este necesar si invocim acest nume cu o credintd totald si
fara ezitare, cu o certitudine absoluta despre prezenta lui Dumnezeu, stiind ca El vede,
aude, ascultd cu extrema atentie cererea noastrd si cd este gata si ne raspundd §i si ne
acorde ceea ce ciutim’>*.

La capatul dialogului nostru cu Domnul, inrddicinat in Cuvantul sau de adevir
si iluminat prin Spiritul sdu Sfant, trebuie si intrim intr-un gest de adoratie si de
ofrandi a intregii noastre fiinte, care ne introduce in interiorul Preasfintei Treimi
insasi, de unde totul purcede si unde totul se intoarce si se Implineste. Adoratia
constituie pasajul de la oratio spre contemplatio. Rugiciunea se simplificd pana la punctul
de a nu fi decat o simplad privire, In care cel care se roagi se goleste de el Insusi, in
asteptarea unei impliniri.

III. 4. A patra etapd: contemplatia

Cuvantul nu este un intermediar care face obstacol intalnirii imediate: el este
locul unde Dumnezeu se reveleaza oferindu-se, locul unde Dumnezeu se da spre a fi
»cunoscut”. Lectio se implineste in contemplatio care este incoronarea ei. ,,A citi, scrie A.
de Vogue, Inseamnd a se pregati pentru contemplare, adicd spre a intoarce privirea
spre cer, a-si revigora dorinta de viatd vesnica”.

Contemplatia este plinidtatea rugdcinnii, dar gratuit al lui Dumnezeu>. Treapta
contemplatiei este scopul supranatural al demersului; este vorba de o contemplatie
infuzd, vizitd a Spiritului Sfant care transcende toate mijloacele folosite pentru a o
dobandi si scapi oricirei descrieri precise: ,,Caci simtirea acestei dulceti nu este a celui

5 Numele de ,rugiciune a lui Isus” este traducerea expresiei ruse ,molitva Jisusova”
echivalent cu grecescul evyn Inoov. Aceasti rugiciune a fost introdusd in Rusia pe la
mijlocul sec. XIV, apoi a fost popularizati in sec. XVIIL in Bisericile din Orient ea pate a
urca pand la traditiile parintilor greci din Evul Mediu bizantin: Maxim Mairturisitorul,
Grigore Palama, Simion Noul Teolog, Diadoh din Foticeea, sau chiar la parintii desertului
primelor secole: Macatie si Evagrie. Dupd Meyendorff, ,,forma primitivd a rugiciunii lui
Isus pare sa fie Kyrie eleison, a cirei repetitie constantd in liturghiile orientale urca la parintii
desertului”. Acest tip de rugdciune cere si atitudini exterioare si tehnici respiratorii si se
aplicd doar In solitudine. Cf. J. Meyendotff, Saint Gregoire Palamas et la mystique orthodoxe, p.
22. Cilugirii orientali bizantini folosesc un rozar din 1and compus din 100 de noduri, numit
,,clotki”, pentru a numaira invocatiile si metaniile.

5 Teofan Zivoratul, /oc. cit.

% A. de Vogue, loc cit., p. 250.

% Cf. Isac Sirul, Tratate ascetice, I, J. M. Verlinde, op. ciz., p. 177.
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ce citeste, nici a celui ce mediteaza, dacd nu-i este dat de sus. Cici a citi si a medita este un
lucru comun atat celor buni cit si celor rdi; si chiar filozofii neamurilor au gasit
condusi de ratiune in ce anume ar consta suma binelui. Dar pentru cd «desi l-au
cunoscut pe Dumnezeu, nu l-au slivit ca Dumnezeu si, increzandu-se in puterile lot,
ziceau: Cu limba noastrd ne vom mari, cici buzele noastre la noi sunt», nu au meritat
sd §i primeascd simtit ceea ce au putut vedea. «S-au riticit in gandurile lor §i inghititd a
fost intelepciunea lom, pe care le-a dat-o studiul invatiturii omenesti si nu Spiritul
intelepciunii, Care singur di intelegerea cea adeviratd, adicd stiinta gustoasd care
imbucuri si invigoreaza cu o nepretuitd savoare sufletul in care se afla: §i despre care
s-a spus: <<in§elepciunea nu patrunde in sufletul viclean». Aceasta insd vine numai de la
Dumnezeu: §i asa cum Spiritul a incredintat multora indatorirea de a boteza, puterea si
autoritatea de a ierta picatele prin botez dar a retinut-o numai pentru El insusi — de
unde prin antonomazi i distingand, Ioan a zis: «Acesta este Cel ce boteazd» — tot asa
putem spune si despre El: acesta este Cel care dd savoare intelepciunii si face gustoasa
cunoasterea sufletului, pe care Dumnezeu o Imparte cui vrea si cind vrea si este datd
putinora””.

Contemplatio este o experientd profund personald, de aceea descrierile ficute de
maestrii spirituali sunt in mod necesar diferite. Dintre multele definitii, unele sunt
semnificative precum cea care numeste contenplatio ragiciunea simplei priviri®s. Privirea
contemplatoare poate si se fixeze asupra misterelor infinite ale lui Dumnezeu; spre
exemplu: Dumnezeu mi iubeste, Dumnezeu imi cunoaste numele, Dumnezeu mai
invitd, imi vorbeste, Dumnezeu ma cheama. Se poate spune ci exista contemplatio atunci
cind mintea si buzele sunt in repaus s§i existd o simpld fixare de privire asupra
Domnului in timp ce inima se asterne intr-o rugiciune fird cuvinte si unde vointa
Incearcd sd se uneasca ca si cum ar fi una singura cu vointa Domului.

Alte descrieri ale starii contemplatio rispund diferitelor experiente: rugiciune ,,in
ticere”, ,,de odihnd”, ,,de prezentd a lui Dumnezeu”, ,de credinti puri”. Jean de
Fécamp (secolul XI) vorbeste de contemplatia sub forma de rugiciune: ,,Spiritul meu
inaltd citre tine, singurul Dumnezeu, privirea simpld a unei inimi pure. Totul tace,
totul este calm, inima arde de iubire. Sufletul este umplut de bucurie, memoria de
forta, inteligenta de lumina. Iar spiritul intreg, inflicirat de dorinta de a vedea
frumusetea ta, se simte rapit in iubirea realititii invizibile”. Sfantul Bernard spune cu
realism ca ,,sufletul il atinge pe Dumnezeu: il atinge cu mana credintei, cu imbritisarea
devotiunii, cu ochiul mintii. il atinge pe Dumnezeu, nu cu mana ci cu iubirea, nu cu
simgurile, ci cu credinta”®. Iar papa Pius XII, intr-o audientd radiofonicd din 1958,
spuse ci ,aceastd contemplatie consistd in a rdmanea in Dumnezeu prin mijlocirea
tubirii, pentru ca Dumnezeu si rimana in noi”. Comuniunea de iubire exprima cel mai
bine esenta contemplatiei.

57 Guig I Cartuzianul, op cit., 5, loc cit. p. 90-91.

58 M. Masini, [niziazione..., p. 98.

% Jean de Fecamp, Confessio theologica, PL. XL, 935.

60 Bernard, Sermones in Canticum 28, 8-10, PL. CLXXXIII, 926.
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Cel care se afld In rugaciune se face disponibil printr-o atentie rabdatoare insa
cu totul focalizati asupra celui pe care inima sa il doreste. Atentia spre Dumnezeu
atrage prezenta sa, iar prezenta sa este viati, bucurie, fericire. Contemplatia consistd
intr-o atentie pasnicd; o simpla privire a sufletului, toatd reculeasi in ea Insasi; ratiunea
tace, lisand lubirea si nivaleascd in inima si in toatd fiinta. Elanul dorintei isi atinge
scopul, se odihneste In Dumnezeu; Cuvantul care, pind acum era cale §i adevdr, devine
viatd preafericitd care se rdspandeste in inima rugatorului.

Contemplatio este in mod esential o instapanire a sufletului de citre Spiritul Sfant
si odihna in Domnul. Contemplatia fixeaza toata atentia asupra prezentei $i actiunii lui
Dumnezeu In noi §i ne permite si ramanem in El Astfel, ea ne unificid interior in
Dumnezeu. Ea este gizduire a Treimii, care se face oaspetele inimii noastre; este
transformare interioard care ne ,,infiazd” in Cristos; este intrare in marele Sabat al lui
Dumnezeu a opta zi pentru care suntem creati. (Apoc. 3, 20). Locul inimii unde
asteptdm vizita Domnului este acest cenacol interior unde, precum apostolii, noi
veghem asiduu la rugiciune, insotiti de Maria (Fapte 1, 14), chemand venirea Spiritului
Sfant promis.

Diversele modalitati de rugiciune sunt urmate de o stare sublima, de o elevatie
transcendenta. Este o simpld privire atintitd inspre Dumnezeu, un imens foc de iubire.
Sufletul se topeste si se adanceste In sfanta afectiune si se intretine cu Dumnezeu ca si
cu propriul tatd, intr-o tandrete cu totul particulard. Aceastd rugiciune nu se ocupi de
nici o imagine; dimpotrivi, ea nu se exprima niciodatd prin cuvinte ci tasneste intr-un
elan de foc, cu o impetuozitate de nestavilit. Extaziatd dincolo de simturi, aceasti
rugiciune de foc depiseste orice sentiment uman; sufletul scildat in lumina de sus nu
se mai foloseste de limbajul omenesc si de nimic vizibil.

,»Este imposibil a trii fard viatd, constatd sfantul Irineu; si nu existd viatd decat
prin participare la Dumnezeu si aceastd participare consistd In a-1 vedea pe Dumnezeu
si a se bucura de plenitudinea sa. Dumnezeu este El insusi viata celor care participa la
El Slava luit Dumnezeu este omul viu, iar viata omului este vederea lui Dumnezeu.
Daca revelatia lui Dumnezeu prin creatie di viata tuturor fipturilor care triiesc pe
pamant, cu cat mai mult manifestarea Tatdlui prin Fiul va da viatd celor care s-au
invrednicit si-1 vada”¢!. Contemplatia introduce in aceastd viziune ditatoare de viata.
Intr-o sintezi minunatd, sfantul Maxim Mirturisitorul (secolul VI) explici: ,,Scopul
credintei este adevarata revelare a obiectului sau. Si adevaratul obiect al revelatiei este
comuniunea sublimd cu El Iar aceastd comuniune este intoarcerea credinciosilor la
principiul lor ca si la scopul lor si deci saturarea dorintei. lar saturarea dorintei este
stabilitatea In continud migcare a doritorilor In jurul obiectului dorit si, deci, eterna
bucurie fira separare, participarea la realititile divine. Si aceastd participare la lucrurile
divine este asemanare a participantilor la participat. Si aceastd asemanare este, dupa
energie, identitate a participantilor cu participatul; aceastd identitate este
indumnezeirea”2,

o1 Trenée, Contre les hérésies, IN, 20, 5.7;V, 7, 1.
62 Maxim Mirturisitorul, Intrebiri citre Talasius, 59, PG XC, 202.

66



ELEMENTE INTRODUCTIVE LA LECTIO DIVINA

Termenul de ,indumnezeire” sau ,,divinizare” este mai des folosit in Biserica
Orientald, in timp ce in Occident se utilizeaza cel de ,,sfintenie”, ambele expresii
vizand aceeasi realitate. El a fost introdus la inceputul secolului al Ill-lea de citre
Hipolit si va reveni frecvent sub pana pirintilor din secolele IV-V. Prin acest termen
autorii nu inteleg o identificare cu Dumnezeu; el rezumi mai degraba expresia
»participare la natura divind” care apare in Epistola a 1I-a a sfantului Petru: ,,Har voud
si pacea si se inmulteascd, intru cunostinta lui Dumnezeu si a lui lisus, Domnul
nostru. Dumnezeiasca lui putere ne-a daruit toate cele ce sunt spre viatd si spre buni
cucernicie, ficandu-ne sia cunoastem pe Cel ce ne-a chemat prin slava Sa si prin
puterea sa, prin care El ne-a hirazit mari si pretioase fagaduinte, ca prin ele sa va faceti
partasi dumnezeiestii firi, scipand de striciciunea poftei celei din lume”(2 Pt. 1, 2-4).
Apostolul ne inviti si ne intoarcem dorinta noastrd spre cel care poate si o
implineascd cu mult mai mult decat asteptarea noastrd, ficaindu-ne participanti la
natura sa divind. O astfel de divinizare este implinirea si termenul credintei care se
consumd in iubire®. Astfel, indumnezeirea ce se face prin har ridicd natura noastrd,
fird ca ea sd piarda totusi statutul ei de creaturd. Cici comuniunea in Tubire presupune
ca si fie mentinuti distinctia persoanelor si chiar a naturilor. Doar Cuvantul este Fiu al
lui Dumnezeu prin naturd, iar noi dobandim acest statut prin participarea la filiatia sa
unicd transfigurand natura noastra, fara sa suprime conditia noastra de creatura.

Este necesar sa subliniem faptul ci starea contemplativd a inimii arzatoare nu
este perceptibild sensibil. Este vorba de implinirea credintei si a sperantei In iubirea
supranaturald de care sufletul nu se bucurd decat in profunzimile inimii. Dumnezeu
vorbeste inimii in ascuns; vocea sa este o suflare usoard de vant pentru urechile fiintei
trupesti si psihice, care nu poate sa o discearnd printre zgomotele activitatii sale
proprii. Contemplatia poate si fie trdita in ariditatea sufletului; si poate chiar in aceasti
ariditate se afli cea mai curatd contemplatio: cu totul despuiati de orice satisfactic
personald, ea nu mai este decit o simpld ofrandd adusi lui Dumnezeu in abandonul
iubirii.

Contemplatia nu apartine adeviratei perceptii a simturilor si totusi impartiseste
realismul iubirii §i al credintei. De aceea nu poate fi descrisda decit pe baza experientei
proprii. Se poate spune ci etapa contemplatio este propriu-zis culmea lui lectio divina, care
intrece toate capacititile noastre si este atinsd cu adevirat de acei fericiti care reusesc
sa intre in secretul vederii lui Dumnezeu, de misticii care anticipeazd imparatia lui
Dumnezeu pe pamant.

63 Sfantul Toan al Crucii dezvolti si el aceastd temd in Céntecul spiritual Odatd ce sufletul este
unit cu Dumnezeu, transformat in El, aspird spre Dumnezeu in Dumnezeu, iar aceastd
aspiratie este a lui Dumnezeu Insusi, cici sufletul este transformat in El. Aici este dovoda a
ceea ce sfantul Pavel a dorit sd spund prin aceste cuvinte: ,,Iatd dovada cid voi sunteti fiii sii:
Dumnezeu a trimis pe Spiritul Fiului siu in inimile voastre care strigd: «Abba, Tatily”. Iatd
ce se petrece la cei perfecti. Si nu ne mirdm totusi de faptul ci sufletul este capabil de a
ajunge la astfel de stare. De vreme ce Dumnezeu ii dd omului farul si devini asemanitor lui
si unit cu Preasfianta Treime, el devine Dumnezeu ptin participate”. Cantique spirituel, 38,
Seuil, Paris 1947, p. 386.
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Ajungem astfel la termenul ascensiunii scdrii interioare. Asa cum am precizat
incd de la Inceput, nu este vorba de a face din Jectio si din contemplatio doud ,,exercitii”
separate, unul pregitindu-l pe celilalt, /ectio trebuind abandonatd pentru a accede la
contemplatio: cele patru trepte ale scdrii nu marcheazi decat o distinctie in sanul unicei
miscari de aprofundare continui a Cuvantului: ,,Citirea, meditatia, rugdciunea si
contemplatia sunt atat de legate §i se servesc una pe alta, cu un ajutor reciproc incat
cele dintai sunt de putin sau chiar de nici un folos fara cele de pe urma, iar cele de pe
urmd nu pot fi niciodatd sau doar foarte arareori dobandite fird cele dintai”¢*. Intr-o
manierd concisd am putea sa exprimam Jectio divina astfel: citind mi rog, rugindu-ma
contemplu.

Lectio divina este odihnd in Dumnezeu, unde are loc adoratia adevarata ,,in Spirit
si Adevir” (In. 4, 23) si unde Dumnezeu lucreazi transformarea noastrd interioard,
indumnezeirea noastrd. Si-1 ldsim pe Guig Cartuzianul sd rezume Inci o datd intreagi
aceastd experientd: ,,Mai inti se iveste ca un fundament citirea §i materia indati ne
trimite la meditatie. Meditatia cerceteazd mai cu sirguinti ceea ce este de dorit si il
gaseste si il aratd ca pe o comoard ascunsd; dar cum nu este in stare si-1 dobandeasci
prin ea insdsi, ne trimite spre rugiciune. Ridicindu-se cu toate puterile spre
Dumnezeu, rugiciunea cere comoara doritd, suavitatea contemplirii. Venind aceasta,
rasplateste osteneala celorlalte trei, in vreme ce roua dulcetii ceresti imbatd sufletul
insetat. Din acestea putem deduce ci citirea fard meditatie este seacd, meditatia fara
citire este gresitd, rugiciunea fird meditatie este caldutd, meditatia firi rugiciune este
neroditoare: rugiciunea cu daruire de sine castigd contemplatia, dobandirea
contemplarii fird rugiciune este fie rard, fie minunati. (..) Fericit barbatul al cirui
suflet, golit de toate celelalte preocupdri, doreste sd petreacd pururea in aceste patru
trepte, care isi vinde tot ce are §i cumpard acea tarind In care este ascunsid comoara
doritd, adicd faptul de a-si face rdgaz si a vedea cit de suav este Domnul. Cine este
sarguincios pe prima treaptd, precaut pe cea de a doua, devotat pe cea de a treia,
ridicat deasupra lui insusi pe a patra, urcd prin aceste suisuri pe care le-a pus in inima
sa, din putere In putere pani ce-1 va vedea pe Dumnezeul dumnezeilor in Sion. Fericit
cel cdruia 1 s-a ingaduit si rimand pe aceastd cea mai inaltd treaptd chiar si numai
pentru putin timp si care poate spune cu adevirat: iatd simt harul lui Dumnezeu, iata
contemplu impreund cu lacob si Ioan slava sa In munte, iatdi md bucur impreund cu
Iacob de imbratisarile frumoasei Rachela”s.

III. 5. A cincea etapa: punerea in practica

In ministirile primelor secole crestine etapele practicii lectio divina se optreau
foarte des la contemplatio. Calugirul triia de fapt cu ideea cd vocatia sa consta in ,,viata
ingereasca”, in , triirea in prezenta lui Dumnezeu”, in contemplatie.® Insi lectio divina
trebuie sd se concretizeze In gperatio. Indemnul Scripturii este clar: ,,Adu-ti aminte ci si
tu ai fost rob in Egipt si Domnul Dumnezeul tiu te-a izbavit de acolo, de aceea iti si

04 Guig IT Cartuzianul, gp. cit. , X111, loc cit., p. 96.
05 Guig IT Cartuzianul, gp. cit., XII-XIV, loc cit., p. 96-98.
%6 1. Bouyer, Le sens de la vie monastique, p. 65.
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poruncesc eu si faci aceasta” (Deut. 24, 18). ,,Cici porunca aceasta care ti-o poruncesc
eu astizi nu este neinteleasd de tine si nu este departe. Ea nu este In cer, ca si zici:
Cine se va sui pentru noi in cer, ca sd ne-o aduci si si ne-o dea s-o auzim si s-o facem?
Si nu este ea nici peste mare, ca si zici: Cine se va duce pentru noi peste mare, ca si
ne-o aduci, sd ne facd s-o auzim si s-o implinim?” (Deut. 30, 11-13).

Lectio divina trebuie trditd In convingerea ci Dumnezeu Imi vorbeste mie, mi
invatd asupra ceea ce este de crezut si de facut, cerandu-mi ascultarea credintei (Rom. 16,
26; 2 Cor. 10, 5-6), adica totul In mine sd fie un raspuns de credinti. Sfantul Grigore
cel Mare, adresandu-se laicilor, spunea: ,, Trebuie si Intelegem si sa aplicam la noi
ingine ceea ce citim In Scripturi deoarece toatd Scriptura este scrisd pentru noi”.’
Citirea, meditatia, rugaciunea $i contemplatia nu sunt suficiente: este nevoie sa ne
lisdm convertiti si si punem Cuvantul in practici. Domnul Isus ne avertizeaza: ,De
aceea, oricine aude aceste cuvinte ale mele si le indeplineste asemdna-se-va barbatului
intelept care a clidit casa lui pe stancd. A cazut ploaia, au venit raurile mari, au suflat
vanturile si au bitut in casa aceea, dar ea n-a cdzut, fiindci era intemeiatd pe stanci. lar
oricine aude aceste cuvinte ale mele si nu le Indeplineste, asemina-se-va barbatului
nechibzuit care si-a clddit casa pe nisip” (Mt. 7, 24-206). Iar apostolul lacob subliniazi
cu tirie incoerenta unei cunoasteri a Cuvantului care nu se deschide spre o autentica
practicare a lui: ,Fiti implinitori ai Cuvantului, nu numai ascultitori, inselandu-va
singuri. Cédci dacd ascultd cineva Cuvantul si nu-1 implineste cu fapta seamini cu un
om care isi priveste fata fireascd intr-o oglindd; si, dupd ce s-a privit, pleacd si uitd
indatd cum era. Dar cine isi va adanci privirile in legea desavarsitd, care este legea
slobozeniei, §i va stdrui in ea, nu ca un ascultitor uituc, ci ca un implinitor cu fapta, va
fi fericit In lucrarea lui” (Ic. 1, 22-25).

Fiecare din cei care practici lectio divina realizeazi o dimensiune fundamentald a
lui gperatio prin aceea ci devine constient de propriul picat si se decide spre convertire.
Literatura monastici vorbeste despre darul lacrimilor ca semn al constientizirii
propriei conditii de pacatos i a recunoagterii nevoii de relnnoire spirituala. Plecand de
la Jectio divina Cuvantul lui Dumnezeu patrunde persoana, o transformd, o scaldd in
lacrimi §i o orienteazd spre o viatd de caritate fraterna. In mod necesar /ectio este o
citire personald, in sensul cd ea implicd un element subiectiv: efortul pe care fiecare il
depune pentru a adapta la cazul siu personal ceea ce propune Biblia. ,,Toate aceste
lucruri scrise in Biblie sunt o oglindd despre voi ingiva” spunea sfantul Augustinds.
Cititorul este invitat si se autoexamineze daci este in conformitate cu ceea ce
Scripturile 1i prezintd; iar dacd nu este, el va depune toate eforturile pentru a deveni. In
inima mesajului universal, Maestrul interior ne adreseazd un mesaj personal si unic pe
care fiecare trebuie si-l individualizeze, sd-l interiorizeze. Cuvantul nu este destinat
doar si ne informeze asupra lui Dumnezeu; el vrea intai de toate sd ne formeze dupi
asemanarea lui Cristos. O astfel de abordare a Cuvantului raportata la viatd, deschide
la randul sdu noi intelegeri asupra Scripturilor.

7 Grigore cel Mare, In Ezechielem, 11, 5, 3, PL. 76, 986.
9 Augustin, En. In Ps. 33,111, 1, J. M. Verlinde, gp. cit., p. 198.
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»Dacd veti rimane in cuvantul Meu, sunteti cu adevirat ucenici ai Mei; i veti
cunoaste adevirul, iar adevirul vd va face liberi.” (In. 8, 32-33). Ucenicul este cel care
»tdmane”, adicd cel care isi construieste sdlags in Cuvantul invigitorului; aceasta
semnificd faptul ci el colaboreazi cu harul la transformarea vietii sale, cdutind sd se
ajusteze totdeauna mai mult la acest Cuvant care pentru el a devenit o oglindi a
adevdrului siu personal, normi a gandirii si activitdtii sale: ,,tot gandul il robim, spre
ascultarea Iui Cristos.” (2 Cor. 5). Ascultarea acestui Cuvant la care ne indeamni
apostolul Pavel nu este posibili decit printr-un proces de impregnare a tuturor
facultdtilor noastre cu Cuvantul care ne converteste progresive’.

Omul devine aseminitor cu ceea ce priveste, devine ceea ce contempld sau ceea
ce frecventeazd. Lectio este o lecturd a lui Dumnezeu cu ochi de mitreas3 si cu inima de
Bisericd; o lecturd transformantd ce ne evanghelizeazi si ne converteste. In masura in
care sufletul se ocupi de lucruri spirituale, preocuparile sale devin spirituale si divine.
latd de ce practicarea Jectio divina trebuie sd aiba un loc atat de mare in viata crestinului:
»Puneti dar aceste cuvinte ale mele in inima voastra si in sufletul vostru; legati-le ca
semn la mana voastri si sa le aveti ca pe o tablita pe fruntea voastra.” (Deut. 11, 18).

Prin gperatio noi suntem chemati si simtim cu Cristos: ,,Gustati si vedeti ci bun
este Domnul; fericit barbatul care nddédjduieste in EI” (Ps. 34-33, 8). Utilizand toate
modurile literare, de la cartea juridicd la poem, trecand prin povestirea istoricd sau
exortatia profetica, Cuvantul lui Dumnezeu solicita cititorul in toate fibrele afectivitatii
si inteligentei lui. Pentru ca si existe cu adevirat ,impregnare” si ca aceastd
impregnare si transforme viata noastra, sufletul trebuie sa experimenteze toate strile
interioare ale sfintilor din Vechiul §i Noul Testament, si reproduci virtutile acestora,
sd fugi de viciile pacitosilor si s imite pocdinta lor, intr-un cuvant si practice toatd
Biblia. Altfel spus, cititorul trebuie sid participe intens la tot ceea ce citeste, sd
reinnoiascd aceasta in sine, si ia patte, sd joace un rol. Ceea ce ne propune Biblia este
o istorie care, rind pe rand, trebuie sd ne miste, si ne bucure, si ne intristeze; dar In
nici un caz nu trebuie si ne lase indiferentl. Aceasta este adevirat pentru intreaga
Biblie, care ne oferd ocazia de a practica sfatul sfantului Pavel: ,,S4 aveti intru voi
aceleasi sentimente care erau in Cristos.” (Fil. 2, 5).

Deci lectio divina ne invitd la o lecturid integrald, o lecturd care ne imbogiteste
intreaga viatd pentru cd ea angajeaza fiinta intreagi: imaginatie, inteligentd, afectivitate
si actiune concretd. Sigur ca Jectio nu este rasplatitd imediat; este o pasiune de lungi
durati. Nu putem sia secerim in ziua urmitoare insamantdriil $i totusi, cel care
persevereazd va experimenta curand faptul cd o /fetio oricat de dificild ar fi, produce
rod in viata concretd.

Lectio divina are un rol purificator. Spiritul inspird Scriptura; iar dacd El inspird,
El ,,expird” de asemenea. Scriptura ,,expird” viata Spiritului care a inspirat-o, de aceea
ea este respiratia crestinului. Asa cum oxigenul pe care noi il respirim ne purificd
sangele, la fel si Spiritul pe care il inspirim in /ectio ne purificd inima i sufletul pentru
ca sd putem trdi si actiona conform vointei lui Dumnezeu. Cuvantul divin are o dubld

0 J.-Cl. Sagne, gp. cit., p. 116.
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actiune: elimini ceea ce nu vine de la el, in sensul cd purifici inima de gandurile
striine; comunicd adevirata stiingd a inimii, cea care nu se invatd decat devenind
adevirat discipol al Cuvantului. Acest Cuvant posedd o eficacitate suverand pentru a
purifica inima. El se va face mai bine inteles, ficand tot mai disponibild inima care il
ascultd.

IV. Concluzii

,,Pe Dumnezeu nimeni nu l-a vizut vreodata; Fiul cel Unul-Niscut, Care este in
sanul Tatalui, Acela l-a facut cunoscut” (In. 1, 18). Spiritualitatea crestind nu poate fi
decit o viata in Cristos, o viati in Spiritul Cuvantului inspirat, prin mijlocirea cdruia
Dumnezeu continui si se reveleze si sd se comunice credinciosilor. Si nu existd nici o
indoiald ci primatul sfinteniei si al rugdciunii nu este de conceput decat pornind de la
o reinnoitd ascultare a Cuvantului lni Dumnezen.

Conciliul Vatican II a subliniat rolul proeminent al cuvantului lui Dumnezeu in
viata Bisericii. De atunci, in mod cert, au fost facuti pasi mari in ascultarea asidua si in
lectura atentd a Sfintei Scripturi. Bibliei ,,i s-a asigurat onoarea pe care o meritd in
rugiciunea publici a Bisericii. La ea recurg acum in mare mdsurd credinciosii si
comunititile crestine si printre laicii insisi sunt multi care i s-au dedicat cu ajutorul
pretios al studiilor teologice si biblice. Mai ales opera de evanghelizare si de catehezi
s-a revitalizat prin atentia fatd de cuvantul lut Dumnezeu. Trebuie, preaiubiti frati si
surori, sd se consolideze si sd se aprofundeze aceastd perspectivd, chiar prin difuzarea
in familii a Biblici. In special este necesar ca ascultarea cuvantului sa devini o intalnire
vitald, dupa vechea si mereu actuala traditie lectio divina, care permite sd se surprindd in
textul biblic cuvantul viu care interpeleaza, orienteazd, modeleazd existenta. Hranirea
din cuvant, pentru a fi «slujitorii cuvantului», in angajamentul de evanghelizare: aceasta
este cu siguranti o prioritate pentru Biserica la inceputul noului mileniu”70.

Scriptura se afld in inima Bisericii: Iar voi sunteti semintie aleasd, preotie
impariteascd, neam sfant, popor agonisit de Dumnezeu, ca sa vestiti in lume bunatitile
Celui ce v-a chemat din intuneric, la lumina Sa cea minunati, Voi care odinioard nu
erati popor, iar acum sunteti poporul lui Dumnezeu; voi care odinioard n-aveati parte
de mila, iar acum sunteti miluiti. (1 Pt. 2, 9-10). in limbajul biblic, Qehal lahve ebraic era
poporul pe care Dumnezeu il chemase prin Cuvantul sdu; ekkesia tou Theon, Biserica
Noului Testament, este corespondentul acestuia: ea constituie poporul sfant convocat
prin Cuvantul definitiv pe care Dumnezeu il adreseazi oamenilor la implinirea
timpurilor. ,,Biserica nu s-a ndscut din ea insasi. Dumnezeu in persoand a chemat-o ca
Ecclesia, adicd «chemati» din mijlocul lumii. Dumnezeu insusi a ficut-o si apara prin
acest cuvant care este lansat in Isus Cristos. De aceea, Cuvantul lui Isus Cristos, asa
cum mirturisesc apostolii, este steaua carte ghideazd Biserica. Din acest Cuvant se
reclama Biserica, pe acest cuvant trebuie ea s se orienteze fird Incetare in obscuritatea
si evenimentele acestei lumi”7!. Acest lucru aratd cd /lectio divina este, In inima Bisericii,

DV, § 39~4’O.
" H. Kung, Eglise, p. 9-10.
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ca practica esentiala, garanta a fidelitatii fata de identitatea si misiunea ei §i ce consistd
a fi In mijlocul lumii sacramentul Domnului, sacrament al Cuvantului intrupat.

Biserica este poporul lui Dumnezeu; Scriptura este Cuvantul lui Dumnezeu.
Astfel, Biserica si Scriptura formeazid o unitate vie; ele sunt Intr-o constanti si reald
corelatie si totul pentru noi este de a trdi din aceastd corelatie. ,,Spiritul i Mireasa spun
«Vino»”! (Ap. 22, 17): lectio divina se inscrie totdeauna in concretul istoriei Bisericii.
Crestinul este chemat sa mediteze §i sa anunte Cuvantul’?. Este o misiune §i o
responsabilitate care privesc pe fiecare din noi. Cici ,,fiecare dintre noi este membru al
Trupului unic, insista cardinalul de Lubac. Fiecare dintre noi, in modestul sdu loc, esze
Biserica. Prin fiecare din noi, Biserica trebuie sid vesteascd Evanghelia: trebuie si o
vesteascd /la tatd faptura. Fiecare dintre noi trebuie s fie, in felul sau si dupd rangul
sau, un slyjitor al Cuvantului”’.

Lectio divina ne depiseste infinit; ea este timpul pe care noi il acorddm lui
Dumnezeu pentru ca El sd poata, prin puterea Cuvantului sau pe care il primim in
vietile noastre, s transforme lumea oamenilor si si recreeze universul. Este corect s
spunem ca prin si in lectio divina credinciosul oferd Cuvantului un punct de unire, de
recreare si de mantuire in lumea de astizi. lar aceasta este una din cele mai urgente
indatoriri. Noua primavard a Bisericii profetitd de catre ultimii pontifi, reinnoirea atit
de mult asteptatd in urma conciliului Vatican II, nu se va realiza decit printr-o
redescoperite a Cuvantului lui Dumnezeu. In situatia crizei contemporane care
afecteaza credinta, cel mai urgent este de a se reintoarce la Seripturi, izvorul credintei
noastre si continut al adeviratei rugiciuni. Fird indoiald pentru a ne trezi din
somnolenta noastrd conciliul: ,,(...) indeamna foarte stdruitor pe toti credinciosii, $i mai
ales pe cilugiri, ca prin citirea deasa a dumnezeiestilor Scripturi sd-si Insuseasca «inalta
cunoagtere a lui Isus Cristos» (Fil. 3, 8), caci, «necunoasterea Scripturilor inseamna
necunoasterea lui Cristos». S4 se apropie asadar din toatd inima de textul sacru, fie prin
liturghie, atat de bogata in cuvinte divine, fie prin lecturd spirituald, fie prin initiative
organizate sau prin alte metode care astizi se raspandesc pretutindeni, in mod laudabil,
cu aprobarea si prin grija Pistorilor Bisericii. S nu uite insd cd citirea Sfintei Scripturi
trebuie insotitd de rugiciune, ca ea si devina un dialog Intre Dumnezeu si om; caci
«orbim cu El cand ne rugim si il ascultim cand citim cuvintele dumnezeiegti»”7.

Din primele veacuri crestine, aceastd meditatio si oratio a Cuvintului, primite
intr-un suflet recules si recunoscitor, constituie inima rugaciunii crestine. Deja sfantul
Ioan Gurd de Aur spunea: ,,Nu vreau sd las si treacd nici o zi fird si vd hrinesc din
comoara Sfintelor Scripturi”. Spunand aceasta, el nu se adresa cilugirilor, ci poporului
lui Dumnezeu; apoi addugi: ,,Nimeni printre voi si nu spuni: eu nu sunt cilugir, eu
am sotle, copii §i sarcina treburilor familiale. Aici este greseala: tu crezi ca citirea
dumnezeiestilor Scripturi este rezervati doar calugirilor, cand de fapt ti-e mai necesard
tie. Cel care traieste In mijlocul lumii si este ranit in fiecare zi are mai mare nevoie de

27. Rousse, La kctio divina: un type de re-lecture, Sources vives, 57, 1994, 114-121.
3 H. de Lubac, Meditatii asupra Bisericii, p. 176.
7 DI/, § 25.
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remediu. Dar mai este si un alt rdu mai mare decat cel de a nu citi: este cel de a
considera citirea vand, inutild. Atunci cind vi veti Intoarce acasd, ar trebui si luati
Scriptura si, impreund cu sotia §i copiii vostri, s cititi si sd repetati impreuna Cuvantul
ascultat la Bisericd”7.

B timpul sd pun acum capit scrisorii mele. Si ne rugdm toti Domnului ca sd
inmoaie acum piedicile care ne trag inapoi de la contemplarea lui, iar pe viitor si ne
ridice cu totul, ducandu-ne prin treptele mai sus amintite, din putere in putere, pand
cand vom vedea pe Domnul dumnezeilor in Sion, unde cei alesi vor simti dulceata
contemplarii dumnezeiesti, nu picatura cu picaturi, nici cu intreruperi, ci intr-un torent
de desfitare vom avea necontenit bucuria pe care nimeni nu o va lua de la ei si o pace
neschimbati, pacea in ea insisi. Deci tu, fratele meu, daca iti va fi dat de sus sa urci la
iniltimea treptelor mai sus zise, adu-ti aminte de mine §i roagi-te pentru mine, cand iti
va fi mai bine. Astfel, «cortul si tragi la sine cortul si cel ce aude sa zicd: Vinob (Ap.
22,17)77.

La inceputul celui de-al treilea mileniu avem nevoie si revenim si bem de la
izvorul Cuvantului, s bem din apele vii ale Spiritului pentru a fi martori credibili ai lui
Cristos, adevirati cale pentru fiecare pelerin spre Absolut.

Bibliografie
Surse

Biblia, ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane,
Bucuresti 1994.

Catebismnl Bisericii Catolice, Arhiepiscopia Romano-Catolicd de Bucuresti 1993.

Dictionnaire encyclopédigue de la Bible, Brepols, Turnhout 1987.

J. P. Migne, Patrologia Graeca, t. 1-164, ed. Migne, Athéna 1994.

J. P. Migne, Patrologiae cursus completus. Series Latina, tom 1-121, ed. Migne, Paris
1844-1864.

Studii si articole

H.U. von Balthasar, Catholigue, ed. Communio-Fayard, Paris 1976.

P. Beauchamp, Psaumes nuit et jour, ed. Seuil, Paris 1980.

E. Bianchi, Cuvént si rugdcinne. Introducere in lectura dubovniceasca a Scripturii cu o
traducere integrald a scrierilor lni Guig II Cartuziannl, trad. M.-C. Oros, ed. Deisis, Sibiu
1996.

L. Bouyet, Le sens de la vie monastique, Brepols, Turnhout 1950.

J. Breck, Sfinta Scripturd in Traditia Bisericii, ed. Patmos, Cluj-Napoca 2003.

Casian loan, Conferinte, XIV, 9, col. Sources Chrétiennes, n. 54, ed. Cerf, Paris
1958.

Fr. Francois, Fr. Pietre-Yves, Méditation de I'Excriture; priere des Psaumes, col. Vie
monastique, no. 5, Bellefontaine 1975.

75 Toan Gurd de Aur, Omilii la Matei, 5, 2, PG LVII, 30.
76 Guig II Cartuzianul, gp. cit., XV, loc cit., p. 100.

73



VASILE GORZO

J. Gribomont, Lectio divina, Dictionnaire Encyclopédique du Christianisme Ancien, t. 11,
Cerf, Paris 1990, p. 1420-1421

loan Paul II, Audienti generald din 28 martie 2001, Osservatore Romano din 3
aprilie 2001.

Irenée de Lyon, Contre les hérésies, trad. A. Rousseau, ed. Cerf, Paris 1984.

Jean de la Croix, Cantique spirituel, 38, ed. Seulil, Paris 1947.

H. Kung, Fglise, ed. Desclée de Brouwer, Bruges 1968.

G. W. H. Lampe, A Patristic Greek Lexicon, Oxford 1961.

J. Letellier, Le logos chez Origene, Revue de Sciences Philosophiques et Théologiques,
75 (1991).

V. Lossky, Al image et a la ressemblance de Dien, ed. Aubier, Paris 1967.

H. de Lubac, Exégese médiévale, les quatre sens de / "Ecriture, ed. Aubier, Paris 1969.

H. de Lubac, Hiswire et Esprit; intelligence de I'Ecriture d'apres Origéne, ed. Aubier,
col. Théologie no. 16, Paris 1950.

H. de Lubac, Meditatii asupra Bisericii, ed. Humanitas, Bucuresti 2004.

C. M. Martini, In principio la Parola, Centro Ambrosiano di Documentazione e
Studi religiosi, Milano 1981.

M. Masini, Iniziagione alla lectio divina, ed. Messaggero, Padova 1988.

J. Meyendortt, Saint Gregoire Palamas et la mystique orthodoxe, col. Maitres
spirituels, n. 20, ed. Seuil, Paris 1959.

Origen, Epistola citre Grigore tanmaturgnl, 4, col. Sources chrétiennes n. 148, ed.
Cerf, Paris 1969.

Ch. Perrot, La lecture de la Bible dans la synagogue au premier siecle de notre
ere, La Maison-Dien, 126 (1970),

J. Rousse, La lectio divina: un type de re-lecture, Sources vives, 57, 1994

J. Rousse, Lectio divina et lecture spirituelle, Dictionnaire de Spiritualité, vol. 1X,
1976, col. 470-510

J.-CL. Sagne, Traité de thévlogie spirituelle, col. La Vie Spirituelle, ed. Chalet, Paris
1992,

G. Segalla, Panorama storica del NT, ed. Queriniana, Brescia 1984

Chariton de Valamo, L art de la priere, col. Spiritualité Orientale n. 18, Abbaye de
Bellefontaine, Bégerolles-en-Mauges 1976.

J. M. Verlinde, Initiation a lalectio divina, ed. Parole et Silence, Paris 2002.

G. Vermes, The Complete Dead Sea Scrolls in English, The Penguin Press, London
& New York 1997.

A. de Vogue, La lecture quotidienne dans les monasteres, Collectanea Cisterciensia,
51, 1989.

74



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAIL THEOLOGIA CATHOLICA, L 2, 2005

DESPRE SCOALA CRESTINA DIN ALEXANDRIA iN
SECOLELE II - III

Nicoleta MAR'?IAN

RESUME: L’école chrétienne d’Alexandrie aux ITe-IITe siécle. La seconde
moitié du deuxieme siécle et le début du troisieme siccle representent le
commencement d’une litterature chrétienne, présentant de traits differents en Orient
et en Occident. Dans ce contexte, I'Feole d’Alexandrie, devenue célebre par ses
maitres (Clement d’Alexandrie et Origéne), constiue le point du depart dans la
formation d’une élite chrétienne capable d’asumer sa foi et de expliquer en utilisant
les concepts philosophiques et scientifiques de I'époque.

I. Introducere

Aflatd la confluenta dintre cultura greaci si cea iudaici, scoala crestind din Alexandria
constituie o provocare in studiul evolutiei Invitimantului Bisericii primelor secole si al
dezvoltirii doctrinei crestine. Scopul articolului de fata este de a puncta, pe baza cercetarii
izvoarelor scrise ale vremii, nu numai probleme legate de organizarea si functionarea
acestei scoli In secolele 1T si 111, dar mai ales curentul teologic al carui leagin a fost scoala
alexandrina, curent ce s-a dezvoltat ca urmare a scrierilor reprezentantilor acesteia.

Avand ca premisa ideea cd orice scoald, prin intermediul promotorilor ei si prin
calitatea invatimantului propriu, influenteaza mersul si dezvoltarea gandirii unei anumite
categorii sociale, vom incerca sd surprindem rolul scolii crestine alexandrine in
aprofundarea invatiturii Bisericii primare §i in incercarea ei de a se adapta noilor cerinte ale
epocii.

I1. Scoala crestina din Alexandria
1. Contextul cultural-istoric
a. Filosofia

Apartinand Imperiului Roman, Alexandria pastra vechea religie egipteand, careia i
se adaugasera cultele romane, fird a desfiinta vechile credinte. in epoca elenisticd a devenit
unul dintre cele mai importante centre culturale, pentru poezia, filosofia, stintele
matematice si naturale dezvoltate in cadrul celei mai mari universitati cunoscute pana
atunci Moseion, intemeiat de Ptolemeu 1 Soter, in 280 « C. In domeniul filosofiei,
sistemele care au prevalat au fost platonismul si neoplatonismul. Mai mult, la Alexandria
s-a dezvoltat indeosebi studiul filologic, al cirui subiect il constituie Homer, poetii tragici si
cel comici: critica textuald si editiile de text.

In acest centru, judaismul si crestinismul au venit in contact cu lumea greaca.
Importanta comunitate de evrei din orag' (fiind un centru comercial de prim rang
populatia era numeroasd $i variatd), complet elenizatd, a fost mediul in care a apirut

! Valentin 1963, p. 11.
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alexandrinismul evreiesc, reprezentat indeosebi de gandirea lui Filon. Exegeza lui Filon,
continand elemente platonice si stoice, a influentat intr-o mare mdsura gandirea crestinilor
din Alexandria. Crezand cu certitudine ci este posibild unirea invatiturilor Vechiului
Testament cu speculatia greceascd, ganditorul iudeu a ficut din filosofia sa religioasd o
sintezd a acestor doud moduri de gandire. Teologia crestind va prelua distinctia platonicd a
celor doud niveluri ale realititi — lumea vizibild si cea inteligibili. Folosind aceastd
dihotomie, Filon realizase o ampla lecturd alegoricd a Pentateuhului: legile si povestirile
biblice devin imagini ale realititilor spirituale i morale, dar si eschatologice?. El atribuie un
rol central mediatorului creatiei divine, Logosul, loc al ideilor divine, dar in acelasi timp,
salvator si cdlduza care permite iniltarea spre Dumnezeu. Influenta acestui sistem de
conceptii va fi determinanti pentru Origene si Clement?.

In acest stralucit centru intelectual si cdmin al culturii grecesti, crestinismul va gasi un
teren particular propice. lesit dintr-un mediu iudeu, el va intalni gandirea i cultura greaca,
tot ceea ce era mai bun din umanismul grec si din filosofia antici. Biserica din Alexandria a
beneficiat de tot acest efort cultural i este usor sd intelegem c4, dupd aproape un secol de
evanghelizare, ea numara suficient de multi credinciosi, dornici de invatamantul unui
crestin care si fie In acelasi timp si savant atit In domeniul religios, cat si in cel profan. Aidi,
scoala din Alexandria, cel mai vechi centru de Invitimant teologic va atrage nu numai
catehumeni, dar §i oameni invatati, filosofi sau pagani, dornici de cultura si de a asculta
Invatatura doctorilor crestini.

b. Mediul doctrinal crestin

In contextul alexandrin, tendintele culturale sincretiste ale gnosticilor se armonizau
perfect cu vivacitatea intelectuald a mediului cultivat de aici si cu pluralitatea influentelor
care actionau asupra acestuia: doctrine filosofice grecesti, iudaismul elenizat, religii
orientale, literaturd apocalipticdi. Gnosticismul era considerat un tip de cunoastere
supetioard celei a cirei apanaj era crestinismul comun. Tocmai de aceea era rispandit
printre oamenii cultivati ai societatii crestine, mai ales la cei mai ambitiosi din punct de
vedere intelectual §i a caror conditie sociald era elevata. In acest context, realitatea cotidiana
era creionati de raporturile dintre crestinii ortodocsi si cei gnostici, heterodocsi.

In primele doud secole au devenit crestini cei care au dorit, acestia venind singuri cu
o deplind constiintd a responsabilititii lor, a datoriilor pe care trebuie si le accepte, a
riscurilor la care se exupun. Odati cu sfarsitul secolului II situatia se schimba: cei multi nu
sunt cel care devin crestini in urma unei alegeri, ci ca un drept din nagtere. Dacd pand acum
Biserica a putut revendica sfintenia ca un privilegiu, acum nu mai este cazul. Pentru
moment, ea este cea pacitoasd, cea care se lamenteaza §i asteaptd mantuirea. in timp ce
numdrul membrilor crestea, Biserica se pare ci pierdea din fervoarea ei de Inceput.
Aparitia destul de tarzie a Bisericii alexandrine este explicatd prin doua argumente: pe de o
parte, caracterul heterodox al crestinismului din Egipt, adicd faptul ci prima Bisericd
alexandrina ar fi fost o Biserica gnostic; pe de altd parte, este teoria care sustine ca absenta

2 Cf. Theo 1992, p. 251; 314.
3 Di Berardino 1990, p. 2047.
4 Bardy 1947, p. 169-170.
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urmelor crestinismului primar in Egipt demonstreazd faptul ci era un iudeo-crestinism
inlocuit de-a lungul secolului II cu un crestinism de facturd paganad greaci si egipteana.
Cele doua teze nu se exclud, daci se accepta succesiunea cronologicd: un iudeo-crestinism
initial urmat de o crizd gnostica si o perioada de reconstructie pagano-crestind care, la
sfarsitul secolului 11, va pune bazele Bisericii alexandrine®.

Pentru a intelege mediul doctrinal in care curentul alexandrin isi va face aparitia
este important sd notdm anumitele tendinte ce se manifesta in diverse locuri: la Roma,
Cartagina sau Alexandria. Este vorba despre cele doud categorii si anume adeptii
credintei populare si adeptii teologiei savante. Primii sunt aceia care considerd suficiente
formulele traditionale in care au fost prezentate misterele crestine si nu se preocupa de
imbogitirea acestora prin speculatii filosofice’. A doua categorie, cea a posesorilor unei
bune culturi clasice, doreste sd utilizeze aceste cunostinte rationale nu numai pentru a
apira cauza crestinilor in fata puterii publice, ci mai ales pentru a-si intelege mai bine
credinta, pentru a o aprofunda, a o expune §i a o fonda cat mai pertinent. Aceastd
intentie, beneficd pentru crestinism, a avut insd un inceput dificil din cauza celor care,
mai putin cultivati, credeau ci invazia filosofiei in doctrina crestind va compromite
credinta®.

In cea de a doua categorie se inscrie migcarea teologicd alexandrind care va
accentua intr-un mod particular tendintele filosofice, rimanand totusi in sfera mistic,
deoarece alexandrinii erau preocupati de unirea sufletului cu Dumnezeu, de
intoarcerea sufletului la Dumnezeu prin Cristos cel care este calea, si prin Spiritul
Sfant, cel care este trimisul lui.

2. Atestarea invitdmantului ctegtin din Alexandria: Didaskaleion

Organizarea Invitdmantului din cadrul scolii alexandrine, care poate fi calificat drept
invatdamant superior, fie comparandu-l cu invatimantul oferit de retori si filosofi, fie faicand
referire la dedublarea cursurilor de cateheza facuti de Origene utiliza diferite categorii de
termeni. Existau trei denumiri pentru cei care ofereau un invagimant de tip catchetic.
Maestrul care preda un astfel de tip de Invitimant se numea ,,sef de scoala” pentru a se
deosebi de acel didaskales, persoane carismatice al cdror rol era de a da mdrturie despre
credinta crestind si de a oferi interpretarea lor personald. Existenta unei a doua categorii
este atestatd incd din timpurile apostolice Fap. 13, 1; 1 Cor. 12, 29 si se va mentine si in
secolul 11, fiind prezenti in Didabia 13, 1-2; Pdstornl lui Hermas 3, 5, 1. Rolul acestora este
evocat de Paul in 1 Cor. 12, 8-9, numind discursul lor ,,discurs de intelepciune”, ,,discurs
de stiinta” sau in Pdstorul lui Hermas ,invitimant” 11, 2. Cea de a treia categorie include
catebetii, adica persoanele insarcinate cu pregitirea neofitilor pentru botez. Tnvégiméntul lor
consta in elemente de bazd ale doctrinei.

> Originile crestinisnmului 2002, p. 96-97.

6 Ibidem.

7 Acesti adepti au fost numiti de Tertulian simpliciores, imprudentes sau idiotae. cf. Cayre, 1927, p.
164.

8 Cayre 1927, p. 164.

° Pouderon 1998, p. 239.
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La Eusebiu din Cezareea, termenii de cateheti §i didaskales sunt adesea sinonimi
atunci cand vorbeste de cateheza alexandring, Inainte de activitatea lui Panten, primul sef
de scoald cunoscut!®.

invégiméntul crestin al secolului II cunoaste forme multiple deoarece, alituri de
formarea catehetica destinaté celor ce se pregiteau pentru botez, se dezvolta un tip nou de
invataimant, oferit adultilor deja instruiti in doctrind, care avea drept scop perfectionarea
cunostintelor de Scriptura, aprofundarea credintei sau initierea in , filosofia” crestina.
Mirturia pe care Clement din Alexandria ne-o furnizeazi In lucrarea Stomate, unde ne
ofera o listd (anonima) de profesori crestini raspanditi in tot Imperiul, ne face sa intelegem
ci el era in cdutarea unui maestru al gandirii §i nu al unui simplu catehet. Prin urmare,
existau, conform acestel marturii, didaskales crestini capabili sd atragd tinerii, care uneori se
deplasau distante enorme numai din dorinta de a le asculta invatitura. Numdarul scolarilor
depindea, de altfel, in bund masuri, de renumele maestrului'l. Acest tip de invatimant se
fdcea In scoli comparabile celor pe care le cunostea lumea greaci!2. Este vorba despre acele
didaskale, mai mult sau mai putin independente de ierarhie, unde un catehet desemnat de
Biserica oferea acest tip de invitimant. Scolile catehetice care au luat nastere la inceputul
secolului II, in timpul lui Tustin Martirul, au progresat o datd cu aprofundatea elementelor
de credinta prin filosofia crestina si pedagogia ei. Ele s-au dezvoltat mai ales In secolul 111
si au atins apogeul in secolul IV, prin pedagogii crestini ai Capadociei, Antiohiei si
Ierusalimului.

In aceasta categorie de scoli catehetice se Inscrie scoala din Alexandria, aldturi de cea
din Roma sau din Atena. Faptul cd despre scoala din Alexandria nu avem date inainte de
activitatea lui Athenagora si a lui Panten este explicat de B. Pouderon ca fiind o urmare a
realititii cd scoala celebrid de la Atena s-ar fi transferat, poate datoritd persecutiei lui
Marc-Aureliu sau datotitd altor cauze necunoscute, la Alexandria, antrenand cu ea
profesorii cei mai prestigiosi care purtau titlul de filosofi atenieni!3. Pe de o parte, se poate
afirma cd deschiderea scolilor crestine la Roma, Atena si Alexandria a fost o consecintd
fireasca a succesului gcolilor gnostice de aici, iar, pe de alta parte, existenta scolilor crestine,
mai mult sau mai putin independente de Bisericile locale si care au favorizat dezvoltarea
unor speculatii libere, a adus o serie de ostilititi din partea ierarhiei episcopale, astfel cd
disparitia acestor scoli, la sfarsitul secolului al II-lea, se datoreazi, probabil, ostilititii acestei
ierarhii, care considera ci pericolul acestui tip de invatamant depédsea beneficiul pe care el il
aducea In lupta contra doctrinelor eretice'.

Atestarea scolii ne este cunoscutd mai bine doar din timpul lui Clement din
Alexandria, desi leronim vorbeste despre originea acesteia inci din timpul sfantului

10 Eusebe 1955, V, 10, 1-4, p. 39-40; VI, 3, 1, p. 86-87.
11 Bosio/ Covolo/ Maritano 1991, p. 236.

12 Pouderon 1998, p. 238.

3 [bidem, p. 246-247.

14 Ihidem, p. 251.
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Marcu'>. Despre existenta acestei scoli avem si marturia lui Eusebiu din Cezareea ,,dupa
un vechi obicei exista acolo un invatimant (didascale) al literelor sfinte”1¢. Ca si scoald
pentru catecumeni, ea isi are deci originea la inceputurile Bisericii din Alexandria, dar abia
in secolul II devine o scoald de teologie stiintificd. Alexandria este prima scoald cateheticd
crestind care a functionat in regim de scoala particulara pana in 230 p. C. 231 p. C., cand
trece sub conducerea Bisericii si primeste un caracter oficial. Aceastd scoald crestind este
un didaskaleion, un institut propriu de invdtimant cu constitutie organicd, cu programa
precisa de studii, cu profesori, cu studenti. Primul siu sef cunoscut este Panten, care a avut
conducerea pand spre anul 200 p. C., cand a fost Inlocuit de Clement. De origine siciliang,
el s-a convertit la crestinism dupd ce Inainte fusese un filosof stoic. Acesta practica un
invatdmant oral, despre care nu existd date precise. Odata cu Panten scoala catehetica
elementard lasi locul unei scoli savante, pastrand acelasi nume, dar ridicand nivelul
intelectual al studiilor si adresandu-se unui auditoriu cultivat printre care se puteau intalni
chiar si unii membri ai Mouseion-ului. Aceasti transformare, menitd sd placi si sa atrag, a
gisit un teren favorabil in acest centru cultural. Auditorii erau recrutati din mediile cele mai
diverse: idolatrii, catecumeni sau crestini botezati, aproape toti tentati de filosofie.
Progresul spiritual pe care-l ficeau in urma discutiilor din aceastd scoald era adesea cel
care-i determina pe multi sd intre in Biserici. Este o scoald permanents, de traditic veche,
al cirei obiect de studiu era Sfanta Scripturd si care avea drept scop formarea unei elite
capabile si-si asume responsabilititi in cadrul comunitatii si sd rispunda polemicilor
adversarilor.

Plecarea Iui Clement de la Alexandria marcheazd momentul unei schimbdri
importante in Didaskaleion: ceea ce era scaunul invatimantului particular al unui filosof
crestin devine prin plasarea sub controlul autorititii ierarhice a episcopului Demetrios o
scoald de teologie pentru laici. Ea era frecventata in mod gratuit, pe langd crestini, atat de
eretici, ct si de pagani!”.

Scoala cateheticd, fiind o adevirati institutie ecleziasticd, se gdsea acum sub
autoritatea episcopului din Alexandria. Acesta era cel care ii desemna pe catehetii cei mai
merituosi pentru anumite functii. Deoarece catehetii nu ocupau la acea data un rang bine
determinat in ierarhia Bisericii, ei puteau fi preoti, dar si simpli credinciosi, asa cum este
cazul lui Origene, care atunci cind a fost numit director al scolii catehetice nu era preot. In
aceastd perioadd, un singur sef de catehezd era insdrcinat cu invatimantul. El avea un
ajutor in persoana unui om instruit, care putea si-1 inlocuiasca sau sa-1 ajute. Acesta era cel
care ii succeda apoi. Tocmai de aceea, de exemplu, Origene invita sub Panten, iar Clement
era secundul. Apoi el l-a ajutat pe Clement, devenit titular, i i-a succedat la randul lui.
Obligatia responsabilului catehezei nu era lucrativa. Ei nu primeau nimic de la discipoli si
administratia episcopald era cea care ii Intretinea. Scoala nu beneficia de dotari
extraordinare, de exemplu Ambrosie, un prieten de-al lui Origene, este cel care Ii va furniza

15 cf. De viris illustribus XXXVI unde se spune ci exista un vechi obicei incd de pe timpul lui
Marcu evanghelistul si fie la Alexandria doctori ecleziastici, citat de Fliche Martin 1932, p.
226.

16 Eusebe 1955, V, 10, 1, p. 39.

17 Campenhausen 1963, p. 52.
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acestuia copistii de care avea nevoie. Nu existd nici un local de sine-stititor: maestrul predi
acolo unde locuieste. El este adesea singurul profesor ajutat uneori de auxiliari. invigitura
sa nu este exclusiv religioasd, nu este numai o simpld pregitire apologeticd, c¢i un
invataimant enciclopedic, ce prezenta prima datd ansamblul stiintelor profane si de aici se
ridica la filosofia morala si religioasd, pentru ca apoi si ajungi la teologia crestind expusa
sub forma unor comentarii ale Cirtilor Sfinte's. Aceasta conceptie enciclopedicd a
invagdmantului era de traditie alexandrind si cu toate ca avea drept neajuns faptul ci
pretinde maestrului o pregitire universald, care putea fi uneori superficiald, ea asigura
continuitate in formarea intelectuald.

Aflat la conducerea scolii prin insircinarea de citre episcopul Demetrios, Origene
incredinteaza unuia din primii discipoli, Heracla, invatimantul obisnuit al catehezei, el
organizand o clasi superioard, unde oferea un inalt invitimant teologic si exegetic. El
adapteaza in mod ingenios metodele caracteristice invatimantului superior elenistic: la baza
o solidi formare, urmatd de studiul filosofiei, cel care pregitea calea spre cercetarea
religioasd propriu-zisi, Intemeiatd pe un studiu aprofundat al Scripturii. Dupi plecarea lui
Origene, in anul 231 p. C., scoala de Inalte studii dispare si subzistd doar scoala catehetica,
cu invatimantul catchetic prezidat de Heracla, apoi de un alt discipol al lui Origene,
Dionisie. Dionisie din Alexandria devine director al scolii in perioada 231 p. C. — 232 p. C.
Acesta are o formatie filosoficd, Incercand si-i apropie pe filosofi de doctrina biblica si
crestind. La moartea lui Heracla, probabil in 249 p. C., Dionisie devine episcop, pastrand se
pare si functia de director al scolii’®. Exilat apoi in timpul persecutiei lui Valerian, el va
mentine contactul cu credinciosii prin scrisori pascale, gen al caror initiator este, scrisori in
care comunica data Pagstilor si inceputul Postului Mare. Influenta gandirii lui Origene se va
face simtita si in aceasta perioadd, in ciuda condamnirii si a exilului sau. Cei care i-au urmat
fie au atacat, fie au acceptat tezele origeniste, distingandu-se astfel doud curente: traditia
origenistd, reprezentati de episcopul Dionisie i catehetii vizati de Roma, si cea de a doua
categorie, a celor care refuzau aceasti traditie. In prima categorie se inscriu Theognoste si
Pierius, doi preoti cateheti alexandrini de la sfarsitul secolului III si care se pare cd au
invitat din anul 280 p. C. pana spre anul 310 p. C.2°.

Cu toate acestea, scoala crestind din Alexandria a fost premisa pentru instituirea
Invatamantului superior crestin care a cunoscut o succesiune regulati de profesori timp de
aproape doud secole?!.

3. Caracterul invdtdimantului alexandrin
a. Continutul invatamantului

Pand In timpul lui Panten scopul scolii catehetice alexandrine nu era decit expunerea
catehetica unui public preocupat doar de a cunoagte adevarul religiei crestine. Continutul
invatimantului nu ne este cunoscut cu certitudine; chiar dac, in repetate rinduri, Clement
evocd in Stomate invagamantul lui Panten, continutul acestuia ne ramane totusi misterios?2,

18 Fliche/ Martin 1938, p. 226 ez passim.
19 Moreschini/ Nortelli 2001, p. 336-337.
20 Eusebe 1955, V11, 32, 27, p. 229.

2 Marrou 1997, p. 149.

22 Poderon 1998, p. 261-262.
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Este posibil ca exegeza si fi ocupat un loc important, dar o exegeza ce folosea expresii
misterioase ,,misterele transmise Intr-o manierd misterioasd” cum spune Clement in
Stromare?>. Continutul acestor mistere ne este cunoscut tot din S#vmate, unde se spune c
este vorba despre o cunoastere conforma contemplatiei epoptice?* a cirei prima etapd este
contemplarea studioasa a naturii. Aceastd exegeza se baza cel putin in parte pe dogmele si
vocabularul filosofic al epocii. De exemplu, atunci cand Panten situeazi principiul creator
in vointa lui Dumnezeu, el nu face decat si urmeze scoala platonistd al cirei reprezentant
ilustru era Ammonios Saccas®®. Putem presupune cd Invagimantul lui Clement ar fi o
prelungire a Invitimantului lui Panten, combinand exegeza scripturistica si filosofia, dar
avand un discurs mai ecleziastic decat cel al lui Panten.

Cursul predat de Clement nu trebuie confundat cu scoala catehetici oficiald a
Bisericii din Alexandria, unde se ficea pregitirea pentru botez, oferindu-se o primi
instruire religioasa. in timpul Iui Clement scoala oferea discipolilor sdi o formare morald
completi, dovadd fiind trilogia in care acesta a rezumat intreaga invataturd: Profrepticul,
Padagogul, Stromate. Daca la inceput programa de studii a continut numai exegeza biblica, cu
timpul ea se va imbogiti si cu filosofia, in timpul lui Panten, pentru ca, odati cu Origene,
sd existe doud cicluri bine distincte: ciclul profan, cuprinzand dialectica, stiintele naturii si
etica si ciclul crestin, cuprinzand exegeza biblica si filosofia. Acesta se desfdsura in doud
faze: citirea $i comentarea filosofilor greci, apoi studiul Scripturii. Metoda folositd pentru
interpretarea Scripturilor era cea alegorica si misticd deoarece ganditorii alexandrini estimau
cd interpretarea literald nu era demnd de Dumnezeu. Firi ea, nici teologia, nici exegeza nu
ar fi cunoscut o asemenea stralucire?®. Aceasta metoda deschidea un camp larg de exercitiu
si asigura un contact fecund intre filosofia greaca si revelatie. in plus, ea a contribuit la
rezolvarea unei dificile probleme a Bisericii primitive legate de interpretarea Vechiului
Testament. Autoritatea sfantului Paul asigura acestei metode o origine legitima conform
Gal. 4,24 51 1 Cor. 9, 9.

Problemele care se dezbiteau erau legate de Dumnezeu, originea si scopul lumii,
omul, sufletul, raportul dintre stiintd si credintd, unirea mistici cu Dumnezeu.
invégém?mtul care se dadea in cadrul acestei gcoli alexandrine era unul de tip filosofic spre
deosebire de cel de tip apostolic?’. El era oferit de un sef de scoald a cirui rol era

231 Stromate 1, 13, 4 cf. Pouderon 1998, p. 262.

2 Epoptic provine din grecescul ETOTTIKOC care se referd la cel mai inalt grad de initiere in
mistere cf. Bailly 1901, p. 353.

25 Pouderon 1998, p. 262

26 Quasten 1956, p. 10.

2 invigiméntul de tip apostolic este legat de frecventarea unui personaj carismatic, care se
inscrie in succesiunea lui Cristos si a apostolilor. Acest personaj este considerat purtitorul
de cuvant al Domnului §i al apostolilor, detinitor al traditiei. Marturia lui Irineu despre
discutiile cu Policarp din Smirna este revelatoare in acest sens: ,,as putea si spun unde este
locul unde Policarp vorbea, cum intra el si cum iesea de acolo, maniera sa de a trii, aspectul
fizic, discutiile pe care le avea cu multimea, si cum el amintea toate cuvintele pe care Ioan si
cei care l-au vazut pe Domnul le-au spus si le amintea toate minunile lor si Invatitura
Domnului; apoi Policarp care a primit toate acestea de la martori oculari a vietii Cuvantului,
le raporta Scripturilor.” cf. Eusebe 1955, V, 20, 6, p. 62.
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asemanator unui profesor de filosofie caruia chiar §i cei mai bogati cetateni isi incredingau
copii pentru studiile generale. Acest tip de invatdmant se dorea a fi mai savant decat primul
si In mod sigur mai mult grecesc decat iudaic. Acest invitimant putea sau nu si fie legat de
ierarhie, in functie de statutul propriu fiecirui dascil. Probabil ci cel al lui Panten si
Clement functiona independent de institutia ecleziastica, in timp ce Origene, fiind numit
chiar de episcop, era legat de ierarhie. Odati cu Clement si apoi cu Origene vedem cd
obiectivul scolii se desprinde de debutul sdu modest. Didascalia devine o scoald normald in
care catehetii, deja experti In stiintd, vin si aprofundeze studiul Scriptutii, prin metoda
exegezel si a artei de a instrui credinciosii?®. Profesorii scolii alexandrine foloseau in
interpretarea Scripturilor metoda alegorica si misticd. Scrierile ce apdreau sub auspiciile
scolii erau alcituite In spirit critic, Intrucat se adresau unor cititoti critici.

In ce priveste instrumentele de lucru, in scoala alexandrind, Scripturile ocupau un loc
aparte. Profesorul si discipolii aveau la dispozitie Septuaginta, precum si principalele texte
neotestamentare, iar odatd cu Origene Hexapla, al cirei autor si este. Scoala era un adevirat
centru de exegezi In care studiul si interpretarea Scripturilor jucau un triplu rol: pe de o
parte acest studiu ajuta la coroborarea credintei crestine, fie in literalitatea lor, fie prin
intermediul unei exegeze indriznete; pe de altd parte, se valorificau dogmele crestine; in al
treilea rand, scriitorii crestini alexandrini au considerat ¢ studiul autorilor profani era cea
mai buna propedeutica a invatimantului crestin si interpretdrii la nivel inalt a doctrinei
crestine.

in ciuda acestui scop inalt consacrat speculatiilor filosofiei crestine, Panten, Clement,
Origene si alti succesori nu au ignorat niciodati Invatamantul elementar adresat celor
siraci. Simpla cateheza oferitd de acesti mari doctori, harul divin, stiinta aprofundati si
prestigiul lor au adus un numar mare de convertiri. De altfel, formarea teologici se facea
mai Intdi prin catehezd, apoi prin lecturi si prin raportul personal dintre un discipol si un
maestru®’ si mai apoi In cadrul unei scoli.

b. Relatia maestru-elev

Acest tip de invatimant care se desfisura in cadrul scolii alexandrine se
caracterizeazd §i prin importanta relatiei maestru-elev. Exemplul lui Clement din
Alexandria este relevant in acest sens. In S#omate, de exemplu, el pune accentul nu atat pe
invatamantul pe care l-a primit, ci mai ales pe personalitatea maestrului care l-a predat.
Termenii pe care Clement ii utilizeazi vorbind despre Panten denotd mai multd admiratie
pentru strilucirea maestrului decdt pentru doctrina pe care acesta o profesa: ,,aceastd
lucrare este o simpli prezentare a lucrurilor strilucitoare si pline de viatd pe care eu am fost
demn s le ascult din gura unor preafericiti maestri si cu merite cu adevirat eminente... Am
intalnit un ultim maestru — dar el era primul prin strilucirea sa — si cind l-am descoperit in
Egipt, acolo unde se ascundea, m-am dus la el. Era ca un stup din Sicilia: strangand
polenul florilor profetilor si apostolilor el facea sid se nasca o stiintd purd in sufletele

28 Cabrol 1910, p. 2555.
2 Marrou 1981, p. 146
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auditorilor sai”. Aceastd importanta a legiturii dintre maestru si discipol exista i in
invatamantul grecesc’!, dar si in cel rabinic.

De asemenea, Clement este cel care vorbeste despre Indatoririle profesorului: ,,Cel
care vorbeste auditoriului demonstreazi In timp ceea ce cunoaste, judeci cu discerndmant;
il separa de ceilalti pe cel capabil sa asculte; observa cuvintele, manierele, obiceiurile, viata,
migcirile, atitudinile, privirea, vocea fieciruia rugiciunea, calea bitutd cu piciorul, pimantul
fertil, regiunea impaduritd, tdrile bogate, pe cel in care simanta poate aduce rod. In cel
priveste pe cel care invata prin scrierile lui, el se purificd in fata lui Dumnezeu deoarece
proclami ci el nu scrie din dragoste de mdrire, cd nu se supune nici unei pasiuni, ci nu este
dominat de voluptate, cd nu are drept scop decat mantuirea cititorilor; el nu primeste
imediat recompensa sa, dar el asteaptd sperand’32.

O alta particularitate este cea legati de caracterul cosmopolit al invatamantului.
Clement ne arati cd tinerii dotitori sd ptimeascd o instruire crestind supetioard nu ezitau a
trece Mediterana pentru a asculta maestrul. Auditoriul era deci format din persoane venite
din cele patru colturi ale lumii. Este vorba despre ceea ce am putea numi deplasarea
elevilor in cdutarea maestrului. Pe de altd parte, nu sunt numai elevii cei care se deplaseaza,
dar si maestrii. Clement, de exemplu, l-a cunoscut pe Panten, care era sicilian sau atenian,
in Egipt; lustin, care era din Palestina, preda la Roma. Aceastd formd era caracteristici
retorilor si filosofilor pagani, iar sefii de scoald crestind nu au putut decit sd se conformeze
uzantelor vremii.

4. Teologia alexandrina

Pani la sfarsitul secolului II, scriitorii Bisericii erau preocupati in mod particular de
douid aspecte: interpretarea in sens legitim a Bibliei si apararea credintei in fata invaziilor
arbitrare si deviante. Doar in mod izolat se abordau probleme filosofice In sprijinul
credintei.

Problema Bisericii in secolul I1I s-a ndscut din rapida rdspandire a acesteia in mediul
pigan. Noii adepti erau obisnuiti cu initierile progresive care separau elita de multime. in
paganismul greco-roman vechile mituri sunt interpretate de filosofi drept simboluri
alegorice ale doctrinei lor. Gnoza pleacd de la elementele religiilor comune cdrora le
suprapune revelatii secrete, care-i introduc pe cei privilegiati in profunzimea misterelor.
Noii convertiti au renegat iluziile paganismului lor sau ale gnozei dar, din instinct, multi
cereau Bisericii ceea ce ei au urmat intotdeauna: o cunoagtere religioasd demna de stiinga
lor. Aceste probleme se fac simtite mai ales la Alexandria. Gnoza alexandrina este
perceputad nu ca o stiintd in totalitate umand, ndscutd din efortul teologilor, ci ca o
cunoastere religioasa mai Inalta, o intuitie care-l initiaza pe cel care este capabil in misterele
credintei interzise multimii. Aceasti gnoza transforma viata sa morald si religioasa si il
ridica din conditia servild a oamenilor.

Biserica se vede pusi in situatia de a regandi mai profund patrimoniul traditional si
de se implica in problemele speculative impuse de gnosticism, platonism sau stoicism si in
aprofundarea credintei crestine. De altfel, secolul al I1I-lea este pentru Bisericd o perioada

0T Stromate, 1,11, 1-2 cf. 1, 13, 4 cf. Pouderon 1998, p. 255.
31 Marrou 1981, p. 63-64.
32 Stromate 1,1, 9.
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de inridacinare, nu numai in ce priveste numdrul sau raspandirea geografica, ci mai ales in
ce priveste profunzimea conceptiilor crestine. Este intr-o oarecare mdésurd perioada
elenismului crestin. Aceste directii, ce au guvernat gandirea crestind, s-au constituit in
premisele teologiei crestine.

Teologia alexandrind a fost un leagin al nasterii doctrinei crestine a Bisericii din
primele secole. Doctrina crestind este de competenta Bisericii. Cea mai importanti
deosebire dintre un teolog si un filosof este ci primul se priveste pe sine ca pe un om al
Bisericii, purtitor de cuvant al comunititii crestine, cel care este responsabil in fata
tezaurului revelatiei crestine si a autoritatii neintrerupte a Bisericii®3. Parerile personale ale
reprezentantilor teologiei alexandrine trebuie privite in contextul doctrinei, adicd a ceea ce
a crezut, propovaduit si marturisit Biserica pornind de la cuvantul lui Dumnezeu. Scrierile
teologilor constituie pe de alti parte sursa principald de inspiratie a doctrinei. Legatura
parintilor Bisericii cu iudaismul si cu gandirea pagana a influentat ceea ce au afirmat ei cu
privire la diferitele aspecte doctrinare. Literatura ce reflectd dialogul cu tudaismul oferd date
importante despre evolutia autocunoasterii teologiei crestine precum si pentru intelegerea
diferentelor dintre iudaism si crestinism. Origene a fost unul dintre putinii parinti care s-a
ocupat de acest dialog. Se pare cd el a fost si primul parinte care a studiat ebraica’.
Rizboiul apologetic al Bisericii primare se desfisura pe doud fronturi, cici ei polemizau si
cu cealaltd componenta esentiald a epocii, clasicismul. Pentru disputa cu iudaismul ei aveau
suficiente exemple in Noul Testament, dar pentru cealaltd categorie Noul Testament era
reductiv in exemple: (pasajele din Fap. 14, 15-17; 17, 22-31; Rom. 1, 19-2, 16 erau un
suport insuficient pentru polemica cu gandirea pagana). Confruntati cu aceasta dificultate
apardtorii crestinismului au descoperit in clasicism analogii cu iudaismul §i au imbinat
aceste orientdri pentru a da nastere la o serie de tratate apologetice, dintre care cel mai
reprezentativ pentru secolele 11 — III 1l constituie lucrarea lui Origene Contra Celsus. Modul
cum, spre exemplu, au folosit apologetii ideea Logosului®> in disputa lor cu clasicismul a
contribuit la adoptarea acestui concept in vocabularul crestin despre Cristos. Totusi este
adevirat ci, atat in limbaj, cat si in idei uneori, doctrina crestind mai pastreaza urmele
efortului de a intelege si depasi gandirea pagani, astfel incat ceea ce au mostenit generatiile
urmitoare mai contine urme din filosofia greaca’®.

Notiunea de teologie apare la inceput in mediul grecesc prin Origene (chiar daci
reflectii de acest fel au existat incd din secolele I — II) si este asumata apoi i in limbaj latin,
fiind definita de sfantul Augustin ca ,,rationare i discurs despre divinitate”. Marele curent
alexandrin are la baza alianta dintre Evanghelie si cultura greacd, reusind o miraculoasi
sintezd a filosofiei grecesti cu spititul evanghelic. Este vorba despre un spirit larg deschis
catre gandirea i cultura greaca® si despre intentia de a o integra pe aceasta intr-o sintezi
crestind. Teologia alexandrini este inseparabili de o aspiratie profunda citre rugaciune si
tocmai de aceea scoala alexandrind a avut o influentd importanta in domeniul vietii mistice

3 Pelikan 2004, p. 27 et passim.

34 BEusebe 1955, VI, 16.1, p. 109-110.

35 Contre Celse 1969, VIII, 54, p. 295-299.
36 Pelikan 2004, p. 67.

37 Originile crestinismulni 2002, p. 368.
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si spirituale. F. Prat scria despre scoala alexandrina: ,In aceasti epocd, Roma era inima
universului catolic, dar Alexandria era deja creierul”3s.

Teologia alexandrinid a fost dominatd de particularititile gandirii lui Clement si
Origene, mai flexibili in cazul lui Clement $i mai rigidd In cazul lui Origene. Doctrina
teologica implicd distinctia a trei ipostasuri in Trinitate, iar cristologia este intemeiatd pe
Logos, mediatorul creatiei si al salvarii omului. Teologia crestind a preluat cadrul filosofiei
grecesti §i a trecut-o prin filtrul gandirii iudaismului elenizat. Scoala din Alexandria a
acceptat la nivel teologic nu numai principiul general al alegorismului, dar si majoritatea
sensutilor simbolice particulare admise de Filon, cel al ciror scrieti erau foatte citite in
Egipt. Este vorba despre simbolismul numerelor autorului evreu: unu era considerat drept
numarul virtutii, doi cel al diviziunii §i al raului, cinci numarul sensului si al senzualitatii,
sase si zece numerele perfectiunii®.

Atitudinea apologetilor fatd de cultura Antichitatii, in calitatea lor de soli ai Bisericii,
este uneori contradictorie. Pe de o parte, ei sunt tentati si caute contraste si si le
accentueze pentru a reliefa lumina crestinismului pe fundalul Intunecat al lumii pagane; pe
de altd parte, cele mai profunde contraste le riman ascunse, cici au transpus deja mesajul
evanghelic in formele conceptuale ale vremii, alcituind un tot unitar. Chiar dac afirma cd
lupti pentru noua credingd impotriva lumii vechi, de fapt ei continud in parte lupta dintre
orientdrile intelectuale existente deja in Antichitate. Se poate spune ci au sustinut teza
potrivit cireia Cristos a revelat adevirata filosofie, veche si totusi noud, ca pe o indreptare
si totodatd, ca o Implinire a ceea ce mintea filosofilor intuise deja. Clement din Alexandria
este teologul cu cea mai mare autoritate care a sustinut aceastd teza. El descrie in culori vii
superioritatea intelectuald si morald a crestinismului spunand: ,,ceea ce filosoful filosofilor
doar a intuit, ucenicii lui Cristos au inteles i marturisit”#0. De aceea el li se adresa imbinand
Scriptura cu Homer: , Filosofia este un indemn cu viata lunga, ce curteaza iubirea vesnica a
intelepciunii, in vreme ce porunca Domnului strdluceste cu putere, luminand ochii”
indemnandu-i si-l primeasci pe Cristos ,,ca sd-1 cunoagteti bine atat pe Dumnezeu, cat si
pe om™4, inﬁu,igat ca un elenist radical*? care a adaptat credinta crestini astfel incat s se
potriveascd ideilor filosofiei, Clement este totusi cel al cirui scop a fost instruirea cu
intelepciune a celor necopti, asa cum reiese din lucrérile sale Pedagognl si Stromate.

Activitatea lui Clement si cea a lui Origene au adus o loviturd decisivi sldbiciunii
gnostice si au contribuit intr-o largd masuri la patrunderea crestinismului printre paganii
cultivati, pand atunci refractari. Eforturile maestrilor alexandrini dovedesc cd scriitorii
crestini au Incercat sa pund de acord stiinta si credinta*?. Aceastd deschidere fatd de cultura
greacd a adus insd si o serie de reactii defavorabile in sanul Bisericii locale, care insa nu au
putut impiedica dezvoltarea ulterioari a doctrinei Incepute cu scriitorii alexandrini ai
secolelor 1T si I11.

38 F. Prat 1907, citat de Cayre 1927, p. 171.
¥ Vigouroux 2004, p. 1.

40 e Protreptigne X1, 112.2, p. 180.

41 e Protreptique X1, 113. 1-2, p. 180-181.
42 Pelikan 2004, p. 68.

4 Vigouroux 2004, p. 2.
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II1. Reprezentanti ai gcolii cregtine din Alexandria
1. Clement din Alexandria

Niscut probabil spre anul 150 p. C. la Atena (?), Titus Flavius Clemens a primit toate
experientele culturale si religioase ale paganismului antic. Odati convertit la crestinism, el a
dorit sd puni In serviciul crestinismului vastele sale cunostinte filosofice si eruditia sa,
avand ca scop evanghelizarea lumii pdgane a Alexandriei, in mod special mediul
intelectualilor si clasa superioard a societatii alexandrine. Cercetarile si scrierile sale ne
dezviluie figura unui om de litere incorigibil si un boem al academiei*4. Clement este
inainte de toate un educator al sufletelor prin permanenta sa preocupare morald. Avand o
solidd pietate crestind, acesta cautd in scrierile filosofice tot ceea ce i-ar putea servi ca punct
de sprijin si instrument pentru a-si argumenta afirmatiile. Metoda sa consistd in citarea
autotilor vechi cu o mare abundenti. Stilul sau este usor si curgitor, cu toate ci uneori
compozitia nu permite de a urmari gandirea autorului. El a fost primul care a expus cu
amploare, chiar dacid doar intr-un scop pedagogic si moral, raporturile filosofiei cu
crestinismul, ale ratiunii si credintei. Invagimantul siu se pare ci a durat aproape 15 ani;
inaugurat spre anul 190 p. C. el a fost intrerupt in anul 202 p. C. de persecutia lui Septimiu
Sever.

Prin Clement se pun bazele unei teologii stiintifice datoriti lirgirii orizontului
cugetdrii sacre si introducerii filosofiei, prin crearea de criterii In aprecierea adevirurilor. El
concentreazd sub numele lui Cristos toate eforturile spiritului omenesc, aruncand astfel o
punte de intelegere Intre paganism si crestinism. Clement sustine cd Logosul aprinde in
fiecare suflet o scanteie de adevir si tocmai de aceea poetii si filosofii timpului pot fi
admirati, ei fiind inspirati de divinitates. Interpretarea alegorica si efortul constant de a
folosi cugetarea profand in majoritatea problemelor dezbitute au cauzat si unele erori*t,
dar cu toate acestea el a reusit sa creioneze portretul gnosticului crestin si si pund sub
semnul Intrebarii temeliile ideologice ale gnosticismului eretic.

a. Evanghelie si culturd

Diand dovadi de o cunoastere aprofundati a Bibliei si de o vastd culturi filosoficd si
literard, Clement doreste si-i facd pe oameni si se converteascd. El recunoagte adevirul
ce-1 contin operele filosofice, dar indeamna oamenii sa-1 descopere in intregime in Logos.
Opera lui propune calea pe care trebuie si o urmeze omul pentru cunoasterea lui
Dumnezeu, indemnind in acelasi timp la cooperarea omului cu Creatorul sdu: ,,Omul
devine o imagine a lui Dumnezeu in mdsura in care el coopereazi cu Dumnezeu la crearea
lumii.” Caracterizate printr-un profil intelectual si spiritual captivant, scrierile ui Clement
denoti o vasti eruditie enciclopedica din care transpare preferinta pentru elenism si pentru
filosofie in opozitie cu anti-intelectualismul anumitor medii crestine ale timpului sau. Pe de
altd parte, el doreste o gnozi adeviratd care se vtea o cunoastere profundd a misterului.
Pentru el, credinta este o primé etapd necesard ridicirii la gnoza. Cercetarea intelectuald a

4 Campenhausen 1963, p. 35.

4 Dorival 1998, p. 428.

46 Erorile se referd la problema transmiterii pacatului originar nu prin nagtere, ci prin urmarea
exemplului riu si la unele nesigurante de doctrina cf. Coman 1999, p. 70.
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Scripturii trebuie Impletita cu o viatd crestind superioara, virtuoasa si rugiciune
neintrerupt. In opinia lui Clement, adevaratul gnostic este un contemplativ crestin.

Filosof si teolog, Clement din Alexandria a incercat s Inldture inevitabila izolare a
crestinismului de culturd, afirmand ci acesta poate fi reconciliat cu filosofia. Scrierile Iui in
care elemente din platonism sunt imbinate cu elemente din stoicism au influentat scoala
cateheticd alexandring.

Odati cu Clement din Alexandria se poate vorbi de emergenta unei teologii savante
elaboratd cu ajutorul filosofiei grecesti. El va realiza o sintezd intelectuald coerentd intre
traditia iudaicd reluatd de primii crestini si filosofia greacd. Aceastd tentativd se regiseste
mai pregnant in tema celor doud cii prezentd in scrierea sa Stromate’: ,Evanghelia si
apostolii In acord cu tofi profetii admit existenta celor doud cii; ei o numesc pe una
stramtd si ingustd, adicd cea care este constransd de porundi si legi si cea opusi, cea care
duce la pierzanie, larga si incapitoare, deschisi fird restrictie placerilor si pasiunii; ei sustin:
«Fericit cel care nu pleacd urechea la sfatul celor rii si nu se opreste la cei picitosi»; or,
fabula lui Predicos de Ceos despre Virtute si Viciu vorbeste exact despre acest lucru si
Pitagora nu ezitd in a opri de a merge pe calea cea largi, interzicand astfel de a urma
opiniile multimii, nesigure si neclare.” Se observi foarte clar cum Clement isi sprijind
argumentarea pe doud traditii: pe de o parte, cea biblici, iar pe de altd parte cea filosofici.
Pentru cea biblici el aduce in atentic doua texte, unul din Matei 7, 13 — reprezentativ
pentru apostoli, celdlalt din Psalmul 1 (numit si psalmul celor doud cii) — reprezentativ
pentru profeti. Pentru cealaltd argumentare el aduce douid exemple din cultura greaci
facand, pe de o parte, aluzie la faimoasa fabuld a Iui Prodicos despre Heracles aflat la rds-
cruce, iar pe de altd parte, face apel la autoritatea lui Pitagora. Interesantd este i interpreta-
rea sa limitativi, moralizatoare, alegerea dintre viciu si virtute*s. Acest comentariu este tipic
invatamantului traditional al celor doud cii si in mod sigur autorul cunoaste interpretarea
religioasd i crestind a temei, calea mantuirii fiind cea a lui Cristos, intrucat el spune in
lucrarea Pedagognt ,,Eu te conduc pe calea mantuirii. Intoarce-te de la calea erorilor™. A-l
urma pe Logos este un imperativ pentru orice crestin. Cu Clement din Alexandria fuziunea
dublei traditii iudaice §i pagane a celor doua cai devine congtienta $i asumata ca atare.

Dorind sd demonstreze acordul dintre intelepciunea antici si evanghelie, el aduce in
prim plan o serie de analogii, apropiind Biblia de poemele lui Hesiod si ale lui Homer, dar
in acelasi timp insistand asupra unitatii Revelatiei datd de Logos in diverse culturi®®. Vizand
mediul grec, Clement angajeaza limbajul si simbolismul elenistic. Aceasta tendinta prin care
el indeamni crestinul sd nu uite cd este crestin, dar in acelasi timp si-si ocupe locul in
cetatea pdmanteand, este departe de iudeo-crestinism si de austeritatea lui Tertullian. Axa
principald a exegezei lui rimane tipologia traditionald; si pentru el cele doua Aliante sunt
una In prelungirea celeilalte: ceea ce Clement numeste urmarea Testamentelor, adicd
Vechiul Testament constituie o pregitire ce contine precepte, semne §i profetii>!. in

47 Les Stromates 1981, V, 31, 1-2, p. 75.
4 Baudry 1999, p. 97.

49 Le Pedagogne, 111, 87 p. 167.

0 Pierrard 1972, p. 35.

5! Danielou 1961, p. 217-219.
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Pedagogni, spre exemplu, in pasajul despre tufisul in flicari, Clement indicd misterul lui
Dumnezeu care si-a aritat puterea infatisindu-i-se lui Moise, cel cdruia i-a Incredintat
Legile intr-un rug, adicd o plantd cu spini, asa cum Logosul pentru a-si desivarsi misiunea
este incoronat cu spini — totul fiind deci opera unei singure puteri>2.

Reprezentant al crestinismului elenizat, Clement foloseste metoda exegeticd profund
ancoratd In linia tipologica gnosticd, adicd in prelungirea traditiei catehetice. Pentru el cea
mai importantd tehnicd scolard este filosofia, pe care o considerd necesari pentru a
demasca erorile filosofice, a elabora continutul de credinta si pentru a face trecerea de la
cunoagterea naiva la cea stiintifici, cea care permite transformarea simplei opinii in
certitudine.

b. Trilogia Iui Clerment

Primele scrieri ale lui Clement formeazi ceea ce se numegste trilogia lui Clement®3:
Protrepticul, Pedagogul, Stromate. Autorul expune motivul si scopul planului siu in debutul
lucritii Pedagogut ,,Dotind si mplineascd etapd cu etapd mantuirea noastrd, Cuvantul/
Logosul a urmat o metodd excelenti: el indeamna la convertire, apoi la disciplind pentru ca
in final sa instruiasca”4. Avand ca model pe Cristos, Clement doreste ca prima lui lucrare
sd detageze cititorii de paganism si sa-i aduci la crestinism, a doua opera doreste sd-i invete
pe cel proaspat botezati sa se elibereze de vicii §i de pasiunile nedemne pentru un crestin,
iar cea de a treia lucrare ar fi trebuit s se intituleze Maestrul si s-a dorit a fi un tratat
dogmatic i speculativ care si desavarseascd pregitirea crestinilor Aceastd a treia intentie a
lui Clement a rimas nedesdvarsiti deoarece Stomatele nu sunt decat o completare a
Pedagogulni, continand o disciplind morald destinati a-1 face pe crestin si fie mai apt pentru
intelegerea invdtimantului doctrinal. Clement numeste el insusi opera sa ,,0 colectie de
note de cunoastere dupd adevirata filosofie”>>. Unii critici afirma c¢d el nu ar mai fi scris
ceea ce si-a propus, altii, dimpotriva, vad in Stromate, in ciuda caracterului moral pronuntat,
realizarea planului autorului’®.

Protreptienl sav Cuvint de indrumare pentru greci este o lucrare adresatd grecilor, care isi
dezvoltd tema in doud partl. Protrepticul era un gen inaugurat de Aristotel in opera cu
acelasi nume (pierdutd astizi) prin care se indemna convertirea la filosofie. In cadrul
academic, protrepticul era de obicei cursul inaugural prin care maestrii Isi invitau studentii
sd aleagd disciplina propusi de ei. Scrierea are acelasi scop ca al tuturor apologetilor din
secolul 11, dar se deosebeste de celelalte apologii de pani atunci prin nivelul literar ridicat i
stilul elocvent. Inca de la debut ea face dovada ,unei proze care, prin frazele sacadate,
cadentele ritmate si figurile retorice prezente ne dezviluie arta rafinatd a sofigtilor”.
Opera, si mai ales partea a doua, este un adevirat indemn cu caracter apologetic menit sd
demonstreze insuficienta mentalititii pagane de a rezolva problema despre Dumnezeu. Pe
de altd parte, Clement recunoaste faptul ci unii ganditori si poeti greci, mai ales Platon, au

52 I e Pedagogue 1, V111, 75, 1-2, p. 149-151.
53 Cayre 1927, p. 174.

% Le Pedagogne 1, 1, p. 109.

55 Les Stromates 1981, V, XIV, 141, 4, p. 249.
5 Caytre 1927, p. 174.

57 Campenhausen 1963, p. 38.
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exprimat idei care se potrivesc si crestinismului. Dar, sustine el, adevarul reiese numai din
constiinta profetilor si a lui Isus Cristos: ,,Filosofia singurd nu este suficienta; si ne gandim
la poezie, care-si petrece tot timpul in fictiune; ea nu vine decat cu teamd sa marturiseasca
adevarul, sau mai bine zis si dea mirturie in fata lui Dumnezeu de indepirtarea celor
slabi... Daca grecii au cules, poate mai bine decat altii, citeva stelute ale Logosului divin si
au ascultat cateva rare adeviruri, el mérturisesc astfel cd puterea adevarului nu este ascunsi;
dar ei se acuzi In acelasi timp de slibiciunea lor deoarece nu au atins scopul. Fiecare vede
acum In mod evident ci a face sau a zice ceva fird Logosul adevarului este ca si cum ai fi
obligat si mergi firi picioare”8. Lucrarea este un indemn de a ne apropia de Dumnezeu si
din cuprinsul ei transpare una din ideile fundamentale ale lui Clement, cea a unei duble
reveldri paralele in epoca precrestini: incompleta la inteleptii pagani, mai completa la evrei,
dar in ambele cazuri opera Logosului.

Scrierea lui Clement din Alexandria Pedagogn/ este un manual de educatie morald
practicd a sufletului §i a trupului prin ascultarea invégétorului care reveleaza si explicd
lucrérile credintei. Pentru Clement, Cristos Pedagogul il formeaza pe crestin pentru viata
morald. Aici, ca In intreaga sa operd, Clement realizeazd proiectul de identificare a
crestinismului cu sistemul filosofiei. Autorul schiteazd un program de educatie realizat prin
Logos In trei etape®®. Logosul este cel care Indeamnd la convertire dar desfasoard si
activitatea pedagogului Intrucat il indeamnd pe om pe calea cea buni. in fine, el devine
maestru deoarece trece de la formarea morald la instruitea care aduce cunoasterea®.
Clement din Alexandria urmeazi si el un efort de inculturare in favoarea crestinismului i
interpreteazd tema celor doud cdi in manierd morald, ca o alegere intre viciu §i virtute, fard
insd a omite indemnul: ,,Te conduc pe calea mantuirii. Intoarce-te de la calea greselilor”o1.
De altfel, imaginea pedagogului se articuleazi bine cu imaginea ciii, deoarece in Antichitate
pedagogul insotea elevul la scoald si veghea asupra lui. Cristos, adeviratul Pedagog, este cel
care insoteste botezatul pe calea spre mantuire, ducandu-1 la Dumnezeu.

Tema centrald a tratatului Pedagogn/ o reprezintd si definirea virtutii ca ,,vointd in
armonie cu Dumnezeu §i Cristos in traire, adaptatd perfect vietii crestine”¢2. Revelarea
vointei lui Dumnezeu in Decalog si cdutarea virtutii de cétre filosofi au fost permise de
Dumnezeu, dar acum trebuie si-i fie cedat locul celui ciruia i se netezise calea,
propovaduitorului vietii desavarsite, Logosului.

Prima patte a Pedagogulni vorbeste despre Cristos ca educator model al crestinilor
»Domnul vine tot timpul in ajutorul nostru, in toate ne este binefdcitor, in acelagi timp ca
om si ca Dumnezeu. Ca Dumnezeu, sterge pacatele noastre; ca om El ne educi asemenea
unui pedagog pentru ca noi sa nu mai picatuim. Este de la sine inteles cd Dumnezeu il
iubeste pe om cici omul este creatura sa. Celelalte lucruri pe care Dumnezeu le-a creat au
aparut intr-o oarecare ordine; pe om insa Dumnezeu l-a modelat cu propriile sale maini i
i-a insuflat ceva aparte... Cea mai bund cilduzi nu este orbul care, agsa cum spune Scriptura,

58 L e Protreptigue, V11, 1-6, p. 138-141.
59 Moteschini/ Notelli 2001, p. 281.
60 I e Pedagogue 1, 1-3, 3, p. 108, 113.

61 Le Pedagogue 111, 87, p. 167.

62 ] e Pedagogue 1,13.102.2.4, p. 293.
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ii conduce de mani pe ceilalti orbi, ci Logosul a cirui privire patrunzatoare ajunge pana in
inimile noastre”®. Ea se concentreazi asupra unor chestiuni privind modalititile si
necesitdtile pedagogiei divine. Consacrd sase capitole pentru definirea pedagogului:
»pedagogul este asadar Logosul care cilduzeste citre salvarea copiilor care suntem noi”4.
Pedagogia este inteleasa ca o aritarea a cii celei drepte a adevirului cu scopul contemplarii
lui Dumnezeu. O morald conforma cu ratiunea este in mod necesar o morald conforma cu
Logosul, omul trebuie sid se straduiascd si devind asemenea Logosului, imagine a lui
Dumnezeu®3.

Cirtile a doua si a treia oferd instructiuni precise asupra felului de trai zilnic al
crestinului. Este expus un adevarat repertoriu de reguli practice de morald. Prescriptiile
merg pand la cele mai mici detalii. Clement trece in revista toate aspectele vietii cotidiene si
oferd principiile crestine, un cod de morald, de reguli pentru a sti sd triiesti. El vorbeste
despre bauturd, mancare, mobilierul casei, pliceri, sirbitori, viata conjugald si relatiile
sociale. Departe de a-i indemna pe crestini la o viatd ascetici sau de a le recomanda
renuntarea la lume, Clement 1i invitd sd transforme spiritul cetitii prin exemplul unei vieti
animate de dragoste pentru Dumnezeu si pentru aproapele si marturia unei inimi eliberate
de sclavia bunutilor.

Clement este cel dintdi pedagog crestin care oferd norme si prescriptii precise in
lucrarea sa. Ideea de educatie face parte din ecomonia Mantuirii. Mantuirea este
rascumpdrare dar este si educatie sistematicd §i staruitoare care duce prin si cu Cristos la
Dumnezeu.

Stromatele sav Structnri de comentarii stiinfifice dupa adevirata filosofie este o colectie
mozaicatd ce prezinti raportul dintre crestinism si filosofia pigani si sustine adevarata
gnoza crestind In oporzitie cu cea pagana: ,,Clement i-a succedat lui Panten, cel care a
condus pand atunci cateheza din Alexandria, Origene fiind unul dintre discipolii sii.
Explicand materia Stromatelor, Clement stabileste in prima parte o cronologie care merge
pand la moartea lui Commodus; astfel, este evident ci aceastd lucrare a fost redactatd in
timpul lui Sever, despre a cirui perioadd povesteste prezenta carte”%0. Acest raport care
aduce cu sine §i problema legiturii dintre stiinta si credint si a legiturii dintre prorocii
Vechiului Testament si filosofia greceascd este un raport de prietenie. Clement considerd
ci filosofia a fost pentru pagani un indrumdtor spre Cristos, asa cum Scriptura Vechiului
Testament a fost pentru evrei un indrumitor spre implinirea Aliantei. Asadar, filosofia
greaci este vazutd drept o pregitire morald si intelectuala pentru credinti. Grecii i crestinii
recunosc prin urmare acelasi Dumnezeu, dar primii intr-un grad imperfect. ingelepciunea
crestind provine direct de la Logos si de aceea crestinii nu trebuie sd dispretuiasci filosofia,
dar nici si se Intoarcd la filosofia greacd, ci sd participe la gnoza. Portretul gnosticului
crestin il defineste pe acesta ca o persoana libera de patimi §i contopita total cu Dumnezeu
in iubire, In asemenea masurd inct nici nu mai are nevoie de virtuti care sa-l ajute sa
infrunte patimile. El asimileaza stiintele profane si le utilizeazi drept instrumente utile in

63 I e Pedagogue 1,111, 7, 1-9, 3, p. 123-124.
64 I e Pedagogue 1, VII 53, 3, p. 207.

5 I e Pedagogne 1, 4, 1-2, p. 115.

6 Fusebe 1955, VI, VI, p. 94.
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cdutarea adevarului, inaintand astfel spre gloria finald. S#vmate apare ca un discurs
preliminar la prezentarea propriu-zisi a gnozei cu scopul de a schita portretul moral al
gnosticului, care va avea drept punct de plecare o exegeza a parabolei biblice a facerii lumii.
Mai mult, S#romate atestd intr-un mod explicit profunzimea atasamentului siu fagi de
Bisericd. Dintre toate expresiile pe care le utilizeazd pentru a desemna invatamantul crestin,
cea referitoare la regula ecleziastici este cea mai frecventd. De nenumadrate oti, Clement
insistd asupra caracterului ecleziastic al adevérului. Pentru el, a te indepidrta din via
Domnului inseamni a abandona Biserica primard si pe Dumnezeu, cel care existd cu
adevarat. Cel care respinge traditia ecleziastic, afirmd Clement, inceteazi de-a fi omul lui
Dumnezeu si fidel al lui Cristos. Biserica lui Clement este vechea Bisericd, veritabild si
unicd, asa cum Dumnezeu este unic si cum Pedagogul nostru este unic®’. Doar in aceastd
Bisericd se giseste adevirata gnoza si cea mai bund doctrind iar cel care face parte din ea
este obligat sd péstreze cu fidelitate doctrina transmisi lui de Bisericass.

Lucrarea este definitd drept insemndri menite si impiedice uitarea a ceea ce el a
primit de la profesorii sii. Metoda propusi de Clement este cea care dupd constatarea
erorilor filosofilor si stabilirea principilor comune ale ratiunii stabileste certitudinea
adevaratei cunoagteri — gnoza crestind. Principiile acestei stiinte pleac de la credint, care,
la randul ei, isi are bazele In Scripturd. Ca sistem teologic, argumentele sale au la bazi
Logosul, de aceea modelul oferit este unul cristocentric. Doctrina lui Clement sustine ca
nu existd cunoagtere fird credinti, asa cum nu existd credintd fira cunoagstere. De aceea,
filosofia aduce un dublu serviciu credintei deoarece pregiteste sufletele pentru acceptarea
credintei si este auxiliard credintei, in sensul in care oferd acesteia arme de aparare®.
Dumnezeu este creatorul tuturor lucrurilor, iar Logosul este Cristos care ne mantuieste
prin faptul cd ne invatd sa ducem o viata desavarsitd. Intentia lui Clement nu este aceea de
a da crestinismului o infitisare exterioard, atasandu-i elemente preluate din cultura greaci,
ci de a intelege ca pe o unitate experienta greacd, ebraicd §i crestind, de a concepe teologia
si etica crestind ca pe sistemul adeviratei filosofii, in care culmineazi intreaga istorie a
revelatiei divine prin Logos.

O altd scriere, nu de aceeasi amploare ca si trilogia, dar importantd pentru
prezentarea doctrinei lui Clement, este omilia la episodul tanirului bogat din Marcu 10,
17-31. indemnul lui Tsus de a-t1 vinde bunurile nu trebuie interpretat, dupa pirerea lui
Clement, In sensul literal, ci in sensul ci trebuie Infrantd patima pentru averi. Dimpotrivi,
spune el, este bine sa fii bogat, atat pentru cd nu suferi, dar §i pentru i ii poti ajuta pe cei
care au nevoie. Pomana data tuturor celor in nevoi este o piatd divind deoarece te ajutd si
dobandesti incoruptibilitatea cu banii™.

Textul are ca destinatar aristocratia vremii, cireia Clement vrea sd-i ofere un trai
crestinesc, fard a-i impune o schimbare radicald a felului de trai. Opera este importanti
deoarece ne aratd un crestinism care devine fenomen de masd si doreste si se adapteze

7 Ie Pedagogne 1,1V, 10, p. 129.

98 Stromate VII, XV, 90 cf. Quasten 1956, p. 35
6 Coman 1999, p. 70.

70 Moreschini/ Norelli 2001, p. 293.
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pentru a patrunde mai bine in toate paturile sociale, lepddandu-se definitiv de radicalismul
originar care- ficea si fie un fenomen al unei minoritati.
c. Doctrina Iui Clement din Alexandria

Opera lui Clement marcheazi o epoci noud in domeniul elaboririi doctrinei crestine
fiind fondatorul teologiei speculative™. El este initiatorul indriznet al unei scoli care-si
propunea si apere si sd aprofundeze credinta cu ajutorul filosofiei. Pentru Clement acordul
dintre credingd si cunoastere este cel care il ajutd pe om si devina un crestin perfect:
,»Lericit este cel ce vorbeste auditoriului; urechea sufletului este credinta si aceastd credinti
Domnul o denumeste indirect atunci cand spune: Cel care are urechi de auzit sa audal
astfel ¢4, dupa ce am crezut, intelegem ceea ce el spune si cum spune. De altfel, Homer, cel
mai vechi dintre poeti, foloseste cuvantul a auzi pentru a desemna intelegerea si scrie: si el
intotdeauna ascultind... Marturia adeviratd a apostolului afirma: am o mare dorintd de a v
vedea, pentru a vd vorbi despre darurile spirituale necesare pentru a vi Intdri; sau mai
degrabi, pentru a ma simti bine cu voi si la voi, prin credinta care ne este comund, vous si
mie. Apoi el spune: in El este revelati dreptatea lui Dumnezeu, de la credingi la credinta.
Vedem deci cd apostolul vorbeste despre o credintd dubli, sau mai degrabad una singura,
susceptibili de dezvoltare si perfectiune. Credinta comuna este de fapt baza, asa ca un
fundament. Cealalti, credinta superioard, edificatd pe prima, se perfectioneazi in acelagi
timp cu crestinul, si ajutindu-se de ea prin intermediul studiului reuseste s atingd scopul,
adica indeplinirea poruncilor Logosului: acestea sunt dispozitiile apostolilor, care spun ci
credinta lor era capabild si miste muntii din loc §i sa scoate arborii din radacini72.,
Credinta este Inceputul si fundamentul filosofiei, iar aceasta are cea mai mare importanta
pentru aprofundarea continutului de credinta cu ajutorul ratiunii. invﬁ;itura lui Clement se
bazeazi pe Scripturi i se axeazd pe doud linii: pe de o parte, o doctrindg morald §i mistica, iax
pe de altd patte, o doctrind telogica propriu-zisi. Clement creioneazi o veritabili teotie a
cunoasterii religioase, abordand problema raporturilor credintei si filosofiei, a cunoagterii
naturale a lui Dumnezeu. El are o idee mai precisi decat predecesorii sii despre
dezvoltarea succesiva i multiforma a revelatiei divine in timp. El insistd asupra Logosului,
Fiul lui Dumnezeu, creator si Mantuitor. De asemenea, incearcd un comentariu metodic al
Scripturii si al catorva expuneri dogmatice. Va intrevedea un fel de teorie a simbolismului
practicat de traditie. Dar, trisitura dominantd a scrierilor sale este aspectul moral vazut ca
o ascensiune prin care, etapi cu etapd, sufletul se apropie de starea omului perfect”. El il ia
pe crestin de mana si il conduce prin toate circumstantele vietii pentru a-i indica in detaliu
atitudinea unui veritabil copil al lui Dumnezeu Innoit prin Fiul si animat de Spiritul Sfant.
Aceste etape prin care trece sufletul omului sunt percepute ca oddile unui adevirat castel al
sufletului’* si caracterizate prin diferenta motivelor care inspird atitudinile: teama’s,
credinta §i speranta’s, dragostea’” — acesta din urma fiind singurul motiv demn. El sustine

" Quasten 1956, p. 29.

72 Les Stromates 1981, V, 1, 2, p. 27-29.

73 Stromate V11, 2, col. 413 cf. Cayre 1927, p. 177.

"4 Stromate V11, col. 416 cf. Cayre 1927, p. 177

5 Stromate 11, 7, 8 col. 968-976 cf. Cayre 1927, p. 177.
76 Stromate 11, 6, col. 960 cf. Cayre 1927, p. 177.
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ca modestia, utilul, rationalul, spiritualul sunt calititi care se regisesc si in exigentele
filosofice, dar forta ultimi care actioneaza in cazul crestinilor si care ghideaza libertatea
umani nu este ratiunea purd, ci iubirea fatd de Dumnezeu si fatd de aproapele. Meritul lui
Clement este acela cd a dat filosofiei un sens nou, pe de o parte considerand-o stiinga
lucrurilor divine si pe de altd parte practica vietii crestine. De altfel, in secolul 111, paganii
considerau filosofia sub aspectul ei moral si religios. El a intrat in acest curent si a cdutat la
filosofi o doctrind morali care si o confirme pe a sa. A considerat filosofia drept
pedagogul piganilor asa dupa cum Legea a fost pedagogul iudeilor, rolul ei fiind de a ajuta
la edificarea credintei prin gnozi’®. Credinta rimane Insid baza edificiului spiritual,
speculatia teologica fiind subordonatd Scripturii §i traditiei.

Teologia propriu-zisd face referire la Dumnezeu, Trinitate, cristologie si sacramente.
El cautd sd-1 cunoascd pe Dumnezeu aplicand teologia negativista (corectd din punct de
vedere al metodei) adicd negarea proprietatilor corporale, spirituale ale lni Dumnezeu,
considerandu-l o fiinta simpla la modul absolut. El admite si teologia pozitivista deoarece ii
atribuie lui Dumnezeu perfectiuni vdzute pozitiv, plecand de la creaturi™. Asupra Trinitatii
Clement distinge intre ratiunea divind imanenta, atribut al Tatalui, si Logosul personal, care
este Fiul. El insistd asupra rolului Verbului ca si creator, luminator, revelator, maestru si
pedagog. in cristologie, Clement admite un oarecare docetism, afirmand ci Cristos a fost
eliberat de necesitdtile naturale in viata sa pamanteand si in sufletul siu de pasiuni®.
Clement recunoaste Mantuitorului dualitatea naturilor si unitatea persoanei, numindu-1
Om-Dumnezeu. Sacramentele semnalate de Clement sunt botezul, pe care il numeste baie
sau iluminare, principiu al renasterii®!, confirmarea, semnalati ca rit complementar al
botezului, pecetea Domnului, euharistia care Insoteste si ea botezul, penitenta conceputa in
viziunea lui Hermas, adici o singurd penitentd dupi botez, intelegand prin ridicarea
pécatelor nu numai iertarea lor, dar si vindecarea.

in plus, Clement distinge doud grupe de crestini: cei simpli cu o credingd comuna si
gnosticii sau cei perfecti, care posedi o credinti aprofundatd. Acestia se deosebesc de
primii prin trei elemente: apatheia, catitatea si gnoza. Apatheia® este cea care produce in
suflet o stare asemandtoare insensibilitatii stoice, dar totodatd ea nu este inertie, ci se
caracterizeazd prin rezistenta in fata tentatiilor. Caritatea este vazuti ca principiul unitatii
sufletului cu Dumnezeu. Groza este elementul cel mai caracteristic al perfectiunii, fiind
vorba nu despre o cunoastere niscutd din speculatii, ci despre o cunoastere religioasd care
il initiaza pe cel ce o posedd In misterele care nu sunt accesibile multimii si il face prietenul
lui Dumnezeu. In ciuda lacunelor ce caracterizeazi doctrina gnozei (exagerarea aspectului
gnozei ca element esential al perfectiunii, excluderea crestinilor simpli de la posibilitatea
atingerii stdrii de perfectiune), avantajele acesteia pentru teologia crestind sunt
considerabile: a ficut din Alexandria centrul intelectual cel mai cunoscut din Bisericd, a

7 Stromate V1, 9, col. 293, 296, 297 etc. cf. Cayre 1927, p. 177.
8 Stromate 1, 5, col. 717 cf. Cayre 1927, p. 180.

7 Les Stromates 1981, V, 11, 12, p. 43-45.

80 Stromate V1, 9 col. 292 cf. Cayre 1927, p. 182

81 I e Pedagogne 1, V1, 28, 1-5, p. 163-165 passim.

82 Stromate IV, 5, col. 1233; VI, 9 col. 293 cf. Cayre, p. 182.
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combitut eficient gnoza ereticd, a mentinut in Biserica spiritele cultivate ce erau tentate de
neoplatonismul atunci in vogd, a deschis calea pentru cercetarea si studiul elementelor
divine nu numai In Scripturd dar si in intruparea Logosului, a antrenat crestinii in cautarea
perfectiunii vietii de credint3s3.

Daci ar fi sd schitim aspectele teologiei lui Clement din Alexandria am putea vorbi
despre:

Teologia Logosului: Clement doreste sd edifice un sistem teologic ce are la baza ideea
Logosului. Aceastd idee devine principiul cel mai inalt al explicatiei religioase a universului.
Logosul este creatorul lumii, unicul autor al manifestirii divine in Legea Vechiului
Testament, in filosofia grecilor si, cand timpurile s-au implinit, in propria sa Intrupare.
impreunﬁ cu Tatil, el formeaza Trinitatea si prin El il putem recunoaste pe Tatil. Logosul
este maestrul universului si legislatorul umanitatii, Mantuitor si Pedagog, creatorul unei
vietl noi care incepe cu credinta, progreseazi spre stiinta si contemplare si conduce,
datoritd dragostei si caritdtii, la nemurire. Importanta filosofiei pentru doctrina lui Clement
denoti prezenta influentei platonismului din perioada de mijloc a gandirii sale despre
doctrine crestine, precum natura omului si persoana lui Cristos: ,,Gustati si vedeti ce bun
este Domnul! Credinta va va introduce, experienta vd va invita, Scriptura, ca un pedagog
va va ghida. «latd, micutii mei, zice ea, ascultati-md, va voi invata ce Inseamni teama de
Domnul» Apoi, adresandu-se deja credinciosilor ea adaugi, pe scurt: «Care este omul care
doreste viata, care doreste sd aiba zile frumoase?» Suntem noi, adoratorii binelui. Ascultati
deci, voi care sunteti departe, ascultati voi care sunteti gata; Logosul nu se ascunde de
nimeni; este o lumind comuni, ce striluceste pentru totl camenii; nu existd cimerian pentru
Logos; sd mergem spre mantuire, si mergem spre renastere; sd indrdznim noi care suntem
numerosi sa ne reunim intr-o singura iubire. Astfel, atunci cand In unirea mai multor voci
disonanta si dispersia lor au fost supuse unei armonii divine se constituie o simfonie
singurd; si corul supus unui singur dirijor, Logosul, isi giseste linistea in insisi adevir atunci
cand zice Abba, Tatdl; atunci aceastd voce, aflatd in conformitate cu adevérul, este primitd
de Dumnezeu ca §i un prim fruct pe care el il culege de la copiii sdi”’%4. Pe om, de exemplu,
il desctie ca o fapturd duali®>, asemenea centaurului din miturile clasice, alctuit din trup si
suflet, iar filosoful gnostic crestin avea datoria sd lupte pentru eliberarea sufletului de sub
robia trupului, si si se pregiteascd pentru eliberarea finald, care este moarteass. Chiar si
cristologia sa este impregnati de o astfel de ambivalentd, deoarece desi afirmd in repetate
randuri istoricitatea Intruparii si realitatea trupului lui Cristos®’, el estompeaza distinctia
dintre Logos si suflet Intr-o manierd avand uneori accente docetiste. Tema cristologiei sale
nu este istoria vietii, mortii si invierii lui Cristos, ci Logosul divin care apare in aceasta
istorie, fiindu-i, se pare, mai ugor si vorbeasci despre Domnul inviat decat despre
suferintele lui. Cu toate acestea, este gresit sa vorbim despre elenizare in cazul teologiei lui
Clement, cici aga cum afirmd Pelikan, citindu-l pe Chadwick ,,desi Clement este elenizat

8 Cayre 1927, p.179.

8 Le Protreptique IX, 88, 1, p. 155-156.

85 Stromate 4.3.9.4. cf. Pelikan 2004, p. 69.
86 Stromate 4.3.12.5. cf. Pelikan 2004, p. 69.
87 Le Protreptigne X1.111.2, p. 178.
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pand in maiduva oaselor, totusi nu are rezerve in ce priveste loialitatea lui fatd de
Biserica™ss.

Doctrina ecleziologici: Clement crede in existenta unei singure Biserici universale aga
cum Dumnezeu este doar unul. El o numeste fecioard si mamd, scoald unde Isus invat.
Admite de asemenea existenta unei ierarhii care este formatd din episcopat, preotie si
diaconat si este asemandtoare ierarhiei ingeresti. Teologia de o inaltd tinuti ce domini
prima carte a Pedagogulni este cea care di nota dominanti a caracterului crestin al lui
Clement. Acest text ne aduce ecoul unui invitimant al secolului II referitor la maternitatea
Bisericii si la Cuvantul devenit prin intrupare laptele copiilor. Aceste simboluti se fondeazi
intr-un curent mistic ce atrage sufletul spre Biserici. Ceea ce Clement doreste nu este
Biserica visata de gnostici, ci o Biserica vizibila, unici, cea care ii poarta in sanul ei pe toti
crestini i i hraneste cu Cuvantul unic.

Botezul este considerat ca o regenerare si 0 nastere noud, iar in calitate de sacrament
constituie Impreund cu Logosul cei doi poli ai teologiei sale cristologice si ecleziologice.
Foloseste pentru a denumi botezul termeni precum pecete, iluminare, baie, perfectiune,
mister.

Euharistia: este prezentati in primele pasaje ale Pedagognini ca o mancatre noud care ne
permite s-1 primim pe Cristos i sa-1 facem si locuiascd In sufletele noastre.

Doctrina morald: pacatul lui Adam consistd in refuzul primului om de a se ldsa educat
de Dumnezeu i acest pacat ne este transmis nu prin generatii, ci prin exemplul rau dat de
primul parinte i numai un act personal poate sterge acest pacat. El considerd ci trebuie sd
existe o singurd penitentd in viata crestinului, inaintea botezului. Totusi Dumnezeu a
acordat omului si 0 a doua penitentd care insi nu poate fi obtinuti decat o singura data.
Idealul apirat de Clement este un ideal de echilibru moral care relnnoieste vechiul ideal al
armoniei interioare. In acest sens, Clement a pus bazele unei culturi crestine in care
credinta evanghelic isi giseste fundamentul §i tot ceea ce are mai bun in mostenirea
gandirii clasice. El este cel care putem spune ci a fondat umanismul crestin®. Formulele
sale sunt uncori ezitante®® deoarece intotdeauna didascalia, atinsa de stiintele profane si de
increderea in natura umand, sfarseste prin a reveni cu predilectie la ideea unei virtuti care se
invatd §i care nu este nici har al lui Dumnezeu, nici exercitiu al vointei: ,,Nu natura, ci
instruirea este cea care 1i face pe oameni virtuosi... De asemenea, putem fi credinciosi fird
studii, dar atunci cel care doreste si ne urmeze nu este capabil sd inteleagi datele credintei
daca nu Invata™!.

Clsdtorie i virginitate: Clement apdrd cdsdtoria impotriva tuturor atacurilor sectelor
gnostice st o recomandd pentru ratiuni pur morale: datoria fatd de patrie, succesiunea
familiald, perfectiunea lumii, procrearea. El ridicd mariajul deasupra unei simple uniuni
sexuale si vede uniunea spirituald i religioasd dintre barbat si femeie: ,,Birbatul si femeia
au o virtute comuni. Cici, daci Dumnezeul lor este unic, la fel invﬁgitorul lor este numai
unul. Ei apartin unei singure Biserici, practicind aceeasi cumpatare, aceeasi modestie.

8 Pelikan 2004, p. 76.

8 Beatrick 1987, p. 113.

% Bardy 1947, p. 122.

O Stromate 1, V1, 34-35 cf. Quasten 1956, p. 29 e/ passin.
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Hrana le este comuna. Casatoria le impune aceleasi sarcini. Respiratia, vizul, auzul,
cunoasterea, speranta, ascultarea, dragostea dintre ei sunt toate la fel. Iar cei a cdror viad
este trditd In comun primesc un har comun si deopotrivd mantuire. Ei au in comun o
aceeasi conduitd virtuoasa™2. Pentru a prelntimpina atacurile gnosticilor contra cisitoriei
el considerd mariajul o uniune spirituald §i religioasd la care aplici promisiunile lui
Dumnezeu: ,,Cine sunt cei doi sau trei adunati impreuna in numele lui Cristos, unde
Domnul este prezent printre ei? Nu sunt oare barbatul, femeia si copilul, deoarece barbatul
si femeia sunt uniti de Dumnezeur”. Pe de alti parte, el laud4 si virginitatea si pe cei carora
Dumnezeu le-a oferit-o ca stare permanentd a vietii. Totusi, comparand casitoria si
virginitatea, el recunoaste superioritatea celui casitorit in fata celui ce traieste singur.

Tot Clement este cel care a dezvoltat una dintre cele mai influente doctrine ale
imitatiei. Bl considera cuvintele lui Isus ,,Fiti milostivi precum si Tatil vostru milostiv este”
(Lc. 6, 36) drept suport biblic pentru descrierea crestinului matur, adicd cel care urmeaza
exemplul lui Dumnezeu®3, cici legea Vechiului Testament numeste urmare imitarea, iar o
astfel de urmare la limitele puterilor omenesti il face pe om asemenea modelului®®. Aceastd
unire cu Cristos este cea care duce la mantuire. Dupa o serie de citate din Platon si din
Vechiul Testament, Clement descopera definitia imitatiei intr-un pasaj paulin din 1 Cor. 11,
1 st afirma cd Paul vede aceasta unire cu Dumnezeu pand acolo incat omul devine drept si
sfant prin intelepciune, menirea credintei, avand drept scop implinirea fagiduintei prin
credinta?.

Teologia sa este In bund misurd o teologie liberald, dar si una pietistd, autorul fiind
partizan al unei religii a lumii, o religie care transcende atat liberalismul pigan, cat si
rigorismul iudeu. Crestinismul este pentru Clement o viatd noud, ce se naste dintr-o fiinta
reinnoitd, care se implineste dincolo de toate modurile de viatd anterioare, dincolo de orice
cunoastere rationald ordinard §i dincolo de orice morald legalisti, prin entuziasmul
crestinului de a fi In comuniune cu Dumnezeu prin credintd, dragoste si speranti.
Crestinismul este vazut asadar ca perfectiune a oricirei religii si a intregului umanism,
deoarece este implinire a vietii in Dumnezeu.

2. Origene
a. Origene — catehet si teolog al scolii alexandrine

Din intreaga antichitate crestind figura lui Origene se distinge datoritd calitatii
scrierilor sale i atractiei intelectuale pe care o emana. Comparativ cu opera spitituala a
primilor parinti ai Bisericii, aceasta ne apare doar ca un preludiu la scrierile lui Origene®.
Gandirea sa marcheaza momentul in care Biserica a abandonat existenta sa conventionald
de pand atunci §i s-a angajat pe drumul viitorului. Este pentru prima datd cand teologia nu
mai respinge adversarii, ci instruieste crestinii pentru a fi capabili sa raspundi acuzatiilor ce
le sunt aduse. La Alexandria, apoi la Cesareea, Origene a fost seful scolilor, uneori singurul
maestru al acestora. Dupd moartea lui Clement, Alexandru din Ierusalim 1i va scrie lui

92 I e Pedagogne 1, 4, 10-11, p. 129-131.

93 Stromante 2.19.100.4 cf. Pelikan 2004, p. 163.
94 e Pedagogne 1.5.20.4

9 Stromate 2.22.136.6 cf. Pelikan 2004, p. 163.
% Campenhausen 1963, p. 49.
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Origene: ,Ii cunoastem pe acesti fericiti parinti care ne-au precedat si alaturi de care noi
vom fi cat de curand: Panten care este cu adevirat fericit si maestru, la fel ca venerabilul
Clement care a fost maestrul meu si altii, dacd mai sunt. Prin ei te-am cunoscut, tu care
excelezi in toate, domnul meu si fratele meu”7. Aceast atestare datatd spre anul 215 p. C.
ne face cunoscuta gloria de care se bucura Origene.

Spre deosebire de Clement, Origene s-a ndscut crestin si, inca din copildrie, a Invitat,
indemnat de tatdl sau Leonida, Scripturile?s. Rimas firi tatd la varsta de 17 ani, el va incepe
sd predea la inceput literele si apoi va fi insdrcinat cu conducerea scolii catehetice, asa cum
am mentionat. Fiindu-i incredintat de episcop intreg invdtamantul catehetic, Origene va
abandona predarea literelor profane si va vinde manuscrisele pe care le detinea pentru a se
intretine §i pentru o pensiune de patru oboli pe zi?. Ducea o viatd austerd si in acest
climat, dar si din dorinta de perfectiune cresting, a facut imprudenta de a intelege literal
cuvintele evangheliei dupd Matei refetitoare la eunuci: ,,in acel timp, pe cand era catchet la
Alexandria, Origene a savarsit o faptd care denotd o imprudentd juvenild, dar in acelasi
timp credintd si temperantd. El a inteles cuvintele ,,existd eunuci care s-au ficut ei Insisi
astfel pentru impéri';ia cerurilor” intr-o manierd simpla si intr-un fel imaturd, fie pentru cd
s-a gandit sd implineascd cuvantul Mantuitorului, fie pentru ci era tandr si vorbea despre
lucrurile sfinte nu numai bérbatilor, ci si femeilor si ar fi dorit si Indeparteze orice pretext
de a fi calomniat; din acest motiv el a dorit si implineasci in mod plenar cuvantul
Mantuitorului, avand griji ca fapta sa sd nu ajungi la urechile discipolilor care-1 cunosteau.
Totusi, aceasta n-a fost posibil”1%. Acest fapt, va constitui mai apoi un capit de acuzare
impotriva lui. Dupd douazeci de ani de invatamant el va face o cilatorie la Roma unde se
va imprieteni cu Hipolit, un alt mare scriitor crestin, pentru ca apoi sa revind la Alexandria.

Aflat la conducerea scolii catehetice din Alexandria si neputind face fata singur unei
munci care devenea din ce in ce mai solicitanti, Origene s-a degrevat de pregitirea
incepdtorilor cu care l-a insircinat pe discipolul siu Heracla!®. Aceastd dedublare a
cursurilor s-a petrecut spre anul 215 p. C. Heracla va prelua apoi spre anul 230 p. C.
conducerea scolii pentru ca in 231 p. C. sd devind episcop al Alexandriei in locul lui
Demetrius. invi';iméntul catehetic al lui Origene consta aproape exclusiv din explicarea
Scripturii folosind metoda alegorica. Evolutia ideilor asupra filosofiei isi va pune amprenta
asupra reorganizarii scolii alexandrine, aducind-o la nivelul scolilor celor mai renumiti
filosofi din Alexandria. Consideri filosofia greacd necesari si de aceea imbinati cu studiul
Scripturii constituie materia de invatdmant a scolii catehetice!02,

indepirtat din Alexandria, el isi va continua Invatamantul in Cesareea, scoald unde il
va avea ca discipol pe Grigore Taumaturgul unul dintre marii apostoli ai Orientului. Acesta
ne oferd informatii pretioase asupra felului in care preda Origene si chiar dacd nu se refera
la perioada alexandrind, considerdim ci sunt pretioase pentru tema studiului nostru. in

97 Busebe 1955, VI, X1V, 8-9, p. 108.

% Busebe 1955 VI, 11, 9-11, p. 84-85.

9 Fliche/ Martin 1938, p. 252.

100 Eusebe 1955, VI, VIII, 1-3, p. 95-96.

101 Eusebe 1955, VI, XX VI, p. 128-129 (despre Heracla)
102 Calugir 2002, p. 44.
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elogiul pe care Grigore i-1 adreseaza ne este descrisi metoda pedagogicd a maestrului care
este considerat nu numai un profesor, ci un adevirat educator, care transforma sufletul ce i
se incredinta: ,,cand vedea ci eforturile lui nu aduceau roade, el incepea si se invartd, si se
frimante si sd facd uz de Intreaga sa artd si de toate preocupdrile sale pentru a ne face sd
intelegem; toti spinii, toate buruienile, tot ce sufletul nostru nastea ca o padure virging, el
rupea si, in maniera lui Socrate, ne redresa prin cuvantul sdu, prin persuasiune si
constrangere... La inceput toate acestea le acceptam cu suferintd si teamd, dar nici
obisnuinta, nici exercitiul nu ne-au invatat sa urmam ratiunea, ci discursul lui este cel care
ne-a format si purificat incetul cu incetul”103,

In acelasi timp cu educatia morala se facea invatamantul enciclopedic: dialectica,
critica, aritmetica, geometria, astronomia si filosofia cea care incorona aceastd pregatire
lunga. Discipolii lui Origene trebuiau si citeascd toti filosofii, in afara celor atei. ,,El folosea
drept studiu un singur sistem: trecea totul in revista, nedorind sa ramanem ignoranti nici
intr-un domeniu al stiintei grecesti, iar in ce-l priveste, el mergea inainte, ne tinea in mana
pe calea pe care noi mergeam in urma lui... El aduna pentru instruirea noastri tot ceea ce
fiecare filosof a invatat ca fiind util §i adevarat, pentru ca apoi sa ne vorbeasca despre
lucrurile care pot aduce pietate printre oameni. Vorbind despre acestea, el nu dorea si ne
atasdm oricdrui filosof, ci si ne atasam de Dumnezeu si de profetii ui”1%4. Acest studiu
indelung era doar o pregitire pentru invitarea Sfintei Scripturi, consideratd de Origene
teologia prin excelenta.

El corecta pe cei care greseau cu o discretie parinteasci. lata, spre exemplu,
scrisoarea pe care Origene i-o adreseazd lui Grigore dupi intoarcerea acestuia In patria sa:
,»Fiul meu, fii atent la citirea Scripturii divine, cu credintd si cu intentia de a plicea lui
Dumnezeu. Bate dacd portile sunt inchise si usierul iti va deschide... dar nu te multumi
doar si bati §i si cauti; ceea ce este cel mai necesar pentru a intelege este rugiciunea... Cu
afectiune pdrinteascd pentru tine, nu ma tem sd-ti vorbesc astfel. Daci fac bine sau nu,
Dumnezeu stie si cel care are parte de spiritul lui Dumnezeu si al lui Cristos...”19. Origene
transforma discipolii atat prin eruditia sa cat $i prin exemplul personal: el nu era doar cel
care apirea din cand in cand in fata auditoriului pentru a conferentia, deci era pedagogul
care trdia fird incetare impreund cu discipolii sii.

De altfel, el 1i apara pe cei simpli si credinta acestora ca fiind nu cea mai buna in mod
absolut, dar cea mai buni posibild si spune ci doctrina propusd acestora era cea adevarati:
»amenintdrile cu care noi i infricosam pe picitosi nu sunt minciuni; sunt pedepse
adevirate §i prin aceasta doctrina elementari pe care o propunem celor simpli se distinge
de miturile care in religia pagana sunt propuse initiatilor'%. Dar aceste adevaruri care sunt
clare pentru multime nu li se par tot atat de clare spiritelor elitei”. De-a lungul intregii sale
cariere ideile sale sunt precise si, dac la inceput, opera este caracterizatd prin indrazneald in

103 Cf. Fliche/ Martin 1938, p. 265 e passim. Am preluat aceste fragmente din opera citatd
intrucat in stadiul actual nu am avut acces la original.

104 Thidem, p. 264.

105 Thidem, p. 267.

106 Contre Celse 1, X11, p. 107-109.
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afirmatii, spre sfarsit el se multumeste sa devina un predicator devotat, cu scopul de a-si
indrepta auditoriul spre perfectiunea vietii de credinta.

Teologia sa, spre deosebire de cea a lui Clement, care si-a sprijinit ideile pe doctrina
Logosului, isi giseste punctul de plecare in cea mai profunda si indltatoare idee crestind,
ideea de Dumnezeu. Scrierea sa cea mai importantd incepe cu afirmatia cd Dumnezeu este
spirit, lumind, principiu absolut'??, care devine de inteles prin intermediul Logosului.
Aspectele teologice pe care Origene le trateazd sunt numeroase i se referd la:

Trinitate: notiunea de Trinitate ii este familiard lui Origene. Unii critici afirma cd el a
fost adeptul subordinatianismului, iar altii dimpotrivi. Dupa Origene, Fiul purcede de la
Tatil nu prin diviziune, ci in maniera in care vointa decurge din ratiune si, pentru ci in
Dumnezeu totul este etern, la fel este si aceastd purcedere: ,,Adesea, ochii nostri nu pot
percepe natura luminii, adicd substanta soarelui. Dar atunci cind contemplam strilucirea sa
care patrunde prin ferestre, de exemplu, sau prin oticare altd trecere, putem presupune care
este sanul §i sursa luminii corporale. in acelasi mod, operele providentei divine si planul
lumii intregi sunt ca razele naturii lui Dumnezeu in raport cu realitatea substantei si fiintei
sale. Astfel, asa cum inteligenta noastrad prin ea insasi nu-l poate contempla pe Dumnezeu
asa cum este El, ea il cunoaste pe Tatal lumii prin intermediul frumusetii operelor sale si
prin creaturile sale”198, Fiul deci, nu are inceput, afirma Origene i aceastd afirmatie vine sd
respingi deja viitoarea crizd ariand, termenul folosit de Otigene homwnsions pentru aceastd
circumstanta fiind cel care va deveni celebru o datd cu Conciliul de la Niceea. Doctrina
Logosului reprezinta asadar, un progres remarcabil in dezvoltarea teologiei si va influenta
profund invatamantul ecleziastic.

Logosut- Origene va folosi pentru prima datd expresia Onz-Dumnezen'® fiind, de altfel,
meritul lui de a dota cristologia greacd cu termeni stiintifici precum physis, hypostasis, ousia,
homoousios, theanthropos. ,,Fiul lui Dumnezeu, prin care totul a fost creat, este numit Isus
Cristos si Fiul Omului. Céci Fiul lui Dumnezeu poartd numele de Fiul Omului a cirui
venire este anuntatd in madrirea lui Dumnezeu Tatil cu sfintii ingeri. Tocmai de aceea in
intreaga Scripturd este evocatd natura divind in termeni umani, in timp ce natura umand
este onoratd de denumiri ce relevd demnitatea divind. Origene afirma de asemenea ci
Vechiul Testament nu ar fi avut semnificatie fard Isus Cristos110,

Mariologie: Origene raporteaza Mariei denumirea de mama lui Dumnezeu asa dupd
cum afirmi istoricul Sozomene'!!, chiar daci In scrierile ce ni s-au pastrat nu apare acest
termen. De altfel, scoala din Alexandria folosea acest titlu pentru a exprima maternitatea
divina a Mariei. Dar Origene merge mai departe si invata despre materinitatea universald a
Mariei: ,,Nimeni nu poate intelege Evanghelia lui Ioan dacid nu s-a odihnit pe pieptul lui
Isus si nu a primit-o drept mama pe Maria!12.

07 Traité des principes, 1, 1, 6, p. 99.

108 Traité des principes 1978, 1, 1, 6, p. 99-101.

109 Quasten 1956, p. 99.

110 Brown/ Fitzmayer/ Murphy 1997, p. 1728.
11 Quasten 1956, p. 100.

12 Thidem, p. 101.
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Ecdleziologie: Origene vede Biserica atat ca popor crestin, cat si corpul mistic al lui
Ciristos, si aga cum sufletul locuieste in corp, Logosul traieste in Bisericd: ,,Sfanta Scriptura,
putem spune, afirmd cd trupul lui Cristos, animat de Fiul lui Dumnezeu, este Biserica lui
Dumnezeu. Membrele trupului sdu, mai spune ea, luate impreund, sunt credinciogii. Asa
cum sufletul insufleteste si misca trupul — acesta, de fapt, nu se bucuri de o putere naturald
a migcirii pe care o are o fiinta vie — asa si Logosul misca si animd intregul trup care este
Biserica, miscand de asemenea fiecare membru al Bisericii, care de la sine nu face nimic
fard de Logos™'13. El este primul care a declarat ci Biserica este cetatea lui Dumnezeu aici
pe pdmant si prezintd un caracter ecumenic, iar legile sale sunt In armonie cu guvernarea
stabilita in fiecare tarall4,

Botezul este atestatd credinta in existenta pacatului originar $i practica botezului
copiilor!!>, Fiecare fiintd umand este nascutd in pacat §i de aceea traditia apostolicd ordona
botezarea nou-nascutilor.

Penitenta i iertarea pdcatelor: in sens strict, afirmd Origene, nu existd decit o singurid
iertare a pacatelor, cea a botezului deoarece religia crestind dd putere si har pentru a Invinge
pasiunile ulterioare. Exista, totusi, mijloace pentru a obtine iertarea pacatelor comise dupa
botez: martiriul, postul, iertarea ofenselor, caritatea. Altfel spus, Origene cunoaste iertarea
care se obtine prin penitenta si prin marturisirea pacatelor in fata unui preot.

Eubaristia: este numitd corp sfant in unele pasaje, iar in altele se vorbeste clar de
euharistie ca si corp al lui Cristos: ,,voi care sunteti obisnuiti cu misterele divine stiti cu ce
grija trebuie sd péstrati corpul lui Cristos care v-a fost dat, ca nici o firimiturd si nu cadd i
nici o parte a tezaurului sa nu se piarda.” In Contra i Celsus, Origene afirmi cd ,,noi
aducem mirire ui Dumnezeu creatorul tuturor lucrurilor si mancim painile ce ne sunt
prezentate prin actiunea harului §i rugiciune. Si aceste paini au devenit prin rugiciune un
corp sfant si sfintitor al celor care il primesc cum se cuvine”!16, In ce priveste sangele lui
Cristos, Origene afirmi cd el poate fi baut fie sacramental, fie prin ascultarea cuvintelor
datatoare de viat.

Escatologia: in viziunea sa escatologicd, sufletele celor care au pacituit vor fi supuse
dupi moarte unui foc purificator. Sufletele celor buni vor intra in Paradis, intr-un fel de
scoald unde Dumnezeu va oferi solutia tuturor problemelor universului. Toti pacitosii vor
fi si ei salvatl. Chiar si satana va fi purificat prin Logos. In acest cadru, a doua venire a lui
Isus va avea loc, oamenii vor invia si Dumnezeu va fi in toti. Dar aceastd restaurare
universald nu este sfarsitul lumii, ci numai o faza tranzitorie. Origene, influentat de Platon,
admitea ideea unei succesiuni nelimitate de lumi, inainte $i dupi acest moment, acest fapt
facand din creatia lumii un act etern.

Origene este adeviratul creator al teologiei stiintifice din Rasarit, unind cuceririle
spiritului uman pana la el in jurul lui Cristos prin intermediul Sfintei Scripturi. El a deschis
drumuri noi In cugetarea teologicd prin metode noi, bazate pe ipoteze. Dupi pirerea unor
teologi, opera lui Origene aduce o importantd contributie in cel putin patru domenii ale

113 Contre Celse 1969, VI, 48, p. 301.
114 Quasten 1956, p. 101.

15 Thiden.

116 Contre Celse 1969, VIII, 33, p. 247.
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teologiel: gandirea critici asupra culturilor, confruntarea crestinismului cu alte religii,
problema ecumenismului si aprofundarea cristologiei'!”. Opera lui Origene prezinta o
cristologie care nu cunoagte inca formuldrile doctrinare ale secolelor urmatoare dar care se
dovedeste a fi coerentd cu credinta Bisericii si atestd astfel posibilitatea uneori moduri
originale de a gandi si a intelege misterul lui Cristos mort si inviat, astazi ca i ieri. Pe de altd
parte, gandirea lui este influentatd de elenism §i in mod particular de platonism. Demersul
sdu teologic este un exemplu despre ceea ce ar putea fi astdzi atitudinea crestinilor dornici
de a-si Intelege credinta in contextul propriilor lor traditii, adic o inculturare a credintei.
Acest punct de vedete ne este prezentat de Origene prin furnizarea unor importante
corecturi facute schemelor de gandire platonistd a ciror inspiratie, ne spune Origene este
inainte de toate biblica.

In ce priveste confruntarea cu celelalte religii, Origene subliniazi pe de o parte ca
Logosul se comunici oricirei fiinte dispuse a-1 primi, ci el s-a revelat dreptilor din vechime
si a Inceput s se facd prezent prin Scripturi Incd Inainte de venirea sa temporald si cd in
timpurile viitoare el vine in intampinarea celor ce accepti liber darul prezentei sale. Pe de
alta parte, Origene spune ca Logosul s-a facut trup intr-o zi, cd a murit odata pentru toti si
ca ardtarea sa printre oameni se distinge de toate celelalte manifestari ale Divinitatii: ,,nu
este necesar si existe peste tot un mare numdr de trupuri si un mare numdr de spirite
asemenea lui Isus, pentru ci Intreg pdmantul a fost iluminat de Logosul lui Dumnezeu.
Este suficient cd Logosul unic, ce apare ca un soare al dreptatii isi trimite razele din Tudeea
pand la sufletele ce doresc sd-1 primeasci™!8. Aceastd teologie prezintd raportul
crestinismului cu celelalte religii. Atentia acordata persoanei lui Cristos nu exclude existenta
unei diversititi a manifestarii intelepciunii lui Dumnezeu si respectul pentru aceastd
diversitate care nu vine in contradictie cu recunoasterea unicitatii lui Cristos. Mergand mai
departe, opera lui Origene face un pas lnainte pe terenul ecumenismului deoarece el a
putut fi inteles de citre lumea greacd pagand si a fost creatorul unei teologii care face apel
la categorii accesibile necrestinilor!!?.

Origene a ajuns, in secolul trei deja, si gandeascd si sd inteleagd In unitatea lor
originald prezenta Fiului langa Tatal si raportul sau cu universul. Cristologia sa defineste
ingelepciunea ca existind dintotdeauna §i purtand in ea principiul creaturilor ce vor urma si
speranta viitoarei lor comuniuni cu Dumnezeu fard nici o altd ratiune decat bunatatea lui
Dumnezeu si profunzimea iubirii sale.

Este incontestabil c¢da Origene a dorit sd fie Inainte de toate crestin §i si formeze
crestini. El a dat crestinismului o interpretare mai profundd decit cea care exista pand
atunci in multimea credinciosilor. In acest efort Origene a folosit, atunci cand a considerat
util, conceptii religioase si metode teologice pe care le-a intalnit in elenismul timpului sau.
De exemplu, pentru a descrie sfera de actiune a persoanclor divine, s-a folosit de un

17 Cf. lucrdrii lui Michel Fedou, La sagesse et le monde. Essai sur la Christologie d'Origene, Desclée,
Paris, 1995 cité par Villey, f.a., p. 92 e# passim.

18 Contre Celse 1969, VI, 79, p. 377-381.

119 Jean Meyendotf citat de Villey f.a., p. 94
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principiu familiar neoplatonismului: actiunea cauzelor supreme este generica si serveste de
suport actiunii cauzelor secundare!?°.
b. Biblia - fundamentul teologiei si al spititualititii

Filosof si teolog patristic al scolii catehetice alexandrine Origene reuseste sd dea
Bibliei o interpretare alegorica prin imbinarea crestinismului cu neoplatonismul. Teologia
sa este eminamente fondata pe Biblie si majoritatea scrierilor sale sunt o exegeza biblicd. El
va deosebi o formd misticd a religiei destinati maselor populare si o forma spiritualizatd
pentru cei culti. Origene poate fi numit pe drept primul teolog biblic sistematic,!?!
deoarece gandirea sa se organizeaza intotdeauna plecand de la lectura si interpretarea
textului revelat luat in unitatea organici a celor doud testamente. Biblia constituie pentru
Origene punctul de plecare in elaborarea speculatiilor teologice. Cuvantul lui Dumnezeu
revelat in Scripturd este centrul gandirii sale. El s-a aplecat cu grija asupra textului biblic,
plecind inainte de toate de la determinarea filologica. In acest sens, Origene poate fi
considerat drept creatorul filologiei biblice in mediul crestin'?2. Biblia este pentru Origene
nu numai fundamentul intregului invatimant doctrinal, ci §i o culegere de exemple si
modele care conduc Biserica vizuti ca o comunitate si fiecare crestin iIn mod individual pe
calea spre perfectiunea vietii crestine. Este, am putea spune, o inaugurare a ceea ce va
deveni mai tarziu letio divina'?® a calugirilor.

Operele principale ale lui Origene sunt Despre principii, Hexapla st tratatal Contra lui
Celsus. In doctrina sa, Origene Incearcd mai aprofundat decat Clement sd puna filosofia
pigand in serviciul credintei. Metoda sa, cea a ipotezei, a parerii personale este noud si in
acelagi timp periculoasi, el rezervand insi Bisericii dreptul de a-i accepta punctul de vedere
sau nu. Afirmatiile sale dogmatice trebuie considerate asa cum el insusi ne indeamna
»exercitii in care sa se vada roadele talentului siu”'24. El acordd o mare importanti traditiei
biseticesti.

Despre principii sau prima Summa theologiae'®> este ptimul manual de dogmaticd din
literatura patristicd in care sunt expuse principii refetitoare la Dumnezeu, Sfanta Treime,
ingeri, aparitia omului prin pogorirea progresiva a spiritului In materie, mantuirea si
escatologia omului, probleme de morald, importanta si interpretarea Scripturii. Aceastd
operd este una dintre lucririle lui Origene in care se observid cel mai bine cum cadrul
gandirii platoniste se reflectd in interpretarea scrierilor biblice!?6, Formula cu care incepe
tratatul: ,,toti cei care cred si sunt siguri ci harul si adevarul vin de la Isus Cristos, cei care
stiu cd Cristos este adevirul asa cum el insusi spune Eu sunt adevirul, nu cauta stiinta care
aduce oamenilor o viatd bund si fericitd in altd parte, decat in cuvintele §i invatitura lui

120 Traité des principes 1978, 3.3, p. 147-149.

121 Beatrick 1995, p. 115.

122 Tbidem, p. 117.

125 Este vorba despre lectura sistematicd a Scripturilor in functie de edificarea spirituald a
cilugarului care s-a angajat pe calea spre perfectiunii si a sfaturilor evanghelice.

124 Traité des principes 1978, prefata 3, p. 81.

125 Bardy 1947, p. 128.

126 O’Leary 1995, p. 283.
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Cristos”1?7 exprima fundamentul gandirii sale: nadscut din parinti crestini, botezat din
copildrie, el nu a incetat si fie discipolul fidel al lui Cristos cdruia i-a si adus mdrturie prin
suferintele sale. In Cristos el a gisit mereu adevirul si fericirea de care sufletul sdu era avid.

In lucrare (scrisa pentru a combate teoria gnosticd despre predestinarea celor alesi si
pentru a reafirma, in conformitate cu invatatura traditionald a Bisericii, principiul libertatii
alegerii morale), Origene pune deja temelia unei teorii a hermeneuticii biblice. In acest
scop, Origene explica cum la inceput Dumnezeu crea numai spirite rationale care, prin
folosirea in scop bun sau riu a liberului arbitru, s-au transformat unii in ingeri, altii in
oameni, iar altii in demoni, iar la sfarsitul lumii toti vor fi salvati prin mila lui Dumnezeu.
Aceastd lucrare este o primad incercare de prezentare metodicd a unei viziuni asupra lui
Dumnezeu, asupra omului §i a lumii plecand de la Scripturd (document care pentru
Origene are o valoare absolutd, considerand-o sursa adevirului). Amploarea viziunii este
ceva inedit in dezvoltarea gandirii patristice. Desi valoroass, ea cuprinde multe dintre
greselile doctrinare ce i-au fost reprosate in disputa origenista.

Scopul lucririi Hexapla este de a face vizibild exactitatea traducetii Septuaginta si a
avea o bazd sigurd pentru critica textuald a Scripturii. El aseazd pe sase coloane aldturate
textul ebraic, cel grecesc, versiunea lui Aquila (contemporanid cu Adrian), cea a lui
Symmachus (contemporani cu Septimiu Sever), cea a Septuagintei si cea a ui Theodotion
(contemporani cu Comodius). Un exemplu al acestei lucridri il constituie transcrierea Ps.
18 (17), 31'28. Prima coloani contine textul ebraic (a cdrui existenti este discutabild) un
cuvant pe linie si care nu apare in manuscrisul pastrat; a doua coloand contine acelagi text
transliterat cu caractere grecesti; a treia coloand cu versiunea greacd a lui Aquila este o
traducere foarte literard a limbii ebraice clasice ficutd la Inceputul secolului II si care
reflecti exegeza rabinici palestiniand, considerati de Origene un instrument pretios pentru
gisirea continutului sau sensului textului ebraic; versiunea greacd Symmachus din coloana a
patra are o datare incertd si este realizatd intr-o limbd mai eleganta, mai putin servild; in
final Theodotion cu o revizuire destul de lejerd a Septuagintei, probabil cea mai veche.

Ebraici Aquila Symmachus LXX sau Theodotion
transliteratd Septuaginta
ael ho ischuros tou theou ho theos mou ho ischuros
Dumnezeu cel puternic a lui Dumnezeul cel puternic
(puternic) Dumnezeu meu
teleia anomos anonos anons

thammiim he hodos anton he hodos he hodos anton he hodos anton
dercho perfectd (este) ireprogabild ireprogabild ireprogabild
perfectd (este) calea sa (este) calea (este) calea sa (este) calea sa
calea sa

Cu ajutorul criticii, Origene stabileste textul Bibliei si apoi o interpreteaza. Biblia nu
este consideratd literd moartd, ci cuvantul lui Dumnezeu care se adreseazd oamenilor
timpului siu. Exegeza sa deosebeste sensul material sau literal, sensul psihic sau moral si

127 Traité des principes 1978, 1, prefata 1, p. 77.
128 Villey f.a., p. 36 reproducere dupd Codexul Ambrozian O 39, publicat de P. Nautin, in
lucrarea Origene, Paris 1977, p. 304.

103



NICOLETA MARTIAN

sensul spiritual sau teologic pe care il numeste sensul mistic sau alegoric. Numarul
sensurilor se sprijind pe o analogie antropologici. Sensul moral seamina cu ceea ce filosofii
gisesc datoriti alegoriei psihologice si morale in poemele lui Homer sau Filon in
Pentateuh.

3 sensuri 2 sensuri
trup literal literal
suflet moral Cristos sensul escatologic
spirit spiritual spiritual viata in Cristos

Aceastd ordine fundamentald prezentd in scrierile lui Origene dedubleazd sensul
spiritual in sensul moral si spiritual, cel moral referindu-se tot la viata spirituald, nicidecum
la morala filosofica care de altfel nu vine In contradictie cu prima. Desi Origene identifica
trei sensuri, totusi, in mod curent, el utilizeazid numai doud, sensul literal si cel spiritual,
dupd modelul /Jitera-spirit oferit de apostolul Paul. Sensul spiritual este cel care descoperi in
Scripturd misterul Iui Cristos si al Bisericii. Adeseori, sensul spititual este cel care deschide
perspectiva asupra intelegerii escatologice!?”.

b. Apologeticul

Profilul apologetic al lui Origene se creioneazi cu pregnanta in lucrarea sa Contra lui
Celsus. Aceasta scriere se doreste un raspuns adresat celor care, ca si Celsus, incercau s
combati religia crestind cu arma criticii istorice si a dialecticii'3. Fira si doreasca a-si etala
multimea cunostintelor si profunzimea acestora, Origene a demonstrat ¢4 si un crestin, nu
doar un pagan, poate fi cult si instruit!3!. Lucrarea denotd cd Origene cunostea in afard de
Vechiul si Noul Testament!3? si scrierile patristice aparute pand la acea data. De asemenea,
cunoaste multe alte opere pagane: poetii se pare cd ii sunt apropiati si dintre acestia il
citeazd mai des pe Homer pe care il considerd cel mai bun'33; il cunoaste pe Hesiod si
citeazd un lung fragment din Mune §i zile'>*; 1i pomeneste pe Aristofan, pe Euripide, pe
care il acuzd cid a pus in gura unor sclavi precepte ale lui Anaxagoras!3s; vorbeste despre
istorici precum Herodot'* si Tucidide!??, filosofi ca Heraclit, Platon, Zenon si numerosi
altii, mai ales stoici; nu ignora nici scriitorii evrei de limba greaca, ca de exemplu Filon, de
la care a preluat metoda alegoricd si losif Flavius, pe care il ia drept argument pentru a

129 Villey f.a., p. 44.

130 Celsus afirma cd Scriptura este o colectie de legende, Cristos un om comun stipan pe
anumite rituri magice, crestinii o masi de amagitori §i ignoranti... Raspunsul lui Origene
este precis: intre crestini existd oameni cu ingeniozitate $i culturd aleasd, iar personalitatea
lui Isus este redati de complexitatea activitdtii acestuia, a faptelor, a predicirii si a
mununilor, a invierii sale.

131 Corneanu 1999, p. 29-30.

132 Contre Celse 1968, 111, 45, p. 129-133.

133 Contre Celse 1969, V1, 7, p. 193.

134 Contre Celse 1968, IV, 38, p. 279-283.

135 Contre Celse 1969, VII, 306, p. 99.

136 Contre Celse 1968, 111, 26, p. 61-65.

137 Contre Celse 1969, VIIIL, 21, p. 221-223.

104



DESPRE SCOALA CRESTINA DIN ALEXANDRIA iN SECOLELE IT — 11

sustine istoricitatea lui Isus, a lui Ioan Botezatorul si altor personaje biblice!3. De altfel,
Origene nu trece cu vederea nici o mdrturie datd de Dumnezeu in favoarea religiei:
profetii, miracole etc. aritind forta morald si perfectiunea Bisericii. Origene foloseste
numeroase citate din operele filosofilor (145), precum si din ale poetilor (aproximativ 60)
sau ale istoricilor (mai putin de 40)!%. El manifestd aproape aceeasi culturd ca si apologistii,
deoarece citeazd preferential pe Homer (45 citdri), apoi Herodot (25 citari) Euripide
(aproape 15 citari) si Hesiod (6 citari). In ce priveste filosofii sunt citati cu precidere
presocraticii, Aristotel si Platon de aproape 50 de ori.

Aceastd operi apologetici respinge una cate una toate acuzatile pe care filosoful
piagan le aduce Impotriva crestinismului in cartea sa polemicd intitulatd Adevarata doctrind.
Dar riposta lui Origene nu se rezuma doar la aspectele doctrinale directe, ci deschide
perspectivele unei lumi noi in care Evanghelia, primitd de citre toti, romani si barbari, face
inutile violenta si virsarea de sange. El tine si arate cd si crestinismul poate oferi elitei
cunostinte proprii, mai profunde si mai rare decat credinta celor simpli: ,,este mai bine sd
aderi la dogme prin ratiune si intelepciune decat prin simpla credinti; dacd Verbul a dorit
in anumite cazuri credinta simpla, este pentru a nu lisa oamenii in intregime fara aparare.
Credinta simpld este o cunostintd necesard, dar fird indoiali clementard; este laptele
copiilor, mila lui Dumnezeu pentru cei care sunt prea slabi si se ridice la indltime pentru a-1
cunoaste pe Dumnezeu in intelepciunea de Dumnezeu”'%0. Celsus ataci si morala crestind
reprosand cd nu aduce nimic nou si este comuna. Raspunsul lui Origene consistd in a
sublinia universalitatea moralei: toti oamenii au in virtutea ideilor comune o prenotiune in
domeniul etic, reluand astfel o teza stoical#!.

Ca si procedeu, el utilizeazd o manierd intalnitd in epoca raspunzand unui argument
al unei scoli printr-un argument caracteristic altei scoli. De exemplu, pentru a zdruncina
argumentul de origine platonista a lui Celsus despre numarul constant de rele in lume,
Origene utilizeaza Tratatul elementar despre bune si rele al stoicului Chrysippe care, folosindu-se
de exemplul prostitutiei care se agraveaza de-a lungul secolelor, afirmi cd riul nu este
intotdeauna de aceeasi gravitate!#2. Argumentul reusitei crestinismului apare la Origene in
doud forme: crestinismul s-a raspandit datoritd puterii lui Cristos!#? si crestinismul este un
factor de progres moral!#4.

Origene este cel care a unit, plasandu-le la cel mai inalt nivel, traditiile nefilosofice ale
Bisericii cu tendintele gnostice si neoplatoniste ale secolului sau, creand un sistem filosofic
si teologic a cdrui structurd logica este fard cusur.

IV. Concluzii

A doua jumitate a secolului II i inceputul secolul III marcheazd perioada in care a

luat nastere literatura crestind, cu fizionomie diferiti in Orient fatd de Occident, datorita

138 Contre Celse 1967, 1, 16, p. 117-119.

139 Dorival 1998, p. 433-435.

140 Contre Celse 1967, 1,13, p. 111-113.

141 Contre Celse 1967, 1 4, p. 85-87.

142 Contre Celse 1968, IV 63, p. 341-343.

143 Contre Celse 1967,1 27,11 13, p. 149-151; p. 319-325.
144 Contre Celse 1969, VI 1, p. 179-181.
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faptului cd in Orient crestinismul se rdspandise cu mai mare rapiditate §i patrunse in toate
clasele sociale. In Bisetici, scriitorii crestini nu se limiteazi doar la a se apira de acuzele
paganismului, ci au trecut la infruntarea directd a primelor erezii. Printre acegstia, gandirea
lui Clement si cea a lui Origene permite definirea scrierilor produse in acea epocd drept
literatura alexandrind a secolului III, o literaturd cu caracteristici proprii: mai mare rigoare
metodici, responsabilitate fatd de ceea ce se afirma, maturitate si metoda consistentd de
cercetate.

Alexandria este locul unde crestinismul venit dintr-un mediu semitic isi va desivarsi
educatia sa greaci in acelasi imp cu elenismul care isi va desavarsi educatia sa crestina.
Rolul scolii alexandrine pentru invatimantul crestin a fost insemnat prin faptul ci a reusit
si combata tendintele gnostice care amenintau credinta, prin utilizarea filosofiei platonice
in filosofie, dublati de explicatia alegoricd a Sfintei Scripturi in exegeza. De la acest punct
de vedere polemic trebuie plecat pentru a intelege caracteristicile invitimantului sau.
Antrenati de exigentele apostolatului doctrinal propriu Alexandriei si de actiunea mediului
filosofic, profesorii de aici, Clement si Origene, vor ctea un puternic curent intelectual,
caracterizat de principii bine definite si de o metoda proprie pe care ei o foloseau pentru
dezvoltarea stiintei sacre. imprumuténd ajutorul inteligentei pentru a apira credinta, scoala
alexandrina a deschis calea studiului stiintific al revelatiei, considerand doctrina crestind ca
un tot si facand o expunere sistematicd a acesteia.

Doctrina teologica implica distinctia a trei ipostasuri in Trinitate, iar cristologia era
intemeiatd pe Logos, mediatorul creatiei §i al mantuirii omului. Platonismului cosmic si
antropologic ii corespund distingerea unor niveluri de sensuri in Scripturi si superioritatea
sensului alegoric asupra celui literal'45. Acest curent intelectual a devenit rivalul scolii din
Antiohia, Clement pregatindu-i fundamentul prin doctrina sa morala si prin filosofia sa, iar
Origene ridicand-o la apogeu.

Prezenta doctrinelor profane in invatimantul crestin este aproape sigurd, dar acest
fapt nu atesti ideea cd aceste scoli teologice ar fi asigurat si un invatamant profan pe lingi
cel doctrinal §i exegetic'4® deoarece nu era vorba de a-i forma pe discipoli in doctrinele
profane, ci de a-i invita cum si utilizeze pértile cele mai bune din acestea intr-un scop
apologetic, polemic, metodologic sau chiar propedeutic. In acest sens, putem considera
scoala din Alexandria drept o universitate crestind, care asigura elevilor o formare
completi, atdt exegeticd §i scripturisticd, cat si filosoficd si gramaticald'¥’. Dar trebuie
mentionat ci scoala nu se dorea un concurent pentru scolile filosofice ale vremii, ci doar o
scoald ce furniza destinatarilor argumentele necesare polemicii filosofice.

Scoala din Alexandria reia, asadar, efortul intelectualilor evrei din Alexandria, dintre
care cel mai cunoscut este Filon, pentru a incultura iudaismul in elenismul dominant.
Scoala crestind din Alexandria, prin reprezentantii ei Clement si Origene, urmeazi acest
efort de inculturare, dar in profitul crestinismului. Drept urmare, primii teologi crestini vor
beneficia de un puternic curent sincretic, in acelasi timp filosofic si religios. Pentru

145 Moreschini-Notelli 2001, p. 277-279.
146 Pouderon 1998, p. 264.
147 Busebe 1955, VI, 18, 2-3, p. 140,
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alexandrini, gnoza este in interiorul credintei si al traditiei Bisericii, un efort de patrundere
intelectuald a Revelatiei si a Scripturii, si in acelasi timp o dorintd de cunoastere, care sa fie
comuniune de iubire §i rugiciune. Din aceastd intrepatrundere culturali dintre Orient si
Occident se va naste un ansamblu de concepte filosofico-religioase care vor oferi un
limbaj comun i accesibil mediilor cultivate si cunoscitoare a limbii grecesti. Scoala crestind
din Alexandria, prin reprezentantii sii, va oferi un impuls intelectual scriitorilor crestini ai
secolelor ce vor urma.
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EPISTOLA SF. APOSTOL PAUL CATRE ROMANI -
ASPECTE TEOLOGICE

Sorin MAR’;‘IAN

RESUME: L’Epitre de saint Paul aux Romains-aspects théologiques.
Dans Iépitre de saint Paul aux Romains nous trouvons une réflexion sérieuse et
dense sur le moyen du Salut (la loi juive ou la foi en Jésus Christ) et sur les sujets
de la Redemption: les Juifs comme les Grecs, c’est-a dire toute ’humanité.
L’enjeu est celui de la vraie ,,justice” et de la ,,justification”, au sens ou Dieu seul
peut nous rendre justes. La libération apportée par Jésus Christ, en réunissant
dans la méme foi le Juif et le Grec (et tout étre humain), révéle du méme coup
quils étaient 'un comme lautre soumis au méme esclavage, victimes de la
méme puissance du péché. Mais la victoire de la grace se produit au lieu méme
ou le péché avait montré sa sinistre puissance. Car c’est la faute méme d’Adam
qui révele la force de PAmour de Dieu. Vraiment ,rien ne pourra plus nous
séparer de ’Amour de Dieu manifesté en Jésus Christ I” (Rm. 8, 39).

Epistolele pauline sunt documente pastorale adresate de citre sfantul Paul
primelor comunitati crestine cu scopul de a oferi rdspunsuri problemelor de viati cu
care acestea se confruntau. Cel ce s-a ficut ,tuturor toate”(1 Cor. 9, 22) si a rispuns
chemirii lui Isus Cristos (Fil. 3, 12) a aritat Bisericii ce se nistea atunci cd Evanghelia
poate face posibild triirea fraternittii intre crestini, fie ca sunt nascuti evrei, fie ca vin
din randurile natiunilor pagane. Universalismul crestinismului este o trasiturd
importantd a teologiei pauline. Sf. Paul vorbeste comunititilor crestine din lumea
greco-romand pornind de la propria lui experientd de credinti. Mesajul epistolelor sale
este actual, cici Vestea cea Buni se adreseazi tuturor.

Specialistii sustin cd Epistola citre romani este cea mai importantd dintre
lucririle pauline, bogatd in dezvoltiri doctrinare §i remarcabil structuratd. Acest text,
care a avut o pozitie privilegiatd in istoria exegezel, a fost comentat de Origene, sf.
Ioan Crisostomul, sf. Augustin, sf. Toma de Aquino si multi altii. Interpretarea sa a
jucat Insi un rol decisiv in doud momente din istoria Bisericii, cu ocazia crizei
pelagiene!, in secolul V, si apoi in secolul XVI, la inceputurile Reformei2. in ochii
multor istorici, comentariul ficut de Martin Luther Epistolei citre romani, in 1516, a

! Erezia pelagianistd s-a ndscut in Occident la Inceputul secolului V. Plecind de la o exagerare
a puterilor liberului arbitru, pelagienii negau necesitatea harului divin, transmiterea pdcatului
originar, distinctia dintre ordinea naturali si ordinea supranaturald. Vezi Vacant ef alii 1933,
p. 675-715.

2T. O.B. 1989, p. 435.
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fost punctul de plecare al Reformei’. Dacd epistola a influentat profund
protestantismul, ea nu si-a pierdut niciodatd locul privilegiat in teologia catolici®.

Ar fi gresit sd sustinem cd epistola poate fi consideratd o sintezd a teologiei
pauline. Nu este completd si in acest sens reformatorii secolului XVI, care vedeau in
ea sumarul doctrinei crestine, au exagerat In mod evidentS. Ea nu face decat si
dezvolte o temid indelung meditatd de apostol: aceea a mantuirii oferitd de Dumnezeu
prin Evanghelie, mai intai iudeilor, apoi paganilor; mantuire necesard tuturor $i oferitd
tuturor (Rm. 1, 1-2).

Imprejuririle in care a fost sctisi epistola,
data si destinatarii ei

Originile Bisericii din Roma sunt putin cunoscute. Cert este ci foarte devreme
crestinii au ajuns in capitala Imperiului, intemeierea unei comunitati stabile nefiind
rodul unei misiuni organizate. Biserica din Roma s-a inchegat prin venirea emigrantilor
apartinand noii religii, multi dintre ei fiind evrei sau prozeliti convertiti la auzirea
predicii lui Petru in ziua de Rusalii (Fapte 2, 10). Este putin probabil ca Petru sa fi
infiintat comunitatea crestind romana, din moment ce el nu a vizitat oragul inainte de
anii 50-60. Din randurile epistolei putem afla ci Biserica romand era alcituiti in
majoritate din credinciosi veniti din paganism (Rm. 1, 6; 1, 13; 11, 13). De asemenea,
aici se afla si o comunitate a iudeo-crestinilor (vezi Rm. 2, 17 1a 3, 8; 3, 21-31; 4, 1, 6, 1
la7,06;cap. 91a11;14,11a15,13).

Paul isi plinuise sd cdlitoreascd in Occident i sd ajungid in Spania. Cu ocazia
acestui drum ar fi dorit si treaca prin Roma si sd vadd comunitatea crestind de aici, pe
care o considera importantd ca si punct de plecare in rispandirea mesajului crestin.
Astfel, In primévara anului 57, spre sfarsitul cdldtoriei pentru colecta de la Corint, el va
scrie epistola care trebuia sd-i pregiteascd pe membrii comunititii romane pentru
vizita sa. Dorea ca prin randurile acesteia sd le prezinte mesajul Evangheliei ,,sale”.
Deja in Epistola citre galateni, apostolul a anuntat o teza: singura cale spre mantuire
este credinta In Isus Cristos. Ea a fost dezvoltatd insa intr-o atmosferd polemici,
oarecum tensionatd’. Acum, el doreste s reia expunerea cu un ton calm §i mai relaxat.
Studiind-o astfel, vom vedea ci Epistola citre romani este legatd strans de activitatea
misionard a lui Paul.

3 Teologia lui Martin Luther s-a cristalizat pornind de la o experient personald de credingi. in
atmosfera unui secol marcat de frica dramaticd in fata méniei lui Dumnezeu, promotorul
Reformei a considerat cd mijloacele de méantuire prin si in Bisericd presupun niste conditii
ce pdreau a fi imposibil de atins. Raspunsul linistitor a venit dinspre textul Epistolei sf.
apostol Paul citre romani. In opinia lui Luther, lectura si exegeza acestui text ar duce la
concluzia ca omul se mantuieste ,,numai prin credinta”. Vezi Ratzinger 2001, p. 45; passin.

4 Robert-Feuillet, vol. II, 1957, p. 470.

5 Ibidem, p. 457.

6 Ibidem, p. 456-457.

7 Cerfaux 1962, p. 370; Harrington 1971, p. 821.
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Aspecte teologice

in primele opt capitole ale epistolei, Paul mediteazd asupra semnificatiei
importante a istoriei lui Isus. El arata cd indreptitirea prin credintd ii elibereazd pe
oameni de eforturile epuizante depuse pentru a-si asigura ei insisi indreptitirea,
cerind-o de la idoli sau de la adevdratul Dumnezeu, dar prin recurgerea la o lege care
i-ar putea indreptiti. Or, dupd Paul, promisiunca eliberdrii definitive in Cristos
elibereazi energiile umane de sub robia picatului, oferind o iubire creatoare, pusi in
serviciul construirii istoriei, cireia i se oferd un senss.

Paul afirmd in Gal. 3, 22: , Dar Scriptura a inchis totul sub picat, pentru ca prin
credinta in Isus Cristos fagaduinta si fie datd celor ce cred”. Afirmatia aceasta se
regiseste in Rm. 11, 32. Ea este dezvoltatd in Rm. 1, 18 la 3, 19. Apostolul zugriveste
un tablou sumbru al umanititii pacitoase (iudei si pagani), umanitate aflati sub mania
lui Dumnezeu. Absent din Gal. , termenul ,,manie” este frecvent intalnit in Rm. (1, 18;
2,5;2,8;3,5;4,15;5,9;9, 22; 12, 19; 13, 4-5). Paul subliniaza incapacitatea omului de
a se clibera de sclavia picatului, fie prin resursele inteligentei sale (paganii), fie prin
practicarea Legii (iudeii). Dar intervine dreptatea lui Dumnezeu (Rm. 3, 22-24). in
limbaj biblic ,,dreptatea lui Dumnezeu” este fidelitatea lui fatd de promisiunile ficute.
A spune despre Dumnezeu ci este drept inseamnd a afirma ca el doreste binele
omului, este fidel angajamentelor sale si in particular marii promisiuni ficute lui
Avraam (Gen. 12, 2-3). Dumnezeu se aratd drept atunci cand realizeaza in Isus Cristos
mantuirea umanititii, conform planului sau. indreptigirea despre care se vorbeste in
epistold este situatia noud In care se gaseste de acum inainte omul ,gratiat”, adica
primitor de har. Omul indreptitit triieste in Spirit (Rm. 8, 9). El aduce de acum inainte
roade lui Dumnezeu (Rm. 7, 4), roade ale Spiritului (vezi Gal. 6, 22-24).

Apostolul demonstreazd Insa ca nu putem primi indreptitirea prin observarea
Legii. De la regimul Legii se trece la cel al harului. A cduta dreptatea in observarea
Legii inseamna a afirma cd Isus a murit degeaba (Gal. 2, 21). Legea nu numai cd nu
este necesard pentru mantuire, ci, mai mult, a ne pune Increderea in ea inseamni a
renunta la mantuire. Unde trebuie ciutatd aceasta? Paul raspunde: ,;socotim ci prin
credinti se va indreptati® omul, firi faptele Legii” (Rm. 3, 28)10.

8 Focant 1997, p. 1.

° Prin expresia ,a fi indreptitit” (dikarovoBai) se poate intelege sensul practic al unei
declaratii juridice (,,a fi declarat drept”) sau un sens mai profund, soteriologic, prezent in Sf.
Scripturd. Verbul ,,a indreptiti”, cu varianta de traducere ,,a justifica” (dixatom, semnifici
a acorda darul dreptitii (justitiei), in sensul unei reimpdicari, in sensul iertarii pacatelor i
ispasirii, datoritdi mortii si invierii lui Cristos. Tertarea picatelor si reimpicarea nu sunt
simple acte juridice. Cel pécitos stie prin credingd ci relatiile sale cu Dumnezeu s-au
schimbat. El era supus maniei lui Dumnezeu, dar acum el este prietenul sau, iar aceastd
noud conditie e o realitate. De-acum omul este drept, apartinind unei ,,rase noi”. Este o
transformare reald a fiintei profunde a omului. Mai multe clemente de analizi a
terminologiei gisim in Cerfaux 1962, p. 386-392; passin.
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Aceastd doctrind a indreptdtirii ii vizeaza direct pe iudei si pe iudaizanti, pentru
care era important, in vederea primirii harului de la Dumnezeu, si observi Legea si sd
Practici faptele Legii”. Dar invititura lui Paul are o semnificatie mult mai larga.
Indreptitirea nu poate fi obtinuta prin nici o lucrare (nici o fapta) oricare ar fi ea. Ea
este rezultatul credintei si numai al credintei'!. Ceea ce ne face si spunem ca omul este
absolut incapabil si realizeze propria indreptatire. Harul lui Dumnezeu este cel care ne
indreptateste. indreptigirea este o manifestare a induririi divine (vezi Rm. 5, 8).

indreptigirea prin credintd nu vrea si spund ci este vorba de o perspectivi cu
aspect magic, in care Cristos ispaseste in locul nostru si ne inlocuieste la judecata lui
Dumnezeu. O astfel de lectura nu ar atinge decat tangential istoria concretd a
oamenilor, cu luptele si suferintele ei. Acest tip de lecturd nu ar corespunde modului in
care Paul vorbeste despre Dumnezeu ,,care-i va da fiecdruia dupd faptele lui” (Rm. 2,
3) si nici intrebdrilor pe care Paul le pune in ce priveste judecata lui Dumnezeu (Rm. 3,
4-8). Daci citim 1 Cor. 3, 13 vom vedea ci o judecatid nu este posibild decit pentru un
om liber si nu aservit pacatului. Or, pentru apostol, in perioada dinainte de venirea lui
Cristos, lumea intreagi era aservitd pdcatului'2. Iatd de ce Dumnezeu a ldsat
nepedepsite picatele de-odinioard, in timpul ingdduintei sale (Rm. 3, 25-26). El nu l-a
judecat pe om. Insd acum ii poate arita dreptatea sa in timpul prezent (Rm. 3, 26).

Pentru a fi dreaptd, judecata lui Dumnezeu trebuie si fie una si aceeasi pentru
totl. Ea nu poate avea drept criteriu Legea pentru cd aceasta nu a fost datd tuturor.
Acum credinta este criteriul intregii umanitati (Rm. 3, 29-30).

A spune cd Dumnezeu Indreptateste nu semnifica faptul ci el ar declara drepti
in mod miraculos pe cei care sunt sclavii picatului. El judecd pe om drept dupd fapta
in care vede maturitate si libertate creatoare, firi ca aceasta si nege omului prezenta
pacatelor.

10° Acest verset a devenit celebru datoritd interpretdrii lui Luther. Explicandu-l, el a addugat
textului cuvantul ,,numai”: ,,hominem justificari solum per fidens’. Luther nu a fost primul care
s-a exprimat astfel. Aceeasi formuld apare in Ambrosiaster (comentariu al Epistolelor
pauline compus la Roma sub papa Damasus (366-384) si atribuit in mod eronat sf.
Ambrozie, marturie importantd a exegezei textului latin al Epistolelor pauline inainte de
epoca sf. Augustin), la sf. Bernard si mai ales la sf. Toma de Aquino. Insa, pe parcursul
acutizdrii polemicilor cu catolicii, Luther a venit cu noi formuliri, asa cum a procedat in
comentariul sdu la Epistola citre galateni: ,,fides sine et ante caritatem justificat”. Vezi aminunte
la T. O. B. 1989, p. 451; Focant 1997, p. 7; Brown 2000, p. 614; Ratzinger 2001, p. 45-40.
Asa cum observa Claude Tresmontant, dacd omul este indreptitit prin credinta fard faptele
Legii nu inseamnd cd el este scutit si dovedeascd prin fapte credinta sa, prin realiziri
concrete, reale. Cu scopul de a preveni o interpretare sofistici a gandirii pauline, Epistola
lui Tacob intelege prin ,,fapte” nu respectarea preceptelor iudaice, asa cum spune Paul, ci
respectarea poruncii iubirii datd de Dumnezeu (Ic. 2, 14). Prin aceasta nu se intelege ci ar
exista o contradictie intre gandirea lui Paul si cea a lui Iacob. Este vorba, mai degrabi, de
accente diferite puse In momentul explicitarii acelorasi idei teologice fundamentale. Detalii
in Tresmontant 1956, p. 118-119; Harrington 1971, p. 915-917.

11 Harrington 1971, p. 831.

12 Focant 1997, p. 8.
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Putem intelege mai bine acum aparentele contradictii care se ivesc atunci cand
Paul vorbeste despre Lege, cand la modul pozitiv, cand negativ. Aceste contradictii se
nasc din faptul cd Legea este o etapd provizorie a planului lui Dumnezeu de mantuire.
Ea este buni pentru omul ,,imatur” inci (vezi Gal. 4, 1-7), dar devine rea cand omul se
atageazd de ea §i o valorizeazd pentru ea insisi, fird si {ind cont cd ea subjugd si ne
impiedica sa trdim ca fii, ca mostenitori ai lui Dumnezeu, prin Isus Cristos!3.

Paul stie ca misiunea sa este aceea de a vesti Evanghelia pretutindeni. Din
aceasti perspectivd, in Epistola citre romani, el clarifici rdspunsul la o intrebare
esentiald pentru noi: care este destinul intregii umanitati? Daca grecii ca i iudeii sunt
chemati la aceeasi credintd in Evanghelie, ei sunt deci mantuiti impreund, avand un
acelagi destin, apartindnd unei aceleasi istorii umane!*. Astfel, dupd ce a vorbit despre
Moise si Lege (1 Cor.), despre Avraam si credinta sa (Gal), iatd cd apostolul se
intoarce in timp ,,]a origini” si la Adam (Rm. 5, 14).

in1 Cor. 12,13 si Gal. 3, 28, apostolul spune ci ,,nu mai este iudeu nici elen” si
cd toti suntem una in Cristos Isus. Nu mai existd deci o diferenta intre iudei si greci,
ceea ce ne face sd presupunem ci a existat un timp cand diferenta aceasta era vadita.
Paul spune ci poporul iudeu si natiunile pagine se afla intr-o aceeasi situatie, cici
eliberarea adusi de Isus Cristos, reunind in aceeasi credinti iudeul si grecul deopotriva
(si de fapt fiecare persoand umani), aratd cd acestia erau supusi unei aceleiasi sclavii,
victime ale aceleiasi puteri a pacatului (vezi Rm. 3, 23-24 ). Vorbind despre experienta
fundamentala a Botezului (pe care toti crestinii il primesc), apostolul va clarifica si va
ardta care este planul lui Dumnezeu pentru intreaga umanitate, care este destinul fiintei
umane.

Miantuitorul creeaza intre toti oamenii pe care 1i reuneste prin harul sau o noud
comuniune, care depdseste toate dezbindrile ce 1i separa. Insi inainte de aceasti
intilnire toti oamenii erau uniti: uniti in umanitatea lor §i supusi toti pdcatului.
Expresia ,,pacat originar” i se datoreazd lui Paul (Rm. 5, 12-14) si nu textului Genezei
(Gen. 3)15. Paul spune ci toti oamenii, urmindu-1 pe Adam, sunt atinsi de pacat §i ca
toti sunt eliberati prin moartea si invierea lui Cristos (Rm. 5, 15). Toti sunt capabili si
facd binele si rdul, sa aleagd binele si rdul, insd cel care comite raul va avea de suferit,
pe cand cel ce face binele va fi rasplatit.

Paul spune ci prin neascultarea unuia (Adam) multimea oamenilor a devenit
pacitoasd, pentru a adduga repede cd prin ascultarea Unuia (Isus) multimea a devenit
»dreapta” (Rm. 5, 19). Intre toti oamenii exista diferente de limba, de culturi, de
dezvoltare. Dar pacatul lui Adam este cel al tuturor, credinta lui Avraam este cea a
tuturor fiilor sai spirituali si viata in Isus Cristos ii uneste pe totl crestinii intr-un singur
corp!s.

13 Ihidem.

14 Mourlon Beernaert 1997, p. 42.
15 Thidem, p. 43.

16 Tbidem.
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La inceputul istoriei umane se afld deci pacatul lui Adam. Explicatiile gresite
date acestui ,,picat de origine” au lisat multe urme neplicute in sufletele multora.
Daci insd stim sd-1 intelegem pe Paul, vom observa ci este necesari citirea impreund a
celor doud jumatati ale afirmatiei; ele nu sunt separate:

Toti au pacatuit si sunt sub robia pacatului...

Toti sunt indreptatiti si mantuiti in Isus Cristos...

Expresiile care par socante (a) nu au sens decat atunci cand vine imediat cealalta
jumdtate din enunt (b), nu numai pentru a reda echilibrul, ci pentru a da adeviratul
sens primei jumatati (a). Cand apostolul anunta Evanghelia tuturor, gandirea sa se
bazeaza pe Scripturile poporului sdu. Singurul fragment din Biblie care poate aduce
lumini asupra destinului Intregii umanitati este cel in care ni se vorbeste despre Adam
si Eva. Acest text este Insd o expunere a unei cideri, vorbind despre destinul actual al
umanitatii, care pare a fi crud, dar nu disperat. Din niste texte alcituite dupa modelul
miturilor!’” primitive din Orientul Mijlociu si scrise pentru a lasa sd se inteleagd ci
Dumnezeu ar fi dorit sa-i impiedice pe oameni si lase pacatul (si moartea) sd intre in
lume multi comentatori au ficut o istorie in sensul modern al cuvantului, o realitate
istoricd ce ar fi garantati de Cuvantul lui Dumnezeu'®. Paul nu vede aici o relatie de tip
istoric. El giseste in Genezd realitatea umanid cu istoria ei dureroasd, realitatea
aventurii in care Dumnezeu s-a angajat creand universul i mai ales umanitatea. Tubirea
este cea care construieste aceasta aventurd, o iubire capabild sa salveze tot ceea ce este
pe cale si se piardd §i anume umanitatea liberd. Astfel putem intelege valoarea
aliantelor dintre Dumnezeu si om (Noe, Avraam, Moise si David).

in Epistola cdtre romani este importanti adevarata relatie a oamenilor cu
Dumnezeu si adevirata perceptie pe care oamenii trebuie s-o aibd despre Dumnezeu.
Or, perceptia noastrd este de multe ori falsi. In loc si privim lumea ca pe un dar al lui
Dumnezeu si si-i multumim, il banuim de o gelozie ascunsa, crezand ci Dumnezeu ar
vrea si tind doar pentru El intreaga sa mdretie. Sub forme diferite, fondul pacatului
este acelasi’®. El desfigureaza chipul lui Dumnezeu, atingand intreaga creatie. Ni s-ar
putea forma impresia cd Dumnezeu este un Dumnezeu manios, rdu, care pedepseste
pdcatul. Nu este asal Dumnezeu este Indelung rabditor. Dumnezeu cel Viu nu este
Dumnezeul maniei, ci Dumnezeul tandretei si al bunatatii (Ex. 36, 4).

Astfel, ,,unde s-a inmultit pacatul, a prisosit harul” (Rm. 5, 20). Victoria harului
se produce in locul in care pacatul gi-a aritat puterea si fata sinistri. Caci greseala lui
Adam scoate In evidenti forta iubirii lui Dumnezeu (Rm. 5, 9. 10. 15. 17).

Secretul victoriei harului este iubirea lui Dumnezeu (Rm. 5, 5. 8 si 8, 35. 39).
Aceastd iubire este o experientd de pe urma cdreia noi primim tot ce este bun si in
acelasi timp este o experienta pe care de acum Inainte o purtim in noi, caci ,,s-a virsat

17 Existd texte care dau grupului ce le-a transmis adeviratul sens al vietii. Ele pot fi numite
,mituri”, dar nu in sensul banal al unei istorii inventate, ci in sensul adanc al unui text
inaugural, care include constiinta intregului grup. Fragmente de acest tip pot fi regasite in
cultura tuturor popoarelor, inclusiv in Biblie. Vezi amdnunte la Vermeylen 1999, p. 89-94.

18 Mourlon Beernaert 1997, p. 44.

19 Thidem.
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in inimile noastre” (Rm. 5, 5). Prin si din aceastd iubire unici Dumnezeu di Fiului siu
puterea de a-si da viata pentru cei care-l urasc. Dumnezeu ne da Spiritul siu, in care
trdiim experienta acestui dar. De acum inainte ,ne liudim in nidejdea slavei lui
Dumnezeu” si ne laudam chiar §i in necazuri (Rm. 5, 2-3). Speranta noastra se
intemeiazd pe apartenenta la umanitatea noastrd a Fiului lui Dumnezeu. Astfel, ,,nici
inaltimea, nici adancul si nici o altd fipturd nu vor putea si ne despartd de iubirea lui
Dumnezeu cea intru Isus Cristos, Domnul nostru” (Rm. 8, 39). Acest verset este
centrul teologiei pauline, reprezentand optimismul si increderea crestinilor in planul de
mantuire pregitit lor de Dumnezeu?.

Iatd cum promisiunea eliberirii definitive In Cristos elibereaza de fapt omul de
sub robia picatului in vederea unei iubiri creatoare, pusi in slujba construirii istoriei.
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ELEMENTE SIMBOLICE iN ROMANUL ZAHEI ORBULDE
VASILE VOICULESCU

Bianca MASTAN

RESUME: Eléments symbolyques dans le roman Zachée Paveugle de Vasile
Voiculescu. Cet article constitue une interprétation du roman Zachée [avengle de
Vasile Voiculescu du point de vue de T'histoire des religions et surtout de I’analyse
biblique. A une toute premiére lecture, on se trouve face a un fil narratif relativement
simple; si I'on procede pourtant a la décodification des élements symboliques
bibliques, on plonge dans le monde du claire-obscure ou la lumicre dont le
personnage a besoin ne peut pas ¢tre trouvée. Sa guérison s’avére impossible dans
Pespace de 'ambiguité, ou le bien et le mal co-existent en harmonie, se dissimulant
réciproquement. Cest pourquoi dans ce monde la vue est la premiere fonction
affectée. C’est de I'extérieur que provient la déficience de Zachée et sa guérison ne
peut pas s’accomplir dans un monde impure, mais seulement dans le monde ou
Christ est la lumiere que les ténebres ne peuvent pas vaincre.

1. Introducere

Articolul de fata este o analizd a romanului® Zahei orbul a ui Vasile Voiculescu. Ceea
ce Imi propun si realizez este o abordare din perspectiva biblici a unei teme literare. Ce
m-a determinat si mi orientez spre o astfel de interpretare a romanului a fost, in primul
rand, abundenta simbolurilor biblice care fac din roman unul de facturi religioasa. In al
doilea rand, faptul cd, pand In prezent, critica literard nu a incercat un astfel de studiu al
cartii decat intr-o micd masurd. Voi aminti in acest sens articolele lui Ioan Petru Culianu,
mentionate i in bibliografie, prin care autorul explicd anumite simboluri intalnite in roman
atat din punct de vedere biblic cat si in raport cu alte religii ale lumii.

Atrticolul are la baza elaboririi sale consultarea criticii de specialitate pentru analiza
literara, insd, pentru abordarea propusa, am folosit in primul rind romanul, incerciand o
analiza directd pe text, Sfanta Scripturd, pentru eventuale analogii, si mai multe dictionare
de simboluri biblice.

Intr-o mare mésurd, interpretarea textului in urma analizei simbolice este personal,
prin urmare, imi asum eventualele concluzii eronate sau formulate in baza unor argumente
mai putin concludente.

! Despre specia literard In care trebuie incadratd opera, aprecietile criticilor sunt opuse datoritd
structurii narative de povestire (vezi: prefata la Vasile Voiculescu, Integrala progei literare,
editie ingrijiti, prefati si cronologie de Roxana Sorescu, Bucuresti, ed. Anastasia 1998, p. 43
si Elena Zaharia-Filipas, Introducere in opera lui 1 asile 1 viculescn, Bucuresti, ed. Minerva 1980,
p. 203) si a dimensiunii de roman (vezi: Anton Cosma, Romanul romdinesc contemporan, vol. 11,
Cluj, Presa Universitard Clujeand 1998, p. 76).
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2. Cateva premise
2. 1. Scurtd prezentare a genezei romanului

Vasile Voiculescu? di dovadi, atat prin poezia religioasd cat si prin proza sa, de o
dorinti insetatd de atingere a transcendentului, lucru dovedit prin nuvelele sale de factura
fantasticd® §i prin dramaturgia sa*. Scrierile sale de factura religioasd nu se referd strict la
religia cresting, ci preiau o sumedenie de simboluri din alte religii si culturi ale lumii, el
insusi experimentand mai multe domenii ale misticii: ,,Am trecut prin toate fazele
eperientei mistice, de la budism la teozofie si o curiozitate pe care nu stiu cum s-o explic
m-a impins spre ocultism si chiar spre cirtile de chiromantie. Am avut o foame sufleteascd
pe care n-am sdturat-o nici cu literatura, nici cu vreo faptd mare’™. Pe langa aceastd
mirturisire, in articolul Confesiunile unui scriitor si medic apdrut in revista Gdandirea in
octombrie 1935 va declara urmitoarele: ,Legiturile dintre artd si credintd sunt vechi
legaturi de pura dependenta. Arta nu a relevat. Arta a slujit totdeauna credinta, de-a lungul
tuturor religiilor. De cand arta a devenit ea insdsi o religie, care cete credinciosilor sii si o
slujeasca numai pe ea, sd tie numai ritul si formele ei, de atunci nu se mai poate sluji drept
la doi domni. Cine vrea sd faca artd purd tradeazd credinta cea purd. Adevirata inspiratie
religioasd, care mai poate Impreuna arta $i credinta, a rimas numai rugaciunea”.

Prin romanul Zahei orbul el ne oferd o noua formi de rugiciune, de alergare spre
divinitate, insd intr-o modalitate mai putin concretd. Punctul de plecare al scriitorului in
redactarea cartii este in anul 1949 cind scrie ultimul capitol al cartii, In satul Cervoinlui,
urmand ca abia intre anii 1952-1954 sa scrie celelalte capitolet. Cu toate acestea, romanul
va fi editat pentru prima datd in anul 1970, la editura Dacia, Cluj-Napoca, dupi sapte ani
de la moartea autorului.

Tema orbului nu este necunoscuti autorului. in poemul Orbul apartinand volumul
de poezii Destin din 1933, Voiculescu va reinterpreta episodul vindecarii orbului prin
atingerea ochilor cu noroi’. Accentul cade aici nu pe vindecarea fizici, ci pe vindecarea
spitituald: ,,De cum mi-ai deschis ochii de tind,/ Vid lucruti, dar nu ziresc lumind./ Ce
folos ¢4 mi-ai redat privirea,/ Eu n-asteptam vederea, ci mantuirea.”

2. 2. Subiectul romanului

La o prima lecturd, romanul simbolic Zahei orbu/ nu pare a fi nimic mai mult decat
epopeea unui otb gigantic prin lume In cdutarea vindecdrii. Destinul siu nu este unul
simplu. Ridmas fird vedere datoritd consumdrii unei bauturi otrivite, porneste spre schitul
Derventului, locul in care credea ci isi va putea recdpita vederea. In drumul siu spre

2 Prozator si poet roman a cirui operd va cunoaste adevardta apreciere doar post-mortem
datoritd regimului politic comunist in care si-a desfdsurat activitatea creatoare. Datoritd
orientdrii religioase pe care opera sa o are, va fi arestat in 1958, cinci ani mai tarziu
decedand (25/26 aprilie 1963).

3 Dintre nuvelele fantastice se pot aminti: Sarpele Aliodor, In mijlocul lupuilor, Ultimul Berevos,
Lostrita etc.

4Nol. Dubul paméantului — Teatru romdinesc, Bucuresti, Fundatiile culturale regale 1943.

5 Interviu acordat lui N. Crevedia, Universul literar, 18 mai 1930.

¢ Tabel cronologic de Roxana Sorescu in V. Voiculescu, Zabei orbul, editura Herra, p. 16-17.

7In. 9, 1-41.
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implinirea idealului se strecoard mai multi caliuzitori, care, oferindu-i ajutorul, nu doresc
decat si profite de forta lui fizica si de naivitatea sa. Pentru Panterd, prima cilauza, o
baltdtnrd salbatecd, cazul preferat al medicilor si spaima targurilor si a balciurilor, Zahei este
cersetorul ideal, ,,0 mina de aur”, cea mai bund momeald pentru lipitorile baltilor, un robot
care invarte o comedie in balci. Pentru Caliopi, curtezana senzuald si cu gusturi rafinate,
orbul este barbatul cel mai indicat pentru ,,mari izbanzi ale patimii”, in timp ce pentru
arendasul Lagradora este cel care-i va ispasi pedeapsa pentru uciderea Caliopei, tiitoarea lui.
Din acest moment, destinul sdu ia o intorsatura radicala.

In cei cincisprezece ani petrecuti in ocna va avea prilejul si-si gaseasca iluminarea
interioard. Voiculescu reuseste sd infitiseze o lume neagrd, a obscurului in lumina rece a
»hegrei catedrale”, o lume ce incearca sid copieze viata extetioard dupi propriile legi, o
lume degradatd, mizerd, insd nu dezumanizatd. Acest spatiu va fi locul cel mai luminos
pentru Zahei sub cdliuzirea lui Boeru, unul dintre cei care a reusit si se impuna printre
ocnasi ca lider.

Momentul in care pardseste ocna reprezintd pentru Zahei un nou inceput spre
necunoscut. Singur, In incapacitatea fizicd de a vedea — cu un corp marcat de anii grei ai
detentiei — ,,orbului nu-i rimaseserda numai osemintele instinctelor, scheletul firii lui
sdlbatice, ciolanele tati ale urii si ale rizbunitii”’; de aceea, la eliberare rimine o vreme
sprijinit de zidurile inchisorii ,,izgonit parcd din paradis”. Urmeazd un nou sir de raticiri
prin lume spre schitul Derventului, insd ajuns acolo, in locul lui nu mai gaseste nimic
altceva decat ,,0 movild inaltd de moloz si cardmizi, sub care pietise crucea timaduitoare”
si ,,cateva pasiri silbatice”. Pus in fata unei realitati atat de greu de acceptat, atitudinea lui
este surprinzatoare: ,,N-a tasnit mécar o singurd scanteie, din fundul orbeniei lui. (...) S-a
lisat dus Inapoi de mana ca un copil”. Dezniddejdea-i este exteriotizatd prin dorinta de a se
arunca in apele Dundrii care, Insd, il incirca de vitalitate.

Singurul scop al existentei sale este acum razbunarea pe carciumarul care-1 orbise si
pe arendasul caruia ii datora anii petrecuti in ocnd. Destinul il priveaza si de acest lucru,
deoarece acestia au cdzut victime ale evenimentelor istorice din perioada detentiei lui —
primul rdzboi mondial, in cazul carciumarului Stavarache, respectiv, riscoala de la 1907,
pentru arendas.

Speranta vindecirii reinvie. In satul Cervoiului, un preot olog sivarseste vindeciri
miraculoase. Cei doi isi vor completa incapacititile fizice printr-o fuziune: Zahei il va cira
in spinare iar preotul ii va reda partial vederea tindndu-i mana pe cap. Insi preotul
sdvarseste un dublu sacrilegiu: vrea si boteze un copil muribund pentru a-1 umili pe tatil
acestuia, preotul tandr al satului, dar copilul moare Inaintea sivarsirii actului ritualic iar, in
disperarea sa, preotul rdstoarnd potirul cu Euharistia. Acest fapt nu- cauzeazi doar
pierderea harului timdduitor, ci si moartea. Astfel, Zahei rimane din nou fird vedere
»incremenit intr-o metanie naruitd, asteptand sa se scoale amandoi la trambita judecatii de
apoi”. Acesta este pe scurt itinerarul existential al orbului Zahei.

3. Elemente simbolice in roman

Faptul ci romanul este unul ce trateazd un subiect de facturd religioasi este

remarcat chiar din titlu.
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3. 1. Numele personajului principal

Numele personajului ne duce imediat cu gandul la vamesul Zahei din Noul
Testament care, in urma vizitei lui Isus in casa sa, se hotirdste si-si indrepte greselile si sd-si
impartd jumditate din avere sdracilor. In randurile ce urmeazi voi incerca o punere in
paralel a celor doud personaje.

Despre etimologia cuvantului Zabe: se pot spune urmatoarele: Zabreies iInseamna in
greceste vioknf. Latura violenti a orbului este evidentiata in mai multe momente ale
evolutiei lui in roman: in spital ,,nu-1 potoliserd decat cu doctorii amortitoare”, iar — in
momentul in care circarii il provoacd — Zahei este ,,gata si plesneascd pe oricine s-ar fi
apropiat”. Asadar, nu intamplitor Voiculescu si-a numit astfel personajul. Despre vamesul
Zahei evanghelistul nu ne ofera nici o informatie in acest sens. Un alt termen grecesc care
trimite la etimologia numelui este gabredos si inseamnd ,,care are nevoie (de)’”.

De ce au nevoie cei doi?

Cele doui personaje — Zahei orbul si vamegsul Zahei — par a fi personaje antitetice
raportat atat la trisaturile fizice, cat si la pozitia sociald a fiecdruia. Astfel, despre Zahei
orbul stim ci este ,,un voinic nastrusnic” avand un ,,piept atletic”, ,,bratele cazute (...) isi
atirnau buturii cirnosi” capul lui este un ,,masiv gogonat” iar ,,grumazul puternic numai
coarde si muschi”. in opozitie cu acest ,,Hercule”, vamesul Zahei este un om mic de
statura.

Pe plan social, diferentele dintre cei doi sunt la fel de evidente: orbul este ,,fecior de
pescar, ramas de mic fird parinti si crescut prin chervanalele baltilor Dunarii” ale ciror ape
il chema cu dor, si hrinit doar cu peste, pe cand vamesul este ,,om bogat, mai marele
vamegilor”10,

Ce au totusi in comun cei doi Zahei? Ei se inrudesc prin dorinta de a vedea. Ceea ce
Zahei otbul cauti nu este doar o vindecare anatomicd, ci si o iluminare liuntrici, iar
vamesul vrea sd-1 vada pe Isus. Asadar, ambii au nevoie de Lumina, lumina pe care Cristos
ne-o oferd: ,,Eu sunt lumina lumii. Cine ma urmeaza, nu va umbla in intuneric, ci va avea
lumina vietii”1,

De remarcat este i faptul ci episodului biblic care ne infatiseaza vizita lui Isus la
vames 1i este precedent vindecarii unui orb cergetor!2. Singura conditie pe care Mantuitorul
o Impune pentru ca acesta si fie vindecat este credinta. Sa fi incercat Voiculescu si
asocieze in romanul siu cele doud personaje (orbul cersetor si vamesul)? Atunci ce-i
lipseste eroului pentru a dobandi vindecarea avand in vedere faptul ci pe parcursul
romanului ne convinge ci are credintd in puterea lui Dumnezeu? Asta voi Incerca sd
evidentiez pe parcursul analizei mele.

8 Toan Petru Culianu, Mit si simbol in proza lui V. Voiculescu, Studii romanesti, vol. 1, Bucuresti,
editura Nemira 2000, p. 19-20.

9 Ibidem.

10 Vamesii erau persoanele care ridicau taxele de trecere dintr-o provincie romand in alta.
Venitul lor era mare datoritd faptului ci taxele erau aplicate in mod arbitrar de fiecare dintre
ei.

11 1n, 8, 12.

12 Lec. 18, 35-43.
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3.2. Apa

Romanul insistd pe legitura ce exista intre personaj si apa. Simbolul magico-religios
al apei este multiplu: suma universald a virtutilor: ele sunt font et orjgo, rezervorul tuturor
germenilor, ele simbolizeaza substanta primordiala din care toate formele se nasc si in care
toate se reintorc, prin agresiune sau cataclism!3.

S4 vedem cum aceste simboluri se descoperi in textul romanului propus spre
analiza. Apa afundirii §i a mantuirii'* ne este infitisati in momentul in care puhoaiele
Buzdului ii ineacd falsii tovarasi in drum spre Dervent. Voiculescu ne ilustreazd un nou
potop, o razbunate a apelor asupra celor care au profitat de neputinta orbului, episod ce
poate fi asociat cu povestea potopului din Vechiul Testament!>: ,umflati ca o creastd
uriasd, neagri-vandtd, unda se rostogolea furioasi inaintea puhoiului”, ,apele niboiau
sodom, intr-un iures nebun”, ,,unda i izbi”, ,,ai fi zis un iezer linistit, dacd n-ai fi ametit
privind iuteala sédlbatica cu care apele alergau urland”. Potopul apelor il crutd pe Zahei, ba
mai mult, 1i dé prilejul de a se salva, desfacandu-se din mijlocul vartejurilor o undd mici, o
suvitd de suvoi aparte, pusi de-a curmezisul balaurilor de puhoaie, si batand catre mal”.
Zahei ne apare ca un alt Noe. Daci nu dispune de o arca, are ingaduinta apelor pentru a fi
singurul care sd se mantuiascd, pentru a-si putea duce la bun sfarsit drumul spre lumind.
Simbolul potopului are drept corespondent o a doua moarte a sufletului, dar echivaleazi
cu o reintegrare trecitoare In nediferentiat, urmata de o noud creatie, de o noud viati sau
de un om nou'¢. Episodul poate fi asociat, de asemenea, cu trecerea poporului Israel prin
Marea Rosie!'”. Scena biblici infatiseazi rolul salvator al apei (traversarea Marii Rosii este
calea pe care Dumnezeu o oferd poporului ales pentru a scipa de urmdrirea oastei
Faraonului), dar si natura ucigitoare a apei (ptrin inecarea oastei).

Cufundarea in apd simbolizeaza reintegrarea in modul nediferentiat al preexistentei.
Apele implica atat moartea, cat §i renasterea, pentru ci presupun intotdeauna o regenerare:
pe de o parte, disolutia este urmati de o ,,noud nastere”, pe de alta parte, imersiunea
fertilizeaza si amplificd potentialul vietii's.

Fragmentul In care, dezniddjduit din cauza ci a ajuns prea tarziu la schit, se arunca
in apele Dunirii cu intentia de a se Ineca este, de asemenca, de o mare valoare
semnificativi. In loc si-1 ucids, ,»apele credincioase nu-l uitard: il primesc bucuroase ca pe
fatul lor bun, il spald de pacate, il leagina in bratele lor puternice si-l mangaie, in loc sa-1
inghitd ca pe un nemernic. Inotitorul auzea cum ele i dau iar gust si indemn la viata”.
Asadar, apa indeplineste aici un rol purificator, reprezinti o sursi de viati la fel cum in
Biblie spalatul dobandeste o valoare rituala!®; de spilare a pacatelor: ,,Apoi vi voi stropi cu

13 Mircea Eliade, Morfologia religiilor — prolegomene, editura Jurnalul Literar 1993, p. 125.

14 Maurice Cocagnac, Simboluri biblice. Lexic Teologic, Bucuresti, editura Humanitas 1993, p. 55.

15 Gen., 7-8.

16 Mietcea Eliade, Imagini si simboluri. Esen despre simbolismul magico-religios, Bucutesti, editura
Humanitas 1994, p. 187.

17 Ex. 14, 26-31.

18 Miercea Eliade, Imagini..., p. 187-188.

19 Maurice Cocagnac, op. cit., p. 58.
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ape curate si va voi curiti de toate spurcaciunile voastre”. Un exemplu in acest sens
gisim si in Psalmul 50, 3 si 8: ,,Mai vartos mi spald de firidelegea mea si de picatul meu
md curdteste (...)/ Spala-md-vei si mai vartos decat zdpada ma voi albi”. Si nu uvitim nici
minunea pe care Dumnezeu o sivarseste prin Moise facand s tasneascd in desert apd, o
apa a vietii, pentru a feri poporul Israel de sete?!. Purificarea prin apd se datoreazi
proprietitii acesteia de a dezintegra orice forma, de a aboli orice istotie; nimic din ce a fost
mai inainte nu mai subzistd dupd o imersiune in apa.

imbrﬁg@area dintre Dundrea mama si orb, fiul ei, poate fi consideratd un botez
raportandu-o la imaginea iconografici a Botezului lui Isus in raul Iordanului: Isus este
cuprins intre apele Iordanului si lumina ce izvordste din cer ca reprezentare a glasului
Tatilui ce-1 recunoaste ca pe Fiul sdu ce/ iubi?3. Ci aceastd imersiune in apele Dundrii poate
fi vizuti si ca un botez este evidentiat prin efectul pe care il are asupra lui Zahei, cel de
regenerare. Acest efect este admirabil reprezentat de Ioan Gurd-de-Aur (Omilia XXV, 2)
care, vorbind despre plurivalenta simbolici a botezului scrie: ,,El reprezintd moartea si
inmormantarea, viata si invierea... Cand ne cufundim in api, ca intr-un mormant, omul
vechi este inecat, in Intregime Inmormantat; cand iesim din apd, apare dintr-o datd omul
nou.”24

Pot fi1 surprinse aici i alte semnificatii ale apei, insd consider ca sunt concludente
cele expuse mai sus pentru a evidentia, din nou, interpretarea teologica pe care o propun
destinului lui Zahei?>.

3. 3. Sarpele

In proza lui Voiculescu, sarpele este unul din simbolurile cele mai fascinante, in
special prin caracterul ambiguu pe care i-] imprima. Ultimul capitol al romanului, capitol
care in intregime poarta o semnificatie religioasi deosebita®, este marcat de prezenta
sarpelui.

In vechea biserica din pédurea satului Cervoiului In care preotul In fuziune cu Zahei
slujeste, dupi ce timp de mai multi ani fusese licasul dobitoacelor silbatice si al cailor
furati de citre preot, la auzul clopoteilor cidelnitei, un sarpe iese ,,de sub talpa altarului”.
Acesta va fi hranit cu lapte dintr-un vas agezat langi ,,cristelnita pentru botezuri” pe care,
de asemenea, exista ,,un sarpe mestesugit sa ajungi sus la buze, unde, dupi ce alcituia
doud toarte, inalta capul (...) sa priveascd deasupra apei” Pe suprafata vasului sunt
sculptate in bronz doud imagini care ,,tilméceau intelesul”: prima il reprezinti pe Moise
indltand sarpele de arama spanzurat pe o stinghie si toti cati ridicau ochii la el se vindecau.
In cea de-a doua Cristos zvarcolit se risucea la fel pe crucea sub care se deschideau gropile
mortilor inviati.

20 Ez. 36, 25-26.

21 Ex, 17, 5-6.

22 Mitcea Eliade, Morfologia. .., p. 129

2% Me. 1, 10-11.

2 M. Eliade, Imagini. .., p. 190

2> Apa ca mami ocrotitoate poate fi interpretatd si prin prisma complexului lui Oedip

26 Critica 1-a considerat a fi incompatibil cu primele capitole tocmai datoritd acestei puternice
incdrcaturi religioase.
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Cele doud imagini gravate pe vas ne trimit direct la textul Bibliei: Num. 21, 8-9 —
prima reprezentare: ,,Jar Domnul a zis citre Moise: «Fa-ti un sarpe de arama si-l pune pe
un stalp; si de va musgca sarpele pe vreun om, tot cel muscat care se va uita la el va trd». $i
a facut Moise sarpele de aramd si l-a pus pe un stalp; si cand un sarpe musca vreun om,
acesta privea la sarpele de aramd si trdia.” $i In. 3, 14-15 — a doua reprezentare: ,,$i dupd
cum Moise a inaltat sarpele in pustie, asa trebuie sd se inalte Fiul Omului, ca tot cel ce
crede in El sd nu piard, ci s aiba viatd vesnica.”

Faptul cd descifrarea simbolistici a sarpelui este ambigud este marcat de chiar
etimologia termenului. Denumirea ebraicd care desemneazi termenul azpe este, in general,
nahash. In cazul sarpelui de arama termenul folosit este saraph (plural separbim), a cirui
traducere in romand este ,,sarpe veninos” (sau ,,sarpe Infocat”)?’. Insa, serafimii sunt un
rang ingeresc?8. Prin urmare, in reprezentirile de pe vas, sarpele ne apatre ca simbol al
Divinitatii. Evidenta acestui lucru este datd si prin faptul ci obiectul pe care este
reprezentat este unul cu valoare ritualicd de sfintire, fiind vorba de vasul de botez. Vasul nu
este niciodatd gol, ci cu apa peste care se inaltd sarpele gravat. Dupa cum stim, in textul
biblic, sarpele de arami are rolul de a vindeca, ba chiar de a darui viata celor musgcati de
serpii veninosi. Era suficient ca suferinzii si priveascd spre sarpe pentru a trdi. Sarpele
gravat pe vas ptiveste In apd, asadar, indeplineste rolul de purificator al apei,
transformandu-o in apa botezului.

Pe langi aceste reprezentiri iconografice, in roman apare un satpe viu cate va asista
la ritualul liturgic si va fi blagoslovit de catre preot. Dupa cum mentionam si mai sus, el
apare de sub talpa altarului la auzul clopoteilor cidelnitei. Intre el si preot se naste o
legiturd stransd. Nici o liturghie nu se sdvarseste fard ca mai intai sarpele sa fie hrinit cu
lapte incilzit la sanul lui, iar intarzierea sarpelui la auzul clopoteilor (din momentul final)
este pentru preot un semn rin. Intr-adevir, premonitia lui va fi confirmati de sirul de
evenimente ce va urma. Atat sarpele cat si preotul vor muri intr-un mod mai putin firesc:
sarpele este cilcat pe cap de citre Zaheli, iar preotul moare in urma sdvarsirii unor sacrilegii.
Daci pentru preot prezenta sarpelui in altar este un semn de confirmare a prezentei lui
Dumnezeu, in Vechiul Testament sarpele in templu este considerat a fi obiect de cult
pagan si este distrus: ,,9 a stricat sarpele cel de arama, pe care-1 facuse Moise; chiar pand in
zilele acelea fiii lui Israel il timaduiau si-l numeau Nehustan™?. In general, in Biblie sarpele
este vizut ca reprezentare a raului. In acest sens, textele Sfintei Scripturi sunt concludente.
incepﬁnd cu Vechiul Testament unde este considerat a fi ,,cel mai siret dintre toate fiarele
de pe pamant® si cumplif?, in Noul Testament el este considerat de origine demonicd™2,

A demonstra ca in contextul romanului prezenta acestei vietati este una ce-l
reprezinta pe Satana este dificil datorita rolului pe care preotul il asuma.

271. P. Culianu, gp. dit, p. 22.

28 Ts. 6, 1-2.

24 Rg. 18, 4.

30 Gen. 3, 1.

3 nt. 16, 5.

32 1Le. 10.19; Apoc. 12, 9; 20, 2; In. 8, 44.
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Viclenia sarpelui este evidentiatd in momentul in care el se ridicd pe vasul de botez
pentru a imita pozitia sarpelui de arama (analizat mai sus) si a se indlta si el deasupra apei.
Este un mod de a induce in eroare, de a-si atribui o altd personalitate. Efectul este
impurificarea apei, fapt care cauzeazd imposiblitatea botezirii copilului. Daci sarpele de
arama avea rolul de a darui viatd, celilalt este aducator de moarte. Deznodamantul
romanului il surprinde pe sarpe in dhinurile naparlirii, adici in momentul demascarii,
moment ce aduce cu sine seria de sacrilegii si de morti (a sarpelui, a copilului nebotezat, a
preotului si, se pare, a orbului). Astfel, prezenta diavolului este evidentd. Moartea sarpelui
este, de asemenea, de facturd simbolicd biblici: Zahei ,,in drum cilca pe capul sarpelui
adormit care, strivit, icni un usor tipat, ca un sughit”. Sfirsitul lui este identic cu
predestinarea pe care Dumnezeu i-o face: ,,Dusmanie voi pune intre tine si Intre femeie,
intre simanta ta si simanta ei; aceasta iti va zdrobi capul, iar tu ii vei Intepa cdlcaiul”®.
Faptul ci Zahei nu-l ucide in mod intentionat nu inseamnd ca moartea lui nu este o
rascumpdrare. Dusmania nu este intre sarpe si Zahei, ci intre sarpe si cea a crui simanta
este orbul. Cea pe care Zahei o recunoaste ca mamd nu este o femeie, ci este Dunirea,
adicd apa. Cea pe care sarpele din povestire o impurific, de asemenea, nu este o femeie ci
apa din cristelnita pentru botezuri. Asadar, in cazul textului literar, dusmania este pusd intre
sarpe si apa.

in contextul biblic, sarpele nu riposteazi la auzul sentintei, si-o asuma in ticere. in
cadrul romanului, desi este adormit, deci intr-o stare inconstienta, in momentul mortii
scoate un tipat; este singura cale de impotrivire in fata destinul sau.

3. 4. Simbioza orb-olog

Ultimul capitol al cirtii este de incarcitura simbolicd §i prin reprezentarea celor
doud personaje ale sale — Zahei si Popa Fulga — in simbioza: Zahei 1l card in spinare pe
preotul olog care i va reda orbului vederea prin punerea mainilor pe crestetul acestuia.
Avem aici imaginea fiintei reintregite34.

Problemele pe care aceastd fiintd nascuta din fuziunea celor doi le pune sunt
exprimate de Insusi Zahei prin intrebirile pe care i le adreseazd preotului: ,,Nu cumva,
parinte, noi amandoi alcituim fiara cea cu doud capete a apocalipsului?” Ei nu pot fi fiara
apocalipsului pentru ci ,.fiara aceea are un singur cap si sapte coarne pe el”, insa fiinta
formati este tot de naturd animalicd: ,,patru urechi lungi, si nici un fir de minte dedesubt.”
Diferentierea dintre cele doud fiare se face in baza numdrului de elemente fizice care le
compune. Fiara apocalipsei din descrierea lui Voiculescu are un singur cap si sapte
coarne’®.

S4 ne oprim asupra semnificatiilor pe care cifrele din descriere le au in cultura
iudaicd. Cifra unu (un cap) reprezinti cifra perfectiunii, la fel si cifra sapte (sapte coarne).
Numirul doi (doud capete) este considerat un numar imperfect, fiind cuprins intre doud
numetre petfecte (unu si trei), iar patru (patru urechi) este compus din doi si doi. Astfel,
fiinta pe care cei doi o compun prin simbiozid este o reprezentare a imperfectiunii, prin

33 Gen. 3, 15.
3 Cf. 1. P. Culianu, gp. dit. , p. 20-21.
% In realitate, in Apoc. 13; si Apoc. 17, fiara are zece coatne §i sapte capete.
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analogie cu numdrul elementelor care o formeaza, iar fiara apocalipsei in viziunea preotului
este intruchiparea perfectiunii.
3. 5. Preotul

Asa cum si celelalte elemente simbolice i religioase prezente in roman au o
semnificatie bivalentd in raport cu balanta bine/ rdu, tot asa si preotul are un statut
ambiguu in acelasi raport. Pe de o parte, prin minunile sivarsite si prin statut®, el este
slyjitorul Domnului. Doar prin rugiciune harul siu se declanseazd asupra bolnavului: ,Jdsa
patrafirul pe crestetul plecat, deschidea evanghelia si citea, desfacea ceaslovul si spunea
molitva”. Existd insd in text pasaje in care preotul este invéluit parcd de un mister demonic.
Acest mister se declangeazd In general in urma Intrebdrilor orbului. Am vizut mai sus un
prim moment prin raspunsul preotului cu privire la fiara apocalipsei.

De asemenea — raspunzandu-i la intrebarea: ,,Nu cumva {i fi Sfintenia ta ingerul care
ma carmuieste la vindecare?” — preotul se asociazd cu o identitate satanica: ,,ingerul ti-ar sta
de-a dreapta si te-ar ciliuzi de mand, nu ca mine, cocotat in carca ta, cum stau numai
diavolii.” O alti formi de a descoperi identitatea preotului o Incearca Zahei prin intrebarea:
,»Cum ti-s ochii, parinter” Insi, Popa Fulga nu stie ce si-i raspunda, folosind pretextul ci
i-a uitat. Uitarea si fie semn al imbitranirii sau, mai mult, semn al nerecunoasterii
propriului suflet’”? Ambiguitatea se declanseazi aici inclusiv in autocunoastere: a uitat cum
ii erau ochii, dar nu stie nici cum i sunt azi: ,Nu mai stiu — se-ncurca popa — i-am uitat.”
De obsetvat faptul ci intrebarea cere un rdspuns privitor la momentul prezent iar
raspunsul dat de catre Popa Fulga trimite la o realitate a momentului trecuts. Este solutia
imediatd pe care cel intrebat o giseste pentru a evita raspunsul cerut. Intrebarile il
incomodeazd pe preot, il infioard, il iau prin surprindere: uneori insi ticluirile orbului il
clitinau. Toate aceste reactii spontane dovedesc o umbri de mister, de tiinuire®.

4. Concluzie

Daci la inceputul expunerii mele prezentam un traseu al personajului relativ simplu
ca mod de narare, iatd ci, decodand elementele simbolico-biblice, constat ci, dincolo de
aparent, se infitiseazd o lume a clar-obscurului in care singurul element cu o identitate
definitd este Insusi Zahei. Este singurul care va rdmane pand la sfarsit intr-o ipostazd
concretd: cea a unui orb al cirui ideal este vindecarea (atat in plan fizic, cat si spiritual). Nici
in cele mai dramatice momente ale evolutiei lui in roman, el nu va renunta la speranta unei
timaduiri. El se desparte de roman asteptand ,.intr-o metanie ndruitd” si se scoale la
»trambita judecitii de apoi”. Daca idealul vietii lui nu a putut sd se realizeze in viata de pe

3 Cf. Fernand Comte, Digtionar de crestinism, Bucuresti, editura Niculescu 1999, p. 248, preotii
sunt functionarii a ceea ce este sfant; preotia este o functie si o putere capabild sa ia contact
cu divinitatea.

37 Ochii sunt pirtile corpului care, pe langa functia lor anatomica de a da vedere spre lumea
exterioard, au si rolul de dezvaluire a sufletului.

38 Evidentiat atit prin adverbul ma/, cat si prin verbul la modul indicativ, timpul perfect-
compus a2 uitat.

% A nu se confunda cu misterul pe cate cunoasterea lui Dumnezeu il presupune, acest mister
fiind mai degrab o incapacitate de cuprindere a ratiunii umane. In contextul romanului,
este vorba de o tiinuire intentionata a unor aspecte ce tin de personalitatea personajului.
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pamant, in ciuda tuturor loviturilor pe care ea i le di, el nu renunti la lupta pentru
implinirea lui nici dincolo de moarte. Moartea lui este de fapt un nou episod din aceasta
epopee a lui spre Lumind. Faptul ci personajul isi incheie traseul spre vindecare prin
moarte nu inseamnd ci destinul lui a fost unul al esecului, ci o triumfare in lumina vietii de
apol.

Revenind la intrebarea care a rezultat In urma analizei etimologice a numelui Zahei
— ce- lipseste personajului pentru a dobandi vindecarea? — o voi reformula in contextul In
care romanul se incheie fird ca vindecarea si se realizeze:

Ce-i lipseste personajului pentru a dobandi vindecarea in aceastd viata? Vindecarea
lui era imposibila intr-o lume a ambiguitatii. Nici unul din elementele care-i definesc
existenta nu este concret. incepénd de la nume (care, asa cum am vazut, se explicd printr-o
ampld antitez, la randul ei bipland — fizicd si sociald — cu personajul biblic — personaj cu o
identitate definitd si cu un destin Indreptat spre mantuire), continuand cu elementul care
pirea a fi cel mai important pentru existenta lui, apa (simbolizati de asemenea bivalent) sau
sarpele (martor al presupusei lui vindeciti) si terminand cu preotul Fulga (cu care incearcd
chiar o completare a handicapurilor prin unire fizicd), toate sunt de fapt reprezentari ale
obscurului. Nu se identificd in totalitate nici cu forta divina, nici cu cea demonica. Binele si
raul triiesc in aceste identititi in perfectd armonie. Nu existad nici un moment in care
talerele acestei balante s se incline mai mult pe partea unuia dintre cele doud elemente.
Cele doua laturi care explicd simbolurile nu se vor trada, ci se vor camufla una pe alta in
momentul in care una dintre ele poate fi descoperiti. Nu avem nici o reprezentare puri a
luminii si nict un intuneric pur. Agadar, in aceasta lume a clar-obscurului, a bivalentei,
vederea este prima functie care are de suferit. In acest amalgam de nuante, este imposibil
sa poti descifra ceva cu exactitate.

in concluzie, deficienta lui Zahei este una ce vine din exterior. Nu este de mirare ci
vindecarea lui nu s-a putut implini aici, intr-o lume infestatd de impur. Spatiul in care
vindecarea este posibild este cel In care Cristos lumineazd si unde nici o umbri a
intunericului nu poate cuprinde aceastd lumind.
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LA QUESTIONE DEL METODO IN TEOLOGIA

Andrzej PERZYNSKI

REZUMAT: Chestiunea metodei in teologie. Articolul descrie itinerariul
teologici de la o formalitate preconciliard, la o teologie postconciliara, scotand in
evidentd motivul acestei tranzitii. Conciliul Vatican II a constituit un punct de
cotiturd pentru teologie deoarece a schimbat intelegerea revelatiei, privind-o dintr-o
perspectivi istoricd si aplicand aceasti perspectivd teologiei. in acest mod a avut loc
trecerea de la o teologie existentialista (care corespunde unei viziuni existentialiste
asupra credintei, revelatiei si analizei adevirului) la o teologie structurati pe
istorie (care  corespunde intelegerii credintei, revelatiei §i adevirului in
schimbarea lor istorica, ele fiind notiuni fundamentale ale teologiei). Concluzia arata
ca limitdrile teologiei preconciliare pot fi reduse la separarea institutionalizati in mod
arbitrar a ratiunii de credinti. Astfel, ele pot fi depasite prin reintoarcearea la unitatea
antropologica dintre credinta i ratiune.

La questione del metodo e sempre all’ordine del giorno in ogni disciplina. Sembrava
potessero far eccezione le discipline di carattere sperimentale che per il loro procedimento
basato essenzialmente sulla osservazione empirica si titeneva potessero svilupparsi per
incremento lineare e accumulo progressivo delle nozioni; in realta si ¢ dovuto riconoscere
che Peccezione ¢ almeno dubbia, perché il riferimento all’osservazione sperimentale non e
mai esclusivo, in quanto non ¢ isolabile dalla precomprensione pitt 0 meno riflessa, entro
la quale assume senso e che funge da supporto teorico sempre esposto a ,.tivoluzioni” di
carattere anche radicale’.

In ogni caso non fa eccezione la teologia. Da quando esiste ha dovuto dibattere la
questione del metodo. In epoca medievale, nel riferimento al quadro aristotelico della
scienza, il dibattito ha contrapposto 1 sostenitori della teologia come scienza ,,speculativa”
(S. Tommaso), ai sostenitori della teologia come scienza ,,pratica” (Duns Scoto)z. All'inizio
dell’epoca moderna, nella tensione a superare il quadro aristotelico della scienza, sotto la
duplice convergente pressione del nominalismo e dell’interesse per la scienza empirica, si
profila la ristrutturazione della teologia come ,,composizione” di teologia ,,positiva” e
teologia ,,speculativa” (Melchior Cano). Sul finire dell’epoca moderna, Leone XIII
(enciclica Aeterni Patris, 1879), propizia efficacemente la sistrutturazione della teologia,
mediante la restaurazione della , filosofia tomista™. In epoca contemporanea il concilio
Vaticano 1I, mettendo a tema la nozione di rivelazione (costituzione De/ 1 erbum), mette a

U Cf. 'Th. Kuhn, La struktura delle rivoluzioni scientifiche, Torino 1972.

2 Cf. L. Biffi, Teologia, storia e contemplazione in Tommaso d’Aquino, Milano 1995; idem, Gragia,
ragione e contemplazione. La teologia, le sue forme, la sua storia, Jaca Book, Milano 2000.

3 Cf. C. Colombo, La metodologia teologia dal 1900 al 1950, iden, Scritti teologii, Venegono Inf.
1966, p. 9-31.
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tema il fondamento della teologia, postulandone la ricomprensione (decreto Optatan totins).
Ovviamente ¢ solo la rievocazione delle grandi tappe di un compito mai interrotto e
continuamente ripreso4.

Superfluo richiamare che la messa a tema della rivelazione nella costituzione Dei
Verbum, non era intenzionata direttamente alla teologia; ma aveva una valenza generale per
la vita della chiesa e coerentemente per la storia del’umanita cui la chiesa partecipa
direttamente e attivamente. Se, da un lato, raccoglieva il risultato di pit di un secolo di
ricerca scientifica intorno alla ,,questione biblica”; d’altro lato esprimeva la tensione
profonda del ,,popolo di Dio” di risalire al proprio principio e di abbeverarsi alle proprie
sorgenti. Precisamente lo studio della ,,questione biblica”, aveva mostrato che essa non era
solo questione di scienza; ma sopra tutto questione di vita per il ,,popolo di Dio”. Ormai
uscito, grazie alle mutate condizioni sociali dallo stato di minorita intellettuale, e grazie alle
mutate condizioni ecclesiali, ormai liberato dalla polemica plurisecolare con la Riforma
protestante, il popolo di Dio esigeva di adire direttamente ai testi della rivelazione, per
attingere alimento incomparabilmente piu ricco per la propria fede e per la propria vita, in
tutte le sue espressioni: liturgica, pastorale, missionaria e teologica’.

Inevitabile che, riportata al suo principio, la fede della chiesa si rinnovi, non
ovviamente nel senso di annullare o rinnegare la propria storia, ma nel senso di liberarla
dai condizionamenti sovrimposti dalle contingenze particolari, necessari nei vari momenti,
ma fatalmente destinati all’obsolescenza. Riportata al suo principio, la fede della chiesa si
rinnova perche ne riassume tutta la virtualita per una traduzione storica intenzionalmente
coerente con la nuova situazione. E in senso proprio l'operazione dellaggiormaments — con
la parola cara a Giovanni XXIII — che si fa pero, non ,,aggiornamento’ supetficialmente le
espressioni terminali della vita della chiesa, ma scendendo in profondita a ricercare una
migliore coerenza con i principi. Solo dai principi puo venire la uce per decifrare i ,,segni”
e comprendere i tempi6.

Nel contesto generale delia vita della chiesa e situata la teologia. Nella sua identita di
comprensione riflessa della fede — fides guaerens intellectum — la teologia ha come suo oggetto
la fede della chiesa che, da un lato, rimanda alla rivelazione come al suo principio — la fede
infatti e accoglienza della rivelazione; e, dall’altro, rimanda al vissuto della chiesa, perche la
fede della chiesa non ¢ un’essenza, ma una pratica di vita, non cieca e quindi
obiettivamente conforme a una dottrina. Dalla correlazione reciproca che lega insieme la
comprensione storica della rivelazione e la comprensione storica della fede e venuto
I'impulso a rinnovare ancora una volta la metodologia teologica7.

4 Cf. C. Vagaggini, Teologia, Nuovo Dizionario di Teologia, Paoline, Alba 1982, 1597-1711.

5> Cf. G. Bof, Teologia cattolica, Paoline, Milano 1995.

¢ Cf. F. Ardusso, Teologia contemporanea, Nuovo Dizionario di Teologia, 2051-2067.

7 Cf. St. Kaminski, Metodologiczna osobliwosé poznania teologicznego (Singolarita
metodologica della conoscenza teologica), Roczuiki Filoz. 2(1977), p. 81-96. The article
attempts to provide such a definition of theology which would distinguish it from
theological ontology, theological anthropology, the comparative study of religions, theology
of religion or any type of rationalization of the Revelation; cf. Cz. S. Bartnik, Mezodologia
teologiczna (Metodologia teologica), Lublin 1998.
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1. La teologia tra rivelazione e storia

E acquisizione pacifica che il cammino nella comprensione della rivelazione dal
concilio Vaticano I al concilio Vaticano 1I si ¢ compiuto sostanzialmente nel passare da
una comprensione concettualistica e quindi astorica a una comprensione reale e storica. A
spingere in questa direzione ha operato efficacemente il contesto culturale che ha
riconosciuto il carattere essenzialmente storico del’'uomo, e coerentemente ha imposto la
correzione di prospettiva, postulando il passaggio nella considerazione dell’antropologia,
dalla prospettiva in termini di essenza a quella in termini di stotia®. Su questa svolta epocale
si & inserito il concilio Vaticano I1.

E noto che al concilio Vaticano I la nozione di tivelazione, senza essete tematizzata,
fu ,,precompresa” solo negativamente nel concetto di ,,soprannaturale” e quindi nella
contrapposizione alla ragione/ conoscenza ,,naturale”. Al concilio Vaticano I, invece,
messa direttamente a tema, la nozione di rivelazione ¢ stata compresa positivamente nella
sua realta di ,,0economia, costituita gestis verbisque intrinsece inter se connexis, o bistoria salutis, che si
realizza in Gesu Cristo mediator sinml et plenitudo totius revelationss” (D1, § 2). Inevitabilmente
la mutata comprensione della rivelazione postula la riformulazione della figura della
teologia. Precisamente perché in ultima analisi la teologia si autocomprende come
funzione della rivelazione mediata dalla fede, la figura di teologia ,,derivata” dalla nozione
di rivelazione del concilio Vaticano I dev’essere ,,aggiornata” nella nuova figura derivata
dalla nozione di rivelazione del Vaticano I1'°.

In premessa ¢ da richiamare che la nozione di rivelazione non sta ,,a s¢” 0 ,,in s¢”’;
ma ¢ correlativa alla nozione di fede, cosi che le due nozioni, nel loro oggettivo rapporto,
sono intimamente solidali, non solo nel senso che non puo esistere la fede (teologale)
senza la rivelazione; ma nel senso ,,ulteriore’” che la ,,natura” della fede e determinata dalla
»hatura” della rivelazione, e coerentemente la comprensione della fede si determina in
funzione della comprensione della rivelazione.

Emerge immediatamente che la nozione di fede, in quanto determinata dalla
nozione di rivelazione, non si riduce alla nozione semplicemente ,,indotta” e precompresa
dalla contrapposizione alla nozione di ragione; la contrapposizione infatti si limita a
dichiarare che la fede non ¢ la ragione, secondo una connotazione puramente negativa, che
nulla puo dire della nozione propria di fede; la quale effettivamente, per la chiarificazione
positiva, ¢ rimandata necessariamente alla rivelazione. E da riconoscere in conclusione che
sia i mancato rtispetto della correlazione oggettiva rivelazione-fede; sia la
predeterminazione della nozione di fede nella contrapposizione alla ragione, non possono
che falsificare il discorso della teologia, presumendogli un senso, in realta o pregiudicato o

8 Cf. J. Ratzinger, Storia ¢ dogma, Milano 1971.

9 Cf. R. Gibelini, La #eologia del XX secolo, Queriniana, Brescia 1992; C. Geffré, Un nonvel dge de la
théologie, Paris 1972.

10 Cf. G. Volta, La nozione di rivelazione al Vaticano I e al. Vaticano II, FTIS (a cura di), La
teologia italiana oggi, La Scuola-Morcelliana, Milano 1979, p. 195-244.
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indeterminato'". Su queste premesse si puo comprendere da un lato quale fu la teologia
»uscita” dal concilio Vaticano I; e dall’altro quale deve essere la teologia conforme al
concilio Vaticano 11'2.

In particolare si comprende che la teologia ,,uscita” dal Vaticano I abbia potuto
strutturarsi nella forma del sillogismo deduttivo. Considerata la Bibbia (o la Tradizione)
come fonte di verita soprannaturale, ogni verita (soprannaturale) si offriva alla
comprensione del credente, ma pit in particolare del teologo, come premessa da
sottoporre al trattamento sillogistico per enuclearne I'implicito o il virtuale rivelato e
»approfondire” cosi la conoscenza della rivelazione. Solo nella sua formalita sillogistica la
teologia sembrava riagganciare la tradizione della scolastica classica; in realta I'assunzione
dell’elemento moderno della ,,ragione pura” ne mutava radicalmente la sostanza. Per
»ragione pura” ¢ infatti da intendere la ragione filosofica, che dall’inizio dell’eta moderna si
era staccata dalla fede e procedeva autonoma e separata dalla fede. Di qui la differenza:
mentre le ,,conclusioni teologiche” della scolastica si svolgevano nella prospettiva proptia
della fede, mantenendo coerentemente la propria formalita teologica; quelle della
neo-scolastica, ricavate dalla ,,pura ragione”, e quindi sotto questo profilo subordinate ad
essa, tisultavano obiettivamente esposte a compromettere la propria formalita teologica
riducendosi alla funzione di aumentare materialmente il patrimonio della fides quae. A
evitare I'esito non puod evidentemente conferire la doverosa precisazione che nel contesto
del pluralismo filosofico, vario e petsino contraddittorio, prodottosi in eta moderna, la
»pura” ragione era da intendere nel senso della ,,sana” ragione o recta ratio, che la riforma di
Leone XIII (enciclica Aeserni Patris) ha poi identificato, senza soluzione di continuita nella
philosophia christiana, o fillosofia ad mentem Sancti Thomae. In conclusione la teologia si
determina come ,,combinazione” ma piu precisamente ,.giustapposizione” di fede e
ragione, la fede in quanto verita rivelata da conoscere, cioe oggetto della conoscenza e la
ragione — la recta ratio, e rispettivamente la filosofia tomista — come lo strumento
concettuale necessario per la conoscenza.

Dovrebbe essere superfluo richiamare che questa figura di teologia non era in
ultima analisi che la traduzione concettuale della visione della realta quale si era costituita a
partire dall’eta moderna. Separandosi dalla fede infatti, la ragione moderna ne ha rifiutato il
mondo, circoscrivendosi in alternativa nel mondo proprio, costruito sulla propria misura, il
mondo cosi detto della ,,natura pura”, pura precisamente da ogni interferenza della fede e
della grazia. Nato dalla contrapposizione dialettica alla fede, precisamente in quanto
prodotto dalla ragione ,,pura”, ¢ da riconoscere che il mondo della ,natura pura” ¢ il
risultato di una predeterminazione concettuale, cio¢ di una ragione che si ¢ attribuita il
compito di costruire la realta, anziché quello di riconoscerla. D’altro lato pero, ¢ anche da
riconoscere che in questa operazione la ragione ,,pura” ¢ stata assecondata in modo troppo
compiacente dalla stessa teologia; che, da parte sua, precisamente a partire dall’inizio
dell’eta moderna, ha accettato di rinchiudersi nel mondo della fede come suo proprio

1 Cf. G. Lotizio, Fede ¢ ragione. Due ali verso il V'ero, Paoline, Torino 2003.
12 Cf. C. Rocchetta, R. Fisichella, G. Pozzo, La feologia tra rivelazione ¢ storia. Introduzione alla
teologia sistematica, Bologna 1985.
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mondo, collocato in posizione contigua ma separata dal mondo della ragione. Si é costitui-
ta cosi, nell’accondiscendenza della teologia alla cultura moderna e precisamente sulla
struttura della separatezza della ragione dalla fede, la cosi detta teologia ,,del duplice
ordine” che tiserva in esclusiva alla fede Pordine/ il mondo ,,soprannaturale” e concede,
pure in esclusiva, ordine/ il mondo ,,naturale” alla ragione (filosofica e scientifica). Poiché
era la teologia del tempo, il concilio Vaticano I e nella sua scia, senza soluzione di
continuita, enciclica Aeterni Patris non hanno potuto che rifletterla nei propri testi”.

E pero da rilevare che precisamente la separazione della fede dalla ragione insita in
questa figura della teologia, ne ha provocato la ctritica, ancora prima del concilio Vaticano
II. Da un lato infatti, essa riduce tendenzialmente la fede alla fides guae, o, con terminologia
tomista, all’emuntiabile; correlativamente dall’altro, proprio perché fa riferimento
all’enuntiabile invece che ad rem, Poperazione teologica — propriamente la ,,conclusione
teologica” — risultd priva del suo carattere formalmente teologico, riducendosi
tendenzialmente a operazione filosofica.

Contestualmente oggetto della critica divenne progressivamente anche il carattere
astorico della verita professata. Identificata nella ,,essenza” della realta, la verita era intesa
come trascendente la storia; ma per cio stesso, tendenzialmente esposta al processo di
oggettivazione, precisamente nella misura in cui la sradicazione dalla storia ne comportava
la separazione dal soggetto, che nella contrapposizione dualistica ha finito per ridutla a
oggetto di verifica empirica. Si comprende che per questa via la scienza sia subentrata
almeno provvisoriamente alla filosofia a gestite la questione della verita. In realta né
'evidenza puramente concettuale della filosofia, né I'evidenza empirica della scienza sono
le misure adeguate della verita. In entrambi i casi, anche se in modo diverso, il vizio
radicale ¢ la riduzione oggettivistica della verita, o — si potrebbe dire — la
»spersonalizzazione” della questione della verita. Non sorprende che, costrette dai
rispettivi presupposti, filosofia e scienza siano confluite a rimuovere la questione della
verita, senza evidentemente tiuscire a ]iqujdarla14.

Oltre al limite di struttura di questa teologia, ¢ anche da rilevare che le conclusioni
teologiche risultano inidonee a formalizzare il discorso teologico sistematico. Solo al
concilio Vaticano II infatti, si scopti, ma come fosse una ,novita”’, che si doveva
riconoscere alle verita della rivelazione un’unita interiore, in quanto legate secondo una
»gerarchia”. Effettivamente nella teologia ,,uscita” dal Vaticano I, non erano né le verita
rivelate né le conclusioni teologiche da esse dedotte a fornire lo schema del discorso
teologico globale; lo schema era infatti variamente precompreso e sostanzialmente
trasmesso dalla tradizione scolastica alla teologia manualistica. Poiché non era mutuato
dalla rivelazione, restava oggettivamente aperto alle possibili rettifiche. Precisamente
insufficiente aderenza della teologia alla rivelazione, ma pit a monte la mancata

13 Cf. St. Kaminski, Czy filozofia stuzy teologii? (Filosofia serve teologia?), idem, Jak
Sfilozofowaé?, TN KUL, Lublin 1989, p. 373-380.
14 Cf. G. Colombo, L evidenza e la fede, Glossa, Milano 1998.

133



ANDRZE] PERZYNSKI

determinazione positiva della nozione di rivelazione, spiega che si sia potuta oscurare 'idea
che la rivelazione ¢ il principio della teologia.

E accaduto dopo il concilio Vaticano I, ma senza soluzione di continuita. All'inizio
del secolo, in reazione alla posizione modernista che professa I'alternativa inconciliabile tra
storia e dogma, e coerentemente tra metodo storico-critico e metodo teologico, la teologia
cattolica appella alla mediazione del magistero ecclesiastico, istituendolo come anello di
congiunzione tra le due ricerche. Se Poperazione, al di la degli equivoci della congiuntura
storica, non era sprovvista di una sua legittimazione oggettiva; d’altro lato perd si ¢
radicalizzata producendo leffetto esorbitante di promuovere il magistero ecclesiastico a
principio della teologia, non solo in senso formale, cio¢ in quanto interprete autorevole e a
determinate condizioni infallibile, della rivelazione, ma in senso persino materiale, in
quanto propone alla teologia di partire dallinsegnamento del magistero e di concludersi
nella dimostrazione della sua vetita.

Senza accedere alla conclusione indebita che in questo modo la teologia cattolica
poneva il magistero ecclesiastico ,,sopra” la rivelazionels; ¢ petd da riconoscere che in
qualche modo, cio¢ identificando nellinsegnamento del magistero ecclesiastico il proprio
oggetto, la teologia cattolica rinunciava a riferirsi direttamente alla rivelazione, con la
conseguenza di limitare pericolosamente il proprio ambito di competenza. E infatti
pacifico che il riferimento ,,strutturale” del magistero alla rivelazione non si propone in
nessun modo I'esplorazione sistematica della rivelazione, ma si determina in funzione della
vita della comunita credente, da alimentare nella sua crescita e da proteggere contro gli
errori e 1 pericoli. In ultima analisi, ¢ la finalita ,,pastorale” — nel senso piu proptio del
termine — a legitimare il carisma proprio del magistero nella interpretazione della
rivelazione; che coerentemente trova nel vissuto della comunita ecclesiale e quindi nella
contingenza storica le ragioni prossime del suo esercizio. Consegue che una teologia
costruita direttamente sull'insegnamento del magistero ¢ una teologia fatalmente ,,parziale”
e in un certo senso ,sovradeterminata” rispetto all’universo della rivelazione e
correlativamente al compito proprio della teologia, che non ¢ quello di ,,ridurre” — sia pure
solo tendenzialmente — la rivelazione allinsegnamento del magistero; ma viceversa,
nell’assunzione fedele e integrale dell'insegnamento del magistero, tisituatlo nell’'universo
della rivelazione, dove soltanto trova la sua piena intelligibilita.

In conclusione, varie e correlate o in ogni caso confluenti sono le ragioni, che
hanno sollecitato la teologia ,,uscita” dal concilio Vaticano 1 a reclamare il ritorno al
proprio principio, la tivelazione'®.

L’autocomprensione storica della rivelazione, prodotta dal concilio Vaticano 1I non
intende ovviamente contraddire I'autocomprensione astorica del Vaticano I, ma assumerla
e integrarla. Secondo un’operazione che in ogni caso e pregiudizialmente ritiene di poter
escludere Palternativa concettuale tra veriti e stotia. E la consapevolezza espressa dal
concilio Vaticano II nella sua intenzionalita dichiarata di mantenere la continuita col

15 Cf. W. Kasper, I/ dogma sotto la parola di Dio, Brescia 1968.
16 Cf. A. Bertuletti, P. Sequeri, La rivelazione come ,,principio” della ragione teologica, FTIS (a
cura di), La feologia italiana oggi, La Scuola-Morcelliana, Milano 1979, p. 149-193.
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Vaticano 1. E perd da riconoscere che Porientamento generale della cultura, sia pure con
qualche eccezione, va nel senso contrario di professare I'alternativa; cosi che la scelta della
stotia ¢ stata intesa come la rinuncia alla questione della verita per attenersi esclusivamente
alla questione del senso e coerentemente ha comportato la dimissione della ragione
veritativa, da sempre impegnata a riconoscere la verita, per assumere la ragione et-
meneutica mirata a perseguire il senso della stotia, a prescindere dalla questione della
verita'”.

La pressione esercitata da questo orientamento culturale ha causato un certo
sbandamento nella teologia postconciliare, che, da un lato riteneva di non potersi
distaccare dalla cultura, per non cadere nella insignificanza; ma dall’altro non poteva
rinunciare alla verita, per non snaturare e svuotare la teologia. Rinunciare alla verita
significa rinunciare alla rivelazione perché la rivelazione ¢ precisamente la rivelazione della
verita. Conseguentemente la teologia che precedentemente riteneva di potersi istituire
direttamente sulla verita ighorando la storia, ha dovuto reistituirsi coniugando la verita con
la stotia, cioé riconoscendo la verita nella stotia.

2. Verita e storia

Effettivamente riconoscendo la rivelazione della verita nella persona e nella storia di
Gesu di Nazateth, nel quale la Trinita si ¢ autocomunicata agli uomini, il Vaticano II libera
la nozione di verita dalla precomprensione astorica tendenzialmente oggettivante,
restituendola alla sua identita propria di evento storico'®. La verita infatti & indissociabile
dall’evento, pena la deriva formalistica.

Quanto all’evento, ¢ da comprendere solo nel riferimento al ,,compimento”, cio¢ al
tutto, e precisamente alla realta di Dio, la realta trinitaria, rivelata nella persona e nella storia
di Gesu. Si comprende che la verita di Dio — da intendere ovviamente non in senso
limitativo, perché Dio non si puo limitare, ma nel senso della verita in assoluto, cioe sic et
simpliciter — pud autocomunicarsi e quindi diventare ,.realta storica”, mantenendo come
pacifico il presupposto — eventualmente contro i possibili equivoci — che sia almeno
improprio attribuire una storia alla Trinita. In altri termini, si comprende che la
»questione” della verita ¢ propria dell’'uomo e intrinseca alla sua natura — a prescindere da
altre eventuali nature razionali create; precisamente una natura storica che, ,.creata in
Cristo” ha in Dio/ la Trinita il proptio fondamento o ,,ptincipio” e solo in Dio/ la Trinita
puo trovare il proprio compimento.

Conseguentemente emerge che la ,questione” della verita si determina
propriamente in un duplice rapporto (o ,spazio logico”): da un lato nel rapporto tra
I'vomo e Gesu Cristo, nel senso che la verita dell’'uvomo si trova realmente e pertanto
wesemplarmente” in Gesu Cristo, e quindi solo nella ,,conformita” a Gesu Cristo 'vomo
puo trovare — o ,fare” — la verita; e, dall’altro, nel rapporto tra il proprio principio e la

17 Cf. Cz. S. Bartnik, Fakt historyczny w teologii chrzescijaniskiej (Fatto storico nella teologia
cristiana), Rocgniki Teologiczno-Kanoniczne 23 (1976), fasc. 2, p. 5-17.

18 Cf. G. O’Collins, Rivelazione: passato e presente, R. Latourelle (a cura di), Vaticano 1I:
bilancio e prospettive. Venticingue anni dopo (1962-1987), Cittadella Ed., Assisi 1987, p. 125-135.
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propria fine che segna per ogni uomo lo spazio della sua storia, caratterizzata in ogni caso
dall’esercizio della propria liberta.

Superfluo precisare che il duplice rapporto non ¢ da intendere in parallelo, ma
secondo l'intrinseca correlazione. La duplicita sta infatti soltanto nella diversa prospettiva.
In realta I'esercizio della liberta dell’'uomo, che specifica e personalizza, o semplicemente
,realizza” la sua storia, legando insieme il principio e la fine, la nascita e la morte, si esercita
in ultima analisi proprio nel riferimento a Gesu Cristo, che costituisce cosi la prospettiva
veritativa della storia precisamente in quanto scelta possibile del rapporto di conformita
(che ,,realizza” la verita dell’'uvomo) o di difformita, (che nella varieta delle forme negative
lo manca).

E infine da raccogliere la conclusione che nella configurazione fondamentale e
fondante di Gesu Cristo e detivata e relativa dell’'uomo, la verita, in coerenza col suo
carattere storico, si presenta non nella forma del compimento, ma dell’anticipazione o
promessa del compimento, cui conviene la connotazione di ,,simbolo reale”. I’espressione
vuole significare una valenza critica, sia verso ogni concezione puramente formalistica della
verita, che si produce quando si disgiunge la verita dalla realta (o evento) — nella fattispecie
Gesu Cristo, e derivatamente 'vomo; sia verso la concezione mitico-oggettivistica della
verita, che si produce quando si reifica la verita come fosse un’ipostasi in sé e per sé. La
nozione del simbolo-reale intende evitare le due opposte detive, affermando che il ,,dato”
— rispettivamente Gesu Cristo e 'uvomo — ¢ realmente la verita; ma poiché ¢ la verita data,
non nella sua forma propria, che ¢ quella definitiva del compimento, ma quella storica, che
non puo essere se non quella dell’anticipazione o promessa del compimento — ancora una
volta Gesu Cristo e I'vomo — in questo senso e sotto questo profilo si legittima la
terminologia del ,,simbolo”".

3. Verita e fede

Se questa ¢ la figura della verita, si comprende la sua intrinseca destinazione alla
fede. Proponendosi non come ,,compimento”, ma come ,,anticipazione o promessa” nella
forma del ,,simbolo reale”, si propone infatti per cio stesso, come l'oggetto della fede e
correlativamente puo essere riconosciuta solo atteggiamento della fede.

In particolare, in quanto costituisce 'oggetto della fede, ¢ da sottolineare che Gesu
Cristo ha dato forma storica sia alla rivelazione sia alla vetita. Se nella loro formalita astratta
le due nozioni restano distinte, tanto che nella teologia del Vaticano I, risultano
semplicemente giustapposte; nella determinazione storica esse s’identificano. Gesu Cristo ¢
infatti la determinazione storica sia della rivelazione sia della verita, proponendosi in
quanto tale come I'oggetto della fede. La fede infatti, crede (in) Gesu Cristo, che ¢ la verita,
che ¢ la rivelazione.

E pero da richiamare che Gesu Cristo non ¢ un nome, ma una stotia, proptiamente
la storia ,,singolare” del ,,crocifisso risorto”. Precisamente in quanto tale si propone come
il ,,contenuto” della rivelazione e quindi come la verita rivelata e quindi come I'oggetto
della fede. Si propone infatti come la storia ,,esemplare” dell’'uomo, cio¢ di ogni uomo, nel

19 Cf. Cz. S. Bartnik, Osoba i historia. Sgkice 3 filozofii historii (Persona e storia. Saggi sulla
filozofia della storia), Lublin 2001.

136



LA QUESTIONE DEL METODO IN TEOLOGIA

senso che solo nella storia di Gesu e quindi nella conformita alla storia di Gesu si trova la
verita dell’'uomo.

Nel riferimento alla storia di Gesu riemerge pregiudizialmente che 'vomo puo
trovare la verita solo nella proptia stotia e non fuori di essa; pit precisamente 'uomo trova
la verita solo nella conformita della proptia storia alla storia di Gesu; fuori di qui non esiste
la verita, perché nella storia dell’'vomo difforme dalla storia di Gesu la verita ¢ negata in-
vece che ,realizzata”; e fuori della storia dell’'uvomo puo esistere solo la rappresentazione
concettuale (o formale) della verita, ma non la verita. Conseguentemente e piu
compiutamente, 'uomo viene a sapere la verita prestando fede a Gesu Cristo. Vivendo
nella fede di Gesu Cristo infatti, 'vomo ,verifica” nella propria esistenza i valore
veritativo, propriamente salvifico-veritativo, dell’esistenza storica di Gesu Cristo.

Superfluo rilevare che Gesu Cristo e quindi la sua storia singolare di crocifisso
tisorto, in quanto oggetto della fede, si propone con le caratteristiche della ,,credibilita”,
che P’analisi classica dell’atto di fede ha messo in tisalto e formalizzato nella identificazione
dei ,,criteri di credibilita”, necessati alla legittimazione dell’atto di fede. In altri termini, non
¢ minimamente da temere che il riconoscimento del carattere storico dell’'oggetto della
fede e quindi della verita rivelata riduca lesigenza critica della fede; semplicemente la
assume nella prospettiva storica. La precisazione che in questa prospettiva s’intende
riconoscere alla storia di Gesu un valore normativo, esclude ogni ambiguita in metito.

E invece da rilevare che, sottraendo la nozione di rivelazione alla pura concettualita
formale, la predispone alla verifica storica, affidata inevitabilmente alla liberta dell'uvomo.
Poiché Toggetto della fede ¢ il ,riconoscimento” della storia di Gesu (nel suo valore
salvifico-veritativo), non solo la fede ma correlativamente la rivelazione, risultano
determinate in funzione di essa, senza potersi risolvere in espetienza puramente soggettiva.
Nella prospettiva della stotia di Gest, che non ¢ finita con la sua morte/ tisurrezione, si
comprende lesistenza e la funzione della chiesa, in particolare nella sua identita
storico-istituzionale di ,,custode” della rivelazione, cio¢ propriamente della ,storia di
Gesu”.

Evidentemente il termine ,,custode” ¢ solo una metafora il cui significato proptio ¢
da calibrare sulla realta del compito e della funzione che intende esprimere. Gia la
precisazione apportata alla rivelazione nei termini della storia di Gesu suggerisce che non ¢
da intendere semplicemente nel senso della difesa di verita astratte contro le interpretazioni
erronee o pericolose; ma piu radicalmente e fondamentalmente ¢ da intendere nel senso
del tener viva la storia di Gesu nella vita vissuta del ,,popolo di Dio”, precisamente in
quanto ¢ il popolo che presta fede alla storia di Gesu attendendo da essa il compimento
della verita salvifica. In questa prospettiva si situa entro il ,,popolo di Dio” la
preoccupazione per la conformita alla storia di Gesu, che apre lo spazio logico e
coerentemente legittima il compito proprio del magistero, precisamente nella funzione
d’interprete autentico e ,,garantito” della fedelta alla storia di Gesu nel suo plesso
teorico-pratico. D’altro lato ¢ pure evidente che solo la fedelta oggettiva alla storia di Gesu
puo costituire il ,,popolo di Dio” nello stato di testimone, o piuttosto di ,,testimonianza”
resa alla storia di Gesu, e coerentemente di annunciatore, o piuttosto ,,annuncio” effettuale

137



ANDRZE] PERZYNSKI

della verita salvifica della storia di Gesu™. Senza la garanzia della fedelta, risulta incerto il
valore della testimonianza, perché pit radicalmente tischia di risultare non ben
determinato I'oggetto della fede.

Identificata nel suo oggetto, ¢ da precisare che la fede ¢ richiesta per vivere nella
prospettiva della verita, in quanto la verita ¢ data solo nella rivelazione di Gesu Cristo
(genitivo soggettivo) e la tivelazione di Gesu Cristo puo essere accolta dall’'uomo soltanto
nella fede. Dalla sua relazione strutturale alla rivelazione/ Gesu Cristo emerge che la fede
non puo essere intesa ,,intellettualisticamente”, cioe come ,rappresentazione” della verita.
La concezione intellettualistica della fede ¢ infatti correlativa alla riduzione oggettivistica
della verita. Conseguentemente resta radicalmente esclusa nel riferimento alla verita intesa
come ,,simbolo reale”. In questa prospettiva la fede si determina come adesione della
liberta alla verita della rivelazione data nella forma o figura o persona di Gesu Ciristo.

A scanso di equivoci ¢ da mettere in risalto che la determinazione della fede puo
darsi solo nel riferimento alla rivelazione e non a prescindere da essa. Conseguentemente
sotto questo profilo ¢ da denunciare il limite della nozione di fede comunemente invalsa a
partire dallinizio dell’eta moderna. Poiché non ¢ istituita sul riferimento alla rivelazione,
ma sulla semplice contrapposizione — contrapposizione frontale — alla ragione, risulta non
,propria” della fede e fatalmente fuorviante. E quindi opportuno liberarsene per
riconfigurare la fede nella relazione diretta alla rivelazione/ Gesu Cristo.

Coerentemente risulta pregiudizialmente precipitosa e riduttiva la risoluzione della
fede nella sua dimensione psicologica. Antecedentemente e pit profondamente della sua
valenza psicologica, comunque da determinare, la fede ,,appellata” strutturalmente dalla
rivelazione, si propone come una determinazione ontologica. ,,Corrisponde” infatti alla
finalita intrinseca — finis gperis — della rivelazione. Coerentemente, sotto questo profilo, non
¢ da intendere come ,,sovrapposta” accidentalmente e casualmente all'uvomo gia costituito,
ma ¢ da intendere come ,,costitutiva” dell’'uomo, nel senso che I'uvomo ¢ originariamente
Hrivolto” verso la rivelazione/ verita e ,legato” ad essa inscindibilmente in un rapporto
che inevitabilmente si determina in un’opzione. Coerentemente si comprende che il
»compimento” e quindi la salvezza del’'uomo possa realizzarsi solo nella fede. La fede
infatti, in quanto adesione positiva del'uomo alla rivelazione, non ¢ estranea alla struttura
antropologica, ma ad essa intrinsecamente conforme; propriamente la ,realizza”,
determinandone la semplice possibilita. Aderendo alla rivelazione infatti, adesione che si
puo dare solo nella fede e con la fede, 'nomo aderisce alla verita e la verita ,,fa” 'nomo
vero, cioé ,,fa” 'uomo.

La conformita o coerenza della fede alla struttura antropologica esprime la
razionalita della fede, dove, ancora una volta, la nozione di razionalita non ¢ da intendere
secondo la riduzione intellettualistica, ma nel suo senso originario pit comprensivo, di
conforme alla natura dell’'uomo, precisamente alla natura razionale dell'vomo. D’altro lato,
la ,,razionalita” della fede non ¢ da comprendere nel senso di un’adesione necessitata, ma
al contrario, di un’adesione libera. ,Razionalita” e ,liberta” infatti, oltre alla

20 Cf. Giovanni Paolo 11, Enc. Redemptoris Missio, § 27.
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»soprannaturalita”, sono le ,,proprieta” essenziali e quindi irrinunciabili che I'analisi classica
dell’atto di fede scopre e mette in risalto.”!

E forse superfluo precisare, per quanto attiene la soprannaturalita, che la
componente ,.grazia”, dalla quale la soprannaturalita deriva, esprime la gratuita iniziativa —
e quindi presenza — divina nell’atto di fede e conseguentemente nella virta della fede che la
teologia connota pertinentemente come virtu ,,teologale”. E pero da comprendere non
solo nel senso della grazia ,attuale” o ,,abituale” concessa alla singola persona per poter
compiere latto di fede; ma piu radicalmente anche nel senso del suo ,,principio”, cioe
dell’autocomunicazione della Trinita in Gesu Cristo, che ¢ il principio ultimo o il
fondamento dell”’economia” della fede, in quanto originaria e libera iniziativa della Trinita
e conseguentemente di ogni atto di fede, precisamente dell’atto di fede di ogni persona cre-
dente.

Inoltre ¢ da richiamare che la razionalita e la liberta, legate rispettivamente
all'intelligenza e alla volonta, sono da ricondurre pit radicalmente alla fondamentale unita
originaria dell'uomo. Ma sopra tutto non sono da intendere secondo il modulo della pura
essenza dell'uvomo. Si tratta infatti in ogni caso della razionalita e della liberta di un soggetto
stoticamente determinato e inevitabilmente ,,condeterminato’ dalla situazione stotica, sulla
quale la liberta spicca come la sintesi originale e irriducibile, ma senza nulla preterire di
quanto ¢ entrato a costruire la sua storia. Piu precisamente 'uvomo storicamente esistente ¢
caratterizzato essenzialmente dalla determinazione positiva o negativa della sua liberta di
fronte alla rivelazione/ verita/ Gesu Cristo. Coetentemente in questa prospettiva la liberta
umana presenta un carattere trascendentale sempre in atto, da riconoscere in tutte le
determinazioni categoriali nelle quali si esptime concretamente e attraverso le quali si
costruisce, costruendo la storia del’'uomo.*

4. La figura della teologia

La relazione strutturale rivelazione-fede genera la ragione teologica profilando
contestualmente la figura della teologia. Dimessa infatti 'accezione precritica della fede,
che la definisce convenzionalmente nella semplice alternativa alla ragione, la fede si
qualifica nella sua identita propria di adesione alla rivelazione. In quanto tale, cio¢ nella sua
relativita alla rivelazione, la fede si propone come intrinsecamente soprannaturale e inoltre
con le caratteristiche della liberta e della razionalita. Se le due proprieta sembrano
incompatibili ¢ solo perché si ¢ istituita pregiudizialmente Palternativa tra la fede e la
ragione, riconoscendo conseguentemente alla fede il carattere della liberta e alla ragione
quello della necessita. Logicamente pero se lalternativa non si sostiene, viene a cadere
anche la incompatibilita. Di fatto la liberta non ¢ per definizione irrazionale. Al contrario
solo lagire libero ¢ conforme alla natura razionale del’'vomo, che precisamente nella
determinazione ,,razionale” invece che ,,irrazionale” della propria liberta rivela la propria

2L Ct. P. Sequeri, L'idea della fede. Trattato di teologia fondamentale, Glossa, Milano 2002.

22 Cf. L. Ladaria, L’'uomo alla luce di Cisto nell Vaticano II, R. Latourelle (a cura di), Vaticano
II: bilancio e prospettive. Venticingue anni dopo (1962-1987), Cittadella Ed., Assisi 1987, p.
939-951.
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natura razionale e libera insieme. D’altro lato, il carattere di necessita attribuito alla ragione,
¢ solo la conseguenza della rinuncia da parte della ragione a svolgere il suo compito
originario. Pitl precisamente la rinuncia esplicitamente dichiarata dalla ragione in tempi
recenti alla possibilita di venire a sapete la verita dell’'uomo, e piu in generale la verita, ¢ da
ritenere il risultato della distrazione della ragione dal suo compito originario. Polarizzata sui
suoi compiti ,,secondati” e ,,detivati” della costruzione del mondo, la ragione si ¢ in ultima
analisi autoridotta su di essi, assumendo inevitabilmente il carattere di ragione pratica,
guidata deterministicamente dall’evidenza di tipo sperimentale (0 ad essa tiducibile).
Coerentemente in questa prospettiva la razionalita si propone col carattere della necessita,
escludente, perché alternativa, la liberta.”

Nel rifiuto radicale opposto a questo esito, la ragione teologica recupera la sintesi
originaria di razionalita e liberta che caratterizza 'nvomo, riconducendo la ragione al suo
compito primario di riconoscere la verita, propriamente la verita rivelata in Gesu Cristo.
Superfluo richiamare che la verita non puo essere se non la verita fout court, in altri termini ¢
unica, non tollera limitazioni e nella forma storica di Gesu Cristo si propone non come
,»Sovrapposizione” o ,,sopraggiunta” alla realta creata, propriamente alla realta umana gia
costituita; bensi come ,,principio” o ,,fondamento” e in questo senso ,,costitutiva” della
realta creata (o piu in generale finita) e in particolare della realta umana. La realta finita
infatti e quindi la realta umana dell’attuale ordine storico, non solo non ha in se stessa il
proptio principio o fondamento, ma non ha altro principio e fondamento che la Trinita —
suo principio/ fondamento totale ed esclusivo. Precisamente nell’autocomunicazione di
Gesu Cristo, la Trinita si ¢ comunicata ad extra dando ,,principio” al mondo creato e finito.

Emerge che concepire esistenza del mondo creato e quindi della realta umana
antecedentemente ali’autocomunicazione della Trinita in Gesu Cristo risponde all’esigenza
logica di salvaguardare la liberta di Dio e nella fattispecie I'assoluta gratuita del
soprannaturale mediante I'affermazione della possibilita della natura pura (DS 3891) non
esprime invece il fatto storico della liberta di Dio, che si ¢ determinata precisamente ed
unicamente nell’autocomunicazione della Trinita in Gesu Cristo, cioe nell’incarnazione del
Verbo, che comporta la creazione del’'umanita di Gesu Cristo, e piu radicalmente la
creazione degli uomini ,,in Cristo”.

Conscguentemente, cotreggendo I'abitudine di pensiero arbitrariamente indotta
dalla teologia ,,del duplice ordine” che I'ha derivata dal pregiudizio della separatezza della
ragione dalla fede, ¢ importante rilevare che I'momo non si da — di fatto e quindi a
prescindere dalla pura possibilita — se non nella relazione alla Trinita e reciprocamente la
Trinita si autocomunica e quindi si rivela — anche qui di fatto a prescindere dalla pura
possibilita — solo in Gesu Cristo e quindi nell'vomo. Consegue coerentemente che se la
Trinita (in sé e nell'uomo, ,immanente” ed ,,economica”) non ¢ oggetto della pura
esperienza razionale, ma ¢ conoscibile solo per la rivelazione di Gesu Cristo e quindi per la
fede in Gesu Ciristo, la fede, in quanto ¢ conforme e non difforme alla natura razionale
dell’'uvomo, non ¢ da pensare — per la verita, pitt secondo fantasia che non secondo ragione
— ,sovrapposta”, nel senso di ,,estrinseca’” alla ragione del’'uvomo; né correlativamente la

23 Pot. P. Sequeti, I/ Dio affidabile. Saggio di teologia fondamentale, Queriniana, Brescia 2000.
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ragione ¢ da pensare ,,estrinseca” — né tanto meno alternativa — ma ,,intrinseca’ alla fede.
Emerge in conclusione che solo sul presupposto della separatezza dalla ragione si pud
formulare contro la fede I’accusa di essere una ,,sovrastruttura” e coerentemente contro la
teologia 'accusa di essere ideologia.

Annullata la dualita preconcetta e recuperata I'unita originaria, fede e ragione sono
da reistituire nella loro obiettiva funzionalita originaria derivante dal riferimento alla realta
da riconoscere, che ¢ la verita rivelata in Gesu Cristo, e precisamente la verita del'uomo
nella sua relazione originaria alla Trinita.

Draltro lato, poiché la prospettiva propria della teologia ¢ quella della fede, da
intendere propriamente nella relazione strutturale alla rivelazione proposta da e in Gesu
Cristo (e non in alternativa o nella separatezza dalla ragione), la teologia, precisamente
perché parte dalla fede, riconosce nella rivelazione il proprio principio; e poiché la
rivelazione ¢ da intendere nel senso storico che ha il suo momento ,,conclusivo” nella per-
sona e nella storia di Gesu, la teologia si autocomprende ultimamente come il discorso
sulla realta alla luce della storia di Gest.. Superfluo rilevare che nella prospettiva della storia
di Gesu, la rivelazione introduce una predeterminazione antropologica nella realta, nel
senso che la realta ¢ da riconoscere o da comprendere secondo una determinazione
fondamentalmente antropologica. Da essa non deriva tuttavia la visione antropocentrica
che suscita 1 timori, per la verita talvolta piuttosto ingenui, espressi nella letteratura
ambientalista e animalista. L”’antropocentrismo cristiano” ¢ in realta una wntradictio in
terminis, perché la visione cristiana si caratterizza non per I'antropocentrismo, ma per il
cristocentrismo, nel quale soltanto 'vomo trova la sua verita.

Emerge coerentemente che due sono i centri d’interesse fontale costitutivi della
teologia: la storia di Gesu e la storia degli uomini; da comprendere perd non separatamente
o nella semplice giustapposizione, secondo tutte le possibili varianti; ma secondo la
relazione ,,originaria” rivelata da e in Gesu Cristo stesso, che lega intrascendibilmente
I'uvomo e la sua storia alla Trinita. Poiché la relazione trinitaria, prodotta dalla creazione ,,in
Cristo”, non ¢ da intendere come ,,sovrapposta” o ,sopraggiunta” sull'uomo gia in sé
costituito, ma come ,,costitutiva” — nel senso sopra spiegato — dell'uomo, essa si propone
come principio ermeneutico dell’'uomo stesso, senza consentire in nessun modo lo
scorporo pregiudiziale dell’antropologia dalla teologia, neutralizzando in radice il pericolo
insito nella teologia ,,del duplice ordine”. Conseguentemente nella prospettiva teologica
della sua relazione trinitaria, da intendere ,radicalmente”, perché non semplicemente
»sovrapposta” all'uomo gia costituito, la liberta di ogni uomo di accettare o rifiutare la
relazione o il ,,dono” trinitario, si risolve nella liberta di accettare o rifiutare se stesso.
Detto diversamente: la liberta che si determina nella fede o nel rifiuto della fede ¢ I'atto
originario dell'uomo. Né puo essere diversamente, poiché 'vomo, previamente a ogni suo
atto, si trova gia ,,gettato nell’essere”. Conscguentemente non ha alcun potere sul proprio
cominciamento; ha solo il potere di riconoscetlo, riconoscendo se stesso come essere
»donato”, oppure negarlo, ma senza speranza, cio¢ senza poter mutare la situazione.
Evidentemente il riconoscimento o la negazione avviano due percorsi diversi, aprendo due
visioni diverse sull’'uomo. La teologia propone la visione della fede elaborata nella
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prospettiva della storia di Gesu, svolgendo il compito di farla valere in sede critica e quindi
argomentandola nelle sue ragioni, contro tutte le eventuali contestazioni.

Dalla storia di Gesu viene logicamente il rimando ai 4« della storia di Gesu,
fondamentalmente la Bibbia; ma insieme, con le precisazioni del caso, la Tradizione che la
trasmette e il magistero che la interpreta autorevolmente (D1, § 11). Superfluo rilevare,
per quanto attiene la Bibbia, che ¢ da intendere in tutta la sua estensione, perché il Nuovo
Testamento non si comprende se non alla luce dell’Antico e, d’altro lato, il Nuovo Testa-
mento impone la rilettura dell’Antico in chiave cristologica.

Quanto alla storia degli uomini ¢ da riconoscere che rientra totalmente nell’interesse
della teologia, senza possibilita di riduzione. In particolare ¢ da superare la riduzione
obiettivamente praticata dalla teologia precedente la svolta storica che limita l'interesse per
'uomo alla sua filosofia. Non solo la filosofia ma anche le scienze umane e tutto cio che ha
attinenza alla storia degli uomini pertiene alla teologia, precisamente in quanto si propone
(come) capace di svelare la verita del'uomo, che nella sua identita storica non ¢ da ritenere
svelata una volta per sempre, ma sempre nuovamente problematizzata.

E da precisare che la verita dell'uomo svelata dalla teologia direttamente fa
conoscere 'vomo posto di fronte alla rivelazione, precisamente in quanto liberta
»suscitata” dalla rivelazione e ,,pet” — nel senso indeterminato di pro o contro — la
rivelazione, che comporta contestualmente: la rivelazione della possibilita di salvezza per
I'uvomo, che per se stesso appare destinato alla morte; la rivelazione che la salvezza puo
realizzarsi solo ,,per grazia”; la rivelazione che la salvezza ¢ legata alla determinazione della
liberta e iprecisamente alla fede.

Effettivamente il discorso teologico, in reale continuita col gerygma e quindi nel
riferimento a Gesu di Nazareth morto e risuscitato, ¢ 7 recto una soteriologia e 7 obliguo la
condanna di ogni autosoteria. Emerge conscguentemente linclinazione della teologia
attuale da un lato a privilegiare la cristologia, e contestualmente dall’altro, a privilegiare
'antropologia; non perd come discipline ,,speciali”, ma come la disciplina ,,fondamentale”.
In ultima analisi ¢ ancora la teologia fondamentale preconciliare, dove perd i binomio
fede-ragione, precisamente perché ¢ da intendere non astrattamente ma storicamente, si ¢
determinato come rivelazione/ storia di Gesu Cristo e correlativamente storia dell’'uomo.
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REZUMAT. Jean-Luc Marion si teologia. Trei intriri. in prezentul articol
doresc si propun o cale de acces la opera filosofului catolic JLM prin
intermediul interesului sdu speculativ pentru teologie.

Analiza mea privileagiaza trei texte, care pot fi privite ca tot atitea intrari in tema
teologicului, abordate de citre autor in cheie fenomenologicd. Sunt cercetate,
rand pe riand, conceptele de revelatie, fenomen saturat, nominatie divind. Un loc
aparte il ocupi investigatia marioniand asupra lui Dionisie Areopagitul. Analiza
se incheie cu o relaure a dezbaterii dintre Marion si Derrida cu privire la
posibilititile teologiei negative.

Dans cette étude, nous nous proposons d’analyser le rapport de Jean-Luc
Marion a la théologie chrétienne. Il faut souligner des le départ que le philosophe
francais entend par théologie un discours non-métaphysique et, par conséquence, il
peut privilégier la théologie négative d’inspiration dyonisienne.

Notre démarche consiste en trois étape en suivant trois textes publiés par
Marion en 1977, en 1989 et en 1999. Nous avons choisi 2 commenter ces pages pour
plusieurs raisons: premi¢rement, pour montrer que l'intérét de notre auteur pour la
théologie mystique est une constante tout au long de son ceuvre, deuxiémement, pour
regarder un développement philosophico-théologique assez surprenant, opéré durant
deux décennies, troisiemement, pour fournir un itinéraire de lecture de 'ccuvre
marionienne a travers son concept de théologie et quatriemement, pour pouvoir
évaluer a partir d'un cas particulier 'importance de la théologie négative d’inspiration
dyonisienne dans les débats contemporains en philosophie de la religion, mais aussi en
théologie proprement dite, en la comparant, par exemple, avec linfluence du
thomisme et d’'une pensée théologique de I'Etre divin.

La premicre étape de notre parcours porte sur un article marionien qui traite
phénoménologiquement le probleme de la révélation, dans un second temps nous
analysons le chapitre sur Denys "Aréopagite de L %dole et la distance et dans la troisieme
partie nous abordons un texte plus récent occasionné par un débat avec Jacques
Derrida autour de la théologie négative.

1. Philosophie et révélation chez Jean-Luc Marion

En 1989 Jean-Luc Marion publia dans S#udia Patavina un article intitulé Filosofia
e Rivelazione!. Dans la premiére partie de la présente étude nous analysons le contenu
de ce texte en le placant dans la perspective d’ensemble de la problématique

U Studia Patavina 36, 1989, p. 425-443.
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théologique dans I'ceuvre marionienne. Nous suivons dans notre commentaire les
quatre étapes de la démarche proposée par auteur.

Cet atticle de 1989 synthétise un développement philosophique effectué dans
Réduction et donation, livre publié la méme année et dans lequel Marion met en question
le projet phénoménologique des deux fondateurs, Husserl et Heidegger. D’autre part,
lauteur esquisse ici la doctrine des phénomenes saturés, comme une conséquence de
cette critique, intuition retravaillée par la suite dans son ouvrage intitulé De surcroif.

I. Marion part dans son analyse de la question sur la pertinence de la
phénoménologiec en matiere de philosophie de la religion. Au-dela ou, plus
precisément, en deca des ouvrages dédiés a la philosophie de la religion traitée
phénoménologiquement, Marion considére qu’il faut revoir le fondement méme de
cette démarche: ,Innanzitutto perché dei fatti non permettono mai, per quanto
importanti essi siano, di giustificare il diritto della fenomenologia di applicarsi alla
religione, poi perché non permettono il riconoscimento da parte della religione della
particolare convenienza di un metodo fenomenologico™.

L’argumentation de I'auteur cherche a fonder la pratique phénoménologique en
philosophie de la religion au niveau des choses mémes, c’est-a-dire dans le dévoilement du
sacré dans le champs de sa manifestation: ,,Se la religione possa diventare il campo di
una fenomenologia, ¢ un problema che puo essere risolto mettendo in luce, attraverso
il metodo fenomenologico, dei fenomeni che, senza di essa, sarebbero rimasti,
nell’ambito religioso, mascherati o semplicemente perduti; cosi la fenomenologia potra
applicarsi alla religione come a dei fenomeni potenziali”™.

Ce que pour un Eliade — practicien, mais également théoricien du domaine —
parait aller de soi comme phénoménologic de la religion, dans le sens d’une
description des multiples formes du phénomene religieux, a besoin, pour Marion,
d’une élucidation philosophique supplémentaire: comment les catégories
phénoménologiques peuvent-elles se rapporter a priori aux objets de la religion?

La difficulté de la tache apparait dans le concept méme de Révélation, notion
qui entrecroise deux theses qui semblent inverses et, par conséquent, contradictoires :

La religion s’exprime au degré maximum comme révélation: ,la forza di
provocazione della Rivelazione sta tutta nel fatto che essa parla universalmente, senza
che tuttavia questa parola possa fondarsi ragionevolmente nei limiti del mondo.
Finché questo paradosso non ¢ amesso, o almeno onestamente pensato, il fenomeno
della religione resta misconosciuto’.

La philosophie, entendue comme métaphysique, recourt au concept de cause
ou de raison (causa sive ratio) pour fonder ultimement tout phénomene: ,,La religione,
in questo contesto, non resta ammissibile se non rinunciando ad una Rivelazione in

2 J.-L. Marion, De surcroit. Etudes sur les phénomenes saturés, Paris 2001.
3 Filosofia e Rivelazione (abrégé FR), p. 1.

4FR, p. 1.

>FR, p. 2.
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senso pieno — essa resta pensabile per la metafisica solo disertando il suo ultimo
compimento’®.

L’exemple de Kant qui concoit une religion dans les limites de la pure raison,
C’est-a-dire sans une révélation qui compte, ou de Hegel, avec son idée de révélation
épuisée en raisons philosophiques, au travail du concept. La solution marionienne vise
un dépassement de ce faux dilemme dans la direction de ce qu’il appelle wne possibilitité
de limpossible: ,,Se la fenomenologia, riconoscendo dei fenomeni senza la condizione
preliminare di una causa sive ratio, ossia cosi come sono e in tanto in quanto sono dati,
riesce a ritornare alle cose stesse, allora non le spetterebbe, per eccelenza, di liberare il
pensiero della rivelazione in generale? La sola appropriata filosofia della religione nella
sua essenza, cio¢ in quanto rivelazione, sarebbe allora la fenomenologia’™.

II. Pour expliciter la portée de son argument concernant I’exclusive pertinence
de la méthode phénoménologique en philosophie de la religion, Marion procede a une
sorte d’archéologie des concepts fondamentaux. Ainsi, a partir de Kant, il y a une
équivalence entre intuition et donnation, qui se traduit chez Husserl en deux principes:
a. l'intuition recquiert la donation et b. la donation présuppose une intuition, sensible
ou, contre Kant, catégoriale. La recherche de la cause est suspendue parce que tout ce
qui se montre existe et n’a pas besoin d’un pourquot: ,,L.a fenomenologia, eliminando
il divieto della ragione sufficiente, libera la possibilita, dunque apre il campo, a
fenomeni eventualmente segnati da impossibilita. Tra le altre possibilita, i fenomeni
religiosi appaiono di nuovo, in filosofia, come fatti giustificati d7 diritto, perché dati di
Sattos.

La doctrine de lintentionnalité, de la présence d’une visée dans la conscience,
s’applique aussi aux phénomeénes religieux en mettant provisoirement entre
parentheses la prétendue objectivité des choses correspondantes: ,,I1 fatto che manchi
spesso la loro pretesa spiegazione adeguata, cio¢, di fatto, la loro causa o la loro
ragione sufficiente, tutto cio non mette in questione la loro legittimita di fenomeni, ma
soltanto la loro oggettivita al di fuori dei limiti dell’'immanenza; il fatto che il darsi resti
immanente, non proibisce che un fenomeno sia dato effettivamente: innanzitutto
perché fenomenalita non vuol dire oggettivita™.

Dans sa méditation philosophique, Heidegger approfondit I'acquit
phénoménologique en patlant méme d’une phénoménologie de I'inapparent. Ainsi,
pour Marion, commentateur de Heidegger: ,,L’essere non puo dunque accedere a la
fenomenalita se non per il fatto che la fenomenologia concerne anche quello che, di
primo acchito, per I'appunto, non si manifesta. In occasione del non-fenomeno
dell’essere, la fenomenologia tentera dunque di inglobare anche quello che non si da
fenomenologicamente™10.

¢ FR, p. 2.
"FR, p. 4.
8 FR, p. 6.
9 FR, p. 6.
10FR, p. 7.
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III. La phénoménologie, tant husserlienne que heideggerienne, établit pourtant
certaines limites a la donation du phénomene religieux, ce qui conduit a une réduction
de la révélation divine selon un horizon de I'ego constituant. Pour faire droit au
phénomene investigué, la méthode doit dépasser le niveau de l'ego envers la
manifestation comme telle parce que: ,la rivelazione merita in effetti il suo nome
soltanto in quanto sorprende ogni anticipazione della prescrizione e supera ogni
analogia della percezione; di quello che si rivela, I’7o non ha alcuna idea, alcun abbozzo,
alcuna attesa. C’¢ di piu: non solamente cio che la rivelazione rivela si sottrae
indubbiamente alla sua costituzione da parte di qualunque 7o, ma potrebbe darsi che
7o non ne provi talvolta alcun vissuto; quello che si prova nella rivelazione puo essere
riassunto nell'impotenza a provare checchessia; #/ ricettore della rivelazione non conserva
aleuna misura commune con quella che la rivelazione gli communica, se no la rivelazione non
sarebbe stata necessaria’!l,

Marion procede a un elargissement théorique de la méthode, qui le conduit a
une réinterprétation de la tradition phénoménologique en inversant la place de I'ego
avec celle du phénomene méme. Dans la révélation — si ce phénomene existe — I'ego
n’est plus constituant, mais il se laisse surprendre par un inattendu et inespéré, par une
manifestation sans conditions préalables. Le remaniement de la méthode
phénoménologique est nécessaire pour ne pas retomber dans les erreurs d’un
Bultmann, théologien qui reste trop attaché a une philosophie heideggerienne
défficiente en matiére religieuse: ,,Cosi, o il pensiero della rivelazione si sottomette
all’esigenza fenomenologica di ridursi all'immanenza del vissuto (o ai modi
dell’esistenza), dunque all’zo (o al Dasein), — e allora il rivelato si rinchiude nel vissuto
del rivelato (fede ecc.), senza ricevere il rivelante rivelato stesso; o il pensiero pretende
di restare aperto alla rivelazione, come tale, ma allora deve liberarsi della sua
immanenza nell’so (o nel Dasein). 11 concetto stesso di riduzione, poiché istituisce I'io (0
il Dasein) come listanza originaria della fenomenalita, offusca la possibilita di una
rivelazione in quanto tale”!2.

Marion questionne justement la priorité des horizons constitutifs des
phénomeénes: I'ego chez Husserl ou létre chez Heidegger. Pour le dernier, la
différence ontologique comme probléme tout-a-fait primordial conduit a une
appropriation de la question théologique en termes inadéquats: ,,come uno degli
essenti, benché eccellentissimo, Dio non riceve la sua apparizione ontica che
dall’apertura disposta dall’essere stesso; la verita dell’essere precede la luce dell’essere-
Dio (... Senza dubbio lessente-Dio si vede sempre concedere il diritto alla
manifestazione, ma a una manifestazione determinata a priori secondo le dimensioni di
un orizzonte, le dimensioni dell’essere”!3.

La critique marionienne remplace le traditionnel horizon de la phénoménologie
par un autre, suz generis. Le phénomene de révélation se donne lui-méme un horizon, il

11 FR, p. 10.
12FR, p. 11.
15FR, p. 11-12.
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n’est pas tributaire a des conditions de constitution préalables. Et cela pour au moins
une raison: parce que tout horizon humain doit étre essentiellement fini et, donc,
impropre a une possible révélation infinie. Le donné révélé signifie une manifestation
de soi qui crée, en méme temps, les conditions de possibilité de son humaine
réception. L auteur remarque aussi, a travers le cas de Rahner, que ces présuppositions
n’ont pas été toujours reconnues par les théologiens mémes: ,,Anche la teologia
cristiana puo essere tentata di cedere al desiderio di dare norme alla rivelazione di Dio,
tramite Dio, per /imitarla alla misura dell’orizzonte ontologico della manifestazione (...).
Il concetto stesso di orizzonte, perché fissa per essa a priori una dimensione, una
spazio, dunque un limite, squalifica la possibilita di una rivelazione, nel momento
stesso in cui rende possibile ogni manifestazione”!4.

La situation de la philosophie de la religion, qui étudie des phénomeénes comme
la révélation, mais déja les difficultés de penser I'autre a 'intérieur des présuppositions
du projet husserlien, conduisent a une distinction phénoménologiquement pertinente,
entre des phénomenes de droit commun et des phénomenes spécianx, appellés dans la
quatrieme partie de cet article des phénomenes sazurésts. Le changement opéré dans le
dispositif théorique de la phénoménologie n’est pas du tout négligeable parce qu’il
s’agit d’'une modification de ce que Hussertl appellait /& princpe des principes de sa
démarche spéculativel, c’est-a-dire 'ego ou, pour Heidegger, le Dasein.

IV. Toutefois, la philosophie ne fonde pas la théologie parce qu’elle ne peut pas
établir la réalité de la révélation. Ce qu’elle peut démontrer, au contraire, c’est le
fonctionnement et les regles de la perception des phénomeénes religieux, y compris
dans leurs plus hautes dignités, comme révélation. Ainsi, le philosophe-
phénoménologue a la Marion rend plus perspicace le regard du théologien et le
préserve de tomber aux picges des mirages de I'affectivité ou du rationalisme religieux:
,»La fenomenologia non puo dare il suo statuto alla teologia, perché le condizioni della
manifestazione contraddicono, o almeno differiscono, dalla libera possibilita della
rivelazione. Ma non ne risulta necessariamente un divorzio, perché puo essere
prospettata un’ultima possibilita: la teologia non puo forse, in virtu delle sue esigenze
proprie e in vista della sua sola formulazione, suggerire alla fenomenologia certe
modificazioni di metodo e di operazioni? In altri termini, ci si puo interrogare sulle
condizioni (incondizionali) alle quali il metodo fenomenologico dovrebbe sottostare
per accedere ad un pensiero della rivelazione? Le esigenze della rivelazione potrebbero
permettere alla fenomenologia di oltrepassare i suoi propri limiti, per raggiungere
finalmente la libera possibilita — alla quale essa pretende, fin dall’origine, di ambire?”!7.

Selon ce passage, le fait de penser phénoménologiquement la religion a amené
Marion a un approfondissement de son outil philosophique au point d’inverser la
priorité des termes a l'intérieur de lintentionnalité. Nous ne sommes pas du méme
avis que Dominique Janicaud qui critique Pentreprise marionienne en I'accusant de

14 FR, p. 12-13.
5 CL. FR, p. 18.
16 Cf. E. Hussetl, Ideen 1, § 24.
17 FR, p. 14-15.
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subversion théologique'®, mais cela ne doit pas occulter 'importance du facteur
religieux dans la philosophie de l'auteur. Pour étre plus précis, il faut dire que la
pensée de la religion a été pour Jean-Luc Marion une source d’inspiration et de
réctification philosophique, ce qui n’est pas équivalent avec I'accusatio de camouflage
religieux dans sa phénoménologie. Le tournant théologique en question est plutot
extrinséque a la démarche spéculative en soi ou comme une occasion pour tester la
validité de la méthode adopté dans un autre domaine que celui d’origine.

Pour dépasser ces apories de I'ego constituant, Marion renverse les termes dans
une sorte de paradoxe de la révélation: ,,chi ¢ I'w0? L’7o ¢ originario o derivato? Se ¢
derivato, da dove, da cosa, da che? Non conviene gia a questo punto invertire la
relazione e la dipendenza? Lungi dal restringere fenomenologicamente mediante 1’7o la
possibilita di una rivelazione, non si dovrebbe forse accettare il rischio che 1’7o acceda
alla sua possibilita fenomenologica solamente a partire da un darsi inconstituibile,
inoggetivabile e anteriore — forse persino di una rivelazione?”1°.

La destitution de 'ego doit étre accompagné par la mise en question de I'idée
d’horizon comme condition de visibilité phénoménologique. Ainsi, Marion rejéte tour
a tour I’horizon husserlien de I'objectivité, celui heideggerien de I’étre, celui lévinasien
de Péthique ou celui merleau-pontyen de la chair en faveur d’une fondation ultime
dans l'idée méme de révélation: ,Se la rivelazione ammette un otrizzonte, essa
riconosce un a priori, dunque rinuncia alla possibilita, cio¢ a se stessa, e regredisce al
livello di una semplice manifestazione costituita. Se la rivelazione esclude per principio
ogni otrizzonte, non puod piu allora mettersi in scena da nessuna parte, per nessuno
sguardo né per nessun fenomeno: perde cosi ogni rapporto con la fenomenologia e
con la sua messa in scena, ma sopratutto con la fenomenalita come tale. Come pensare
allora il rapporto della rivelazione con l'otizzonte (dunque con la fenomenologia), se i
due estremi non possono ammettersi 'un altro? La rivelazione implica una messa in
scena, dunque essa accondiscende ad assumere un orizzonte, ma rifiuta ogni
condizione a priori imposta alla sua possibilita; queste esigenze paradossali designano
esattamente la risposta corretta; la rivelazione si mette in scena in un orizzonte
saturandolo”20,

Avec ce nouveau commencement, Marion réassume tous les points de départ
proposés (Iétre, l'autre, la chair, etc.) en les placant dans I’horizon ultime de la
possibilité d’une révélation saturante: ,,una rivelazione entra nella fenomenalita
soltanto sotto il segno del paradosso — dei fenomeni saturati che saturano a loro volta
all’orizzonte intero della fenomenalita. Fenomeno saturato vuol dire: mentre la
fenomenalita comune ambisce all’adeguazione dell'intuizione all'intenzione ed
ammette, nella maggioranza dei casi, il darsi insufficiente di un oggetto

18 Cf. D. Janicaud, Le fournant théologique de la phénoménologie francaise, Paris 1991 et La
phénoménologie éclatée, Paris 1998. D’autre part, plus nuancée, est ’étude d’E. Gabellieri, De la
métaphysique a la phénoménologie: une releve?, Revue Philosophique de 1onvain 94, 1996, p.
625.

Y ER, p. 16.

20 FR, p. 17.
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incompiutamente intuito, benché compiutamente ambito, la rivelazione da oggetti in
cui P'intuizione supera lo scopo intenzionale; l'intuizione offre, sotto il segno della
rivelazione, non tanto quanto o meno, ma #finitamente di pin dell'intenzione, dunque
dei significati elaborati dall’ze”!.

Les conséquences de ce renversement méthodologique di a la problématisation
du phénomene de révélation sont importantes aussi en matiere de compréhension de
la vérité. Celle-ci ne peut plus étre regardée seulement comme constituée
subjectivement dans I'activité connaissante, mais instituée pour ainsi dire a partir de
lobjet qui se donne a voir et a entendre: ,La verita, in questa situazione, non
appartiene piu alla doxa, apparizione (giusta o sbagliata), ma al parddoxon,
all’apparizione che contraddice lopinione, lapparenza e, sopratutto, satura
Potizzonte?2.

La conclusion provisoire de cet article est formulée en deux theses qui
synthétisent le progrés phénoménologique accompli:

Le sujet ou lego doit admettre son caractére non-originaire puisqu’il
présuppose une donation plus originaire.

La révélation renverse les prétensions de constitution « priori de tout horizon en
le saturant de maniére totalement imprévisible.

2. Denys I’Aréopagite dans ’ceuvre de Jean-Luc Marion

Dans la seconde partie de la présente étude nous analysons la place occupé par
Denys 'Aréopagite dans ouvrage marionien I%dole ¢t la distance, dans lequel I'auteur
développe dans une manicere spéculative des idées du corpus dyonisien®. L’intérét du
philosophe francais pour ce mystérieux auteur chrétien et néoplatonicien du Vle siecle
est présent dans un des premiers de ses articles de jeunesse intitulé Distance et lonange.
Du concept de Réquisit (aitia) an statut trinitaire du langage théologique selon Denys le Mystigue*
et sera repris dans des textes ultérieurs, par exemple en 1999 dans Au Nom. Comment
ne pas patler de #héologie négative.

Toutefois, le noyau spéculatif de la démarche marionienne concernant 'ccuvre
dyonisienne se trouve dans le chapitre de ce livre intitulé La distance du Réquisit et le
discours de louange: Denys. 11 traite au longue de quatre sous-chapitres le théme de la
distance instituée dans la priere de louange qui se trouve chez Denys. La visée de la
démarche apophatique dyonisienne est annoncée des le début du livre: ,,L’entreprise
de Denys ne vise évidemment pas a récuser tout discours sur Dieu, au profit d’'une
apophase douteuse, mais a travailler le langage assez profondément pour qu’il n’entre
plus en contradiction méthodologique avec ce qu’il ose prétendre énoncer: discours de
louange”2.

21 FR, p. 18.

2 FR, p. 18.

23 Le traitement spéculatif des textes est explicitement assumé par auteur cf. Ldole et la
distance, Paris 1977 (abrégé 1D), p. 41.

24 Résurrection 38, 1971, p. 89-122.

25 Laval Théologique et Philosophique 55, 1999, p. 339-363.

21D, p. 12.
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Nous gardons et suivons dans notre analyse les sous-titres choisis par Marion
dans son chapitre sur Denys.

L’éminence impensable (§ 13)

L’enjeu du livre est le probleme de la possibilité de la nomination de Dieu.
Denys est convoqué ainsi dans des débats tres actuels en théologie et en philosophie
de la religion postheideggerienne. Dieu ne doit pas se confondre facilement avec un
étant, méme supréme, d’ou le besoin théorique du concept de distance: 11 ne s’agit pas
de dire 'Etant supréme, dans une prédication dont il serait 'objet. Ni de le laisser
énoncer, comme sujet absolu, une prédication de lui-méme par lui-méme. Il s’agit de
désigner 'advenue en nous d’un retrait. Nul étant, méme supréme, ne se donne a
saisir, puisque le don surpasse ce que tout étant pourrait ici donner. Doublement
indicible, cet enjeu ne se caractérise pas moins par les conditions méme de son
ineffabilité. Car si, comme le pose en principe Denys, ,,il faut entendre divinement les
choses divines”, les impossibilités de pensée coincident avec les conditions
d’authentification de ce qui se donne a penser. La distance impose, comme une
censure et comme une condition, de penser un double impensable par exces
(suprématie sur I’étant en général) et par défaut (retrait comme insistance, sans
étant)”?’.

Le langage qui convient a la distance n’est pas la simple prédication qui se
confond, pour Marion, avec la présence, mais une langue qui puisse approcher
I'impensable et I'indicible. Le concept de distance interdit la pensée d’un Dieu-objet
ou, dans le langage heideggerien, d’un Dieu sous 'emprise de lontique. La célébre
réference dyonisienne selon laquelle ,,il faut entendre divinement les choses divines”2
est invoquée pour fonder le nouveau concept de nécessaire distance. L’ impossibilité
d’une approche d’un objer divin se montre dans la question du Nom qui médiatise la
connaissance des choses divines. En effet, ,,Je Nom n’appartient pas a notre langage,
mais lui advient d’ailleurs. Le Nom parait comme un don, ou, du méme geste,
I'impensable nous donne un nom comme ce en quoi il se donne, mais aussi comme un
don que donne 'impensable, qui ne se retire pourtant qu’en la distance du don (...). Le
Nom livre et dérobe, du méme mouvement”. On reconnait dans ce passage des
thémes marioniens ulterieurs, spécialement la problématisation du don et son role de
fondation phénoménologique.

La distance introduite ne se limite pas au discours théologique sur les
possibilités epistémiques des créatures, puisqu’il est pertinent aussi dans la théologie ad
intra, C’est-a-dire dans la relation entre les personnes divines: ,,L.’homologie du Fils au
Pere mesure celle de notre discours au Nom, recu pour prédication. En clair: le
langage humain doit recevoir le Nom, comme le Christ a recu du Pére le Nom. La
réception impose le dépouillement, et 'abandon jusqu’a la mort. Aussi bien le langage
mene-t-il son discours jusqu’a la négation et au silence”. Les limites langagieres —

271D, p. 184.

28 Nosms divins V11, 2.
21D, p. 186-187.
0D, p. 189.
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apophase et silence — sont pensées en analogie avec la mort, qui se trouve a la fin de la
vie, dans le double sens de limite et d’accomplissement. Le theme johannique du
Dieu-charité vient remplacer les apories de l'onto-théologie: ,,Seul 'amour peut
prétendre connaitre "amour. Mais connaitre suppose la médiation conceptuelle et, au
moins, langagiere. Le langage, y compris le langage conceptuel, peut-il devenir
homogeéne a ’Amour?”?!. L’amour qui seul connait 'amour apparait comme un cas
particulier et éminent de la maxime dyonisienne citée de I’homologie entre le
connaissant et le connu’2,

En appliquant la critique heideggerienne de l'onto-théologie en théologie
proprement-dite, Marion reformule le constat de 'oubli de I'étre dans les termes de
I'idolatrie conceptuelle d’un discours insuffisamment purifié dans ses visées. La
démarche théologique doit dépasser deux niveaux de cette idolatrie théorique: le
premier, par la négation des attributs tirés du sensible ou du figurable et le second, par
une négation plus radicale des noms intelligibles mémes. Sur les pas de Denys, le
philosophe frangais souligne justement que la démarche négative de 'apophase a lieu
»selon la transcendance, et non point selon insuffisance”, c’est-a-dire qu’elle montre
les limites de ’humaine capacité d’entendement et non pas la déficience de 'objet.

La requéte du requisit (§ 14)

Le Nom divin ne peut pas représenter seulement un fondement ultime de la
réalité, une canse ou une razson. Si tel était le cas chez Denys, il ne serait qu’une idolatrie
conceptuelle de plus, certes, trés subtile, mais pourtant une idolatrie. Le concept
dyonisien de cause (at/a) ne fait que reconnaitre I'impossibilité de clore
métaphysiquement le discours théologique concernant les noms divins. A travers la
distance instituée dans le méme discours, la causalit¢ de Dieu se comprend
différemment: ,,Elle (la distance) dénote le mouvement positif de ’Ab-solu qui, par la
mise en distance, se désapproprie extatiquement de Lui-méme pour que ’homme se
recoive lui-méme extatiquement en différence. En se recevant de la distance, ’homme
comprend non seulement qu’elle le comprend, mais qu’elle le rend possible. La
distance apparait alors comme la désappropriation méme par laquelle Dieu crée. Non
la brisure de Ialiénation, mais le lieu extatique qui ménage I'altérité irréductible”34.

3D, p. 189.

32 Le role du Christ dans la démarche dyonisienne est justement souligné par. G. Lafont qui
écrit: ,,La distance est ce qui s’ouvre et se donne a parcourir, et on percoit le jeu de ce
parcours en examinant le jeu multiforme des hiérarchies, c’est-a-dire de I'ordre de 'amour,
dans un jeu indéfini de don, de réception, de communication et de retour. Ici la figure du
Christ révele sa place centrale: par rapport a Dieu, dont elle manifeste le dynamisme
intérieur, la Bonté théarchique, tandis que’elle en opére I'accueil parfait. Par rapport aux
hommes, a qui elle offre le paradigme de I'accueil et du don, tandis qu’elle médiatise la
réalité de Dieu jusque et y compris dans les logia scripturaires: ce qui rameéne a la
dimension du langage”, Mystique de la Croix et question de VEtre, Revue Théologique de
Louvain 1979, fasc. 3, p. 268.

33 Cf. Noms divins V11, 2.

#1D, p. 199.
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Dans le langage marionien spécifique, on trouve dans ce passage des indications
breves concernant I'idée de création divine. Elle est congue non comme une
aliénation, en maniére hegelienne, mais comme une désappropriation de Dieu lui-
méme qui rend possible I'espace du créé. La distance institue un horizon commun 2
I’humain et au divin, un lieu de rencontre qui vaut plus quune simple connaissance
abstraite.

Toutefois, cette mise en distance dyonisienne ne veut pas dire non plus un
renoncement a toute connaissance possible, mais une relation plus riche, au niveau de
Pexistence humaine entiére: ,,Il ne s’agit pas de renoncer a comprendre (comme sl
s’agissait de comprendre, et non d’étre comptis). 11 s’agit de parvenir a recevoir ce qui
ne devient pensable, acceptable plutot, que pour qui sait le recevoir. Il ne s’agit pas
d’admettre la distance malgré Dlimpensable, mais de recueillit précieusement
I'impensable, comme le signe et le sceau de Porigine démesurée de la distance qui nous
donne mesure™33,

Recevoir le mystere signifie plus que connaitre d’une maniére qui reste trop
extérieure. La révélation comme automanifestation du mystere divin comprend
intelligibilité et obscurité ou, dans les termes de la dyonisienne Lettre III: ,La ténebre
demeure, méme apres la manifestation, ou pour dire la chose la plus divine, au sein de
la manifestation elle-méme. Car c’est ceci qui, du Christ, reste crypté, sans qu’aucun
esprit ni qu’aucun discours n’en vienne a bout comme tel, en sorte que, proféré, il
demeure indicible, et connu, inconnu.””3¢ Les théses marioniennes sont ici redevables 2
Iexégese balthasarienne de Denys dans la Herrlichkeit I,

Bien plus, dans le langage platonicien de la participation, il reste toujours pour
la connaissance humaine une transcendance divine imparticipable, une distance entre
le Créateur et la créature impossible a franchir. Dans la participation il y a un mystere
incompréhensible de la part de Dieu, qui reste inconnu dans lacte méme de
I'appréhension humaine. Cette idée plaide en faveur de la these selon laquelle Denys
ne peut pas ¢tre considéré simplement comme un platonicien de la tradition
philosophique de cette école, mais d’abord comme un auteur chrétien qui utilise le
vocabulaire des platoniciens en vue d’autre chose, en l'occurence de la théologie
apophatique: ,,Elle (’Ai#a) s’énonce comme concept opératoire de la critique de
toutes les idoles, y compris conceptuelles, du divin: ne représentant rien, elle signifie
lopération méme par laquelle Iesprit s’expose a I'impensable comme impensable,
s’avancant sans masque vers I'impensable qui ne dissimule plus son (in)visibilité; non
seulement elle ne procede pas idolatriquement, mais elle procede a la disqualification
des idoles, pour trouver, dans cette disqualification méme, l'au-dela de toute
disqualification. Elle outrepasse la disqualification parce qu’elle recoit 'impensable
comme Réquisit d’une Bonté elle-méme hyperbolique, donc impensable™3.

3 ID, p. 201.

36 Lettre 111, 1069a .

37 Cf. ID, p. 246, n. 35.
3 1D, p. 207.
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Marion renverse ici la these thomasienne selon laquelle dans la considération de
la quiddité divine il faut accorder la priorité a I’étre et donne la primauté a la bonté®.
La Bonté représente la traduction philosophique du Nom de Dieu biblique qui se
désigne lui-méme comme charité: ,,La distance antérieure et offerte se révele, dans la
décence de son retrait, comme amour; la métaphysique n’a rien, ici, qu’elle touche
encore; et 'amout, qui ne se donne qu’en se donnant a recevoir, en appelle lui-méme 2a
P’amour. La communion de deux amours devient I'ultime parcours de la distance qui,
loin d’abolit, a proprement patler, la consacre.” On comprend pourquoi ,,avant toutes
choses, et principalement avant la théologie, il faut commencer par la priere”#: la
priere effectue la distance™!1.

Médiation immédiate (§ 15)

Marion aproffondit le concept dyonisien de mystere esquissé jusqu’ici. Il
développe aussi a 'intérieur de celui-ci la notion de héérarchie. Comme pour la distance
précédemment thématisé, la hiérarchie comporte également deux niveaux
d’application: le premier, plus visible, porte sur 'organisation du sacré, mais qui est
fondé sur la base du second plan, le divin lui-méme: ,,La sacralité joue donc sur deux
fronts: a l'origine et a P'achevement de I'ordre”™?2. Et plusieurs citations dyonisiennes
sont ici convoquées: ,la hiérarchie est 'ordonnance sacrée, le savoir et 'achevement
conformés a la figure du divin autant qu’il est possible”#; , le but de la hiérarchie est la
conformation et l'union a Dieu, autant qu’il est possible (..) I'achévement, pour
chacun des étres a la hiérarchie, c’est de remonter, selon leur capacité propre, vers la
semblence de Dieu”; ,le terme commun de toute hiérarchie, c’est "'amour appliqué a
Dieu et aux choses divines.””#5

Le concept de hiérarchie n’est pas pensé politiquement*, mais
philosophiquement, comme permettant un systeme de médiations immédiates. Ainsi,
Marion note avec néteté: ,,Certaines questions d’ecclésiologie ne méritent aucune
réponse, parce que les termes dans lesquels on les formulent les exilent hors de toute
situation authentiquement théologique. Les pouvoir ne sont ni a partager, ni a

3 Cf. J.-Y. Lacoste, Penser 4 Dieu en I'aimant. Philosophie et théologie de Jean-Luc Mation,
Abrchives de Philosophie 50, 1987, p. 255.

40 Denys I’Aréopagite, Noms divins 111, 1.

41D, p. 207.

21D, p. 210.

4 Denys I’Aréopagite, Hiérarchie céleste 111, 1.

4 Denys I’Aréopagite, Hiérarchie céleste 111, 2.

4 Denys I’Aréopagite, Hidrarchie ecclésiastique 1, 3.

4 En commentant ce texte, G. Lafont note justement: ,,Contraitement a "usage commun du
mot, hiérarchie n’est pas ici synonyme ou évocateur de pouvoir; le mot ne signifie pas
Poccultation du sacré, destinée a le rendre inaccessible et a protéger ainsi sa toute-puissance
(..) Le concept théologique qui nous est offert par Denys doit s’entendre autrement: il
désigne Porigine et la manifestation du sacré; il vise une origine qui se donne, tout en
restant inaccessiblement distante. II s’agit du don ordonné de sainteté, de lordre
dynamique de la charité. Puis, ce méme mot désigne la communication de ce don jusqu’aux
extrémités de la réalité, susceptibles de le recevoir et de le transmettre.”, i art. cit., p. 270.
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équilibrer ni a séparer, mais a récuser, la ou il s’agit fondamentalement de communion
— de médiation immédiate. Le modéle politique de la hiérarchie n’a rien a voir avec le
mystere de la hiérarchie qui ouvre sur la communion des saints. L’équivoque,
entretenue ou nafve, trahit la perversion du regard, et ne mérite pas la réfutation. 1l ne
s’agit que de voir ou de ne pas voir’™4.

Le verdict marionien se réfere a une erreur d’optique, qui ressemble a une faute
phénoménologique due a un regard aveuglé®s. La compréhension du concept de
hiérarchie en matiére religieuse ne requiert pas une technique opérante au niveau de
Pintelligible, mais plutét une thérapie philosophique appropriée, celle de la nécessaire
distanciation pour appércevoir le lien entre écart et unité. Cette relation apparemment
paradoxale s’appelle, en langage marionien, médiation immédiate*® et en théologie
chrétienne elle est représentée par le Christ>.

D’autre part, Popération apophatique a aussi comme conséquence l'inversion
du rapport entre la connaissance du monde et celle de Dieu. Les objets mondains
deviennent, selon le regard qui sait préserver la bonne distance, des icones qui
renvoyent a un ailleurs, a une transcendance possible, sans clore prématurémment
P'univers du visible.

Le discours de louange (§ 16)

Le Christ est /e Logos, mais il se dissémine et se livre dans des /ogza. Le pluriel des

manifestations s’accompagne d’une inscription historique de ce processus qui devient

471D, p. 217.

48 Selon G. Lafont: “Le sérieux de la tradition fait qu’elle peut devenir trahison, dans la mesure
ou celui qui a regu le don manque a le transmettre et a se transmetter avec lui. La
défaillance affecte toute la hiérarchie, du fait qu’on a manqué la redondance: trahison. La
logique de ces développements exigerait, somme toute, qu’il n’y ait pas vraiment de mesure
dans l'accueil, sinon celle qui viendrait du péché. Peut’étre cette absence de mesure se dit-
elle dans 'expression ici employée: médiation immédiate.”, 7 art. cit., p. 271-272.

4 G. Lafont note: ,,Par cette expression paradoxale, on veut souligner la transitivité patfaite du
don: de soi, rien ne se limite dans son dynamisme; le mot méme de don inclut cette
transitivité sans reste, sans sédimentation: immédiateté. Mais cette transitivité s’opere dans
«n corps qui se livren: il prend corps, et a cause de cela, se transmet en redondance:
médiation.”, in art. cit., p. 272.

50 Selon G. Lafont: “Le fait que le Christ ne retient pas sa divinité (le Réquisit), mais se met a
la place et prend le réle de ’homme (le requérant) exprime et réalise en perfection le don
hiérarchique: immédiate médiation; de plus, cette démarche de I'Incarnation manifeste
«adverbialement» la divinité, adverbialement, c’est-a-dire sna doute non a la maniére d’un
contenu, d’'un étant ou d’une idée, mais a la maniere d’un acte: se perdre soi-méme dans le
don. Réciproquement, si la divinité est manifestée par la dée par la démarche du Christ,
cette méme démarche exprime et réalise la vérité et la signification de la requéte humaine,
c’est-a-dite de 'ouverture maximale au don jusqu’au point de l'incorporation de celui-ci en
’homme qui se livre ainsi au jeu hiérarchique.”, in art. cit., p. 272.
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ainsi tradition!. Ce nouveau concept est intimmément lié a celui de distance puisque:
»La tradition qui nous délivre des /gia n’abolit pas la distance qui nous les livre, mais
la soulighe d’autant mieux, pour que les /ogiz soient effectivement recus comme des
dons™2, La distance, la tradition et le don se trouvent dans une situation de
dépendance mutuelle.

Le sol de I'expérience théologique n’est pas, pour Denys, la Bible seule et méme
pas la Bible d’abord, mais le contexte liturgique dans lequel s’actualise le jeu de mise
en distance et de tra-dition du don: ,,Le lieu d’otl nous parlons ne saurait étre, si nous
partlons a propos du divin, que les /Agia ou partle, mais ou s’incarne le Logos. Ce que
nous trouvons, en effet, dans les /ogia, ne tient pas d’abord en un corpus textuel défini,
ni en une «penséer, mais dans le Logos non textuel qui s’y énonce et s’y laisse dénoncer.
A chaque pas, pour ne pas le poser dans le vide, le théologien, ou celui qui en fait
office, doit s’assurer d’'un sol qui se découvre, a chaque fois, comme un don de
derniere minute’™3. La dimension continuellement donnatrice du jeu théologique
assure sa vitalité et lui confeére, en méme temps, sa crédibilité.

L’espace liturgique est le lieu iconique par excellence, ou se met en scene la
théo-dramatique, c’est-a-dire la relation presque théitrale entre Dieu et ’homme. En
empruntant de nouveau des thémes balthasariens, mais qui se retrouvent dans la
source commune qui est Denys, Marion continue son élaboration théorique en
amplifiant les rapports entre les concepts préalablement définis. Dans le dense passage
suivant il écrit: ,,Inclure les /gia, donc la pratique du langage dans le jeu hiérarchique
de la distance, revient a en traiter comme d’une icone. L’icone conjugue en elle
I'immédiateté du rapport au Réquisit surabondamment advenant, et la médiation d’une
insistance que souligne le retrait. L’icone ne donne a voir que l'invisible, le langage ne
devrait donc donner a dire que I'indicible. Mais seul I'invisible convient a 'icone parce
que lui seul est a voir; et donc a I'indicible reviendra le langage — puisque I'im-pensable
mérite seul qu'une parole s’efforce de le penser’+.

L’analogie 4 quatre termes entre icone/ invisible et parole/ indicible renvoie au
theme subreptice de I'impensable comme vrai sujet de la théologie. Le discours
spéculatif laisse la place a la priere de louange, qui représente la traduction adéquate du
concept dyonisien de cause. Le langage devenu iconique joue le jeu de la distanciation
en renongant au rapport de prédication univoque en faveur d’un usage métaphorique
qui rend justice de son essence: ,,Un énoncé se trouve proféré, mais toujours compris

51 G. Lafont commente: “Les /logia de I’Ecriture ont valeur de principe, non parce qu’il
fourniraient des propositions catégoriques sur Dieu, ce qui serait les prendre au niveau
d’une forme ou d’un contenu en laissant échapper ce qui leur est essentiel: a savoir qu’ils
appartiennent a la hierarchie des icones, c’est-a-dire que, comme le Christ et en dépendance
de lui, ils sont investis «kénotiquement» par le Logos: en eux s’accomplit le mouvement de
la distance. Ce qu’on cherche en eux, ce n’est pas une pensée, mais I’énoncé agissant du
Logos.”, in art. cit., p. 274.

21D, p. 227.

3D, p. 229.

1D, p. 230.
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dans un métalangage qui implique le locuteur dans la détermination méme de I’énoncé (...).
Le rapport entre le locuteur (métalangage) et 'énoncé manifeste en effet une objectivité
toute autre, méme si elle ne porte sur aucun objet (...). Le rapport entre le métalangage et
I’énoncé, comme le jeu de leur implication, manifeste la distance. L’auto-implication ne
suppose aucune réduction subjective, mais reprend la subjectivité du locuteur dans
'indépassable visée du Réquisit. Ainsi parle-t-il en distance”>>.

Marion emploie dans son analyse de la louange des concepts repris des théories
contemporaines en philosophie du langage — comme la performativité, le métalangage,
le locuteur et I’énoncé — pour prouver la modernité de la solution dyonisienne en
matiére de discours théologique. Ainsi, ,,l.a louange fonctionne bien comme un
performatif, mais comme performatif qui, au lieu de faire des choses avec des mots,
élabore avec des mots des dons. La louange joue d’autant plus comme performatif
qu’elle extasie plus radicalement I’énoncé hors de I’énonciateur. A cette condition
seulement, I’énoncé prend assez de consistance pour mériter la dignité d’'un don —
parcourir la distance. En sorte qu’a la limite, le discours de louange ne résorbe pas
I’énoncé dans sa performance par le locuteur, mais absorbe le locuteur dans la
performance du don par I’énoncé’sS.

Le lieu de cette performance est la liturgie, qui oriente en préservant la distance, qui
explique en mettant en scene et en interprétant le drame du salut: ,,Le langage de louange
utilise des significations invérifiables, mais, par I'intention et la «forme de vie»>7, délivre un
sens intelligible et de fait entendu: 'usage de la louange langagiere ne se fonde pas dans
une absurde vérification empirique du Réquisit, mais dans la ,forme de vie” quasi-
liturgique qui instaure en distance, pour une requéte, a la maniere d’un requérant. La
distance dispense la signification du Réquisit d’une vérification parce que le requérant se
livre entiecrement a I'usage de la distance (...). Bref, le langage de louange joue son propre
jeu, qu’il reste a comprendre a partir de lui-méme”>8.

La nomination divine doit étre comprise, en clef herméneutique chrétienne, a
partir de 'Incarnation, qui donne elle seule la juste perspective sur le Nom du Pére et
sur le don de ce nom aux hommes>.

1D, p. 236.

5 1D, p. 239.

57 L’expression provient de Wittgenstein cf. L. Wittgenstein, Investigations philosophigues 1, § 19.

81D, p. 240-241.

% Selon G. Lafont: “La nomination du Christ est le don rendu visible, auquel répond d’une
part Pinvocation du Pere par le Christ et la transmission aux hommes du Nom du Pére
dans tout le processus de sa vie, de sa mort et de sa résurrection, et dans les logia de
I’Ecriture, qui exprime au niveau de la parole et de Iécrit le Logos qui les habite et en fait
les moyens de la louange des hommes: le Christ communique aux hommes le Nom du
Pére, mais par cela il leur donne aussi leur nom de fils et les munit du langage qui peut leur
permettre de retourner ces noms en louange. Le méme processus s’étend aussi entre les
hommes qui, incorporant le Nom qui leur est communiqué, le transmettent en se donnant
aux autres, le rendent visible pour autrui sur leur propre visage et dans leurs propres
paroles, provoquant aussi le mouvement de retour vers le Pere.”, in art. cit., p. 276.
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A la fin de sa démarche spéculative vis-a-vis de Denys, Marion formule
quelques conclusions pour souligner la pertinance des intuitions de I’Aréopagite:
d’abord, que la théologie n’a rien a envier en matiere de rigueur formelle ou de
vérification empirique aux autres sciences, parce qu'elle dispose de sa propre
conceptualité qui va jusqu’a la limite du pensable et méme jusqu’a 'impensable et,
ensuite, que le langage théologique (comme louange) n’est pas un des innombrables
jeux de langage, mais qu’il a le privilége de fonder, par la distanciation, tous les autres.

3. Théologie apophatique et nomination divine

Dans la troisiéme partie de la présente étude nous faisons un commentaire d’'un
texte publié par Jean-Luc Marion en 1999 dans la revue Laval Théologigue et Philosophigue
sous le titre Awu Nowm. Comment ne pas parler de ,thévlogie négative’. Le texte marionien
représente en méme temps un article et une prise de position occasionnée par la
critique de Jacques Derrida vis-a-vis de la portée et des possibilités d’'une théologie
négative. Nous suivrons dans notre présentation la structure en sept parties du texte
de Marion.

Métaphysique de la présence et théologie négative

Lexpression métaphysique de la présence provient d'un développement opéré par J.
Derrida de lintuition heideggerienne selon laquelle lhistoire de la philosophie
occidentale serait marquée par une faute presque originelle, par I'oubli de I’étre au
profit de I’étant, par la non-thématisation de la différence ontologique entre I’étre et
Iétant. La conséquence de cet oubli inaugural consiste précisément en une pensée de
Pétre comme simple présence.

Drautre part, le syntagme #héologie négative provient du corpus areopagiticun, ou il se
trouve employé une seule foisé!. Le débat Derrida-Marion autour de la nomination de
Dieu doit étre placée entre ces lieux de provenance et les approfondissements
conceptuels succéssifs opérés par les deux auteurs. Marion avait traité les idées
dyonisiennes en deux textes antérieurs®? et ici il ne fait que reprendre et reformuler ses
anciennes theses, tandis que Derrida avait déja entrecroisée le theme de la #héologie
négative dans son importante conférence de 1968 sur La différances? et dans un autre
texte présenté en 198764,

Marion reprend et répond aux trois conclusions des textes de Derrida:

- la théologie apophatique ne dit rien de positif sur Dieu.

- la théologie négative réinscrit la pensée théologique dans la wétaphysigue de la
présence.

60 Abrégé AN.

o1 Cf. Denys I’Aréopagite, Théologie mystique 111, 1032d.

02 Cf. La distance du Réquisit et le discours de louange: Denys I’Aréopagite, J.-L. Marion,
Lidole et la distance, Paris 1977, p. 183-250 et Distance et louange. Du concept de Réquisit
(aitia) au statut trinitaire du langage théologique selon Denys le Mystique, Résurrection 38,
1971, p. 89-122.

03 Cf. J. Detrida, La différance, Marges de la philosophie, Paris 1972.

04 Cf. J. Derrida, Comment ne pas parler. Dénégations, Psyché: inventions de l'antre, Paris 1987.
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- seul le concept derridéen de dijfférance ne répéte plus les échecs de la théologie
négative en déconstruisant la méme wétaphysique de la présence.

Marion considere que la critique de Derrida méconnait le caractere quasi-
déconstructif de lentreprise dyonisienne: ,JLa #héologie négative n’offre pas a la
déconstruction un nouveau matériau ou une anticipation inconsciente, mais sa
premiere concurrence séricuse, peut-étre la  seule possible. Bref, pour la
déconstruction, il y va, dans la «théologie négative», non pas d’abord de la «théologie
négative», mais de la déconstruction elle-méme, de son originalité et de sa
prééminence finale. Il importe donc stratégiquement a la déconstruction de
déconstruire aussi radicalement que possible la revendication de la prétendue
«théologie négativen: déconstruire Dieu et néanmoins I'atteindre”5.

Marion décompose l'argumentation de Derrida en la formulant en quatre
objections:

- la théologie négative est une forme de I'onto-théologie, la variante la plus
»grecque” de celle-ci.

- la théologie négative n’échappe pas a ’horizon de I'étre.

- elle dénie I’essence, Iétre ou la vérité de Dieu pour mieux les rétablir.

- la théologie négative conduit a une pricre de louange qui reste une prédication
déguisée, en opposition avec la pricre pure et simple.

La troisiéme voie: dé-nommer

Est-ce que la théologie chrétienne, dans sa version dyonisienne, échappe-t-elle a
ces critiques formulées par Derrida? Pour pouvoir répondre a cette question décisive,
Marion procede a quelques remarques historiques concernant le sens de la #héologie
négative. Contrairement a une premiere impression donnée par les objections
derridéennes, la voie négative ne s’oppose simplement a une voie prétendument
affirmative, mais se trouve dans un triangle qui comprend aussi la via eminentiae: ,La
question devient donc désormais de mesurer en quoi le rétablissement d’une triplice
au lieu et place d’un duel modifie le statut de chacun des termes, et, en particulier, la
portée de la voie négative (...) la troisiéme voie se joue au-dela des oppositions entre
Paffirmation et la négation, la synthese et la séparation, bref le vrai et le faux. A
strictement parler en effet, si la these et la négation ont en commun de dire le vrai (et
d’écarter le faux), la voie qui les transcende doit donc transcender aussi le vrai et le
faux; la troisieme voie ne transgresserait rien de moins que les deux valeurs de vérités,
entre lesquelles s’exerce toute la logique de la métaphysique’®.

Transgresser les valeurs de vérité ou la logique de la métaphysique a comme
conséquence une autre maniere de penser Dieu, non pas en le nommant avec des
termes univoques, mais en le dé-nommant: ,,Les noms les plus élevés (et les plus
théologiques, qui concernent le plus directement la formulation de la Trinité elle-
méme) se trouvent ainsi disqualifiés sans retour, ni remords (...). Qu’on n’insinue
surtout pas que ces négations restaurent, plus ou moins subtilement, des affirmations

% AN, p. 342.
6 AN, p. 345-346.
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déguisées; Denys insiste en effet explicitement que «nous ne proférons pas comme
adapté a Dieu» méme la bonté, pourtant «le plus vénérable des noms»”¢7.”Ainsi, une
négation ne suffit jamais seule a faire une théologie, pas plus qu’une affirmation. A
proprement patler, de Dieu, il n’y a jamais aucun nom propre, ni approprié. La
multiplicité des noms équivaut ici a Panonymat™s.

Le concept de dé-nomination signifie en méme temps un acte positif de
nomination, mais qui est nié et transposé dans un autre plan qui celui d'un Nom
maitrisable et compréhensible: ,,L.a dé-nomination porte dans son ambiguité la double
fonction de dire (affirmer négativement) et de défaire se dire du nom. Il s’agit d’une
parole qui ne dit plus quelques chose de quelque chose (ni un nom de quelqu’un),
mais qui dénie toute pertinence a la prédication, récuse la fonction nominative des
noms et suspend 'empire des deux valeurs de vérité”®.

En parlant du Christ, Denys admet que ,tout de lui a la fois se prédique et il
n’est rien de tout cela”. L’aitia dénomme, en ne nommant pas, elle a une fonction
strictement pragmatique et, donc, non-nominative.

La distinction marionienne entre nomination et dénomination répond a la
troisiéme objection de Derrida en indiquant comment la voie théologique choisie par
Denys va au-dela de la simple prédication car: ,,Denys pense toujours la négation
comme il pense aussi affirmation — comme 'une des deux valeurs de vérité, I'une des
deux figures de la prédication qu’il s’agit précisément de transgresser globalement, en
tant que le discours de la métaphysique. Avec la troisieme voie, non seulement il ne
s’agit plus de dire (ou de nier) quelque chose de quelque chose, mais de ne plus ni dire
ni dédire — il s’agit de se référer a Celui que la nomination ne touche plus. 11 s’agit
uniquement de dé-nommer”0.

La louange et la priére

La quatrieme objection derridéenne proteste contre le déguisement de la
prédication en priere de louange. Cette accusation est fondée implicitement sur
I’équivalence entre le nom et essence de ce qui est nommé, voire I'identité des deux.
Pour Marion: ,.elle présuppose comme indiscutable que louer, c’est-a-dire attribuer un
anom a un intetlocuteur, voire lui consacrer un nom en propre implique
nécessairement de Iidentifier en son essence et a son exxence, donc de le soumettre a
la ,,métaphysique de la présence”. Or le propre du nom propre consiste justement en
ceci qu’il n’appartient jamais en propre — par et comme son essence — a celui qui le
recoit. Jamais le nom propre n’est nom de essence”!.

L’objection derridéenne se décompose un deux theses: d’abord, I'identité nom-
essence déja mentionnée et ensuite la pure simplicité de la priere sans nom. Selon cette
deuxiéme these, il ne convient pas a la priecre de nommer son supposé Interlocuteur

7 Denys I’Aréopagite, Noms divins X111, 3, 981a.
6 AN, p. 347.
0 AN, p. 247.
70 AN, p. 349.
71 AN, p. 349.
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puisqu’il s’agit d’un acte de totale démaitrise de la parole, comme de I’étre de celui qui
prie.

L’aporie du nom propre et prétendument appropriant n’est pas spécifique a la
théologie, elle caractérise tout nom d’étre fini, qui n’est pas autre chose qu’une
utilisation en propre des noms communs. Cet usage ne conduit pas a une
objectivation des noms qu’impliquerait la métaphysique de la présence: ,,L.’expérience
du nom propre — recu ou donné — n’aboutit donc jamais a fixer dans la présence
Iessence de l'individu, mais toujours a marquer qu’il ne coincide par principe pas avec
son essence, ou que sa présence excede son essence — bref que sa présence reste
anonyme a la mesure méme ou le nom se fait plus présent. Ainsi, a supposer que la
louange attribue un nom 2a un éventuel Dieu, on devait en conclure qu’elle ne le
nomme justement pas en propre, ni en essence, ni en présence, mais en marque
I’absence, 'anonymat et le retrait — exactement comme tout nom dissimule tout
individu, qu’il indique seulement, sans le manifester jamais”72.

D’autre part, une pricre sans Interlocuteur serait-elle encore une pricre?
Quelqu’un, avec les qualités d’'une personne, n’est-il pas requis dans l'intentionnalité
méme de lacte de prier? Ou, comme Iécrit Marion: ,,Non seulement nommer ne
contredit pas I'invocation de la priére, mais sans I'invocation la priére deviendrait
impossible — que signifierait en effet louer sans louer personne, demander sans
demander a personne, offrir en sacrifice sans offrir a personne? Une priere anonyme
n’aurait pas plus de sens que n’en avait la prétention d’atteindre le propre par un nom
[im-|propre”73.

Sans Pétre — autrement qu’étre

Pour répondre aux objections derridéennes, Marion utilise également dans son
argumentation des idées lévinasiennes, spécialement la contestation de la primauté
philosophique de la métaphysique. La théologie mystique offre, comme le visage de
lautre chez Lévinas, un nouveau domaine préalable a la maitrise du discours
métaphysique. Selon Denys, dans linterprétation marionienne, la théologie dite
négative présuppose trois théses concernant I'étre:

Elle porte sur les étants et sur les non-étants, ce qui implique un dépassement
de I’horizon strict de I’étre.

Elle approche les non-étants par le biais du désir et de la bonté.

L’horizon du bien s’avere plus large que celui de I'étre et, donc, premier par
rapport a lui.

La bonté, ,le plus vénérable des noms divins74, doit étre pensé avec les
précautions préalablement exposées, C’est-a-dire a travers une dé-nomination qui ne
prétend pas atteindre le propre divin. Toutefois, par la primauté accordé a la Bonté et
non pas a 'Un, Denys se montre comme étant — si on veut — un néoplatonicien
infidéle ou une autre sorte de néoplatonicien, en 'occurence chrétien et théologien

2 AN, p. 350.
3 AN, p. 350.
74 Cf. Denys I’Aréopagite, Noms divins X111, 2, 977c.
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mystique. Marion écrit: ,,L.a bonté transcende en principe I'étre, mais elle-méme
n’atteint pas encore l'essence et flotte, pour ainsi dire, entre les noms dérivés et
I'innommable. Penser Dieu sans I’étre et seulement sans I’étre n’aboutit pourtant pas a
la penser autrement que I’étre — la bonté reste indéterminée et, en tout état de cause,
sans portée essentielle. Dés lors, comment ne pas soupgonner le dénégation de I’étre,
de le rétablir sans ’avouer, ni se 'avouer — puisqu’elle ne parvient pas a penser au-dela,
ne devrait-elle pas en effet finir par revenir vers lui? Mais c’est ici que I'objection se
retourne contre elle-méme. Car si précisément nous ne pouvons pas penser au-dela de
Iétre — sous la dé-nomination de la bonté (ou de 'un) -, faut-il assigner a débit a la
théologie mystique et a sa troisieme voie? (...). Ne doit-on au contraire tenir pour
parfaitement cohérent, voire souhaitable que la transgression de Iétre et le
dépassement de la prédication qu’il autorise et qui le caractérise se marquent par
I'impossibilité d’en dire (d’en affirmer ou d’en nier) plus sur ce quil en esz ou serait de
la bonté sans l'étre?”7s.

Le concept de dé-nomination échappe a lalternative affirmation/ négation,
dans le registre du pragmatique ou, en termes dyonisiens, de bymmein et enché. ,,Car
précisément, des qu’il s’agit de Vautrement qu’étre, il ne s’agit plus de dire quelque chose
sur quelque chose, mais d’une pragmatique de la parole, autrement plus subtile,
risquée et complexe; il s’agit de s’exposer dans sa visée a un non-objet, au point d’en
recevoir des déterminations si radicales et neuves qu’elles me disent et m’éduquent
infiniment plus qu’elles ne me renseignent et m’informent. Désormais les paroles ne
me disent ni ne m’expliquent plus rien sur aucum vis-a-vis gardé pour et par mon
regard; elles m’exposent moi-méme a ce qui ne se laisse dire que pour me permettre
précisément non plus de le dire, mais de le reconnaitre comme bonté, donc de I'aimer
(-..). La suspension de toute prédication ne trahit pas I'échec de la transgression vers
Vantrement gu'étre, elle Patteste et le diagnostique”7.

Le privilége de inconnaissable

Derriere les quatre objections soulevées par Derrida, Marion cherche a
identifier une these plus fondamentale qui s’oppose au projet de la théologie négative
dyonisienne. Pour vy arriver, i regroupe la critique derridéenne en trois
présuppositions:

- il n’y a pas une troisieme voie entre Iaffirmation et la négation, toute deux de
type metaphysique.

- la voie négative, pour ne pas déboucher en athéisme, doit tourner en
positivité.

- lappel a une éminence suressentielle reste au niveau rhétorique et renforce,
d’autre part, 'inscription de la question théologique dans I'horizon de P'essence, donc
de I’étre, d’ou la 1égitimité de la déconstruction en matiére de théologie négative.

Le soupcon de Derrida consiste en considérer que la théologie chrétienne cache
un intérét infranchissable pour penser Dieu métaphysiquement, comme présence qui

75 AN, p. 353.
7 AN, p. 353.
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se donne sans transcendance aucune, sans reste et, si 'on veut, sans mystere. Pour
réfuter cette prétention de la critique derridéenne, Marion convoque dix auteurs
chrétiens parmi les plus représentatifs et importants des premiers siécles ou du
Moyen-Age, qui attestent une théologie asu-dela de /'étre de Dieu, envers une bonté plus
originaire. Ainsi, de Justin jusqu’a Thomas d’Aquin, en passant par Clément, Origene,
Athanase, Basile, Grégoire de Nysse, Jean Chrysostome, Jean Damascene, Augustin et
Bernard, les textes cités prouvent abondamment le démanti de la critique avancée.

Par contre, les hérétiques ont essayé d’'imposer une pensée de Dieu inclus dans
la présence par une atteinte de son nom essentiel. Appartienent a cette lignée des
auteurs comme Acce, Eunome et les ariens en général, qui s’averent étre des
représentants ante litteram de la métaphysique de la présence stygmatisée par
’accusation derridéenne.

La vraie connaissance de Dieu selon la tradition théologique se réalise comme
inconnaissance ou, en d’autres termes, en acceptant la place supréme de
lincompréhensible en matiére religieuse. Au lieu d’'une métaphysique de la présence,
Marion propose une théologie de labsence ,,ou le nom se donne comme sans nom,
comme ne donnant pas l'essence et n’ayant justement que cette absence a rendre
manifeste (...). Par théologie de 'absence, nous entendrons désormais non point la
non-présence de Dieu, mais le fait que le nom que se donne Dieu, qui donne Dieu,
qui se donne comme Dieu (tout allant de pair, sans se confondre) a pour fonction de
le protéger — car la faiblesse désigne Dieu au moins aussi bien que la force — de /a présence
et de le donner précisément comme I’en exceptant (...). Le Nom ne nomme pas Dieu
comme une essence, il désigne ce qui outrepasse tout nom”7’.

Ce qui se passe en théologie négative consiste en une inversion d’horizons:
I’humaine prédication est inscrite, comme dans un baptéme conceptuel, dans ’horizon
inoui de la révélation: ,,Le Nom au-dessus de tout nom dé-nomme donc parfaitement
Dieu, en l'exceptant de la prédication, pour a I'inverse nous inclure en lui et nous
laisser nommer a partir de son anonymat I’essentiel. Le nom ne sert pas a connaitre en
nommant, mais a nous inclure en le lieu que dégage la dé-nomination (...). Ce passage,
a propos de Dieu, de l'usage théorique du langage a son usage pragmatique
s’accomplit dans la fonction finalement liturgique de tout discours #héo-logique”s.

La troisiéme voie comme phénomene saturé

Marion réfute 'objection derridéenne non seulement par un appel a des textes
de la tradition théologique, mais aussi par une analyse phénoménologique de ce qu’il
appelle /e phénomene saturé. Ainsi, la topique historique esquissée se voit complétée et
assumée dans une nouvelle construction théorique. Puisque le phénomene se définit
pat des dualités de type appataitre/ apparaissant, signification/ remplissement,
intention/  intuition, noése/ noéme, lauteur envisage trois = situations
phénoménologiques:

77 AN, p. 358-359.
78 AN, p. 360.
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- quand l'intuition confirme l'intention, on a une adéquation des deux et une
évidence de la vérité.

- quand lintention dépasse l'intuition, on a un phénomeéne pauvre.

- quand lintuition dépasse l'intention, on a un phénomeéne saturé.

La premiére situation correspond a l'affirmation, la second a la négation et la
troisiéme au dépassement du niveau prédicatif envers la troisieme voie de la théologie
mystique: ,,Dans cette hypothese, 'impossibilité d’atteindre une connaissance d’objet,
une compréhension au sens stricte, ne provient pas de la défaillance de l'intuition
donatrice, mais de son surcroit, qu’aucun concept, ni signification, ni intention ne peut
prévoir, organiser ou contenir (...) ici aucune prédication ou nomination ne parait plus
possible, comme dans la seconde, mais pour un motif inverse: non pas que l'intuition
donatrice ferait défaut (auquel ca son pourrait bien rapprocher la «théologie négative»
de l'athéisme ou la mettre en concurrence avec la déconstruction), mais parce que
I'exces de lintuition dépasse, submerge, déborde, bref sature 'empan de tout concept.
Ce qui se donne disqualifie tout concept”™.

Le Nom appelle

La conclusion de Particle de Marion porte sur la signification du nom et sur
I'importance du concept de dé-nomination. Entre le nom et le 7oz du refus du nom, il
y a un espace habitable. Pour que les réponses aux objections derridéennes soit
valables, il faut assumer I'expérience propposée en théologie mystique, c’est-a-dire
dépasser la prédication métaphysique qui releve de lordre d’une simple présence
envers une habitation du Nom au-dessus de tout nom, du Nom incompréhensible.

Le texte marionien finit sur un ton méditatif, qui invite a la louange de la
liturgie: ,,Car si nul ne doit dire le Nom, ce n’est pas seulement parce qu’il surpasse
tout nom, outrepasse toute essence et toute présence. En effet, méme ne pas dire le
Nom ne suffirait a ’honorer, puisqune simple dénégation releverait encore de la
prédication, I'inscrirait encore dans ’horizon de la présence — et méme sur le mode du
blaspheme, puisqu’en I'affectant de pénurie. Le Nom ne doit pas se dire, parce qu’il ne
se donne pas pour que nous le disions, méme négativement, mais afin que nous y dé-
nommions tous les noms et que y habitions. Le Nom — il faut y habiter sans le dire,
mais en s’y laissant nous-méme dire, nommer, appeler. Le Nom ne se dit pas, il
appelle.” (AN, p. 363)
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CATEVA PROBLEME ACTUALE LEGATE DE CASATORIE SI
FAMILIE... O CRIZA FARA IESIRE?

Simona $tefana ZETEA

RESUME: Quelques problémes actuels autour du mariage et de la famille...
une crise sans issue? La famille vit actuellement entre la crise et I'espérance. Il y a
beaucoup de problémes qui marquent la vie des familles, parmi lesquelles on
poutrrait citer (sans avoir par cela la prétention d’épuiser le sujet, mais plutot en visant
d’établir une premise nécessaire a Pétude de la perspective de IEglise sur la famille,
qui fera I'objet de deux autres articles): la perte du sens de 'amour et du sacrement
du mariage, les diverses formes de cohabitation en dehors du mariage, le divorce, la
contraception, I'avortement, la perte du sens de la vocation des parents en tant
qu’éducateurs — des problemes qui ont quelque chose a faire avec la maniére dont
chaque individu comprend a utiliser sa liberté. On ne peut pourtant pas patler des
difficultés de la famille sans aborder le probléme de la souffrance qui frappe tout étre
humain, indépendamment de sa volonté et parmi celles-ci on devrait sarréter au
manque de communion entre les divers membres de la famille, entre les diverses
générations, linfécondité, la maladie et la mort. Pour compléter le cadre des
difficultés de la famille, il est aussi nécessaire de parler du manque d’ouverture de la
famille envers la société et, inversement, de I'indifférence de celle-ci vis-a-vis de la
famille, du r6le de la télévision dans la vie des familles, des manipulations génétiques
et des techniques de reproduction. Tous ces problemes sont étroitement liés et
chacun d’eux est grave, frappant des individus et des groupes tout entiers. Malgré la
faiblesse actuelle de la famille — malheureusement plus évidente que les exemples
positifs (qui ne manquent tout de méme pas entiecrement) — c’est a partir de la famille
que la société actuelle et I’Egljse elle-méme doivent se renouveler, vu que dans la
famille naissent et se développent tous leurs membres.

Introducere

Societatea noastrd are multiple probleme, care au grave consecinte si in viata
familiei. Familia poate fi aseminatd azi cu o corabie care navigheazi pe ape agitate; ea se
confrunta incontestabil cu numeroase dificultiti. Intre cele dintai ar trebui si le mentionim
pe acelea sociale: precarele conditii de viatd, igiend, sandtate si educatie — manifeste cu
precadere in tirile sirace sau in zonele sirace din tarile bogate si avand drept cauzi somajul
sau salariile insuficiente. Apoi ar fi de semnalat dificultitile legislative: laxitatea in legatura
cu institutia familiei este tot mai generalizatd pretutindeni in lume i acest lucru nu
motiveazd familille si-si triiasca starea de viatd coerent. In fine, nu sunt de neglijat
problemele de ordin moral-religios, care pornesc de la dispretuirea sau ignorarea diverselor
norme umane si crestine ale institutiei conjugale si se concretizeaza in adulter, destrimarea
familiilor, divort si recdsitorire (care ii lovesc profund pe soti si incd mai mult pe copiii
care se dezvoltd in familii incomplete, instabile, dacd macar existd deschidere pentru
procreare) sau uniunea liberd, chiar si Intre homosexuali, aceasta din urma tinzand si se
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legifereze iresponsabil in multe tiri si sd fie insotitd de prerogativele de drept ale familiei
(cum ar fi adoptia; se uitd astfel binele copilului care are nevoie de stabilitate si o formare
completi pe care numai familia i-o poate garanta); o problemd gravd este deopottivi
pierderea sensului sacramentului cisitoriei, in sensul nesocotirii fidelitatii sau dispreului
indisolubilitatii. In buna parte, dificultitile familiilor deriva din lipsa de pregitire pentru
responsabilitatea pe care o implici asumarea cdsitoriei si neintelegerea dintre membrii
familiei si aceste probleme depasesc orice conditionare exterioara, atingand atat familiile
sirace cit si pe cele bogate. S-ar putea, pornind de la aceste idei, vorbi (cu tiscul
simplificarii) despre trei categorii de familii: cele care triiesc cu fidelitate valorile spirituale
care stau la baza cdsitoriei; cele care sunt nesigure in privinta indatoririlor lor; cele care
sunt impiedicate de nedreptiti sociale si-si realizeze drepturile fundamentale. Scaderea
generalizatd a numadrului casitoriilor §i nagterilor, care merge In paralel cu cresterea
numarului divorturilor si al uniunilor libere constituie de acum o realitate Ingtijoritoare
aproape peste tot in lume; acestor chestiuni li se adaugd scizuta preocupare pentru
educatia copiilor si tinerilor. Nu am da dovada de realism dacd — in aceste conditii — nu
ne-am intreba din perspectiva crestind asupra sortii lumii, asupra sperantelor de viitor.
Totusi, nu ajunge si ne oprim la acest stadiu negativ; in loc si ne plaingem, ar trebui si
luim aceastd stare de fapt ca pe o provocare. In contextul actual mai mult decit oricand,
sotil ar trebui sa nu se teama si arate ci familia lor este una crestini. Cununia este
inceputul unei noi vieti in iubire, depasind insd simpla semnificatie a unui angajament
uman: prin faptul ci acceptd sacramentul casitoriei, mirii manifesti dorinta ca insugi
Cristos si fie prezent in legimantul lor, ca un garant al iubirii i daruirii reciproce. Aceastd
pecete a ceva care trece dincolo de uman se cere pastratd de-a lungul Intregii vieti
conjugale. Biserica este profund constienta ci ,,taina cisitoriei si familia constituie una din
valorile cele mai pretioase ale omenirii”; de aceea, ea vrea si vina in sprijinul familiilor care
se straduiesc sd cunoasca si tridiascd adeviratele valoti ale cisniciei si, iIn mod deosebit, in
sprijinul tinerilor care vor si inceapd acest drum!. in pofida numeroaselor probleme care
marcheazd astdzi viata familiilor, ne putem péstra speranta in ceea ce priveste viitorul
institutiei conjugale, cici, desi de multe ori riman necunoscute lumii, multe cupluri se
implica in viata Bisericii si lumii, in diferite moduri, lasand loc sperantei de revigorare a
familiei in lumea de astizi.

Chestiunile legate de familie se afld in centrul atentiei Bisericii, intrucat familia este
temelia societatii $i totodatd mica biserica, In ea nascandu-se noii cetateni ai lumii §i — prin
botez — noii fii ai poporului lui Dumnezeu. Chipul divin al familiei — sfintit de Isus Cristos
— este insd prea des deformat in lumea noastrd; de aceea, Biserica este chematd si
reflecteze azi mai mult dect oricind asupra planului lui Dumnezeu in legiturd cu cdsdtoria
si familia, afirmand cu tdrie atunci cand este cazul, ca si Cristos: ,,La inceput nu a fost
astfel” (Mt. 19, 8). Familiile timpului nostru trebuie sd se redreseze, sd porneascd din nou
intru urmarea lui Cristos. Atentia Bisericii se indreptd inspre familie, intrucat misiunea sa
de evanghelizare §i mantuire se adreseazi cu precddere acesteia si In mare parte se
realizeaza prin intermediul ei: in familie se nasc diversele vocatii care constituie viata

! Toan Paul al II-lea 2003, § 1-2; 6-8; 1994-FC, § 1; Brachet 1999, p. 5-7; MCA, p. 1105.
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Bisericii si acestea se intorc in folosul familiei2. In raport cu chestiunea casatoriei si familiei,
teologia are astizi o dubld indatorire: pe de o parte, aceea de a elabora lucriri teoretice si
reflexii pastorale asupra acesteia, acordand o atentie deosebitd realitdtilor concrete si, pe de
altd parte, aceea de a face astfel incat familiile insesi sd reflecteze asupra realitatii casniciei si
sd se simtd impulsionate si pund in aplicare cu mult discernimant valorile umane si
evanghelice in propria lor viatd. Orice studiu teologic asupra familiei va trebui sa aibd in
vedere astazi cel putin trei aspecte: chestiunea libertatii, centru al intregii existente umane
(doar intelegerea libertidtii constituie premisa necesard oricarui angajament definitiv si
irevocabil; orice alegere este parte integranti din recunoasterea sensului transcendent al
existentei); chestiunea sexualitatii, limbaj propriu al cdsniciei, de trait cu responsabilitate in
perspectiva sensului deplin al existentei umane (sexualitatea nu mai trebuie s rimana un
subiect tabu in reflexia Bisericii asupra cisitoriei, dar trebuie si fie incadratd In sensul
profund al existentei umane, si anume acela al legaturii cu transcendentul a fiecdruia dintre
soti, a pruncului zimislit de ei etc., ceea ce implicd respectul fati de persoana fieciruia);
realitatea implinirii in cdsdtorie a acestel dimensiuni umane care este sexualitatea
(sexualitatea este o dimensiune umana recunoscuta In orice culturd, dar locul siu firesc este
sacramentul casdtoriel, intrucat acesta implica un angajament definitiv si irevocabil in slujba
implinirii reciproce, intru unitatea vointei, ddruirea de sine, ascultare, castitate — ceea ce
constituie In fapt o participare la misiunea lui Cristos insusi pe pdmant si justificd ideea
casniciei ca vocatie si forma specificd de urmare a Domnului)3.

Pornind de la aceastd premisd, am incercat si aduc in discutie de-a lungul a trei
articole principalele probleme In sfera cisitoriei si familiei si rispunsurile mereu valabile ale
Bisericii la acestea. Cel dintai articol priveste propriu-zis problemele mai vechi si mai noi
ale cuplului si familiei; le-am structurat (din dorinta simplificarii) in doud categorii distincte:
cele datorate gresitei gestionari a libertitii si cele care survin in viata familiei independent
de vointa noastrd. Astfel, in prima categorie s-ar incadra: sfidarea eticii, mirajul bunastrarii,
pierderea sensului iubirii §i a sacramentului casitoriei, diferitele forme de convietuire in
afara casatoriei, divortul, contraceptia, avortul, pierderea sensului misiunii de parinti si
educatori. In cea de-a doua categoric s-ar incadra: lipsa comuniunii, neintelegerile
parinti-fii, dificultdtile cu persoanele in varstd, sterilitatea, boala si moartea. Alte probleme
de luat in seama ar fi: inchiderea familiei fatd de societate, lipsa de preocupare a societatii
fata de institutia familiei, locul televizorului in viata familiei, manipuldrile genetice,
tehnologiile de reproducere. La toate aceste probleme, Biserica (mama si invétitoare) are
un raspuns* care — desi uneori poate pirea exigent — este conform cu adevirul si, prin

2 Joan Paul al TI-lea 1980, § 1-2.

3 Rudelli 2001, p. 503-507.

4 Acest raspuns al Bisericii la problemele familiei va face obiectul celui de-al doilea articol in
setia dedicatd familiei: Cdsdtoria §i familia in plannl lui Dumnezen... rdaspunsul meren valabil al
Bisericii la dificultdtile actuale.
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urmatre, este singurul demn de om; raspunsul Bisericii la problemele familiei porneste de la
stransa sa legitura cu aceasta, pand la recunoasterea familiei ca imagine a sa°.
1. Probleme care decurg din gtesita gestionare a libertatii
1. 1. Sfidarea eticii in lumea post-modernd; mirajul bundstrarii

Cultura post-moderni pare sd se defineascd in ansamblu si implicit in sfera familiei
printr-o sfidare a eticii. Reprezentantii Bisericii percep aceasta stare de fapt drept destul de
periculoasa. Este de vizut insd dacd — dincolo de aspectele negative — aceastd realitate nu
implici deopotrivd anumite elemente pozitive pornind de la care morala crestind sd isi
poata restructura mesajul... Intre caracteristicile post-modernititii se poate semnala trecerea
de la sistem la fragment, accentul cdzand pe individualitate; insa individualitatea nu este un
punct de referintd stabil, intrucat omul post-modern pare si fie mereu in contratimp cu
propria identitate, fapt datorat in bund parte multiplelor schimbari exterioare. O consecint
aproape inevitabild a acestei stari de fapt o constituie refuzul cautirii unei semnificatii
unitare a evenimentelor si imposibilitatea stabilirii unui plan de viatd coerent, in functie de
un scop anume, intrucat acesta din urma nu este accesibil. Cautdrile omului post-modern
se aseamdnd mai degrabd ratacirii lui Ulise decat drumului lui Avraam, intrucat omul de
astdzi pare ci nici mdcar nu stie ce cautd; se vorbeste astfel de virtutea cautdrii — care
devine scop in sine si este mai pretuiti decat atingerea a ceea ce se cautd, sub pretextul cd
atingerea scopului ucide interesul. Este ca si cum, navingind, am refuza mijloacele
moderne de ofientare si ne-am multumi cu ceea ce putem observa cu privirea pentru a
intelege cum si spre unde Inaintim. Nici macar de riticire nu se mai poate vorbi in
contextul post-modernititii, intrucat acest concept ar presupune cel putin intrevederea
unui scop si a unui principiu de orientare; or, pentru multi dintre contemporanii nostri,
fiecare moment poate deveni punct terminus al ciutirii pand cand se schimba cadrul din
nou, intr-o viatd in eternd miscare. O altd trdsiturd a post-modernititii este exaltarea
subiectivitatii; aceasta este o reactie impotriva rationalititii prea indelung aflat in prim-plan
in cultura iluministd §i post-iluministd. Afirmarea subiectivititii constituie in sine o premisa
pentru justificarea diversitatii, dar din pacate prea des si a anormalitatli; exaltarea
individ (sau grup) de a fi ascultat si acceptat; aceasta face ca pluralismul si nu fie intr-atat o
valoare cat un mod de scindare a societitii. Cum se neaga orice valabilitate a ratiunii si
valorilor comune, legea supremad rimane aceea a vointei individuale, fiecare persoand pu-
tand si actioneze dupi bunul plac si propria creativitate. De aici decurge exaltarea libertitii,
inteleasa in primul rand ca refuz al oricarei conditiondri exterioare si al oricarei autoritati.
Astfel, fiecare individ este stipan pe propria viatd, nimeni si nimic neputand intra in
aceastd sferd intimd; inevitabil, societatea devine in acest caz o simpli juxtapunere a unor
indivizi, nemaifiind nici pe departe comunitate. Negarea ratiunii §i afirmarea bunului plac
paralizeazi libertatea, care nu este corect inteleasa §i exercitata in absenta unei ierarhizari a
valorilor; omul post-modern ar putea fi astfel asemuit, folosindu-se din nou o imagine

23

5 Familia ca ,,micd biserici” este subiectul celui de-al treilea articol din seria articolelor dedicate
tamiliei: Statutul de mica biserica si celuld de bazd a societdtii sau demnitatea familiei dincolo de umbrele
actuale.
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simbolici, cu un om care moare de foame in fata unei mese imbelsugate numai pentru cd
nu stie ce bundtati si aleagd. Asa este si cu libertatea: in lipsa unui plan coerent, din ea
rimane doar capriciul. Am fi tentati sd credem ci In aceste conditii nu se mai poate vorbi
de eticd sau de desavarsirea persoanei. Etica teologica trebuie si considere aceasta stare de
fapt drept o provocare si sd aducd lumina si in acest context anume in viata omului; starea
de riticire §i Insingurare — la care duce pana la urma afirmarea exacerbati a subiectivitatii —
poate fi premisa de la care omului post-modern s i se descopere valoarea celuilalt si, de ce
nu, a Celui care I-a cdutat si iubit mai intai.

Ce legiturd au toate acestea cu familia? Familia este locul In care toate aceste
consideratii pot fi demonstrate din pacate prea adesea punct cu punct, in experienta
cotidiand. Individualismul este un stigmat care marcheaza si viata conjugala... De cate ori
un sot (sau un membru al familiei) nu cautd propriul bine, neglijand binele celuilalt (sau al
celorlaltl)? De cate ori viata familiei nu este triita de pe o zi pe alta, fird un scop precis,
animat de valorile umano-crestine? Mai mult, de cite ori individualismul §i subiectivitatea
nu se opun ideii insasi de viatd conjugald si familie pentru a justifica toate anomaliile in
sfera senzualittii si sexualittii. Biserica nu poate si nu trebuie si lase astizi ca tacerea si
apese asupra situatiei ingtijoratoare in care se afld lumea; in fata Insingurariii atator indivizi,
ea trebuie sd proclame In mod reinnoit valoare comuniunii — in orice context i, implicit in
contextul vietii conjugale si familiale.

1. 2. Pierderea sensului iubirii si al sacramentului cadsatoriei

Lumea noastrd vorbeste indelung si pe diverse cii despre diruirea trupeasci, dar
prea rar cu respectul si profunzimea cuvenite. Astdzi iubirea este banalizati, redusa fiind
adesea la dimensiunea sensibild sau chiar senzual-sexuald. Desi dimensiunea sexuald ate o
valoare incontestabild, exaltarea ei disimuleazd natura profundid a iubirii: dimensiunea
sexuald nu este suficientd pentru iubire si pentru fondarea unei casitorii, aceasta implicand
angajamentul total al persoanei’. Asadar, nu doar sensul iubirii pare pierdut azi, ci si al
sacramentului cdsdtoriel. Din aceastd perspectivd, acum mai bine de doudzeci ani, papa
loan Paul al II-lea vorbea in enciclica Fawsiliaris consortio despre anumite anormalitati (din
perspectivd sociald si crestind) in sfera cdsitoriei si familiei care se raspandesc si in randurile
catolicilor in conditiile societatii aflate In continua schimbare. Astazi, ceea ce era semnalat
ca §i situatii disparate in acel moment devine o stare de fapt tot mai rispanditd; este vorba
despre cisitoria de proba, uniunea liberi, refuzul cisatoriei la Bisericd, separarea, divortul,
adesea Insotit de una sau mai multe cisitorii ulterioare etc. Toate acestea pun in discutie —
intr-un fel specific — sensul sacramentului cisatoriei si al ubirii Insesi®.

Chestiunea cisdtoriei si familiei devine prin urmare o problema din ce in ce mai
urgentd pentru pastoratie (cici, desi intotdeauna au existat dificultiti in punerea in practica
a invataturii Bisericii in aceasta sferd, astdzi ele au atins proportii nemaiintalnite), dar chiar
si pentru teologie in sine, si aceasta pentru ca In prezent este pus in discutie insusi
caracterul de obiectivitate al familie, ceea ce In trecut nu s-a intamplat decat in cazuri

¢ Zuccaro 2001, p. 495-500.
" Brachet 1999, p. 5-6.
8 Fumagalli 2001, p. 50.
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izolate, cel mai adesea tratate chiar de societate ca anormalitate®. Schimbitile in aceastd
privintd s-au declansat incepand cu miscirile studentesti ale anului 1968 si larga rispandire
ulterioard a mentalititii care le-a animat. Contestarea institutiei familiei in acest context
pornea de la ideea ci ea se opune libertitii indivizilor i mai cu seamd a femeilor. Biserica
nu a ezitat sa intervind, prin glasul papei loan Paul al II-lea, care, prin enciclica Fawmiliaris
Consortio, punand in evidentd umbrele si luminile care inviluie in contemporaneitate unirea
conjugali, indemna cu staruinta familiile crestine sa traiasca adevaratele valori evanghelice,
cu mult discernidmant. Astdzi, desi se mai recunoagte incd valoarea familiei In diversele
medii socio-politice, totusi casitoria este adesea pusa in discutie. Criza este mai profunda
decat in anii ‘60-"70, si aceasta nu doar pentru ca este mai rdspanditd, ci mai cu seami
pentru ca atinge dimensiunea vietii conjugale, care sta, mai mult decat institutia familiei, la
baza oricdrei antropologii crestine si face in sine obiectul unui sacrament i al unui har
specific. Punerea in discutie a casitoriei si, implicit, a sacramentului porneste din doud
directii distincte care in final converg insa. Astfel, prima este negarea oricirei distinctii intre
relatile umane (implicit sexuale), respectiv justificarea celor anormale prin ideile de
toleranta si nediscriminare; desi tendintele gresite in acest domeniu au marcat dintotdeauna
natura umand, aspectul de noutate absoluti consti tocmai In rdsturnarea valorilor
traditionale (din punct de vedere etic sau social), in considerarea anormalititii drept
normalitate. A doua este negarea caracterului ireversibil si definitiv al cdsatoriei, consideratd
azi ca o optiune liberd cireia 1 se poate pune capat oricand; asistim astfel la intoarcerea
civilizatiei evoluate la un fenomen specific mai degrabi oranduirii primitive, si anume
poligamia — chiar daci aceasta are azi un caracter succesiv si nu este rezervatd exclusiv
birbatilor. Evident, aceste tendinte se opun radical perspectivei Bisericii asupra cisatoriei si
familiei, care este centratd pe ideea caracterului public, social, definitiv si fidel al cdsatoriel.
Mai mult decit de evanghelizarea familiei, Biserica trebuie si se preocupe in circumstantele
actuale de evanghelizarea cisitorici; aceasta este o sfidare pentru teologia si pastoratia
secolului XXI. Se cere mai mult ca oticind astizi reafirmatea caracterului social al
cdsatoriei, intr-o perioada in care se pune prea mult accent pe individualitate §i sfera vietii
private; se impune deopotrivi reafirmarea indatoririlor indivizilor si familiilor aldturi de cea
a drepturilor lor, evidentierea responsabilitatii alituri de afirmarea libertatli, luarea in
considerare a celuilalt $i nu doar a sinelui (cultul sinelui pand la a vedea In celilalt un
obstacol — daci nu chiar un dusman — constituie o trasdtura caracteristici a tinerei generatii
actuale, crescutd in spiritul individualismului $i consumismului, $i aceasta este o piedicd
serioasd In calea cdsitoriei, in vreme ce tocmai descoperirea celuilalt este fundamentul
necesar dezvoltdrii iubirii). Revalorizarea dimensiunii sociale a césitotiei Inseamnd si
recunoasterea ei ca izvor al fericirii umane, cdutati de lumea noastri incepand cu perioada
fluministd si prea indelung transferati de Bisericd In dimensiunea escatologici; este
important ca Biserica si stie prezenta astizi cdsitoria din aceastd perspectivd, in pofida
umbrelor care o marcheazi, actualmente nemaifiind suficient ca in trecut ca Biserica sd

9 Abolirea familiei a fost vizatd de Platon, Thomas Motus, Fournier sau Engels, dar in cazul lor
era vorba de ginduri excentrice, de elucubratii intelectuale si mai putin de chestiuni posibil
de pus in practica.
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celebreze pur si simplu cidsitorii valide, ci cisdtorii in care si se construiascd fericirea, la
bine si la greu, cu mult realism. In fapt, exercitiul ddruirii intru Intelegere si iertare (cand
este cazul) cladeste iubirea in vreme ce relatiile ocazionale sau libere videsc mai degraba
incapacitatea de a iubi decat o mai mare resursa de iubire!?. Desigur ci se poate constata o
distantd semnificativa Intre ceea ce ar trebui si fie la modul ideal cisitoria §i ceea ce este ea
in fapt, dar dificultitile la acest nivel nu sunt de azi — de ieri. Ele au insotit dintotdeauna
viata conjugald, din pricina slabiciunii naturii umane. Crestinul — si implicit familiile crestine
— trebuie azi, ca intotdeauna, si priveasca cu realism la probleme, dar si spre ideal. Daci
nimeni nu neaga astdzi ideea vocatiei la viata consacrati, se pare ca se intelege mai greu
faptul ca si casitoria implicd o chemare, chiar daca distinctd de cea la viata consacrata intru
preotie sau calugirie. Este astdzi mai necesar decat oricand si se inteleaga faptul ci fiecare
persoand, in starea sa de viatd, este chematd si devind protagonisti a istoriei lumii i
Bisericii, aducandu-si aportul specific pentru consolidarea lor. Doar o astfel de perspectiva
poate face astfel incit persoanele consacrate si familille deopottivd si constituie modele
veridice pentru tinerele generatiill.
1. 3. Diferitele forme de convietuire in afara cdsitoriei

Actualmente, concubinajul este tot mai frecvent, motivele pentru care oamenii aleg
sd trdiascd astfel putdnd fi diferite; nu putem si nu ludm in calcul In aceastd stare de fapt
sciderea generalizatd a credintei. In tot cazul, un motiv al refuzului cisitoriei si practicarii
uniunii libere poate fi neacceptarea angajamentului definitiv si a obligatiilor specifice
cisdtoriel si, deopotriva, cautarea exclusivd a avantajelor ei; in fond, chestiunea se reduce la
excluderea déruirii §i cultul plicerii; in cazul concubinajului, posibilitatea despartirii rimane
intotdeauna accesibild si, cel mai adesea, procrearea este exclusd. Un alt motiv al alegerii
concubinajului de citre doud persoane poate fi refuzul oricirei idei de institutie; in acest
caz, cei doi pot trdi intru fidelitate — poate chiar mai mult decat cuplurile cisatorite, care nu
intotdeauna dau altora un exemplu bun — si accepta copiii. Totusi, si In aceastd situatie,
cuplului ii lipseste ceva: angajamentul in fata societatii si, deci, recunoasterea din partea
acesteia; o problema incd mai gravd este aceea cd, din aceastd perspectivd, fiii Insisi sunt
afectati, fard a avea vreo responsabilitate sau posibilitatea de a alege. O situatie inci mai
delicata este aceea a credinciosilor Bisericilor in care se practicd sacramentul cisatoriei care
soliciti doar casitoria civild; optiunea lor se poate datora faptului ci, desi cred, nu sunt
practicanti sau au renuntat la credinti. Biserica nu recunoaste ca §i cdsitorie aceastd stare,
in pofida caracterului institutional la nivel civil'2,

O altd forma de convietuire in afara casatoriei este aceea intre homosexuali. Ea este
justificatd de societatea noastra prin afirmarea dreptului de a alege liber in privinta iubirii si
tinde sd fie iresponsabil legiferatd in tot mai multe state. Dacd In toate formele de
concubinaj si chiar in adulter rimane ceva natural, in cazul homosexualilor situatia este mai
gravid, intrucat nu se respectd nici macar complementaritatea voitd de Dumnezeu in cadrul
cuplului si, pand la urma, dimensiunea sexuald insasi, respectiv capacitatea de a procrea.

10 Campanini 2001, p. 491-494.
11 Masseroni 1994, p. 21; 6-7.
12 Brachet 1999, p. 38-39.
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Astfel, se exclude implicit finalitatea daruirii trupesti, deschiderea spre viatd, contactul
sexual reducandu-se la cdutarea dimensiunii sensibile, la plicetea egoistd. Este adevirat cd
existd tendinte inndscute spre homosexualitate, dar nimeni nu este supus tendintelor sale
rele, orice inclinatie dezordonatd putand fi purificatd printr-o iubire mai mare!3.

1. 4. Destrimarea cdsniciei i familiei. Divortul

Astizi destrdmarea cisniciilor este o realitate mult prea frecventd pentru a nu fi
semnalatd ca o grava problema in legitura cu casitoria. Dupa putini ani de casnicie, din
pricina a diverse probleme, sotii decid frecvent si divorteze sau sa se despartd, urmand
si-si ducd mai departe viata in singuratate (eventual Impreuni cu copii) ori si se
recdsitoreasca, avand speranta ci vor nimeri mai bine; cum aceasta stare de fapt este atat
de raspanditd, se ridica fard doar si poate la nivelul pastoratiei un serios semn de intrebare
in legiturd cu soliditatea cisniciilor. La baza frecventei destrimdri a acestora sti cu
sigurantd adesea ideea ci viata conjugald este o experientd temporard, ca atatea altele,
cireia, dacd se videste cd nu merge, i se poate pune capit, asemeni unei afaceri. Acestei
idei i se adaug realitatea lipsei de educatie a tinerilor la simtul angajamentului definitiv i al
daruirii §i totodatd contra-mdrturia familiilor care fac din viata conjugald o dimensiune
intimd, prin refuzul oricirei implicari in viata unei comunititi mai largi. Nu este desigur de
neglijat nici influenta societitii, care favorizeazi mai degrabi existenta individuald decat
viata cuplului si familiei'4.

Divortul in sine, dar si deschiderea spre acesta se impotrivesc daruirii totale. Adesea
se uitd ceea ce este fundamental: faptul cd stanca pe care se inaltd familia este iubirea (cea
dintre soti si cea a parintilor fatd de copii). Daci flacdra nu este intretinuta (cultivandu-se
constant ddruirea), dacd — dimpotrivd — se dd curs oricdrei probleme, daci sunt permise
acuzele reciproce, daci se di frau liber conflictelor, iubirea scade iremediabil, sotii
incepand sa riticeascd; asa se declanseaza divorturile. Aceste lucruri s-ar putea evita prin
fidelitate (care nu inseamnd altceva decit reactualizarea iubirii In fiece zi, in fiece clipd), prin
rugiciunea comund, prin participarea la sacramente, prin iertarea reciproci (zi de zi, si nu
dupi ce s-a adunat multd amdriciune) etc. Dar daci, dimpotriva, in cuplu se cultiva critica
fata de celalalt §i inchiderea in sine, atentia se indreapta spre lucrurile secundare §i iubirea
este lasata in plan secund. Astfel se ajunge ca, dupa cativa ani, cei doi si nu-gi mai inteleaga
iubirea initiald si alegerea; In fapt, nu au stiut si continue sa se iubeascd, Indepartandu-se
treptat unul de altul in loc si Inainteze constant pe drumul comun; atunci nu este greu sd
ajunga la decizia de a divorta sau, dacd au un oarecare simt al datoriei, isi continua casnicia
cum se poate. Dar ciminul nu mai este — nici Intr-un caz, nici In celilalt — o oazi de iubire
si copiii sunt primii care resimt acest lucru; lipsa de iubire si fidelitate a sotilor fati de copiii
ingisi este astfel un alt factor ce explicdi numarul mare al divorturilor de azi. Este de
semnalat desigur si contextul atit de putin favorabil crestinismului si moralitatii: legislatia
de astizi permite divortul, cultura in ansamblu Indepartindu-se tot mai mult de valorile
crestine, astfel incat azi nu doar societatea, ci familiile insesi par a accepta divortul, iubirea
si simtul datoriei fiind tot mai putin valorizate. Dificultiti au existat intotdeauna in sfera

13 MCA, p. 1105; Brachet 1999, p. 39-40.
14 Masseroni 1994, p. 21-22.

172



CATEVA PROBLEME ACTUALE LEGATE DE CASATORIE SI FAMILIE...
O CRIZA FARA TESIRE?

familiei, dar noutatea este ci totul pare a incuraja azi rezolvarea lor imediatd prin divort,
pretinsa solutie de recucerire a autonomiei. Existd insd incontestabil si familii care isi stiu
trai iubirea i fidelitatea; datoritd acestora, se salveaza ceva in actuala situatie a familiilor,
aspectul calitativ suplinindu-1 oarecum pe cel cantitativ'>.

Daci Biserica, in aceastd stare de fapt, continui si afirme indisolubilitatea cdsatotiei
ca si semn de fidelitate fata de planul lui Dumnezeu i al iubirii lui Cristos fatd de Biserici,
ea nu se aratd neindurdtoare fatd de cei care incalcd morala conjugald. Biserica este
pastratoarea tezaurului credintei, dar si martora a indurarii divine, invatatoare, dar $i mama.
Astfel, ea 1i invitd constant pe cei divortati si nu se simtd exclusi din comunitatea crestind —
cum se intampla prea adesea odinioari — ci sd participe la viata Bisericii, asistand la
liturghie, ascultand cuvantul lui Dumnezeu, implicindu-se in opere caritabile, ingtijindu-se
de educatia crestini a copiilor; ea cheami totodatd comunitatea sa 1i sustind in acest sens'S.

1. 5. Atacurile impotriva vietii. Contraceptia si avortul

Chestiunea vietii este astazi un semn de contradictie, intrucat daci, pe de o parte, se
cautdi pe multiple cai ameliorarea conditilor de trai (a se vedea lupta pentru pace,
solidaritate, toleranta, ocrotirea naturii, mondializare), pe de alti parte, se constatd o
generalizatd scadere a natalitatii $i un numir crescand de familii cu un singur copil. Daca
vorbim despre realitatea imbatranirii populatiei, aceasta este in fapt consecinta raspanditei
frici fata de viatd, manifestd inclusiv in suprimarea ei, care a atins in zilele noastre proportii
fard precedent. Ridicina acestei realitdti este faptul ci s-a uitat ci viata este valoarea
supremd, inaintea ei fiind aduse valori mai putin consistente ca: bunistarea, cariera,
concediul etc.!”.

in contextul atacurilor indreptate impotriva vietli, este necesar si se vorbeasci in
legaturi cu familia despre contraceptie si avort. Folosirea mijloacelor de contraceptie
presupune intotdeauna o limitare a daruirii, ceca ce anuleaza caracterul definitiv al iubirii,
reducand-o la o chestiune de tehnici si eficacitate, in care accentul cade pe ideea obtinerii
placerii fira risc (copilul reprezintd un pericol); utilizarea mijloacelor de contraceptiei nu
pretinde cunoasterea celuilalt si degenereazd intr-o mentalitate de consum, a cirei victima
este in primul rand femeia. Este de subliniat si faptul ci unele metode contraceptive sunt
abortive; in aceastd categorie intrd avortul propriu-zis, steriletul, vaccinul contraceptiv si
pilula RU 486 (folositi dupa actul conjugal). In aceste cazuti nu mai este vorba la propriu
despre contraceptie, ci tocmai despre un atac impotriva embrionului care deja existd. Mai
sunt si alte metode contraceptive a cdror actiune este preventiva, nu direct abortiva:
serilizarea (o procedura ireversibild), prezervativul, pilula (care blocheaza ovulatia si
perioadele de fecunditate naturald; aceasta are diverse efecte secundare, putind antrena
dezechilibre hormonale sau psihologice)!8.

Biserica se opune, In pofida atacurilor uneori violente ale societitii de astizi,
contraceptiei §i avortului, optand pentru a spune neconditionat ,,da” vietii. Sotii sunt

15 Philippe 2003, p. 301-304; 307-308; Brachet 1999, p. 41-42.
16 Masseroni 1994, p. 22-23; Brachet 1999, p. 41-42.

17 Masseroni 1994, p. 4-5.

18 Brachet 1999, p. 33-35.
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chemati sa-si triiasca in chip responsabil §i coerent paternitatea si maternitatea, casnicia in
sine i identitatea crestind. Biserica prezintd frd a obosi idealul relatiilor conjugale: acestea
trebuie sd fie animate de cel mai deplin respect fatd de natura persoanei umane fird a
deveni subiectul unor concesii mai inguste sau mai largi ficute practicilor contraceptive;
chiar si cele aparent inofensive distrug familia, pentru a nu mai vorbi despre practica
avortului propriu-zis, un ,,delict condamnabil” dupi expresia conciliului Vatican 1I: epoca
noastrd este marcatd de un nemaipomenit genocid indreptat impotriva copiilor nenascuti —
fiintele cel mai putin capabile de a se apdra — care mai este in plus si legiferat. Desi de
nenumdrate ori vocea Bisericii s-a iniltat Intru apararea vietii — pornind de la ideea ci
singurul care are dreptul de a ridica viata este Creatorul ei, §i nu parintii, sau medicul, sau
statul — pozitia sa a fost contestata in virtutea unui asa-zis drept al civilizatiei moderne. Dar
avortul este o practicd pur si simplu rizboinicd: dacd atitea mame isi pot ucide proprii
copii, ce speranta de pace mai are lumea de azi? Familiile crestine de astizi pot si trebuie sd
se bucure de orice adeviratd cucerire a civilizatiei moderne, dar trebuie deopotriva sd se
opuni mentalitatii care distruge civilizatia vietii'”.
1. 6. Pierderea sensului misiunii de parinti si educatori

O trasaturd a familiilor timpului nostru este tendinta ca parintii sa renunte la rolul
lor specific de parinti, devenind pentru fiii lor simpli prieteni, ferindu-se de pilda sa-i
pedepseascd — fie chiar cu blandete — atunci cand circumstantele ar cere-o in vederea
educatiei. Totusi, educatia ramane Indatorirea fundamentald a parintilor fata de fiii lor; ea
Pretinde multi cildurd, apropiere, comunicare, dar deopotrivi autoritate si exemplul vietii.
In aceastd misiune, parintii sunt chemati si-I reprezinte in propriul camin pe Tatél ceresc?.

Cu toate ci locurile educatiei se Inmultesc neincetat, astazi ca intotdeauna, sarcina
de baza a educatiei copiilor ii apartine familiei — fiind un drept $i concomitent o indatorire
— si ea nu poate si o delege vreunui alt for, nici macar scolii sau comunitatii bisericesti. Din
picate, tot mai mult timpul fiilor este impdrtit intre programul scolii i al televiziunii (care
are pretentii educative), respectiv anumite sportuti si alte hobby-uri. Toate aceste alternative,
suportate sau chiar cautate de catre parinti, determind producerea timpurie (din cea mai
frageda pruncie si nu doar in perioada adolescentei cum se intimpla mai demult) a
distantarii fillor de familie, sarcina educatiei parand a scipa astfel din mana parintilor.
Comunitatea crestina simte deopotriva ci educatia pe care o oferea tinerelor generatii nu
mai este atat de eficientd ca in trecut, aflandu-se parci in concurenta cu educatia oferita de
societate; astfel, se intampld ca, desi uneori societatea pare ci ia pozitie impotriva
consumului de alcool sau droguri (de pildd prin diverse dezbateri educative), tot ea sd
creeze si impund copiilor si tinerilor (§i nu numai) false nevoi in chiar acest sens si altele?!.

2. Crucea — o realitate care insoteste istoria umana
2.1. Suferinta

Suferinta este o realitate care nu lipseste din viata nici unei familii, chiar daci

imbracd diferite forme: boald, singuritate, moarte, somaj, infidelitate, abandon etc. Crucea

19 Toan Paul al IT-lea 2003, § 44-46.
20 Toan Paul al II-lea 2003, § 35.
21 Masseroni 1994, p. 5.
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apare mai devreme sau mai tarziu in viata fiecdrei familii, dar intotdeauna este greu de
purtat. Suferinta este un mister atotprezent in viata de aici si totusi imposibil de dezlegat
integral. Se poate totusi spune ci orice suferintd poartd in sine o ,,veste bund”, intrucat ca
are o valoare porzitivd, atat pentru om cat si pentru societate, in mdsura In care devine
forma de participare la suferinta mantuitoare a lui Cristos si la bucuria invierii sale. Aceasta
nu Inseamna desigur c4 suferinta este de dorit sau buna in sine; ea capata insa valoare prin
felul in care este trditd. Acest lucru devine evident prin mdrturia tuturor celor care isi
inteleg rolul in Bisericd si lume. De aceea, familiile care sunt lovite de suferintd trebuie sa
inteleagd cd In aceasta stare de fapt nu le este de folos revolta, fatd de nimic si inca mai
putin fatdi de Dumnezeu, ci descoperirea vocatiei care se ascunde dincolo de durere,
descoperirea a ceea ce Dumnezeu vrea si le transmitd prin acea suferintd. In acest sens,
comunitatea crestind trebuie sa fie sprijin al persoanelor si familillor in dificultate,
ajutindu-le mai cu seamd si descopere noul rol pe care sunt chemate si-l joace in
comunitate??.
2. 2. Lipsa comuniunii

Astfel, multe familii sunt condamnate la singurdtate si lipsa de comuniune; o forma
de insingurare produce orice indepartare de viata familiei a vreunuia dintre membrii sai, fie
cd este vorba despre sotul sau sotia care, dupa orele de serviciu, preferd sa se relaxeze in
fata televizorului in loc sd discute sau intreprinda ceva in relatie cu partenerul sau copiii, fie
cd este vorba de fiii care, in loc si-si exprime gandurile printr-un rodnic dialog cu parintii,
preferd sd iasd la discotecd sau sd se retragd in camera lor pentru a asculta muzici. Un astfel
de climat familial nu poate sd nu i afecteze pe membrii ciminului. Dincolo de eventualele
pretexte — cum ar fi lipsa timpului pentru dialog in familie, lipsa Intelegerii din partea
celorlalti, numeroasele Indatoriri etc. — dialogul este o dimensiune care se cere cultivata in
sanul familiei. Fird acesta, familia nu mai este o comunitate, asa cum trebuie si fie, ¢i un
simplu loc de convietuire care faciliteaza anumite servicii diversilor membrii ai sai; dialogul
atent si plin de ddruire este mai degrabd rar astizi in sanul familiilor, cand diversii lor
membrii Isi adreseaza cuvantul doar atunci cand au nevoie de ceva. Dialogul nu este doar o
artd, nu este un dar cu care suntem sau nu inzestrati, ci o dimensiune absolut necesara
cresterii fiecaruia dintre noi, intru disponibilitatea de a-i asculta i respecta pe altii, de a ne
impirtdsi propriile ganduri si aspiratii, realitti care ne insotesc intreaga viatd, dar care se
cer invatate in familie. Dacd membrii unui camin dialogheazi, fiecare dintre ei va acumula
o bogati experientd de viata, fiind mai ferit de mesajele agresive venite din mediul exterior
si dobandind spirit critic, dar si o deschidere pozitivd fati de ceilalti. Comunicarea,
increderea, daruirea cotidiand constituie tot atatea cidi de prevenire a Insingurarii si
frustrariiz3.

Desi mai exista familii — si nu putine — care stiu incd si triiascd in adevirata
comuniune intre generatii, totusi este din ce In ce mai raspanditd tendinta ca nucleul
familial sa se restrangi la doud generatii. Desigur, faptul se justificd adesea prin conditiile

22 Masseroni 1994, p. 28-29.
23 Masseroni 1994, p. 25-26; Leone 2001, p. 540.
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materiale precare (insuficienta de spatiu in locuinte de exemplu), dar, prea adesea, si prin
ideea ¢ o convietuire a mai multor generatii ar diuna intimititii si ar face viata mai grea.
Familiile de astizi duc realmente lipsi de viatd, intrucat adesea nu stiu sd giseascd persoane
cu care sa imparta binele pe care il experimenteazd; or, dinamica intretinerii binelui
pretinde daruirea, Impdrtigirea acestuia®4.

2. 3. Neintelegerile parinti-fii

Dincolo de inerentele divergente de opinie care caracterizeaza in general raportul
dintre diferitele generatii, se poate intampla ca intre parinti si fii sd intervind neintelegeri
serioase, probleme adanci, care pot sa franga relatia lor. Copiii ajung in mod firesc sa isi
doreascd emanciparea la nivel uman si crestin. Astfel, se poate intimpla ca, desi parintii
s-au striduit si-si educe bine copiii §i si le ofere toate conditiile necesare unei vieti
frumoase, acestia sd o ia pe cii gresite, cum ar fi alcoolul, drogurile, uniunea liberi etc. in
astfel de cazuri, parintii pot cidea In disperare, invinovatindu-se uneori pentru problemele
filor sau pot ridica pur si simplu din umeri, considerand ci ei au ficut tot ce se putea
pentru a impiedica aparitia unor astfel de probleme. Unecori, cand parintilor le pare ca isi
pierd fiii si la nivel uman le este cu neputinta sa actioneze, nu le rimane decat si ofere in
rugdciune aceastd suferingi pentru intoarcerea lor. O altd solutie ar fi si apeleze la o
persoand din afard pentru a putea gisi Impreund cauza rupturii si eventualele iesiri din
situatia de crizd; aceasta pentru ci se Intimpla adesea ca parintii insisi s se afle la originea
acestei rupturi. Din pacate, multi dintre parinti nu isi dau insa seama c4 iubirea fatd de copii
nu trebuie si se traducd in a le oferi totul, ci in a le dori binele profund, prin educarea la
adeviratele valori, chiar daci aceasta implici efort si ascez. In cazul indepartrii fiului de
credinta de pildi (copilul sau tandrul poate ajunge si respingi credinta pand la o atitudine
propriu-zis atee), ei nu-si dau seama ci nu au stiut sa-1 ajute intotdeauna sa discearni intre
traditiile religioase ale familiei si credinta propriu-zisa. Desigur insa, in astfel de dificultati
sau altele, nu sunt intotdeauna parintii cauza problemelor fiilor. In tot cazul, indiferent de
originea si domeniul lor de manifestare, astfel de rupturi — mai ales cand devin violente —
sunt o cruce grea pentru parinti?s.

O problemi — in fapt o falsd problemd — pentru familie poate fi si alegerea stdrii de
viatd de catre fiu. Se intAmpla ca parintii sa se opuna casatoriei fiillor (dintr-un sentiment
acaparator sau din motive justificate) sau vocatiei lor la viata consacrata (pentru ci ei Ingisi
nu au credintd, pentru ci ordinul ales nu le place, pentru ci nu inteleg motivatia acestei
optiuni etc.). Desi alegerile copiilor pot rini inima parintilor, acestia nu au totusi dreptul sd
li se opund; pot cel mult da sfaturi, dar in nici un caz nu vor alege in locul fiilor. Opozitia
parintilor fata de optiunea lor ii poate deopotriva rini pe fii. Astfel, intre pirinti si copii se
poate produce chiar o separare, care poate si fie remediatd in timp sau nu. La fel de dificil
este pentru parinti (mai cu seama crestini) sa accepte divortul si recasatorirea fiilor; daca au
principii crestine solide, parintii aflati in aceastd situatie isi vor pune intrebarea daci pot
accepta in ciminul lor pe acela sau aceea care sau pentru care s-a frant legatura fidelitatii.

2 Toan Paul al 1I-lea 1994-LF, § 10.
25 Masseroni 1994, p. 23-24; Philippe 2003, p. 297-298.
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Aici intervine echilibrul dintre adevir si caritate: parintii sunt singurii care pot decide,
conform constiintei, care este atitudinea pe care trebuie si o adopte in acest caz?°.
2. 4. Dificultitile cu persoanele in varsta

Astazi pare a se fi pierdut deopotrivd sensul batranetii (ca de altminteri si al
copiliriei), de vreme ce societatea noastrd, punand inaintea omului profitul, favorizeaza
varsta adultd, puternicd si eficientd pentru sistem; astfel, batranii sunt cel mai adesea
socotiti simplii asistati, in vreme ce copiii §i tinetii apar ca simplii consumatori. Spre
deosebire de societatea traditionald, care considera ci persoanele in varsti joaca un rol
esential in lume in virtutea experientei acumulate, societatea post-industriald i
marginalizeaza pretutindeni, de unde sentimentul inutilitatii si singuratatii multor batrani;
problema lumii de astazi este ca, desi reduce distantele, nu aprofundeazi comuniunea, desi
dezvoltd mijloacele de comunicare, nu favorizeazi un real dialog. Singuritatea persoanelor
in varstd nu dispare nici daca ei fac in ultima instanta apel la institutiile de asistenta sociala
sau chiar aziluri. In privinta persoanelor in varstd, Biserica afirma in chip reinnoit ci fiecare
varsta este un dar subordonat darului esential al vietii si cd persoanele de varsta a treia joaca
un rol important i astazi, ca si In orice imp, in viata lumii §i a Bisericii?’.

2. 5. Sterilitatea

Sterilitatea este si ea o cruce grea pentru cuplu; In general tinerii se cisatoresc cu
gandul cd vor avea copii si nu pot sd nu sufere cand afld cd, dintr-un motiv sau altul, acest
lucru nu se va Intdmpla. Aceastd durere poate sa ii facd si se inchidd in ei Insisi, si adopte o
atitudine de revolta, uneori chiar fatd de Dumnezeu. Totusl, ei trebuie sa inteleaga faptul ca
valoarea cdsdtoriei nu este anulatd prin sterilitate, primul scop al cisniciei fiind iubirea
dintre soti. Prin urmare, cuplul care are aceasta problemd va da marturie de iubire in fata
altor cupluri. Dar, ca orice suferinti §i aceasta poate fi depdsiti printr-o mai mare
deschidere fati de nevoile celor din jur: prin adoptarea unui copil orfan sau prin orice altd
forma de daruire fatd de cei in suferingd; in fapt, numai egoistul este steril. Este totusi
oportun ca eventualitatea sterilitatii sa fie una dintre chestiunile discutate inaintea casatorie;
astfel, dacd aceasta suferintd apare, este mai usor de dus. Sunt de evitat in acest caz
tentatiile de a obtine un copil pe cale artificiald?S.

2. 6. Boala i moartea

Desigur, suferinta celor nevinovati ridicd intotdeauna un semn de intrebare; in cazul
in care copiii suferd de o boald grea sau de vreun handicap, parintii pot avea tendinta de a
se acuza pe el Ingisi sau chiar pe Dumnezeu. in ambele cazuri gresesc: suferinta se cere
acceptata si oferitd lui Cristos, cel care a stiut, nevinovat fiind, sa sufere pand la capat cu
iubire. Este important ca familia sa stie si triiascd prezenta lui Dumnezeu §i in momentele
dificile, chiar dacd in acest caz ea este mai misterioasa decat in clipele fericite, recunoscand
ca viata este un dar de la Dumnezeu, nu un drept al nostru?’. Parintii suferd cumplit atunci
cand unul dintre copii se naste cu o malformatie sau este condamnat la o boald incurabila.

26 Philippe 2003, p. 299-300.

27 Masseroni 1994, p. 5.

28 Philippe 2003, p. 316-318; Brachet 1999, p. 62-63.
2 Masseroni 1994, p. 24-25.
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Daci handicapul atinge doar fizicul, crucea este oarecum mai ugor de purtat, intrucat
parintii se pot concentra pe educarea inteligentei si a spiritului; dar cand si acestea sunt
afectate este intr-adevir dificil. Handicapul unui copil este o cruce grea pentru mamd, mai
ales, Intrucit ei i este dificil si vadd rodul deformat al trupului ei si sd accepte totala si
continua dependenta a copilului de ea. Boala psihici a copiilor — chiar daci intervine mai
tarziu — este si ea greu de indurat de citre parinti, care se culpabilizeazi §i rusineazd de
aceastd realitate: rodul iubirii lor este o fiinta care si-a pierdut judecata. Desigur, rusinea
este un factor care nu are de ce sd intervind: este vorba despre o fiinta fragild a cirei situatie
nu se datoreazd direct si exclusiv parintilor. $i moartea unui copil — chiar ajuns la
maturitate — este intotdeauna o suferintd grea pentru familie. In afara credintei, aceastd
suferintd poate produce multi revoltd, chiar impotriva lui Dumnezeu. .

Familia este lovitd (mai devreme sau mai tarziu) si de moartea unuia dintre soti. In
acest caz, este evident cd suferinta frangerii ciminului nu este produsa prin libera decizie a
vreunuia dintre soti sau a amandurora si, de aceea, este inci mai greu de suportat; nici o
realitate umand nu poate si-i consoleze pe cei care cunosc aceastd durere. Nostalgia si
suferinta tind adesea si se prelungeasca, sfarsind intr-o stare de izolare, inclusiv fata de
viata comunitatii bisericesti. Nu trebuie s fie insa aga, intrucat consolarea poate veni doar
din unirea propriei dureri cu suferinta mantuitoare a lui Cristos, iar aceasta este cu putinta
prin educarea fiilor, ospitalitate, implicarea in diverse opere de binefacere §i speranta
reinnoddrii comuniunii, deplind §i definitiva de aceastd data, in viata vesnici. De aceea,
vaduvia nu inseamna esecul unei vocatii, ci un alt fel de implinire a acesteia’!.

3. Alte probleme de luat in seama
3.1. Inchiderea familiei fata de societate

Cultul tineretii — specific ultimelor decenii — se pare ci s-a mai atenuat, familia fiind
din nou ridicat la rangul de valoare dupi ce a fost indelung si aprig contestatd. Totusi, nu
este cazul s ne facem iluzii cd ne-am intors prin aceasta la situatia din trecut — in care
comuniunea si solidaritatea erau valori esentiale. Aceasta pentru ci, desi incid nu putem
vorbi despre o stare generalizata, este tot mai frecventd tendinta ca familia sd se inchida in
raport cu societatea, ciminul nemaifiind perceput ca un loc cald in care omul se poate
forma pentru a fi de folos lumii exterioare (cum era in trecut), ci ca un loc de refugiu fati
de lumea perceputd drept ostild. Acesta este un semn de pesimism si inchidere. Strans
legata de aceasti realitate este si tendinta de a se intelege familia intr-un sens restrans, ea
fiind alcatuitd exclusiv din périnti si copii (eventual bunici); vorbim astfel despre
familii-nucleu, in care numarul copiilor tinde si devind tot mai mic. Relatiile cu rudeniile
mai indepdrtate sunt neglijate $i o comunitate familiald mai largd este consideratd mai
degrabd un semn al regresiei civilizatiei decat unul al comuniunii firesti. Toate acestea nu
pot sa ramand fira influentd asupra Bisericii §i societatii®2.

30 Philippe 2003, p. 296-298.
31 Masseroni 1994, p. 26-28.
32 Duchesne 1986, p. 5-6.
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3. 2. Lipsa de preocupate a societitii fatd de institutia familiei

Dar lipsa de deschidere nu este unilaterald... O altd problemd a familiei astizi este
tocmai felul In care este ea insdsi ignoratd de societate. Diversele foruri ale acesteia tind sd
se preocupe de acele categorii §i grupuri care ,,conteaza”, care au relevanti, care se stiu
impune atunci cand 1si revendica drepturile. Spre deosebire de acestea, familia este o
structurd neglijabild, intrucat vocea ei este slabd si forta ei pare nedemnd de luat in seama.
Societatea nu se preocupi de institutia familiei — o vadeste faptul ca ea incurajeazi scoala,
televiziunea si alte foruri si ii inlocuiascd pe parinti in functia lor educativi; ca programul
de la serviciu este subordonat exclusiv ideii profitului, neglijindu-se indatoririle casnice si
nevoile reale ale familiei; ci adesea ea nu oferd conditii minime de trai tinerelor familii; cd
mass-media creeazd si impune o setie de valori artificiale sau false valori, distrugand prin
violenta intimitatea familiei si denaturand ideea de iubire, familie, viatd, sexualitate etc. In
fapt, societatea noastrd promoveazd un alt soi de damvin-ism, favorizandu-i pe cel puternici
si lasandu-i deoparte pe cei slabi. In aceste conditii, societatea nu poate si se impace cu
familia33.

3. 3. Televiziunea

Televizorul joacd azi un rol prea important in viata familillor si indivizilor; unii
parinti care ar doti si dea copiilor o educatie crestina se Intreabd cat si cum trebuie utilizat
televizorul in cdminul lor sau de-a dreptul daci este bine sau nu sd aiba televizor. Este
necesar si se inteleagd de la bun inceput ci televizorul nu este riu in sine; el poate fi sursd
de destindere si de culturd pentru toti membrii familiei. In tot cazul, absenta televizorului
in casa este greu de justificat pentru un copil care se afld In chip natural in contact cu alti
copii. Ceea ce este important s inteleaga insd parintii este ca televizorul se cere utilizat cu
multd prudenti — in general pentru urmirirea unor programe instructive, culturale etc. —
nepermitandu-se ca el si absoarba toatd atentia unuia sau mai multor membri ai familiei
sau chiar si dezbine ciminul. Asa de pildd, este de evitat ca televizorul si fie deschis in
timpul mesei, moment privilegiat de comuniune familiald; pot exista exceptii, desigur
(uneori, cu ocazia unor evenimente importante se pot acorda cateva minute stirilor), dar, in
general, masa trebuie si rimini momentul Impirtdsirii Intimplirilor de peste zi si
televizorul nu trebuie cu nici un chip s inlocuiasci prilejurile de comuniune familiala34.

3. 4. Manipularile genetice

Stiinta de astdzi permite diverse interventii asupra embrionului. Unele cupluri le
acceptd in virtutea unei asa-zise deschideri fati de cuceririle stiintei. Se impune insi
prudenta... Este de precizat ci aceste manipuliri genetice sunt legitime atunci cind au ca tel
vindecarea unei boli (de pildd in cazul sindromului Down, care este cauzat de prezenta
unui cromozom suplimentar). Nu sunt in schimb justificate manipuldrile genetice atunci
cand vizeazd exclusiv dezvoltarea stiintei, netinind cont de demnitatea umana a
embrionului: fiinta umana nu poate fi consideratd un simplu mijloc, indiferent de maretia
scopului. Interventile asupra embrionilor trebuie si facd obiectul unui profund
discerndmant moral. In tot cazul, embrionul trebuie respectat din prima clipa, salvindu-se

33 Masseroni 1994, p. 8-9.
34 Philippe 2003, p. 283.
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unitatea dintre trup si suflet. In acelasi sens trebuie judecate lucrurile si in privinta
diagnosticului prenatal: dacd starea sandtitii embrionului este cercetati in vederea
descoperitii unor boli, ea este legitimd, nu si atunci insd cand embrionul este studiat cu
intentia ca, In cazul descoperirii unei boli sau a unui handicap si se opereze un avort. in
aceeasi perspectiva trebuie considerate si congelarea embrionilor sau clonarea.
3. 5. Tehnologiile de reproducere si familia

Dupi cum am vizut §i mai sus, astdzi se poate vorbi despre manifestarea unei
adevarate ,,culturi a divizrii” in cadrul institutiei familiei, atat pe linic orizontald cat si
verticala; astfel, asistim prea adesea la conflicte si stari tensionale intre soti, dar si intre
parinti si fii, respectiv soti si proprii parinti. Faptul este explicabil, desigur, in buna masura
prin lipsa de convergenti intre opiniile diverselor generatii (tendintd etern umani si
manifestd intotdeauna, mai mult sau mai putin pregnant de-a lungul istoriei), dar — poate
intr-o $i mai mare masurd — prin relativismul impus de societatea noastrd; dupd cum am
observat mai sus, 0 manifestare a culturii divizatii este refuzul cisitotiei in favoarea uniunii
libere sau contaminarea cisitoriei incd de la inceput cu ideea provizoratului. Aceastd
mentalitate nu ramane fard urmari nici in domeniul tehnicilor de reproducere; in cazul
acestora se cauti separarea nu doar biologici si afectivd, dar chiar conceptuald si
antropologicd dintre generare si dimensiunea conjugald. In orice cisitoric existi doui
elemente fundamentale: dimensiunea corporal-spirituald a intalnirii dintre doud persoane
care, concretizatd in afectivitate si institutionalitate, dd nastere familiei (de aici derivand
generarea de fii) si elementul material (garantia sustinerii reciproce), constand in munca
desfasurata de soti si spatiul vital in care familia isi desfiagoard existenta in sanul societatii.
Dar uniunea conjugald si deopotrivd stabilitatea economicd sunt astdzi, dupid cum o
videste realitatea, foarte fragile. Din aceasti perspectivd, se pune problema legalizirii
accederii la tehnicile reproductive asistate si a cuplurilor triind in uniune liberd; faptul se
datoreaza fari doar si poate raspandirii acestei situatii pand la a deveni in lumea occidentald
majoritard. in astfel de cazuri, se ridicd o problema la nivel socio-cultural i, in consecinta,
moral. Desi nimeni nu neaga faptul c la baza cisniciei se afli mai mult iubirea dintre soti
decat aspectul institutional §i cd acesta din urma nu garanteaza in sine stabilitatea, totusi, in
cazul uniunilor libere, refuzul casitoriei se reduce in ultima instanta la refuzul constantei.
De aceea nu este de dorit In nici un caz accederea la procrearea asistatd a femeilor din
cuplurile libere, mai cu seamd din perspectiva copilului: a 0 accepta ar insemna a refuza in
mod legal copilului incd de la inceput stabilitatea atat de necesard dezvoltirii sale. Dar
aceastd chestiune este discutabild si in cazul cuplurilor cisitorite... Desi este adevirat cd
tocmai anumite caracteristici ale familiei din timpul nostru au favorizat dezvoltarea
tehnologiei de reproducere (desigur alaturi de progresul cercetarii stiintifice in sine), acestea
raman o realitate care atinge adanc institutia familiei. Intre aspectele din viata familiei care
au influentat dezvoltarea tehnicilor reproductive nu este de neglijat trecerea de la familia de
tip patriarhal la cea de tip nuclear: modelul familiei patriarhale — specific societatii
traditionale a mediului rural — este mai putin caracteristic societatii industrializate $i celei
post-industrializate, care au trecut de la un ritm de viatd natural la unul artificial; si ne

3 Brachet 1999, p. 66-69; Barbellion 1993, p. 160-168.
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gandim doar la felul in care tehnica a inlocuit munca manuald, la felul In care s-a risturnat
alternanta timpului de lucru cu odihna (munca extinzandu-se tot mai frecvent la nopti si
duminici), la transformarea habitatului clasic comunitar in coabitarea fortatd la bloc etc. Pe
langa aceastd invazie a artificialitatii in toate sferele vietii se poate constata azi cresterea
bundstirii §i chiar rispandirea hedonismului — la nivelul societatii in ansamblu dar si al
vietii familiale; desigur, existd anumite zone $i paturi sociale sarace, dar, In general, starea de
,»bine” este mai raspanditd decat in trecut si, In tot cazul, cultivatd. Concomitent, spititul de
sacrificiu este tot mai putin prezent; si nu ne gandim decat la lipsa disponibilititii tinerilor
in a-si ajuta parintii. Acestea sunt doar cateva semne ale mutatiilor profunde din sanul
familiei, exemplele putand continua. Spuneam ci toate acestea nu sunt lipsite de legaturd
cu rispandirea si dezvoltarea tehnicilor de reproducere. Asa de pild4, desi familiile acceptd
efortul pe care il pretinde procedura de inseminare artificiald (in sensul repetatelor Incercari
si vizite la clinici, chiar daci acestea sunt departe de zona In care locuiesc), ele manifesta cel
mai adesea dorinta ca procrearea sa fie perfectd, optand pentru sinitatea embrionilor, fard
a ezita sa apeleze la suprimarea lor dacd numirul celor dezvoltati il depaseste pe cel
prevazut; in aceste cazuri nu doar ci se doreste cu orice pret un copil, dar se doreste cu
orice pret un copil sanitos>®.

Astizi se vorbeste mult despre globalizare; contrar a ceea ce se crede in general,
aceasta este un fenomen cultural inainte de a fi unul economic si atinge profund familia.
Astfel, globalizarea influenteaza institutia familiei in primul rand la nivel sociologic: familiei
1 se impun o serie de valori — reale sau discutabile — noi, care le rastoarnd pe cele
traditionale, fapt care are consecinte profunde, cum ar fi rispandirea unui anumit mod de a
gandi §i trai care antreneazd schimbarea conceptici asupra vietii si asupra familiei Insesi —
exteriorizat la nivelul modei, emisiunilor preferate, preferintelor gastronomice; influenta
globalizirii se extinde asupra familiei si la nivel economic: familia este cea dintai
consumatoare a oticdrui produs. Dar, fenomenul globalizdrii este aga cum am zis si mai
sus, mai intai unul cultural. Este de precizat ci, din aceastd perspectivi, globalizarea nu
inseamnd, asa cum se doreste sd se creadd, punerea in comun a valorilor pe care diverse
natiuni le-au produs, experimentat si cultivat de-a lungul istoriei lor, ci mai degraba un
neo-colonialism american, centrat pe ideea puterii economice si a mass-mediei. Toate
acestea nu riman firi grave urmdri in domeniul etic, mai cu seami la nivelul unei
progresive pierdeti a valorilor in numele unui principialism golit de sens. Concret, pentru a
reveni la subiect, in sfera procredrii asistate, principiul pare a fi cel al autonomiei (valabil in
sine in domeniul etic st bioetic, dar nu pani la a se substitui oricdrei alte valori morale): se
pune astfel in evidentd autonomia alegerii, autonomia femeii in raport cu partenerul, in
raport chiar cu actul procredrii; aceasta nu inseamna, nici mai mult, nici mai putin, decat
biologizarea acestui act, scoaterea sa in afara oricirei dimensiuni afective sau etice care ar
trebui si se afle la baza cdsatoriei si familiel. De aceea refuzul Bisericii In legaturd cu
tehnologia de reproducere nu constituie nici pe departe opozitie fati de orice idee de
evolutie in domeniul stiintei si tehnicii; evolutia — de altminteri de dorit in acest camp, ca si
in altele — nu poate insd niciodatd si se caracterizeze printr-o rdsturnare a valorilor,

36 Leone 2001, p. 540-541; 535-537.
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trebuind, dimpotriva, si corecteze greselile trecutului si si poarte inainte valorile acestuia,
dobandind eventual altele noi, intr-un mai bogat orizont moral. Acest principiu al
autonomiei este lesne de pus in legdturd cu ideea autorealizdrii atdt de dragd omului recent.
Cici una dintre ,,cuceririle” modernititii este tocmai anularea spiritului de sacrificiu in
favoarea cultului bunastdrii. Dacd in societatea traditionald din trecut munca era in
principal mijlocul sustinerii familiei, astdzi ea este consideratd in primul rand o posibilitatea
de autorealizare. Acest lucru este evident mai cu seami in cazul femeilor, care in trecut
lucrau doar In caz de maximd necesitate economicd, iar astdzi urmdresc cu precidere
cariera; aceeasi dinamicd a autorealizdrii prin muncd marcheaza insa si partea masculind.
Desigur, dorinta de a obtine satisfactii din studiu sau munca nu este rea in sine; este
necesar insa a se pastra proportile cuvenite cu celelalte aspecte ale existentei, evitaindu-se
tentatia idolatrizarii muncii. In aceasta sferi a autorealizirii se inscrie si ideea de a avea cu
otice pret un copil — fie pe cale naturali, fie prin procreare artificiali. In acest sens, fiul nu
mai este dorit In sine si ca rod al iubirii sotilor, ci pentru realizarea acestora, pentru simplul
fapt de a se trdi experienta paternitatii si maternitatii. Insa copilul nu este in nici un caz un
drept (a afirma aceasta ar insemna a accepta deopotrivi sclavia), ci pur si simplu un dar de
la Dumnezeu. Acceptarea procredrii artificiale reduce persoanele (mama, tata, donatorul de
spermd, copilul) la niste obiecte, la niste simple mijloace. Este evident cd dorinta de
autorealizare a sotiel ca mama nu poate sa facd din sot un simplu manechin care va acorda
copilului afectiunea sa ulterior; este evident deopotrivd ca aceeasi dorinta nu justifica
nagterea de fii dupi perioada biologicd a reproducerii: copilul are nevoie de mama pe tot
parcursul cresterii sale si nu de o mama-bunici (a se vedea cazul romancei care a ndscut un
copil dupd varsta de saizeci ani, ficind obiectul cronicilor din presa din intreaga lume; de
semnalat ca pozitile au fost indreptate cel putin in doud directii: exaltarea in fata
progreselor tehnologice In materie de reproducere si, fapt pozitiv, ridicarea unor semne de
intrebare in materie de eticdi medicald si nu numai). Desigur ci dorinta de autorealizare
intru maternitate este legitimd, dar nu mergind in contra persoanei care face obiectul
acestei dorinte?’.

. 3. 6. Sentimentul neputintei

In fata acestor probleme si a atator altora, familile pot si se lase prada
sentimentului neputintei si legii inertiei. Chiar dacd mai pastreaza in principiu o mentalitate
sandtoasd, unele pot sd giseascd In faptul ci toate fac la fel o justificare suficientd pentru a
se alinia mentalititii comune. Astfel, familia poate aluneca intr-un soi de fatalism si
frustrare. Existd o tendinti tot mai raspandita ca familiile si se izoleze intr-un nesanitos
individualism, refuzand legatura cu alte familii; in acest caz, cel mai adesea, familia renunta
deopotrivd la speranta de a putea rezolva problemele fiilor. Familiile crestine insele sunt
adesea tentate in situatia actuala si renunte la valorile cisitoriei, nemanifestind constiinta
criticd fatd de ceea ce le impune pe diverse cii mediul. Astfel, asistim la cresterea
numidrului de divorturi, generalizarea practicarii simplei casatorii civile, a celebrarii
casdtoriei sacramentale fird intelegerea sensului ei, a refuzului normelor morale, mai ales in
materie de sexualitate. Exista insa si cupluri care mai recunosc necesitatea de a Impartasi cu

37 Leone 2001, p. 538-540; PPC, § 15.
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alte familii, eventual in sanul unei comunititi crestine, problemele pe care le traverseazi si
experientele acumulate, ceea ce este in sine un semn bun. In acest caz, existd insi riscul ca
familia si astepte prea mult din partea comunitatii si si neglijeze ceea ce poate face ea
insdsi®s.

fn chip de concluzii

Familia este astizi un semn de contradictie, traind intre crizd §i speranti. Existd
numeroase probleme care marcheaza actualmente viata familiilor; le-am putea grupa — din
dorinta de a le sintetiza, dar fira pretentia de a epuiza prin aceasta subiectul, ci mai degrabi
pentru a stabili o premisd pentru prezentarea perspectivei mereu actuale a Bisericii asupra
familiei — In mai multe categorii: probleme care decurg din gresita gestionare a libertatii,
probleme care se impun din afard si alte probleme. Pentru a aborda acest subiect, am
pornit de la realitatea sfiddrii eticii in lumea post-moderna si mirajul bundstrarii. Acestea
sunt doua tendinte actuale foarte raspandite la nivelul societatii, neramanand fira implicatii
la nivelul vietii familiei. Alte probleme mai direct legate de viata cuplului si familiei din
aceastd primid categotie sunt: pierderea sensului iubirii i al sacramentului cisdtotie,
convietuirea in afara casatoriel, destrimarea casniciei §i divortul, contraceptia si avortul,
pierderea sensului misiunii de parinti si educatori. Toate aceste chestiuni sunt strans legate
intre ele si fiecare are gravitatea sa, marcand indivizi §i grupuri. Este insd cu neputinti sa
vorbim despre problemele actuale ale familiei fard a aborda tema suferintei ca realitate
etern umand. Astfel, intre suferintele care lovesc familia putem cita: lipsa comuniunii
(neintelegerile parinti-fii, dificultitile cu persoancle in varstd), sterilitatea, boala i moartea.
Intre alte probleme care se cer luate in seamd trebuie citate: inchiderea familiei fatd de
societate si, reciproc, lipsa de preocupare a acesteia din urmi fatd de institutia familiei,
impactul televiziunii in viata familiei, manipuldrile genetice, tehnologiile de reproducere —
probleme deosebit de actuale — respectiv sentimentul neputintei familiei in fata atator
dificultati.

Dincolo de toate aceste probleme iInsa, familia lasd totusi loc si pentru sperant,
pentru cd familia rimane un proiect al lui Dumnezeu §i aceastd realitate nu se schimbd, in
pofida dificultdtilor pe care le traverseazi. Cu toate ca familia azi este fragild si continuu
slabitd de atatia factori interni §i externi, cu realism trebuie si recunoastem ci pentru
reinnoirea lumii si a Bisericii de la familie trebuie sd Incepem; aceasta pentru cd in familie se
nasc si cresc toti membrii societdtii si fiii Bisericii. Asemeni Bisericii, familia este chemata
sa depiseascd orice criza si sa infloreascd mereu. O garantie a faptului ca acest lucru este cu
putinti este faptul ci Dumnezeu insusi a dorit familia dintru inceput si a reinnoit-o prin
Fiul siu®. Biserica este chemata astizi sd dea speranta tuturor familiilor, atat acelora care,
desi se afld In bunistare, duc lipsa de pace si bucurie, cat i celor care triiesc in modestie
sau chiar siricie, uneori nestiute, ascunse. Cele dintai ar trebui si se deschida familiilor mai
putin norocoase, impiartind din surplusul lor, dobandind astfel fericirea; cele din urma, ar
trebui sa stie sa nu adauge suferintei obiective §i povara amariciunii si disperarii, traind
intru speranta unor zile mai bune dar neficand din bunistare un idol. Biserica reinnoieste

38 Masseroni 1994, p. 9; Ioan Paul al I1-lea 1994-FC, § 7.
39 Masseroni 1994, p. 9-10.
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astdzi afirmatia asupra chemdrii la sfintenie a familiei, conform planului originar al lui
Dumnezeu; Creatorul doreste fericirea familiei, dar o fericire conjugati cu fidelitatea fata
de El si excluzand orice spitit hedonist, orice egoism sau ambitie. Biserica invitd familiile
crestine la rugiciune comund, insotindu-le deopotrivi cu rugiciunea sa#.
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RESUME: Le mariage et la famille selon le projet divin... la réponse toujours
actuelle de PEglise vis-a-vis aux difficultés présentes. I Fglisc est consciente
des problémes et des difficultés auxquelles se confronte actuellement I'institution de
la famille, produites tant par les tendances négatives de la nature humaine que par
linfluence de la mentalité dominante. En les considérant avec bien de
compréhension, mais aussi dans la lumicre de la vérité, elle propose — en tant que
mere et éducatrice — sa perspective toujours actuelle et toujours renouvelée sur le
mariage et la famille, conformément au projet de Dieu, tel qu’il résulte de IEcriture
et de la tradition. Dieu, qui est amour, a mis au centre de T'histoire humaine 'amour.
Il a créé ’étre humain homme et femme, en le destinant a la vie communautaire.
L’intention initiale de Dieu en ce qui concerne ’homme et la femme a été pourtant
dénaturée par le péchée du premier couple humain, leur amour nécessitant a partir
de ce moment-la a étre guéri. I.’ancienne alliance établie par Dieu tout d’abord avec
Abraham et ensuite avec le peuple entier tout comme la nouvelle alliance entre le
Christ et son Eglise montrent ce que doit étre de maniere idéale le mariage, d’ou la
dignité de 'amour humain; la Famille de Nazareth est dans ce sens un modele pour
tout foyer. Selon la révélation, l'artisan de Il'alliance des époux est Dieu méme.
L’homme et la femme, tout en étant différents en divers sens, sont complémentaires
et égaux en dignité; dans le mariage, ils sont appelés a la communion, selon le
modele de la vie trinitaire. I’amour des époux constitue le fondement de la famille et
Pobjet d’un sacrement de PEglise. Dans le mariage, le cotps (et implicitement la
sexualité) joue un role essentiel, bien que non pas primordial. Le matiage a deux
buts: 'amour des époux et la fécondité; vu que celle-ci constitue une participation du
couple au pouvoir créateur de Dieu méme, l'enfant n’est autre chose que
lincarnation de amour des deux époux et un don de Dieu, d’ou sa dignité. TLa
fécondité du couple ne se borne pourtant pas au simple niveau biologique, se
prolongeant dans I'éducation, tant au niveau humain qu’a celui chrétien. Bien que le
projet divin a 'égard de la famille — tant en ce qui concerne les relations au sein du
couple que les autres relations des membres de la famille, surtout avec les fils et les
personnes agées — puisse et doive étre vécu de fagon idéale, les époux bénéficiant de
la grice du sacrement et la vie de la famille tout entiére pouvant étre alimentées par
les autres sacrements et par la priere, les difficultés de la famille semblent avoir
atteint aujourd’hui des proportions inconnues jadis. C’est pourquoi il est urgent de
réaffirmer — méme contre le courant — les valeurs du mariage et de la famille, telles la
valeur de la croix, 'indissolubilité, la fidélité, la communion.
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Introducere

Incontestabilele probleme cu care se confrunti institutia familiei astizi! se afld in
atentia Bisericii, care priveste spre acestea in lumina adevirului, dar §i cu multd
condescendenta. Biserica vede azi, ca intotdeauna, casitoria §i familia ca un proiect al lui
Dumnezeu; de aceea am considerat necesar si pun in evidentd citeva elemente ale
revelatiei in acest sens (pornind de la creatie si ajungand la sensul dat de Cristos cidsatoriei
si familiei), trasand principalele caracteristici ale casniciei si familiei care decurg din
revelatie: Dumnezeu ca artizan al legamantului sotilor, unitatea barbatului si femeii dincolo
de diferente, egalitatea intru demnitate a bérbatului §i femeii, demnitatea iubirii sotilor,
familia ca $i comuniune a persoanelor dupa chipul Treimii. Dupa aceste consideratii, cred
ca se impune explicitarea semnificatiei sacramentului cisitoriei, prin urmare intrand in
discutie: iubirea conjugald ca temelie a familiei, semnificatia pregitirii la casatorie, logodna,
rolul trupului in iubire, locul sexualitatii si deopotriva al castitatii in casdtorie. Un capitol
special l-am dedicat fecunditatii, atingand aspecte ca: generarea reciproci a sotilor drept
conditie a fecunditatii, rodnicia ca dar de la Dumnezeu si intrupare a iubirii sotilor, pruncul
ca dar pentru pirinti, lume si Bisericd, respectiv demnitatea copilului. Dupd abordarea
chestiunii fecunditatii, am considerat necesar s tratez cate ceva despre educatie, prelungire
fireasca a rodniciei fizice; in acest sens, am incercat si ma refer la sensul si scopul educatiei
in familie, etapele educatiei, chestiunea educatiei la nivel uman si cea propriu-zis religioasa,
respectiv necesitatea educatiei sexuale in familie si, in fine, rolul complementar al périntilor
in educatie. Cum relatiile din sanul familiei nu se reduc la cele dintre soti, respectiv dintre
acestia $i copii, m-am referit si la locul persoanelor in varstd In familie. Am abordat apoi o
chestiune deosebit de acutd, si anume cea a sensului crestin al suferintei in familie,
respectiv aspectele unicititii, fidelititii si indisolubilitatii casatoriei.

JIn repetate randuri cuvantul lui Dumnezeu i cheama pe miri si pe soti sa-si
nutreasca si sa-si dezvolte cu dragoste curatd logodna, si cu afectiune nelmpirtita casatoria.
Multi dintre contemporanii nostri pun mare pret pe dragostea autenticd intre sot si sotie,
manifestatd in diferite feluri, dupi obiceiurile bune ale popoarelor si ale veacurilor. Tocmai
pentru ci este un act eminamente uman, indreptat de la persoand la persoand in virtutea
unei afectiuni purtate de vointd, aceasta dragoste cuprinde binele intregii persoane si de

! Acestea au ficut obiectul unui alt articol din seria dedicatd familiei: Céteva probleme actuale legate
de cdsdtorie §i familie... o crizd fird iesire? Problemele care marcheazd familia astdzi sunt
numeroase. Fard pretentia de a le enunta pe toate, am putea semnala teama de viatd si
respingerea ei, respectiv neintelegerea ei ca dar (a se vedea contraceptia si avortul, respectiv
eutanasia); considerarea iubirii drept joc sau plicere, in afara oricirei dimensiuni a fidelitdtii
(v. pierderea sensului iubirii §i al sacramentului cisitoriei, diversele forme de convietuire in
afara cisitoriei, destrimarea casniciei si divortul); nevoia femeilor de a-si gisi identitatea in
afara chemdrii traditionale de a fi sotii $i mame (v. predilectia pentru carierd); criza credintei
si a valorilor general umane (caritatea, solidaritatea); rdspandirea individualismului si
excluderea oricirei dimensiuni comunitare (a se vedea inchiderea familiei fati de societate,
dar si sfidarea eticii $i mirajul bundstririi); existenta unei incontestabie crize de comunicare
intre diversele generatii (familia rimine mai degrabd un loc in care diversele generatii se
suporti reciproc si convietuiesc fard a cultiva comuniunea) etc. (Masseroni 1994, p. 9-10).
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aceea poate inzestra cu o demnitate deosebitd modalitatile de exprimare ale trupului si ale
sufletului si le poate innobila ca elemente si semne specifice ale prieteniei conjugale.
Domnul a binevoit sd vindece, si desivarseasca si sd inalte cu un dar deosebit al harului si
al iubirii sale aceasta dragoste. Ea, unind omenescul cu dumnezeiescul, ii ciliuzeste pe soti
la diruirea de sine libera si reciprocd, manifestatd prin sentimente §i gesturi de tandrete, si
impregneaza intreaga lor viad; mai mult, ea se desavarseste si creste tocmai prin exercitarea
sa generoasd. Asadar ea este cu mult superioard purei inclinatii erotice care, cultivata in
mod egoist, se spulberd repede si jalnic. Aceastd dragoste este exprimatd si desavarsitd in
mod deosebit prin lucrarea proprie cisatoriel. Asadar, actele prin care sotii se unesc in
curitie si intimitate sunt oneste si demne si, dacd sunt implinite in mod cu adevérat
omenesc, semnificd si favorizeaza déruirea reciprocd prin care ei se imbogatesc unul pe
altul cu bucurie §i recunostinti. Aceastd dragoste, ratificatd prin angajament reciproc si, mai
presus de toate, sigilatd de un sacrament al lui Cristos, rimane in mod indisolubil fideld, cu
trupul si cu gandul, la bine §i la rdu, si de aceea exclude orice fel de adulter si de divort. De
asemenea, demnitatea personald egali care trebuie recunoscutd barbatului si femeii in
afectiunea lor reciproca si deplind face si apara limpede unitatea casatoriei confirmata de
Domnul. Pentru a face fatd cu statornicie obligatiilor acestei vocatii crestine, se cere o
putere cu totul deosebitd: de aceea softii, intiriti de har pentru o viatd sfanti, si cultive
neincetat tiria in dragoste, marinimia i spiritul de sacrificiu i s le ceard in rugiciune. Insa
adevirata dragoste conjugald se va bucura de mai multd apreciere si va forma in jurul ei o
opinie publici sdnatoasd dacd sotii crestini dau o mdrturie stralucitd de fidelitate si de
armonie in aceastd dragoste precum si de devotament in educarea copiilor, si In acelasi
timp dacd isi indeplinesc rolul care le revine in necesara relnnoire culturald, psihologici si
sociald in favoarea cdsatoriei si a familiei. Tinerii trebuie instruiti in mod corespunzator si la
timp, In primul rand in sanul familiei insesi, in privinta demnitdtii, functiei §i exercitarii
dragostei conjugale pentru ca, formati intru curitie, la timpul potrivit sa poatd trece de la o
logodni demni la césitorie™2.
1. Casitoria si familia in lumina revelatiei
1. 1. Tubirea in lumina revelatiei

Orice om poate experimenta ci atunci cand iubeste are de-a face cu ceva
dumnezeiesc, cu insusi Dumnezeu, chiar daci nu intotdeauna isi poate explica aceastd
experientd. Scriptura — prin istoria poporului ales — lamureste acest aspect, aritaindu-ne cd
Dumnezeu insusi s-a revelat ca iubire si i-a invitat pe oameni sa iubeasca. Miezul istorie
sacre este Insdsi porunca iubitii, pe care primind-o, Israel a asezat-o in inima culturii sale,
chiar dacd n-a stiut si fie constant in a o respecta. Pentru a se revela ca iubire, Dumnezeu
nu a ales un popor insemnat, unul care sa fi strilucit prin ceva anume, de pilda prin
civilizatie sau moralitate. Dimpotriva, acest neam era marcat cu semnele decaderii intregii
omeniri; in sfera casatoriei de pildd, accepta divortul, poligamia, adulterul, umilirea femeii
etc. Mai mult, istoria sfintd incepe cu viata unor familii care suferd din pricina lipsei
copiilor: Dumnezeu actioneaza intr-o istorie stearpd; toate femeile care au jucat un rol
important In viata poporului ales (Sara, Rebeca, Rahela) au fost la inceput sterile, doar

2GS, § 49.
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lucrarea lui Yahwe facand cu putintd infaptuirea promisiunii: istoria sfanta aratd incd de la
inceput ci Dumnezeu se setveste in lucrarea sa de anumite cupluri care, desi se iubesc, au
nevoie de harul fecundititii. De aceea, tatd al neamului ales nu este numai Avraam, ci §i
Dumnezeu insusi. Dupd momentul exodului, intre Israel si Yahwe se statorniceste o
legaturd foarte puternicd, bazatid pe doud elemente principale: ocrotirea lui Dumnezeu si
fidelitatea poporului. Din perspectiva legimantului, Yahwe se poate vadi gelos ori de cite
ori omul ii este necredincios. Iubirea fatd de El (porunca pentru om) inseamna deplina
incredintare in mainile lui a fiintei $i comunitatii; existd In aceasta o aparentd contradictie,
intrucat dacd existd vreo realitate care nu permite nici o constrangere, aceasta este tocmai
iubirea, care se defineste prin libertate si gratuitate. Totusi este necesar ca incapacitatea
inimii de a iubi dupd voia Domnului s fie depdsita si pentru aceasta se impune schimbarea
inimii umane. In tot Vechiul Testament asistim la aceasti tensiune intre exigenta iubirii si
nestatornicia individului si a poporului in ansamblu in iubirea fatd de Dumnezeu?.

De aceea, iubitea s-a cerut constant reeducatd; aceasta a fost cu precidere misiunea
profetilor, care au inzestrat dimensiunea iubirii cu sentiment, renuntand la a o prezenta in
termeni strict contractuali. Asa s-a ndscut imaginea nuntirii intre Dumnezeu si omenire; ei
au vorbit despre Yahwe ca despre un mire gelos, care ii ddruieste constant iubire miresei
sale, aceasta avand nevoie de o statornici iertare si o reinnoitd dragoste. Pentru a descrie
iubirea lui Dumnezeu, profetii folosesc cu predilectie imaginea casitoriei umane, dar cel
mai adesea in sens negativ. Totusi, acest lucru nu este lipsit de semnificatie, intrucat astfel
se lamuresc ambele realitati, iubirea umana apirand in frumusetea ei originari, purificata,
iar iubirea lui Dumnezeu putind fi Inteleasd prin analogie cu idealul iubirii umane. Desi
Isreal este iubit de Dumnezeu, el se indepirteazd de El; tridarea sa este exprimatd in
Scripturd prin formula — deloc metaforica — ,,a se desfrana cu alti zei”: tridarea se
producea concret prin faptul ci Israel se ldsa ispitit de anumite culte ale fertilititii
pamantului si femeil practicate de alte neamuri ale Orientului Mijlociu, presupunand si
»prostitutia sacrd” (prin care preotii §i preotesele lui Baal pretindeau ci intermediaza
legitura cu divinitatea pe cale sexuald). Faptul ca Israel nu rezistd acestei tentatii nu este
greu de inteles, data fiind lipsa materialitdtii Dumnezeului de pe Sinai si dorinta inerents a
omului de a se apropia de divinitate; or, zeii canaaneenilor pareau ci se apropie de popor si
cd il iubesc trupeste, prin adevarate orgii. Dumnezeul lui Israel acceptd aceastd provocare a
infidelitatii poporului pentru a-si revela mai profund iubirea; il alege pentru aceasta pe
Oseea, a cirui femeie s-a desfranat — probabil in sensul prostitutiei sacre — ranindu-1 atat ca
barbat, cat si ca profet. Desi legea osindea la moarte o astfel de femeie, Dumnezeu ii cere
sd o ierte si sd-i acorde din nou iubirea sa, dupd modelul iubirii pe care El insusi i-o acordi
poporului. Iubirea umand este purificatd prin ascultare, har si lucrarea Spiritului, ficand
astfel Inteleasa iubirea lui Dumnezeu*.

Relevantd asupra perspectivei lui Dumnezeu in legiturd cu iubirea este si povestea
profetului Teremia. In vremea acestuia, situatia poporului era intr-atit de deplorabild incat
poate fi ilustratd prin formula ,,nu se mai aude glasul mirelui, nici al miresei’”: nu se mai

3 Bz. 35, 25; Sicari 2004, p. 35-38.
4 Ex. 34, 16; Os. 1, 2; Gendron 1986, p. 67; Sicari 2004, p. 39-41.
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nunteste, viata piere (,,moartea bate la ferestre...”); poporul nu mai traieste legatura nuptiald
cu Dumnezeu, fiind Inclinat spre rdu. Dumnezeu ii cere lui leremia si aleagi celibatul: ,,S4
nu-ti iei femeie §i s nu ai nici fii, nici fiice in locul acesta, deoarece aga griieste Domnul
despre fiii si fiicele care se vor nagte in locul acesta, despre mamele care ii vor naste si
despre parintii care ii vor face pe pamantul acesta: vor muri de moarte grea si nu vor fi nici
bociti, nici ingropati, ci vor fi ca gunoiul pe fata pimantului...”” Este de precizat faptul ci in
Vechiul Testament celibatul era considerat o non-valoare; dar Ieremia nu este chemat doar
la experienta negativi de a nu se cdsdtori, ci la a Impartdsi starea dureroasd a iubirii lui
Dumnezeu, un mire firi mireasd, El Insusi fiind cel care isi vede copii murind:
,»lerusalime, Muntele meu, campul, avutia $i toate comorile tale le voi da spre pradd; voi da
si locurile tale inalte din toate hotarele tale, pentru pacatele tale. Si tu prin tine insuti te vei
lipsi de mostenirea ta, pe care ti-am dat-o Eu si te voi da in robie vrdjmasilor tii..”
Celibatul profetului videste mai cu seamd felul in care el a fost integrat in iubirea lui
Dumnezeu. Astfel, faptul ca o persoand si fie chematd la a nu se cisdtori poate sa facd
parte din revelarea fubiriis.

Spre deosebire de Osea sau Ieremia, profetul Ezechil are o cidsnicie deplin realizata.
Atunci cand vorbeste despre sotia sa, o numeste cu tandrete ,,mangaierea ochilor sii”. in
petioada sa insd, Ierusalimul este pe punctul de a fi distrus, prin diramarea templului si
exilarea poporului. $i lui 1i cere Dumnezeu a se contopi cu iubirea, prin intreaga sa viata:
,.Hiul omului, iatd Eu printr-o lovitura iti voi lua mangaierea ochilor tai; dar tu nu te tanguii
si nu plange si nici lacrimile sd nu-ti curgd; suspind in ascuns... Dupa ce dimineata am grait
eu poporului... seara mi-a murit femeia...” Prin aceastd durere mutd dar sfasietoare, prin
iubirea de sotie astfel franti, profetul trebuie si arate poporului cit il doare §i pe
Dumnezeu ci este silit ca ,,locasul sdu cel sfant, mandria puterilor lor, bucuria ochilor lor si
dragostea sufletelor lor si il dea spre pangirire”. Profetii au fost chemati sa inteleagd
iubirea lui Dumnezeu pentru poporul ales si — in legiturd cu aceasta — Insasi legitura
conjugald, intr-un mod mai pozitiv, mai bogat, ingloband cu demnitate dimensiunea
suferinteio.

Aceasti noud intelegere a misterului jubirii i5i gdseste culmea in doud cirti ale
Scripturii: Tobit si Cantarea Cantérilor. In cea dintai se nareazi formarea la iubire (inteleasa
aproape sacramental) a doi tineri; iubirea este o miscare a doud inimi cdliuzite de
Dumnezeu, astfel incit cisitoria apare ca o vocatie, un dar care se primeste cu
recunostintd; ingerul ii va spune lui Tobie: ,,.. ea este menitd din veac pentru tine...”
Cantarea Cantirilor poate fi interpretatd atit ca o celebrare a iubirii umane cat si ca o
vestire a iubirii dintre Dumnezeu i poporul siu. Chiar daci este vorba doar de nuntirea
dintre oameni, faptul ci ea este pusd sub semnul cuvantului revelat conferd deja iubirii o
valoare cu adevirat sacramentald’.

5Ter. 16, 2 5. u.; 17, 3-4; Sicari 2004, p. 41-43.
¢ Ez. 24, 16-17a; 24, 21; Sicari 2004, p. 43.
7 Sicari 2004, p. 43-44.

189



SIMONA STEFANA ZETEA

1. 2. Intentia lui Dumnezeu in privinta casitoriei si familiei — primii oameni

In ceea ce priveste crearea barbatulul si femeii, putem vorbi doar in mod simbolic
de un ,,proiect al lui Dumnezeu”, intrucat Dumnezeu actioneaza mai putin ca un artist si
mai degrabd ca un Tatd. in k:gatum cu crearea omului existd doud povestiti in primele
pagini ale Scripturii, datorate celor doud traditii: iahvista si sacerdotald. Conform primeia,
se poate deduce c4, Intre crearea celorlalte lucruri, inclusiv a altor fiinte vii, si crearea
omului existd un rigaz, interpretabil din perspectiva distantei dintre om si tot restul creatiei.
Prin faptul c¢i in om Dumnezeu imprimi ,.chipul si asemainarea sa”, acesta devine
capodopera creatiei. Potrivit acestei prime povestiri a facerii, Dumnezeu zideste barbatul si
femeia deodatd, de aici rezultind egalitatea lor. Conform celei de-a doua povestiri,
Dumnezeu creeazd birbatul imediat ce fiureste matetia, ulterior ficind Edenul, mediul
siu de viatd. Dar, birbatul simtindu-se singur aici, intrucit ,,nu este bine ca omul si fie
singur”, Dumnezeu i pldsmuieste din chiar coasta lui, in timpul unui somn, o tovarisa de
viatd, in care omul recunoaste ,,0s din oasele sale si carne din carnea sa”. Din compararea
celor doud povestiri, deopotrivd bogate In simboluri, rezultd faptul cd in prima se pune
accentul mai degrabd pe intelepciunea lui Dumnezeu care creeazd totul Intr-o ordine
desavarsitd: universul material si apoi omul, culme a facerii si administrator al creatiei —
universul fizic fiind pentru om; in aceastd povestire se insistd deopotriva asupra unitatii si
egalititii dintre barbat si femeie. Din a doua povestire razbate cu precidere iubirea lui
Dumnezeu: Creatorul se apropie in mod intim de creatia sa; faurindu-1 pe om, Dumnezeu
actioneaza direct, asemeni olarului modeland lutul; aceasti imagine vadeste faptul ci trupul
nu poate fi decat bun, faurit cum este de Dumnezeu si dupd intentia sa. Din cele doua
povestiti ale facerii barbatului si femeii — desigur simbolice, Intrucit, dincolo de Incercarea
unor explicatii stiintifice doar Dumnezeu stie ce a fost la inceput — se poate intelege cu
certitudine cd omul a fost zdit cu iubire de Dumnezeu si ci intreg universul a fost creat
pentru el, capodopera creatiei constituind-o omul; in ceea ce priveste raportul dintre barbat
si femeie, din aceste povestiri rezulti ci ei au fost creati egali din punct de vedere al
substantialitatii si complementari din punctul de vedere al iubirii. Masculinitatea si
feminitatea au o valoare sacramentald: ele i arati omului ci este menit comuniunii. in
pofida diversitatii, barbatul si femeia sunt chemati la unitate, atat din punct de vedere
biologic cat si psihologic si spiritual. Acesta este sensul pasajului in care barbatului 1i este
dat sa-si constientizeze singuritatea in absenta perechii potrivite si in pofida faptului ci
Dumnezeu ii diruise tot universul. Femeia apare astfel ca o completare, ca o intregire a
barbatului (fapt bine ilustrat la nivel semantic in originalul Scripturii: termenul gsd/-femeie
este detivat direct din masculinul 4--birbat) si relativd la acesta. Aceasta relativitate nu
inseamna nicidecum un drept de intdi-ndscut al barbatului si putinta de a fi cel care
domind. Sensul sdu profund este acela cd femeia este ajutorul barbatului, in primul rand
intru descoperirea iubitii, ea fiind capabild sd trezeascd fubirea barbatului si si consimti ca
aceasta sd se implineasca. in acest fel, unitatea si complementaritatea ajung la desidvarsire,
birbatul si femeia devenind izvor de viatd dupd porunca lui Dumnezeu: ,,cresteti si va
inmultiti.” Prin urmare, In intentia lui Dumnezeu in crearea barbatului si a femeii existd
doud elemente cheie: iubirea si fecunditatea. Chiar dacd azi iubirea este mai bolnava si mai
fragild decat oricand, constienta de sldbiciunea sa, ea tanjeste dupd starea originara,
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simtind-o ca pe o menire. Cisatoria trebuie sa caute a redescoperi frumusetea dintru
inceput®.
1. 3. Deformarea intentiei lui Dumnezeu in privinta barbatului si femeii — pacatul
stramosesc

Desi in crearea birbatului si femeii Dumnezeu a pus mai multd iubire decat in
oricare alt segment al creatiei, ficand din om capodopera sa, cu totii constientizim faptul
cd suntem departe de a corespunde acestui statut, intrucat natura noastrd, creatd si ardd de
iubire, a fost adanc pervertitd; aceasta pentru ci vocatiei la iubire a ultimei fapturi a creatiei
i s-a opus Lucifer, cel care s-a rizvritit cel dintai impotriva lui Dumnezeu, neputand
accepta ca intr-o fapturd inferioard ca inteligentd Ingerilor (omul) si existe un mister
inaccesibil acestora — acela al fecunditatii, al unei iubiri superioare: greseala din orgoliu a
ingerului Lucifer se reduce in fapt la dorinta inteligentei de a fi mésura iubirii. ingerul
cizut, simbolizat de sape In primele pagini ale Genezei, nu a acceptat dintru inceput
perechea umand animatd de iubire. Pentru aceasta a ispitit-o pe Eva, incercand sd smulgi
din inima ei taina care o unea cu Adam si pe amandoi cu Dumnezeu; ot, taina este ceea ce
intretine iubirea si o deosebeste de alte realitati, cum ar fi cunoasterea prin stiintele exacte
de pildi. Smulgindu-i taina, diavolul o face pe Eva si nu se mai increadd deplin in
Dumnezeu si o contamineaza cu orgoliul sau atunci cand o invati sa judece singurd asupra
celor spuse de Creator; ea isi lasd gandirea transformata si il atrage si pe Adam 1n aceasti
mentalitate orgolioasd prin care el renunta la a-1 vedea pe Dumnezeu drept Creator si Tatd
pentru a-l considera — Intru autonomie deplind — un rival. Ceea ce protoparintii nostri nu
au Inteles (si aceastd greseald se perpetueaza si accentueaza in timp) este ca dependenta de
o adevirati autoritate — o fiintd superioard, caracterizati prin faptul ci doreste binele
nostru — nu este alienare, ci chiar eliberare; devine alienare — sau chiar mai mult, tiranie —
doar cand este vorba de autoritatea unei fiinte inferioare, care nu cauta decat propria glorie.
Aceasta este esenta pacatului originar: diavolul deformeaza intentia lui Dumnezeu asupra
barbatului si femeii, dezbindnd ceea ce Dumnezeu a unit, comuniunea dintre ei si cea cu El
insusi. Aceastd rupturd implicd totodatd o sciziune intre om s§i naturd, respectiv intre
dimensiunea spirituald §i cea sensibild, Intrucat primii oameni sunt alungati din paradis si
barbatul este condamnat sa-si castige painea muncind. in ceea ce priveste relatia dintre
barbat si femeie, si in inima acesteia se instaureazd dezechilibrul; barbatul si va exercita
puterea de stipanire asupra femeii (in locul unei autorititi iubitoare oranduite de
Dumnezeu), iar ea va incepe sa fie sclavd a dorintei fatd de barbat (incetand si-1 iubeasca
pentru el insusi). Aceasta este realitatea pe care o intalnim zi de zi in sanul relatiilor dintre
birbat si femeie: constient de dependenta femetii fatd de sine, barbatul este adesea gata si o
striveascd, ardtandu-si puterea si ficand-o si sufere in sensibilitatea ei. In fine, altd
consecintd a acestel rupturi este transformarea misterului fecundititii in suferintd pentru
femeie. Intre consecintele pacatului mai putem semnala culpabilitatea, angoasa si alienarea;
simtindu-se vinovati, primii oameni se ascund din fata lui Dumnezeu, inchizandu-se,
angoasati, in ei Ingisi si temandu-se de tot ce ii poate aliena. In fine, nu este de neglijat nici
faptul ca aceastd greseald primordiald nu rimane fira consecinte nici in viata familiei; cu

8 Gen. 1-2; Philippe 2003, p. 15-19; Brachet 1999, p. 45-46; Sicari 2004, p. 44-46; MCA, p. 1106.
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titlu de exemplu, sd amintim in acest sens pacatul lui Cain, care este o reiterare a pacatului
din orgoliu al lui Lucifer, structura celor doud fiind radical aceeasi: fratele mai mare nu
suporti ca mezinul sa-1 depaseasca’.
1. 4. Reinsanitogirea familiei — chemarea lui Avraam si legamantul

Cu toate ci, prin pacat, capodopera lui Dumnezeu a fost stirbitd, El a vrut si o
refacd, pregitind ceva incid mai maret decat realitatea dintru inceput, prin interventia unui
Mantuitor. Acest lucru incepe s se realizeze prin legdmantul statornicit de Dumnezeu cu
Avraam in calitatea sa de tati. Este interesant de observat perseverenta lui Dumnezeu in
dorinta de a mantui perechea umana, atunci cand — desi 1i ofera lui Avraam un fiu de la o
sclavd — nu se opreste aici, transformand sterilitatea Sarei in fecunditate si oferindu-i-1 pe
Isaac. Alianta lui Dumnezeu cu omul continud cu Isaac si Iacob, devenind treptat tot mai
legata de misterul conjugal si nu strict de cel al paternitatii. Mai cu seamd in ceea ce-l
priveste pe Iacob, este de subliniat purificarea care are loc la nivelul iubirii sotilor: intalnirea
sa cu Rahela este absolut exceptionald (suntem de altminteri in prezenta singurului caz in
care in Scripturd este prezentati o dragoste la prima vedere), el simtind ci este in stare de
orice pentru ca ea sa-i devina sotie. Treptat, Dumnezeu vindeci legaturile familiei umane,
la nivelul iubitii conjugale, al celei paterne si al celei materne!?.

1. 5. Imagine a iubirii dintre Cristos si Biserica sa

»Supuneti-va unul altuia, intru frica lui Cristos. Femeile sd se supuna barbatilor lor
ca Domnului, pentru cd barbatul este cap femeii, precum si Cristos este cap Bisericii,
trupul sau, al cdrui mantuitor §i este. Ci precum Biserica se supune lui Cristos, aga si
femeile barbatilor lor, intru totul. Barbatilor, iubiti pe femeile voastre, dupd cum si Cristos
a iubit Biserica, §i s-a dat pe sine pentru ea. Ca s-o sfinteascd, curitind-o cu baia apei prin
cuvant. Si sa si-o Infatiseze siesi, Biserica slavitd, neavand patd sau zbarcitura, ori altceva de
acest fel, ci ca sa fie sfantd si fara de prihand. Asadar, barbatii sunt datori trupurile lor. Cel
ce-si iubeste femeia pe sine se iubeste. Céci nimeni vreodatd nu si-a urdt trupul sdu, ci
fiecare il hraneste si il Incilzeste, precum si Cristos Biserica. Pentru ci suntem médulare ale
trupului lui, din carnea lui §i din oasele lui. De aceea va ldsa omul pe tatdl sdu si pe mama sa
si se va alipi de femeia sa si vor fi amandoi un trup”!!. Dupi ce in Vechiul Testament
cisatoria a fost prezentati constant in analogie cu relatia dintre Dumnezeu si poporul lui,
in Noul Testament, cdsitoria este prezentatd in lumina uniunii dintre Cristos si Biserica sa.
Cheia de interpretare a pasajului mai sus citat este datd de primul si ultimul verset, respectiv
de ideile supunerii reciproce a barbatului si femeii (in sensul cid fiecare trebuie sid-1
considere pe celdlalt persoana centrald in relatia lor) si a rolurilor lor complementare in
cisitorie (bdrbatul si femeia sunt egali in demnitate, dar Intre ei existi o
complementaritate). Supunerea birbatului este diferiti de a femeii; ea este prezentatd in
analogie cu iubirea lui Cristos pentru Biserica sa, care a insemnat jertfa pentru mantuirea el
Chiar daci birbatul nu este riscumpdritorul femeii, el este chemat si o iubeasca dupd cum
isi iubeste propriul trup, dupd cum se iubeste pe sine. Cristos este capul Bisericii, iar

9 Gen. 3-4; Philippe 2003, p. 26-31; 35.
10 Gen. 15, 1-6; 29; Philippe 2003, p. 34-37.
1 Ef. 5,21-33.
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barbatul este cap femeii; nu este vorba despre o stipanire, ci de o autoritate intru slujire.
Atitudinea femeii nu trebuie sd fie una de seductie, ea fiind menitd si-1 atragd pe barbat,
trezindu-i iubirea, primind iubirea si dind raspuns la iubirea lui. Desi venirea lui Cristos a
scos cisnicia de sub robia pacatului, consecintele acestuia continui sa se manifeste fie prin
stapanire, fie prin seductie!2.

Prin urmare, se cere ca jubirea umand si-si giseascd modelul si izvorul In Cristos,
unicul Mijlocitor, cel care oferd fiecare iubire. A-l1 iubi pe Dumnezeu si a-l iubi pe
aproapele sunt doud porunci strans legate intre ele: aproapele — inclusiv sotul — este
»mijlocire” pe calea spre Dumnezeu: iubindu-l, il iubim pe Dumnezeu. Iubirea omului se
indreaptd direct spre Cristos, Dumnezeu facut om, cel care ,,ne-a iubit mai intai” si ,,pana
la sfarsit”, cel care este viu in euharistie. Intru Cristos putem acorda celuilalt fidelitate in
pofida nestatorniciei sale; iertare, independent de greseald; respect, indiferent de
problemele sale. Jntru Cristos, celilalt nu va putea niciodatd sd fie «consumat», nici pe
deplin «posedat», ci trebuie lisat intr-o anume singurdtate demnd, care exclude orice mit
pégan al contopirii. invigitura neotestamentard asupra casatoriei este «un nou Legamant»,
inteligibil si moral doar din perspectiva acestel transformiri a conceptului de iubire. Tot
ceea ce numim «iubire» este doar intruparea lucrarii lui Cristos™!3,

1. 6. Sfainta Familie

Sfanta Familie, punct de implinire al asteptarilor legate de familie si punct de plecare
pentru Noul Testament constituie o realitate prin care Dumnezeu ne arata iar care este
intentia sa In legaturi cu familia. Pentru desdvarsirea Mantuirii Dumnezeu alege calea
intrupdrii Fiului sau, si aceasta in sanul unei familii. Faptul nu este lipsit de importanta din
perspectiva refacerii institutiei conjugale In urma pacatului strimogesc. Aceasti relnnoire a
familiei se face prin inima feciorelnicd a Mariei, inima de sotie fati de losif si inimd de
mamd fatd de Fiul lui Dumnezeu. Iubirea Mariei fatd de losif este deplind, desi este
subordonati celei fatd de Dumnezeu; ea este prelungitd in iubirea fatd de Isus. Iubirea lui
Tosif — deloc idilicd, ci mai degrabd profund sensibild — este si ea model Intrucat, desi o
iubeste ca bérbat, el respectd planul pe care il are Dumnezeu cu ea, iubind-o astfel mai
mult. Maretia lui osif consti in faptul de a intelege cd iubirea de Dumnezeu nu doar nu
sardceste iubirea de sotie, dar o femeie va fi cu atat mai daruitd sotului cu cit este mai
daruitd lui Dumnezeu. Din realitatea fecioriel Mariei — componenta constitutiva a vietii
Sfintei Familii — putem Invita sd intelegem mai profund iubirea umani, care, contrar
opiniei curente azi, inseamnd mult mai mult decat unirea sexuald, si anume diruire
spitituald; mai mult, ci poate exista iubire fird unire conjugald, dar nu si fird ddruire
spirituald. Consacrarea Mariei — care trebuia s ramana ascunsd — nu era cu putinta in afara
cdsdtoriei pentru ci nici un descendent al neamului lui David nu putea si aleagi celibatul
(in vederea venirii lui Mesia); de aceea s-a logodit ea cu losif. El, intelegand si acceptind
aceastd consacrare, videste o iubire adevirati: o iubire care nu cautd propriul bine, ci
binele celuilalt. Tar dacd adevarul unei iubiri se judecd dupi rod, in cazul Sfintei Familii nu

12 Brachet 1999, p. 43-48; Gendron 1986, p. 67.
13 Sicari 2004, p. 47-48.
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putem si lasim deoparte misterul maternitatii divine, dar gratuit al lui Dumnezeu care
incununeaza iubirea celor doil*.

Sfanta Familie este model al oricirei familii crestine, un model de sfintenie; prin
atatea episoade din viata sa pe care le cunoastem din Evanghelie si traditie, Sfanta Familie
nu este un simplu obiect al veneratiei, ci un exemplu concret de viatd. Aceasta pentru cd
familia din Nazaret a triit asemeni oricarei familii umane, in bucurii si tristeti, in relatii
naturale. Sfanta Familie a cunoscut siricia, neavand nici mdcar acoperis in momentul
nagterii fiului, mai mult, fiind constrinsd si meargd in exil; nici dupd depisirea acestor
prime dificultati, Sfanta Familie nu scapd de sdracie, triind modest, din propria munca.
Isus a crescut ca un copil oarecare, supus parintilor sii, al caror exemplu de maturitate l-a
urmat; dar §i losif si Maria au stiut si respecte chemarea fiului lor in clipa unei aparente
neascultari’>.

2. Trasdturi fundamentale ale cdsitoriei gi familiei care decutg din revelatie
2. 1. Dumnezeu — artizanul legimantului sotilor

Asa dupd cum a invitat dintotdeauna Biserica, familia este un proiect al lui
Dumnezeu, intrucat El este artizanul legimantului de iubire dintre barbat si femeie, al
intrajutordrii care decurge din acesta si al fecundititii cu care este inzestrat; tot El a
statornicit permanenta acestui legaimant pe care numai moartea il poate rupe. Sacramentul
cisitoriel este un simbol al legiturii dintre Cristos si Biserica sa. Familia este celula de bazi
a societatii umane, intrucat ea este locul firesc unde se naste i se dezvolti fiecare persoani
— si nu doar fizic, ci In tot ceea ce presupune o persoand: spirit, libertate, menire, trecut,
prezent si viitor. Familia este locul in care creste fiecare om, devenind un tot mai bun
cetitean al lumii, un tot mai bun fiu al Bisericii; ea este primul loc in care isi poate fiecare
descoperi vocatia umani si crestind. De aceea, aceastd comunitate nu numai ci nu poate fi
inlocuitd de nici o alta, dar chiar trebuie si fie sustinutd de societatea laicd §i Biserica
deopotrivd pentru a rimane un loc al vietii si iubirii. Casétoria, inceputul firesc al vietii
familiei, este in fapt randuita de Dumnezeu pentru continuitatea speciei umane; menirea ei
nu este insd strict umand, implicand deopotriva o dimensiune vesnical®.

Dumnezeu l-a creat pe om din iubire si l-a chemat la iubire. Dumnezeu insusi este
Iubire, iar omul creat de El are vocatia de a tréi iubirea si comuniunea, in doud posibile
stiri de viata: cisitoria sau fecioria. Aceasti vocatie la ubire implici in ambele cazuri
intreaga fiintd umand (trup si suflet), chiar dacd in mod distinct. Daci fecioria inseamna
intr-un fel sublimarea dimensiunii trupesti in vederea trdirii profunde a asemandrii cu
Dumnezeu, cdsitoria implicd daruirea reciproca a sotilor inclusiv la nivel trupesc; aceasta
nu Inseamnd insd ci ddruirea lor rimane la un nivel pur biologic, trupesc, sexualitatea fiind
parte integranti a iubirii reciproce si definitive. Diruirea fizica ar fi o simpld minciuna dacd
nu ar fi semnul daruirii personale depline a sotilor. Diruirea totald implica acceptarea unei
fecundititi responsabile, care — la rindul sau — depaseste simplul nivel biologic, intrucat

14 Philippe 2003, p. 37-42.

15 A se vedea episodul pierderii sale in Templu la varsta de doisprezece ani. Ioan Paul al II-lea
2003, § 47-48.

16 Joan Paul al II-lea 2003, § 3-5.
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presupune posibilitatea aparitiei unei noi vieti, a unui tezaur de valori umane si crestine cu
alte cuvinte, care se cer dezvoltate de-a lungul educatiei de citre ambii parinti. ,«ocub»
unic care face posibild o astfel de daruire, dupd adevirul integral, este cisitoria sau
contractul de dragoste conjugali ori alegerea constienta si liberd cu care birbatul si femeia
se unesc intr-o comunitate intimé de viata si de dragoste voitd de insusi Dumnezeu si care
numai in aceastd lumind isi afli adevirata semnificatie. Institutia matrimoniald nu este o
ingerintd a societdtii ori a autoritatii, nici impunerea exterioard a unei forme, ci este o
exigentd interioard a contractului conjugal care, public, se afirmd ca unic si exclusiv, pentru
ca in felul acesta si fie triitd pe deplin fecunditatea voitd de Dumnezeu Creatorul. Aceastid
fidelitate conjugald, departe de a fi o mortificare a libertitii persoanei, o pune la adapost
impotriva oricirei forme de subiectivism sau relativism i o face partasd la intelepciunea
creatoare”17.
2.2. Unitatea barbatului si femeii dincolo de diferente

Unitatea poate fi trditd doar de citre niste persoane, §i aceasta In virtutea
rationalitatii lor si a libertatii de a se alege reciproc. Acesta este sensul expresiei ,,a-si lisa
parintii” folositd in cartea Genezei in contextul unirii conjugale: este vorba de o alegere
constienti si liberd care face din fiu si fiicd sot si sotie. Comuniunea astfel stabilitd intre
barbat §i femeie are la baza faptul ci barbatul si femeia sunt creati dupid chipul si
asemdnarea lui Dumnezeu si unitea lor isi are izvorul si modelul in unitatea dintre
persoanele Treimii. Prin cdsdtorie, barbatul si femeia se unesc intr-atat de tare incat devin
un singur trup, trdind intru adevir si iubire o comuniune depling, personald. In cadrul
acestela, deschiderea spre generarea de fii este fundamentala: unirea lor nu-i va inchide in ei
insisi, ci, dimpotrivd, ii va deschide spre o noud viati, spre o altd persoand care va fi carne
din carnea lor si, mai mult decat atat, un alt om dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu!s.

Comuniunea dintre soti are la bazi complementaritatea dintre barbat si femeie §i se
alimenteazd din vointa comuna a sotilor de a duce la implinire ceea ce sunt si au, intru
unitate. Aceasta este o exigentd profund umand, luminati deplin de revelatie si desavarsita
prin sacramentul casitoriei. Primele pagini ale Bibliei (acelea care ilustreaza creatia si felul
in care Adam nu recunoaste decit in Eva perechea potriviti pentru el) prezintd in chip
simbolic diferenta barbat-femeie dintr-o perspectivd unitard: este vorba de faptul ca unica
fiintd umana exista in doud moduri distincte si complementare, ca barbat si ca femeie.
Sufletul spiritual al barbatului si sufletul spiritual al femeii sunt identice; in virtutea acestui
fapt se pot ei uni In cdutarea adevarului si a iubirii. Dacd femeia a fost creatd spre a-i fi
barbatului ajutor, aceastd realitate nu este nici pe departe unilaterald, si birbatul fiind menit
femeii ca sprijin. Cei doi nu sunt creati doar pentru a-si sta alituri sau a fi impreuna, ci
pentru a exista unul pentru celdlalt. Astfel, barbatul si femeia sunt complementari la nivel
biologic, dar complementaritatea lor depéseste aceastd sferd, prima forma de expresie a
individualititii; ei gandesc, actioneazi, iubesc etc. in chip diferit: astfel, birbatul este mai
plecat spre rationalitate, spre claritate, spre nou, in vreme ce femeia este mai plecatd spre
sensibilitate, receptivitate, traditie. Barbatul este inclinat spre dreptate, in vreme ce femeia

17 Toan Paul al II-lea 1994-FC, § 11.
18 Joan Paul al IT-lea 1994-LF, § 8.
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mai degrabi spre milostivire. Birbatul este in mod normal cel mai puternic (el afirmand
iubirea), iar femeia este cea mai slabd (cea care primeste iubirea); actul nuptial, departe de a
reprezenta satisfacerea unui instinct orbesc al unuia sau altuia, constituie semnul déruirii lor
reciproce totale si al deschiderii lor spre o noud viati. Legimantul sotilor crestini este unul
foarte complex si plin de indrizneald, intrucat prin taina cisitoriel el se angajeaza si isi
impirtigeascd unul altuia tot ceea ce au §i sunt, triind In uniune deplini la nivelul trupului
(ceea ce exprimd profunzimea comuniunii lor spirituale si sentimentale si reinnoieste
mereu, prin respect si tandrete, fagiduinta lor), la nivelul caracterului (iubirea insemnand
a-l accepta pe celdlalt asa cum este §i chiar mai mult, a-i suplini lipsurile, cultivand in sine
acele virtuti care celuilalt ii lipsesc), la nivelul inimii (cei doi avand a depdsi diferentele in
felul de a iubi i a-si intari iubirea reciproca prin iubirea copiilor), la nivelul inteligentei si
vointei (intrucat sotii sunt doua forte distincte dar conjugate in slujba binelui ciminului lor,
al societitii umane si al poporului lui Dumnezeu, va trebui ca ei s isi suplineasca unul
altuia lipsa de energie si sa 1si fie reciproc sprijin) si la nivelul sufletului (in acest sens sotii
vor fi legati intre ei i, in ultima instantd cu insusi Dumnezeu, ciruia ii vor rezerva timp in
rugdciunea comuni si individuald, vadind in acele momente ci El este prima lor
preocupare). Unitatea cuplului trebuie si primeze intotdeauna asupra celorlalte relatii ale
familiei; ubirea dintre soti va fi masura dupa care se va judeca de pilda dacd unul dintre
parinti poate si aibd secrete cu un copil: daca iubirea este destul de puternics, taina va
urmiri intotdeauna binele celuilalt si In acest fel este permisd, dar — daci iubirea este
mediocri — micile secrete ale unuia cu copilul vor putea cu usurintd deveni sursi de
discordie intre softl. In acelasi sens, este de precizat ca nu este obligatoriu ca sotii sd-si
spund totul unul altuia: masura va fi si de aceasta datd iubirea dintre ei. Unii soti doresc —
din perspectiva comuniunii — chiar si se spovedeascd impreund; acest lucru totusi nu este
sindtos: ei trebuie ficuti s Inteleaga ci relatia fiecdruia cu Dumnezeu este ceva dincolo de
iubirea lor si doar Dumnezeu priveste in adancul fiintei noastre. Sigur cd Isi pot marturisi
unul altuia sldbiciunile, dar relatia cu Dumnezeu rimane primordiald, unica. Fiecare dintre
soti Insa se va preocupa sa nu il impovireze pe celilalt cu fragilitatea sa, dezvaluind-o sau
ascunzand-o numai din iubire §i pentru ca iubirea si poatd creste. In fine, comuniunea
sotilor exclude poligamia, intrucit aceasta se opune demnititii femeii si barbatului st
planului lui Dumnezeu, care a dorit cisitoria ca o iubire totald, unicd si exclusival?.
2. 3. Egalitatea intru demnitate a barbatului si femeii

Biarbatul va intelege ci In sotia sa se implineste pentru el ceea ce odinioard
Dumnezeu a dorit pentru primul barbat, anume a-1 feri de singuritate si a-i oferi un ajutor.
Sprijinul nu va fi insd in familie unilateral, barbatul rdspunzand atentiei femeii si
considerandu-si-o egala, sotie, iar nu sclava. Legitura dintre ei va fi aceea a unei deosebite
prietenii. Aceasta este calea prin care sotul isi indeplineste indatorirea de sot. Prin iubirea
fata de fii, el isi indeplineste deopotriva indatorirea paternitatii: prezenta lui pozitiva alaturi
de copii este de neinlocuit in cresterea echilibrata a acestora. Prin responsabilitatea fata de
viata conceputd in sanul femeii, prin grija fatd de educatia adecvatd a fiilor, prin
desfasurarea unei munci care sa consolideze familia, prin marturia unei vieti crestine adulte,

19 Toan Paul al II-lea 1994-FC, § 19; 2003, § 17-19; Philippe 2003, p. 32-33; 236-238.
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barbatul triieste In familia sa insdsi paternitatea lui Dumnezeu, care se implineste prin
maternitatea femeii. De aceea, Indemnul lui Isus ca birbatul si nu-gi pirdseascd femeia
inseamnd deopotrivd a accepta viata care se dezvoltd in aceasta prin colaborarea sa; de
aceea Biserica i Insdsi constiinta umand se opun oricdrei forme de refuz al vietii?’.

In ceea ce priveste femeia, este de subliniat inci de la inceput ci ea este egald in
demnitate cu birbatul, inci de la creatie, amandoi avand drepturi si responsabilititi care
decurg din statutul lor de persoand. Istoria mantuirii oferd numeroase marturii asupra
perspectivei lui Dumnezeu in legdturi cu egalitatea dintre bdrbat si femeie. Aceasta
culmineaza cu decizia lui Dumnezeu ca Fiul sdu sd se intrupeze din Fecioara Maria,
modelul femeii mantuite. Este de precizat si faptul cd intre cei care l-au urmat pe Isus in
cursul activitatii sale publice §i s-au bucurat de prietenia lui se aflau §i femei (tocmai unei
femei s-a ardtat Isus intdi revenind dintre cei morti si femeilor le-a poruncit si le ducd
apostolilor vestea Invierii). Astazi, demnitatea femeii se cere reafirmati cu tirie, Biserica
avand a-i multumi Creatorului pentru misterul femeii si pentru tot ceea ce s-a savarsit prin
ea de-a lungul istoriei si femeii Insesi pentru faptul ci stie sd fie mama (colaborind in mod
deosebit la puterea creatoare a lui Dumnezeu i fiind o lumina de neinlocuit in viata fiilor,
incd din primele momente), sotie (unindu-si destinul cu al barbatului, spre comuniune si
viatd), fiicd si sora (plind de atentie), stalp al societatii (prin felul in care in munca stie sa
imbine ratiunea cu sentimentul). Desi sfera angajamentelor publice a fost rezervati pentru
multd vreme barbatului, femeii revenindu-i in mod traditional mai degraba rolul de sotie si
mamd, egalitatea lor justificd accesul ei la chestiunile publice. insi promovarea femeii
pretinde ca inaintea altor roluri sa fie recunoscutd valoarea celor de sotie si mama, fard de
care evolutia sa sociald §i culturaldi nu este deplin umand. Perspectiva crestind asupra
muncii, vazutd In stransd legaturd cu realitatea caminului, ajuta la intelegerea echilibrata a
rolului femeii in familie si societate. O valoare deosebitd are insd In viziunea Bisericii
munca femeii in casi, acesta fiind un punct esential in educatia fiillor. Asadar, desi
societatea trebuie si recunoasca dreptul femeilor de a Indeplini diverse functii publice, ea
nu ar trebui sd le constrangd in acest sens, punand pe primul plan indatoririle lor in sanul
familiei. Intre darurile i indatoririle proprii femeii, un loc esential il ocupd maternitatea;
desi in generarea fiilor §i barbatul joacd un rol esential, nasterea fiilor §i prima grija fata de
el sunt menirea femeii, dacd avem in vedere mai cu seami cat este ea de solicitatd in
perioada prenatald, postnatali si nu numai. Aceasti menire este un privilegiu special al
femeii — care are posibilitatea unicd de a simti felul In care creste viata in ea — dar totodata
si 0 mare responsabilitate — femeia fiind pazitoarea vietii care se nagte in sanul matern si
intrd prin ea in contact cu universul, diruirea ei fatd de mica fiintd care depinde integral de
ea ficand-o si se implineasci in ceea ce este feminitatea ei. Daci azi existd incd, in pofida
actiunilor in favoarea drepturilor omului, multe forme de discriminare a femeii, chiar mai
periculoase decit altidati intrucat sunt mai subtile, demnitatea femeilor se cere reafirmati
cu tarie?!.

20 Toan Paul al I-lea 1994-FC, § 25; 2003, § 27-28; 43.
21 Toan Paul al II-lea 1994-FC, § 22-24; 2003, § 29-32; 40-41; PPC, § 15.
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2. 4. Demnitatea iubirii sotilor

ITubirea sotilor are o valoare divino-umand; desi se exprimd intim in déiruirea
trupeascd, aceasta trebuie sd depiseascd stadiul inferior al simplei atractii erotice si si
rodeasci in Intreaga lor viatd. Adevirata valoare a actului conjugal, care este net superior
instinctelor de reproducere ale altor specii si demn de cinste, este datd de trdirea sa in
deplin respect fati de demnitatea umana. Aceastd valoare a iubirii se cere descoperitd i
invitatd pas cu pas, adesea in rugiciune, intrucat — departe de a se reduce la dimensiunea
sensibild — iubirea tine in chip profund de dimensiunea spirituald; intru Spiritul isi gaseste si
aceasta realitate frumusetea. Astizi, cand adevarata iubire este in atitea moduri amenintata,
sotii crestini trebuie si fie mai mult decat oricand martori ai adevaratei iubiri, unul fata de
altul si in fata lumii intregi, asemeni unor adevirati apostoli. Aceasta in virtutea faptului cd
angajamentul sotilor crestini este mai mult decat un simplu angajament uman: ,,da”-ul lor
reciproc este binecuvantat si innobilat in fata altarului de insusi Spiritul Sfant, care face
astfel Incat din acea clipi iubirea spirituald si se Intrepdtrundd cu cea umani,
aprofundand-o, purificind-o, implinind-o, spititualizand-o, ficand-o aptd pentru renuntare
si sacrificiu chiar, pentru a rodi pacea si bucuria. Dumnezeu insusi este prezent in
comuniunea sotilor?2,

Isus subliniazd valoarea §i demnitatea casatoriei inca de la inceputul activititii sale
publice, amintind ceea ce prevede Scriptura incd din primele sale pagini: barbatul isi va lisa
familia si se va uni cu femeia sa $i amandoi vor fi una, realizand astfel planul lui Dumnezeu
care a creat birbatul si femeia complementari in vederea comuniunii privind toate
nivelurile existentei umane, crescand impreund si avand grija de fiii lor. Aceastd comuniune
intru fidelitate a celor doi, in slujba copiilor si a sotilor insisi nu poate fi frantd de nici o
instantd umand; de aceea, urmand Indemnul lui Isus, Biserica a propovaduit inca de la
inceput, in pofida tendintelor contrare ale societatii greco-romane si iudaice (unde divortul
era acceptat), indisolubilitatea cisdtoriei. Unitatea i indisolubilitatea fac in fapt din cdsnicie
o institutie sigurd, sinitoasi, o ccluld de bazi a societitii umane si crestine. Aceastd
legitura a sotilor std la baza comuniunii mai largi a familiei, intre parinti si copii, intre frati,
cu rudele mai indepirtate etc. Iubirea este imboldul datoritd ciruia fiecare membru este
respectat in demnitatea sa de persoand si chip al lui Dumnezeu. Pe de altd parte, fiecare
membru al familiei are responsabilitatea ca, dupd propriile-i capacititi, si contribuie la
consolidarea comuniunii in sdnul acesteia; aceasta se va realiza mai cu seami prin
acceptarea, respectul si iubirea fata de cei mici, cei bolnavi, cei in varstd, prin impirtasirea
bucuriilor si a suferintelor deopotriva?3,

2. 5. Familia — comuniune a persoanelor

In planul lui Dumnezeu, familia este o comuniune de persoane, care se bazeazi pe
respectul (in sensul fidelitatii, acceptarii, Increderii, uniunii, iertarii cand este cazul) $i iubirea
fiecarei persoane fati de celelalte (independent de propriile dificultati). Indatortirea sotilor
crestini este azi, mai mult decat oricand, aceea de a demonstra lumii cid iubirea fideld

22 Toan Paul al II-lea 2003, § 20-22.
23 Gen. 2, 24; Toan Paul al II-lea 2003, § 23-25.
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si deschisa fatd de viatd este posibild si frumoasa si ci ea isi trage seva din bunatatea de
Tatd a lui Dumnezeu?4.

Familia este prima expresie a naturii sociale a omului, prima comunitate (acest
termen implicd deschiderea spre societate) umand, a cirei esentd este tocmai existenta intru
comuniune (acest termen trimite la o relatie personald intre ,,eu” si ,,tu”). Ea se bazeazd pe
statutul de persoand al fiintei umane si presupunc fidelitatea. Cristos a confirmat
prevederile Vechiului Legimant in privinta indisolubilitatii cdsatoriei: ,De aceea va lasa
omul pe tatdl sdu §i pe mama sa si se va alipi de femeia sa si vor fi amandoi un trup”,
addugand: ,,... Asa incat nu mai sunt doi, ci un trup. Deci, ce a impreunat Dumnezeu omul
sa nu desparta... Pentru invartogarea inimii voastre v-a dat voie Moise s ldsati pe femeile
voastre, dar din inceput nu a fost aga”. Generarea de fii transforma comuniunea sotilor in
comunitatea familiald, care prelungeste comuniunea sotilor asupra fiilor, desi in alt fel.
Iubirea, care este esenta comuniunii, trebuie s invingd in comunitatea familiald orice
slabiciune si orice formd de egoism. Paternitatea si maternitatea confirmd iubirea, desi nu
in mod automat; ea este o indatorire a ambilor soti, o sarcind de purtat cu multd incredere
in Dumnezeu. Din picate insa, experienta vadeste prea adesea cd iubirea umana este adanc
marcati de diverse probleme si cunoaste adevirate crize. Nu este o rusine ca in astfel de
cazuri familia si apeleze la persoane competente pentru a fi sustinutd; consilierea
matrimoniald, realizatd de persoane competente (psihologi, psiho-terapeuti, indrumatori
spirituali) poate fi de real folos pentru depisirea problemelor. Nu este Insd de neglijat nici
calea rugiciunii in orice dificultate, intruct iubirea umand nu poate fi intdritd decit de
Dumnezeu care este Iubire. Familia — o comunitate de persoane, care 1i cuprinde pe
parinti, copii i alte rude — este intemeiatd pe iubire §i in permanentd insufletitd de iubire.
Prima sa obligatie este aceea de a trdi dimensiunea comuniunii care are ca principiu
liuntric, forta si tel ultim iubirea. Fara de iubire, familia nu este o comunitate si nu se poate
desdvarsi ca atare. ,Toti membrii familiei, fiecare dupd darul propriu, au darul si
responsabilitatea de a construi, zi dupi zi, comuniunea persoanelor, ficind din familie «cea
mai completd si mai bogatd scoald de umanitate» ceea ce se traduce In fapte prin grija si
dragostea fatd de cei mici, fatd de cei bolnavi si batrani, prin serviciile reciproce zilnice, prin
impartirea bunurilor, a bucuriilor si suferintelor.”” Desigur, pentru aceasta sunt necesare:
spiritul de sacrificiu, Intelegerea, toleranta, iertarea si impacarea, viata in Cristos etc.?5.

Comuniunea In sanul familiei se bazeazi pe consensul matrimonial (angajamentul
reciproc al sotilor de a-gi ramane credinciosi pand la moarte, la bine si la rau) si presupune
iubirea, fidelitatea, respectul, uniunea definitivi, binele comun, care este simultan binele
fiecdruia (§i, implicit, al copiilor). Acceptarea si educarea copiilor sunt doud dintre
principalele scopuri ale familiei §i acestea sunt strans legate de angajamentul definitiv al
sotilor, de respectul dintre ei si fidelitatea pe care si-au jurat-o. Paternitatea si maternitatea
nu sunt o simpld indatorire de ordin fizic, ci si o misiune spirituald, intrucat implicd
devenirea persoanei care vine de la Dumnezeu si spre Dumnezeu se indreapta. In virtutea

2 Toan Paul al II-lea 1994-LF, § 15; 2003, § 16; Lotenzetti 2001, p. 530.
2 Gen. 2, 24; Mt. 19, 6-8; Toan Paul al II-lea 1994-FC, § 15; 18; 21; 1994-LF, § 7; Lotrenzetti
2001, p. 530; Brachet 1999, p. 72-74.
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acestui fapt, uniunea sacramentala a sotilor este prelungita in succesiunea generatiilor si se
videste ferment de unitate intre diversele generatiie.
2. 6. ... dupa chipul Treimii

intreaga creatie, ca si familia umand, isi au izvorul in paternitatea si maternitatea lui
Dumnezeu. In cazul omului, asa cum o ilustreaza primele pagini ale cirtii Genezei, pe
langi cuvantul creator ,,fie”, Dumnezeu adaugi: ,,S4 facem om dupi chipul si aseminarea
noastra”, punandu-l in legdtura cu misterul fiintei sale comunitare atunci cand l-a creat
barbat si femeie. Primilor oameni Dumnezeu le-a spus si creasci si si se inmulteasca,
stapanind pamantul, ceea ce vadeste demnitatea umanitatii in inima creatiei. Noul
Testament confirma legitura familiei umane cu misterul Trinitatii divine. Faptul ca si
barbatul si femeia au fost creati dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu justifica egalitatea
lor intru demnitate?’.

Unii teologi vorbesc despre familie ca despre o icoand a Preasfintei Treimi, pornind
de la dimensiunea fecundititii. Este o comparatie frumoasi, care insi nu trebuie
absolutizati. Intr-un fel, orice tatd este icoana lui Dumnezeu Tatil, orice copil este icoana
Fiului §i orice mama — icoana Spiritului Sfant, dar fecunditatea din sanul Treimii este in
mod fundamental spirituald, adici radical diferiti de cea a familiei, care tine de ordinea
naturali. Este vorba despre doud planuri distincte care fac imposibildi o comparatie
imediata. In fapt, misterul Treimii nu se reveleaza direct prin familie, altfel familia ar fi o
imagine nemijlocitd a Treimii in ordinea naturald; or, nu este aga. Existd Insd ceva din
fecunditatea Treimii care se reflecti simbolic in fecunditatea umani. In fapt, familia poate
fi doar metaforic privitd in legaturd cu misterul Preasfintei Treimi; intr-o analiza mai
aprofundati a acestei paralele, copilul ar trebui privit ca imagine a Spiritului iar mama — a
Fiului, intrucat tatdl si mama sunt izvorul copilului, dupd cum Tatdl si Fiul sunt izvorul
Spiritului. $i totusi — in aceastd viziune, mama este legatd de Spirit; acest lucru s-ar putea
explica prin actiunea celei de-a treia persoane divine in intruparea Fiului. Dar, din
perspectiva intrupdrii putem gasi un termen mult mai real de comparatie a Preasfintei
Treimi in Sfanta Familie. Despre familie vom vorbi asadar mai degrabi ca despre locul In
care, in misterul iubirii §i fecundititii, se manifestd ceva din taina iubirii §i fecunditatii
Treimii?s.

In tot cazul, familia crestini isi are originea in Dumnezeu-Treime, care nu este un
Dumnezeu solitar, ci comuniune de viati, o adevératd familie de vreme ce cunoaste
trasiturile esentiale ale acesteia: paternitatea, filiatiunea si iubirea. Demnitatea familiei
constd agadar tocmai In aseminarea sa cu Dumnezeu-iubire: pentru a se asemina cu
Dumnezeu (unitate absolutd in trei persoane), umanitatea trebuie sa se alcituiascd dintr-o
pereche in care birbatul si femeia sunt uniti prin iubire, asa dupa cum ilustreazi primele
pagini ale Scripturii: ,,S1 a zis Adam: «latd, aceasta-i os din oasele mele i carne din carnea
mea; ea se va numi femeie, pentru ci este luatd din barbatul sdu. De aceea va lisa omul pe
tatil sdu si pe mama sa §i se va uni cu femeia sa $i vor fi amandoi un trup»”. Demnitatea

26 Toan Paul al II-lea 1994-LF, § 10.
27 Gen. 1, 26-28; Ef. 3, 14-16; Ioan Paul al IT-lea 1994-LF, § 6.
28 Philippe 2003, p. 138-139; Gendron 1986, p. 71-73.
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cdsatoriei crestine deriva si din caracterul sdu sacramental, a cirui semnificatie rezultd din
istoria mantuirii, o istorie a legdmantului dintre Dumnezeu si Israel, dintre Cristos si
Biserica sa; in fapt, ddruirea lui Cristos pentru Bisericd si rdspunsul de iubire al acesteia
constituie adevirate pilde pentru sotii crestini: sotii vor ajunge si cunoasci plinatatea iubirii
doar traind iubirea lui Cristos unul fata de altul®.
3. Semnificatia cdsdtoriei
3. 1. Iubirea conjugali, temelie a familiei
3. 1. 1. Iubirea dintre sofi

Omul este singura fiingd doritd de Dumnezeu pentru sine; cu toate acestea, el nu se
poate Implini decat prin diruirea de sine: acesta este paradoxul iubirii. Diruirea persoanei
implicd o dimensiune definitivd si irevocabili. De aceea indisolubilitatea este una dintre
trasiturile cdsitoriei; de aceea se leagd aceasti taind intr-atdt de iubirea definitivd a lui
Cristos pentru omenire. Déruirea reciproca a sotilor se intrupeaza in daruirea lor corporald
si, apoi, In fiu, el insusi dar3.

lubirea sotilor trebuie s aiba la baza iubirea spirituala, caracterizatd prin faptul de
a-i dori celuilalt binele. In cisnicie, aceastd iubire dobandeste un caracter unic, prin faptul
cd — transformatd prin harul sacramental — se intrupeazd deplin in daruirea corporald,
deschisd misterului procredrii; chiar daci iubirea spirituald poate uni intr-un anumit fel
persoancle consacrate, totusi aceasti comuniune nu va atinge niciodatd un realism
asemandtor celei conjugale. Din aceastd perspectivd, ddruirea trupeascd in cisnicie este
implinirea fireascd a iubirii spirituale, iar misterul fecunditatii este un dar supraabundent al
acesteia. Desigur, iubirea dintre soti se cere educati, intrucat este adanc marcatd de
egocentrism (fapt posibil de constatat direct) sau concupiscentd (fapt revelat). In mod
ideal, sotii ar trebui sa se daruiasca total unul altuia, fird a socoti roadele daruirii, fird a
pretinde raspunsul celuilalt, fira a avea cea mai mica intentie de a-l poseda pe celalalt.
Tubirea (atat cea pricteneascd cit i a sotilor) se cere intretinutd, adesea fiind necesar s o
luim cu fervoare de la capit, depasind orice ricire, orice dificultate, orice egoism. In
aceastd perspectiva, aspectul pasional (instinctiv chiar) al sexualitatii joacd un rol esential,
cu toate ¢4, in pofida prerii prea rispandite azi relativ la identificarea armoniei sexuale cu
iubirea, primordiala pentru iubire este alegerea personald a celor doi, aspectul spiritual
adicd. Tocmai pentru ci o parte constitutivd a iubii sotilor este Insd aspectul pasional,
egocentrismul va avea influente puternice, incercand mereu si deturneze iubirea spirituald
de la finalitatea care ii este proprie; In acest caz, aspectul pasional trece pe locul intdi, or
aceastd dimensiune sensibild este cea mai supusd schimbdrilor, uzurii. Ea poate fi
intretinuta, reinnoitd doar de dimensiunea spirituald. Iatd de ce iubirii umane a sotilor ii este
atat de necesar harul; iatd de ce Cristos a vrut sd aseze iubirea umani sub spectrul unui
sacrament. Harul sacramental reinnoieste mereu dorinta daruirii, independent de inerenta
uzurd a dimensiunii sensibile sau de naturalele rabufniri ale concupiscentei si egoismului,
nepermitand ca iubirea umana si moara dupa legile firii. Sacramentul cisétoriei este un dar

2 Gen. 2, 23-24; Ef. 5, 21-33; Ioan Paul al II-lea 2003, § 9-12.
30 Toan Paul al II-lea 1994-LF, § 11.
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gratuit facut de Cristos iubirii umane pentru ca in aceasta iubirea divind i prietenia
spirituald si Invinga asupra egoismului, dorintei de posedare, setei de plicere etc.?!.
3. 1. 2. Semnfficatia sacramentului cdsatoriel

,»Cristos Domnul a coplesit cu binecuvantiri [aceastd iubire umani] cu multe
aspecte, ndscutd din izvorul divin al dragostei si constituitd dupd modelul unirii lui cu
Biserica. Intr-adevir, dupd cum Dumnezeu i-a iesit odinioard in intimpinare poporului sdu
cu un legimant de iubire i fidelitate, tot astfel, acum, Mantuitorul oamenilor §i mirele
Bisericii iese in intAmpinarea sotilor crestini prin sacramentul casitoriei. Mai mult, El
rimane cu ei pentru ca, asa cum El Insusi a iubit Biserica si s-a dat pe sine pentru ea, tot
astfel si sotii, prin daruire reciprocd, sid se iubeascd unul pe altul in fidelitate perpetua.
Autentica iubire conjugali este asumatd in iubirea dumnezeiasci si este calauziti si
imbogititd de puterea riscumpdritoare a lui Cristos si de actiunea mantuitoare a Bisericii,
pentru ca sotii si fie realmente dusi la Dumnezeu, sa fie ajutati si incurajati in misiunea lor
sublimd de tati $i mama. De aceea sotii crestini sunt Intdriti si, intr-un fel, consacrati
printr-un sacrament special in vederea indatoririlor §i a demnititii lor; indeplinindu-si prin
puterea acestuia misiunea conjugald si familiald, patrunsi de spiritul lui Cristos prin care
intreaga lor viata este strabatutd de credintd, sperantd si iubire, ei se apropie tot mai mult de
propria desavarsire si de sfintirea reciproca, contribuind astfel impreund la preamarirea lui
Dumnezeu’32.

Din perspectiva crestind, cidsitoria are un caracter unic, definitiv §i indisolubil,
raspunzand planului dintru inceput al lui Dumnezeu, in timp denaturat din pricina
impietririi inimii umane, dar restabilit In puritatea sa originard de citre Cristos. Mai mult in
virtutea misterului intrupdrii §i rdscumpdrarii, cisitoria cresting, inaltati la rangul de
sacrament, exprima iubirea lui Cristos pentru Biserica sa: ,, Taina aceasta mare este; iar eu
zic in Cristos si in Bisericd”.33 Acesta este motivul pentru care, in pofida indiscutabilelor
dificultati pe care le traverseazd actualmente familia, Biserica nu cedeazi presiunilor
mediului si nu admite compromisuri, ciutand chiar sd demonstreze lumii care a pierdut
simtul sacramentului cisatoriei, prin pilda familillor crestine, ca este posibil §i azi ca
barbatul si femeia si trdiascd In conformitate cu planul lui Dumnezeu si demnitatea
persoanei umane. Familia crestind trebuie astfel sd fie o ,,veste bund” in lumea de astdzi
care adesea militeazd Impotriva ei.

Demnitatea cisitoriei decurge din faptul ci legimantul dintre birbat si femeie este
o expresie a comuniunii de iubire dintre Dumnezeu §i oameni. Acest lucru este demonstrat
de intreaga istorie a poporului ales: de cate ori nu este comparatd necredinta lui Israel cu
adulterul; iubirea fideld a lui Dumnezeu, nefranti de frecventa infidelitate a lui Israel,
trebuie sa fie modelul fidelitatii dintre soti. Iubirea lui Dumnezeu fati de oameni isi giseste
culmea 1n Ciristos, cel care se dd pe sine insusi pentru umanitate. Daruirea lui Cristos este
asadar prototipul iubirii dintre barbat §i femeie. Prin urmare, cisitoria a doi botezati — un
proiect uman binecuvantat de Bisericd, facand obiectul unui sacrament si beneficiind de

31 Philippe 2003, p. 62-69.
2GS, § 48,
5 Mt. 19, 8; Ef. 5, 32.
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hrana celorlalte sacramente — inseamni o impreuni-slujire a celor doi, ei fiind uniti la
acelasi jug, dar si sperand si crezand Impreund, deveniti un singur trup si un singur spirit.
Ca orice sacrament, cisitotia este imaginea nuntirii dintre Cristos si Biserica sa, imaginea a
ceea ce s-a Intamplat pe cruce: prin cdsitorie, sotii au harul §i indatorirea de a vesti in
cuvant si fapta — intre ei i fata de copii — lucrarea de mantuire a lui Dumnezeu. Efectul
sacramentului cisdtoriel este legitura conjugald, unire deplind si definitiv a persoanelor, la
nivel spiritual si trupesc (implicand fidelitatea si indisolubilitatea), in deschidere fata de
fecunditate. Inainte de Conciliul Vatican 1, principalul scop al cisidtoriei era considerat
procrearea; aceastd idee putea sa degenereze insi in tendinta de a se considera copilul un
drept al parintilor. Teologia post-Vatican II insisti de aceea pe ideea ci primul scop al
casatoriei este iubirea Insasi a sotilor si sfintirea lor; de aici decurge o viziune pozitiva si
asupra cuplurilor sterile. Aceastd ordine s-a cristalizat insd progresiv in traditia Bisericii si
corespunde unei viziuni realiste asupra iubirii umane*.

Teologia sacramentelor este dificil de propus omului de astdzi, Intrucit acesta
intelege cu greu diferenta dintre riturile de initiere ale altor religii si sacramentele vietii
crestine; si totusi, aceastd diferentd se cere reafirmata cu tarie. Asa de pild4, desi in jurul
momentelor esentiale ale vietii umane — §i mai cu seama in cazul nuntirii — diverse culturi §i
religii au dezvoltat diferite rituri, cisdtoria crestind depaseste cu mult acest stadiu, fiind
semnul eficace al iubirii lui Cristos (izvorul tuturor sacramentelor este chiar inima sa si
esenta lor — impartisirea din iubirea lui si misterul Mantuirii); sacramentele ne sunt
conferite in diverse etape ale vietii pentru a ne apropia mai mult de Cristos §i a putea
coopera mai bine cu El in a face voia Tatalui. Sacramentele Bisericii perpetueaza gesturile
lui Cristos si cuvintele sale, si unele si celelalte fiind modalitati prin care El le impartiseste
oamenilor iubirea, ceea ce a facut intreaga sa viata, pana la cruce. Tocmai in momentul
rastignirii se nasc sacramentele, atunci cand sutasul stripunge inima lui Isus deja mort;
acesta este gestul ultim al ddruirii lui Cristos, care nu doreste sd pdstreze nimic pentru sine.
Sacramentele sunt definite Insi deopotriva ca gesturi ale Bisericii; in calitatea sa de mireasd
a lui Cristos, Biserica este implicati si ea in gesturile mirelui: Isus a instituit sacramentele,
iar Biserica le perpetueaza®.

Faptul cd Isus nu s-a cdsitorit nu este un argument suficient in combaterea
sacramentului casatoriei dupa cum ar dori unii; sacramentele nu sunt pentru Cristos, care
pastreaza o continua si nemijlocitd legatura cu Tatdl, ci sunt pentru oameni. Chestiunea
momentului instituirii sacramentului cisatoriel este deopotriva discutatd. Desi Isus este
prezent la nunta din Cana, nu acesta este momentul instituirii cisatoriei; prezenta si
lucrarea sa aici vadesc insa faptul ci Isus nu se opune cisatoriei — calea normala a vietii
umane — i, mai mult, cd o vrea prilej de bucurie. Semnificativ pentru atitudinea lui Isus
vis-a-vis de casdtorie este si textul de la Mt. 19, 3-12. De aici rezultd faptul cd Isus
considerd ci taina cisitoriei are un fundament natural si isi are originea In Creator; acesta a
inscris in natura omului dorinta de a trdi in cuplu §i de a intemeia o familie. Temelia
naturald a cdsitoriei este ceea ce distinge acest sacrament de toate celelalte. Prin faptul ci

% Toan Paul al I-lea 1994-FC, § 12-13; MCA, p. 1106-1107; Barbellion 1993, p. 179-182.
3 Philippe 2003, p. 69-75.
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randuieste o realitate naturald ca §i sacrament, Isus vrea sa se facd garantul ei i sd-i redea
puritatea otiginard; in acest sens subliniazd ideea Impietririi inimii In legituri cu
permisiunea lui Moise ca In caz de adulter birbatul si-si repudieze femeia. Isus doreste si
relnnoiascd iubirea umand, integrand cdsdtoria In iubirea divind. Noua dimensiune
imprimatd de Cristos cdsdtoriei este confirmatd de textul paulin deja citat Ef. 5, 22-33. De
aici rezultd faptul cd taina cisdtotiei isi are modelul in unirea dintre Cristos si Biserica sa si
din aceasta isi trage seva. Acesta este un argument suficient de puternic pentru afirmarea
cidsitoriei ca sacrament, in pofida maniheismului (care respinge orice lucru sensibil,
trupesc, considerandu-l riu In sine) sau protestantismului (care nu accepti intre
sacramentele Bisericii cidsitoria, justificand acest refuz prin ideea naturii umane corupte,
respectlv a pacitoseniei relatiei dintre barbat si femeie — cdsatoria fiind in viziunea
protestantd doar tolerati de Dumnezeu si netinind de oranduirea bisericeasci) cu ale ciror
tendinte s-a confruntat Biserica de-a lungul timpului. Biserica afirma prin urmare ci taina
cisdtoriei este o realitate naturald acceptatd de Cristos si ridicatd la rangul de sacrament,
prin relnnoirea naturii corupte3d.

Existd In afara pasajelor deja citate si alte texte neotestamentare care vorbesc despre
cisitorie. Unul dintre acestea este cel refetitor la femeia mdritatd de sapte ori. Aceastd
pericopd implici din nou intelegerea faptului ca in sacramentul cisitoriel existd o
dimensiune care depaseste aspectul strict pimantesc. A afirma cd din taina cisdtoriei nu
rimine nimic dupd moarte ar fi tot una cu a afirma in Cristos un mesianism strict
temporal, de vreme ce Isus este cel care a fondat-o ca sacrament. Daci institutia naturald a
cdsatoriei este pentru viata lumeasci, cei doi soti ducand pand la capit iubirea dintre ef si
asigurand perpetuarea speciei, totusi, aceasta cerintd pamanteasci merge mai departe, fiind
otanduiti spre Impiritia lui Dumnezeu: cisitoria diruieste oamenilor copii, dar
deopotrivi le diruieste fii Bisericii si lui Dumnezeu insusi. Sacramentul cisitoriei depdseste
astfel simpla ordine lumeascd; legiturile stabilite in sanul familiei se perpetueazi si dupd
moarte, parintii fiind glorificati in fiii lor, iubirea umana dintre sot si sotie ddinuind si ea,
desi deplin transformatd, in ordinea iubirii spirituale, fratesti, divine. In acest sens ne vom
»asemdna ingerilor”: desi trupul glorios ne va deosebi In continuare de acestia, el va fi
menit intai glorificirii lui Dumnezeu si abia apoi iubirii spirituale fatd de frati. Din
sacramentul casdtoriei In cer ddinuie ceea ce a fost lumind a lui Cristos si iubire divind In
dragostea umani: acesta este aspectul vesnic al iubirii, purificat in eternitate de orice
pasiune’”.

Cu privire la posibilitatea administririi sacramentului cisitoriei de citre un preot
atunci cand 1si dd seama cd iubirea celor doi tineri nu este suficient de profundi, este de
precizat ci el nu are dreptul si-i refuze. Poate, asemeni parintilor (al ciror consimimant
nu este necesar pentru validitatea cisatoriel) sd i indrume, sd le deschidd patern ochii
asupra a ceea ce implicd angajamentul lor, dar nu-i poate constringe sd-1 amane; va trebui
sa ii sustind apoi de-a lungul vietii conjugale, mai cu seama daca apar probleme. Atunci

36 In. 2, 1-11; Philippe 2003, p. 76-80; Brachet 1999, p. 48-51; Ioan Paul al II-lea 1994-LF, §
18-19.
37 Mt. 22, 22-33; Philippe 2003, p. 80-81.
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cand in schimb un preot realizeaza cd doi tineri nu cer sacramentul casatoriei deplin
constienti de semnificatia sacramentului, ci mai degrabd din dorinta de a se conforma
traditiei, el este dator si le propuna o pregitire pentru primirea cisdtoriei. Aceastd trebuinti
este incd mai acutd atunci cand preotul isi di seama cd respectivii tineti nu au deloc
credinta; el nu va administra cu usuringd sacramentele, amanand cdsitoria §i
preocupandu-se mai Intai de formarea tinerilor la credintd. Daci totusi unul dintre cei doi
candidati la cununie este credincios, in virtutea acestui fapt preotul i poate binecuvanta,
sustinand atragerea la credintd si a celuilalt. Este important, pe de o parte, ca preotul sa
discearnd asupra starii tinerilor si, pe de altd parte, ca ei Ingisi sd aiba responsabilitatea de a
si-0 recunoaste3s.

in esentd, angajarea unui barbat §i a unei femei intr-o cdsatorie ar trebui si contina,
cel putin implicit, o intentie care s-ar putea exprima astfel: ,, Doamne, noi stim — fiecare
dintre noi doi o stie pentru sine si pentru celdlalt — ca suntem indrigostiti numai de tine;
stim ci sensul vietii este fubirea pe care ne-o déruiesti si c4 nimeni nu va putea vreodati si
te inlocuiasca. ip multumim c ai sadit in viata noastrd nenumdrate semne ale acestei iubiri
si mai cu seamd cd ne-ai ficut unul altuia semme. Ne-ai dat amandurora aceastd chemare
singulard si pretioasd, exigentd si dulce, de a intruchipa Iubirea ta, putind si o
experimentam pana si in trupul nostru, in imbratisarea noastrd, in unirea noastrd, in
fecunditatea noastrd si in tandretea noastrd. Ajuti-ne si rimanem mereu un astfel de
sacrament.” Aceste cuvinte pun in evidentd cele trei caracteristici esentiale ale cdsatoriet:
indisolubilitatea, unicitatea si fecunditatea, despre cate voi vorbi mai jos.

3. 1. 3. Logodna; semnificatia pregadtirii Ia cdsdtorie

Daci in cazul cilugiriei vorbim de o perioadd de pregitire (noviciat), in ceea ce
priveste casatoria este necesar si vorbim despre logodnd dar si de o pregatire mai
indelungata care ar fi educatia la iubire; de fapt, aceasta este necesara fiecirei stari de viati,
caci, In final atat cdsatoria cat si viata consacratd sunt chemari la iubire (a iubi un om sau pe
Dumnezeu), ceea ce permite de altminteri persoanelor cu viatd consacrati in calugarie sau
preotie celibatard si inteleagd viata cuplurilor si familiei. Aceastd educatie la iubire se
reduce in esentd la ideea ca iubirea inseamna déruire personald si orice exigentd (de la
temele pe care trebuie si le facd scolarul si pand la luptele pe care le are de purtat
adolescentul) este randuita in vederea largirii inimii noastre si dobandirii capacititii de a ne
depdsi pe noi Ingine si a ne deschide unui bine superior, contrar tendintelor datorate
pervertirii naturii noastre; in fapt, In aceasta capacitate de a ne reinnoi iubirea $i de a depasi
orice obstacol din ubire consta diferenta dintre adevirata educatie (atat de rard, din pacate)
si dresaj (care inseamnd a dobandi un stil anume de viatd). Dincolo de aceasti pregitire
indepdrtatd, existd pentru fiecare stare de viati o pregatire speciald: noviciatul pentru viata
calugireascd, seminarul pentru preotie si logodna pentru casatorie. Logodna este o practica
traditionald a Bisericii, vizand binecuvéntarea intentiei de a se casatori a doud persoane care
si-au recunoscut iubirea reciprocd pentru ca ele si poatd trai mai deplin acest timp de
pregitire. Din picate, astizi importanta logodnei este minimalizata, pana la a fi cu totul

3 Philippe 2003, p. 95-97.
3 Sicari 2004, p. 50-51.
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nesocotitd de cei mai multi dintre aceia care solicitd sacramentul casatoriei. Sensul logodnei
este acela de a favoriza cit mai deplina dezvoltare a iubirii spirituale intre cei doi; acesta
este motivul pentru care Biserica interzice relatiile sexuale prematrimoniale intr-o lume in
care este atat de raspanditd ideea ci armonia sexuald este deosebit de importantd si aceea
ca optima cunoastere intre cei doi se datoreaza relatiilor sexuale. Nu este asa: doar o iubire
spitituald suficient de puternicd va putea si consolideze cuplul si familia, ajutindu-le sd
infrunte problemele inerente; or, daci aceasta nu se dezvolta in timpul logodnei,
independent de implicarea sensibili — instinctuald, este adevirat, si prin aceasta puternicd —
ulterior va fi §i mai greu sd se clideascd. Iubirea spirituald trebuie sd fie legatd de iubirea
divind; de aici necesitatea unui profund respect reciproc, in lumina lui Cristos. Chiar si
atunci cand — aga cum se intimpld cel mai adesea — iubirea dintre cei doi se naste cu
pasiune, aceasta se cere subordonatd iubirii spirituale. Desi nu mai este ceva comun, acest
lucru este in ordinea fireascd a lucrurilor, intrucat iubirea spirituald este superioard celei
pasionale. Este bine ca in timpul pregatirii pentru cisitorie logodnicii sa-gi traiasca viata
crestind Impreund, rugindu-se in doi, participind la sfanta liturghie impreund,
impartasindu-se amandoi, participand la o reculegere, activand intr-o comunitate; in acest
fel, ei recunosc ci iubirea lui Dumnezeu si pentru Dumnezeu este primordiald pentru
amandoi st pentru fiecare in parte. Este necesar ca in timpul logodnei (o perioadd in care
fiecare este mai maleabil si mai deschis) si se stabileasc o serie de lucruri esentiale: ceea ce
nu se acceptd acum cu greu se va accepta mai tarziu; asa este §i cu relatia fiecdruia cu
Dumnezeu: este esential ca fiecare si inteleagd faptul cd iubirea pentru Dumnezeu nu
poate fi rivald iubirii pentru celdlalt, ci sursa de viatd pentru aceasta. Esentiald este in
perioada logodnei agadar aprofundarea cunoasterii, la nivel psihologic si spiritual In primul
rand: este esential ca logodnicii sa-si cunoasca unul altuia calititile si defectele, principiile si
problemele. Cunoasterea se cere insd subordonati iubirii. De aceea nu este necesar si
spunem totul dintr-o datd, fubirea care se construieste neavand intotdeauna destul fortd
pentru a purta poverile trecutului; dar nici nu trebuie ascunse sistematic toate defectele,
iubirea nu ar mai fi astfel transparentd. In ceea ce priveste necesitatea de a mdrturisi
caderile anterioare (de pildd faptul ci ea a cunoscut §i alti logodnici, ci a mers prea departe
intr-o relatie, ci a devenit mama etc.), un principiu ar fi acela de a descoperi lucrurile care
au avut consecinte si nu neapdrat pe acela care tin iremediabil de trecut si nu au sechele;
este vorba insd pand la urmi de o problemi de constiinta si acelasi rispuns nu va fi valabil
in toate cazutile. Oricum insd, masura trebuie si rimana iubirea*®.

in timpul logodnei, tinerii se vor preocupa deopotrivi s aprofundeze perspectiva
Bisericii asupra casatoriei si familiei si toate aspectele pe care aceasta le implicd, intelegand
mai cu seami necesitatea de a coopera pentru a creste in iubire, dupa vointa lui
Dumnezeu. Doar o educare constanti a iubirii, incd din timpul logodnei, le va permite
viitorilor soti si nu vadid exigentele Bisericii doar ca pe niste simple interdictii, ci drept
elemente ale ubirii insesi. In timpul logodnei cei doi trebuie si analizeze impreuni aspectul
fecunditatii si al educatiei copiilor, cizand de acord asupra numdrului de fii pe care si-i
doresc st asupra principiilor formdrii pe care le-o vor acorda acestora; divergentele de

40 Philippe 2003, p. 121-128; Ioan Paul al II-lea 1994-FC, § 66-68; Brachet 1999, p. 79-81.
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opinie in acest ultim domeniu (datorate in principal diferentelor de educatie in familiile de
provenientd) pot si se transforme in opozitie daci nu sunt limurite de la Inceput. La fel
este si in cazul apartenentei religioase diferite; este necesar ca logodnicii si decidd in ce
religie sau confesiune isi vor educa fiii. Aceeasi problemi se pune si in privinta stabiliii
angajamentelor sociale ale fieciruia dintre soti; este important de hotarat de la inceput dac
sotia va lucra sau nu, dacd exercitarea profesiei va sustine familia sau o va deteriora. Nu
este lipsita de importanti nici influenta familiei de provenientd: multe cupluri au esuat din
pricina influentei prea marti a parintilor unuia dintre soti; este de aceea important ca in
petioada logodnei si fie cantarit si rezolvat acest aspect. Este de vazut chiar dacd probleme
cum ar fi convingerile lor religioase, culturale sau profesionale etc. nu constituie o piedicd
in calea cdsitoriei; este de dorit ca aceste lucruri sd fie limurite Inaintea cisitoriei si nu
amanate. Altfel, existd riscul ca, dupd un mai mic sau mai mare ristimp, cei doi si constate
cd nu mai pot trdi impreund. Perioada logodnei — si nu cisatoria de probd, care vizeazi
implicarea sensibild in defavoarea cresterii spirituale — este menitd tocmai congtientizarii
multiplelor aspecte care se intampla sd intervind in viata cuplului dezechilibrand iubirea; cu
realism, trebuie si recunoastem ci acestea pot constitui tot atatea piedici in fata casatoriei,
dar i cd sunt cu putinta de inldturat, prin iubire*!.

In ceea ce priveste durata logodnei, aceasta tine de traditiile locale; poate si se
extinda Intre cateva saptdmani si cativa ani, dar potrivit este sa dureze sase luni — un an,
astfel rimanand ceea ce trebuie si fie: un timp mai intens de pregatire pentru cisitorie.
Relativ la varsta potrivitd pentru cisdtorie, Biserica impune o limiti minimd, secundati de
prevederile civile ale diferitelor locuri; in fapt Insd, este o chestiune de maturitatea: un tandr
la doudzedi ani se poate vidi mai matur i mai apt s se angajeze intr-o cisnicie decat unul
la treizect ani. Perioada logodnet ii va ajuta si in acest sens pe tineri: vor putea in cursul ei,
singuri sau cu ajutorul celor apropiati, si-si dea seama daca sunt suficient de maturi pentru
responsabilititile casdtoriei*?. Logodna este o stare distinctd de simpla prietenie i totodatd
de iubirea conjugald, depinzand insd de ambele; in fond, logodna este o etapd de crestere
de la prietenie spre daruirea deplind in cisdtorie; este o stare de asteptare, a cirei
importanta derivd din finalitatea urmdriti. Fervoarea logodnei determini adesea calitatea
vietii ulterioare a cuplului. De aceea este important ca logodnicii sd trdiascd aceastd
perioada in deplin respect unul fatd de celalalt, cautand sd faci sa creasci dimensiunea
spirituald a iubirii lor — mai putin imediati si accesibild decat dimensiunea sensibild, dar
totodatd superioara acesteia si aptd sa o purifice®3.

3. 1. 4. Iubirea si trupul

Corpul este parte constitutiva a omului; el poate fi sprijin In cresterea iubirii sau,
dimpottivd, poate Impiedica iubirea si se dezvolte. Iubirea cere o manifestare la nivel
exterior deja pentru simplul fapt de a putea fi cunoscutd, acceptatd sau refuzata.
Dimensiunea trupeascd nu se reduce asadar la cea sexuala: trupul se manifestd prin zambet,
gesturi, diverse atitudini: nu putem nici si facem abstractie de trup nici si consideram ca

4 Philippe 2003, p. 128-132.
# Philippe 2003, p. 132-134.
# Philippe 2003, p. 134-135.
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acesta este singurul aspect care ne defineste, intrucat trupul si sufletul sunt strans legate in
fiinta noastrd (trupul este pentru suflet si sufletul este forma si actul trupului). Actiunile
omului pornesc din suflet, dar se exercitd prin trup; trupul mijloceste cunoasterea lumii
exterioare etc. Actiunea trupului nu este niciodatd neutrd; el nu este o inchisoare pentru
suflet, ci este si trebuie s4 fie poarta spre lumea exterioara si un instrument pentru actiunea
sufletului. Tubirea este exigentd, pretinde o ierarhizare clard intre dimensiunea trupeasci si
cea spirituald si implici o educatie in vederea propriei cresteri. Astfel, dacid daruirea
trupeascd nu presupune o diruite mai profunda este pur si simplu ceva animalic sau chiar
mai josnic. Trupul trebuie ficut pirtas la dimensiunea spirituald. Demnitatea trupului este
deosebiti: prin el putem deveni izvor de viatd; aceasta potenti nu trebuie insi deformata,
fiind necesar ca ea sa fie subordonata unei proportionale diruiri spitituale, fie in cisatorie
(in sensul unui definitiv angajament de iubire), fie in viata consacrati celibatard (in sensul
renuntrii la exercitarea capacititii de comuniune conjugala si procreare)*4.
3. 1. 5. Locul sexualitdtii in cdsatorie

Dat fiind ci trupul este o parte esentiald din fiinta noastra, si sexualitatea este o
dimensiune importanti. Ea imprimd anume caracteristici fiecirui om: desi sufletul spiritual
al barbatului i femeii este fundamental acelagi, el se va manifesta in mod deosebit la unul
si la altul, mai cu seamd la nivel psihologic. Chiar daca nu este direct In linia naturii,
renuntarea la dimensiunea sexuald in vederea consacririi lui Dumnezeu nu este nici
impotriva ei, la fel cum nu este necesar ca o prietenie sa ducd neaparat la unirea sexuald
pentru a se implini. De altminteri, atractia sensibili nu favorizeazi intotdeauna dezvoltarea
iubirii spirituale, decat atunci cand se naste dupd aceasta din urma si cuplul vegheazi la
pastrarea dimensiunii spirituale. Niciodatd problemele la nivelul fubitii nu se rezolva prin
dimensiunea trupeascd (v. chiar sexuald dupd o pirere foarte rdspanditd azi), nici in
cisitorie, nici Inainte. Dimpottiva, fubirea sensibild impiedicd prea adesea dezvoltarea
iubirii mai profunde. Or, tocmai pentru a rimane umand, sexualitatea nu se reduce la
aspectul pur genital, fiind o problemd care antreneazi in primul rand sufletul. Astizi
sexualititii 1 se acordd o mare importanta; cu toate acestea, atunci cand a pus bazele
cuplului uman, Dumnezeu nu s-a gandit In primul rdnd la acest aspect. In intentia sa in
legiturd cu unirea dintre barbat §i femeie, un loc primordial il detine cu siguranta iubirea
spirituald, alegerea personald. Este drept cd aceasta presupune daruirea trupeascd reciproca
in vederea exprimarii iubirii sotilor $i a unei posibile fecunditati. Sexualitatea constituie prin
urmare o valoare pentru orice birbat si orice femeie. Actul conjugal implici o dubla
semnificatie: aceea a unitatii §i aceea a procredrii. Cand acestea sunt despdrtite, actul sexual
se opune planului divin intrucit se exclude deplinitatea ddruirii: aceasta nu mai este totald.
Unirea trupeascd este asadar in primul rand culmea — din punct de vedere pasional, sensibil
— ddruirii celor doi (pastrand insa si aspectul spititual al iubirii, fird de care nu ar mai fi o
iubire umana) si totodatd izvorul unei alte fiinte, rod al iubirii sotilor (si nu sintezd a celor
doi). Aceste doud aspecte nu sunt separabile, in pofida tentatiei constante de a fringe ceea
ce Dumnezeu a unit. Din motive mai mult sau mai putin valabile, se cauta adesea evitarea
fecundititii $i mentinerea unirii, In fapt, diruirea trupeasca intretine cel mai adesea

4 Brachet 1999, p. 17-18.
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fervoarea iubirii; este nevoie de multa iubire spirituald pentru ca relatia sa nu aibd nevoie de
sexualitate pentru a se mentine. Evitarea fecundititii — independent de motiv — prin
diverse ,,tehnici”, naturale sau artificiale, nu se justificd prin ideea cd daruirea este propria
finalitate a iubirii; este adevirat cd sotul nu trebuie iubit pentru copilul care se poate naste
(ar fi un mod subtil de a-l folosi), dar — desi iubirea §i fecunditatea sunt doud aspecte
distincte — ele nu trebuie separate. De aici posibilitatea ca — din ratiuni umane valabile, cum
ar fi de pildd un numar deja mare de copii si dificultatea de a se mai intretine unul — sotii sa
evite fecunditatea unindu-se in perioadele nefertile ale femelii, respectand ritmul natural.
Spre deosebire de tehnicile artificiale de contraceptie, in acest caz sotii nu se opun
fecunditatii; in caz cd ea intervine, nu fac nimic impotriva, ci o acceptd. Faptul ci sotii
apeleazd din motive fundamentate la metoda naturali de reglare a sarcinii favorizeazi
dialogul intre ei, respectul reciproc, exercitarea comuni a responsabilititii, dezvoltarea
stapanirii de sine etc. In felul acesta se exprima din nou faptul ci finalitatea jubirii este
iubirea Insisi. Dimensiunea sexuald implici In cisdtorie o atitudine profunda: este expresia
dorintei de daruire totald fati de celilalt. Raportul sexual nu este insd nici pe departe
singura forma de expresie a iubirii sotilor; este insd expresia cea mai radicald, Intrucat
implica deschiderea spre o noud viata*.
3. 1. 6. Locul castitatii in cdsatorie

Castitatea este $i ea o dimensiune constitutiva a vietii cuplului. Aceasta este o virtute
in adevaratul sens al cuvantului: departe de a fi simpla absenta a pasiunii, virtutea constituie
o directionare a acesteia in vederea unei iubiri mai mari; ea implici subordonarea
instinctului (in mod natural orientat spre plicere si chiar dominarea celuilalt) fati de daruire
(concretizatd in valorizarea celuilalt). Educatia la virtute este necesar si inceapd de timpuriu
si trebuie s continue intreaga viatd, independent de calea aleasd; in fapt, tinerii sunt educati
independent de vocatia cristalizata ulterior: ei trebuie invitati sd lupte cu patimile trezite in
adolescentd, ceea le va fi util atat in viata consacratd cit si in viata de casdtorie. Din pacate,
prea adesea manifestarea instinctelor tinerilor face subiectul unor simple interdictii,
devenind tabu; nu trebuie si fie Insd astfel: este necesar ca tinerii sa fie invatati ca doar
incercarea de a depisi obstacolele cu multd iubire ii va face sa se maturizeze, iar mai putin
tinerii s inteleaga cd lupta pentru virtute nu inceteazi niciodata si cd nu este nicicand prea
tarziu si o purtim. In cisitorie, triirea virtutii castititii inseamnd asadar ciutarea unei
ddruiri mai depline, la nivel spiritual si la nivel trupesc, ptin asumarea instinctului,
pasiunilor, dimensiunii sensibile de citre cea spirituald; numai astfel ddruirea trupeasci
ramane umand. Cu toate ci virtutea castitatii joacd un rol esential in viata consacrata, ea are
importanta §i in casitorie, permitand iubirii si depageasca stadiul primar al instinctului si sa
priveascd la finalitatea sa, care este Cristos. Desigur, pentru o astfel de triire a castitdtii este
nevoie de har, dar fiecare crestin este Inzestrat cu acest har; intotdeauna vor exista insi
dificultati (pani si in cazul vocatiei la viata consacratd) din pricina concupiscentei,
important fiind si le Infruntim. Virtutea nu va fi trditd insd in spirit stoic, considerandu-se
instinctul sexual rdu in sine, ci subordonat unei fubiti superioare; In acest sens putem vorbi

4 Philippe 2003, p. 105-110; Ioan Paul al II-lea 1994-FC, § 32; Brachet 1999, p. 19-22; 28-29;
Sicari 2004, p. 98-100.
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despre spiritul fecioriei atat in calugdrie cat §i in casatorie, in primul caz fiind vorba despre
sublimarea instinctului in vederea totalei daruiri fati de Dumnezeu si in cel de-al doilea de
asumarea instinctului de citre ddruirea spirituald, fiind vorba de o depisire — in unire cu
misterul lui Cristos — si nu de o refulare®®.
3. 2. Iubire si fecunditate
3. 2. 1. Generarea reciprocd — o conditie a fecundititii

Cei doi soti pot da nastere unei noi vieti numai daca, printr-o legaturi totala si
definitivd, ei stiu sd se geneteze mai Intdi mereu reciproc. Contrar a ceea ce se crede
indeobste, pentru nagterea copilului este esentiald nu atit iubirea pe care o au cei doi parinti
luati In mod individual, cat iubirea lor conjugati — nu doar in sens vertical (cea indreptata
spre copil), ci si orizontal (cea dintre ei). Aceastd remarcd este valabild atat In ceea ce
priveste nasterea dupd trup, cat si In ceea ce o priveste pe cea dupd spitit, care vine in
prelungirea primeia; astfel, numai dacd pruncul percepe iubirea parintilor poate fi linistit in
privinta propriei origini §i a propriului bine. Daci este incontestabili transformarea
legaturii dintre copil i parinti — de pilda in sensul ¢, dupd ce si-a divinizat tatdl, fiul ajunge
la un moment dat si-i descopere slibiciunile — pe plan psihologic, nu putem si nu notim
importanta pe care o are intelegerea iubirii continue dintre parinti, independent de
defectele fiecaruia, desigur cunoscute de celalalt’.

,Casatoria si dragostea conjugald sunt prin natura lor randuite in vederea procredrii
si cresterii copiilor. Copiii sunt darul cel mai pretios al cdsdtoriel si contribuie in cea mai
mare masuri la binele insusi al parintilor. Dumnezeu, care a spus: «Nu este bine ca omul sa
fie singum (Gen. 2, 18) si care «l-a facut pe om de la inceput barbat si femeie» (Mt. 19, 4),
voind si-i comunice o anume participare deosebitd la lucrarea sa creatoare, i-a
binecuvantat pe barbat si pe femeie zicand: «Cresteti si inmultiti-va» (Gen. 1, 28). Prin
urmare, trdirea autentici a dragostei conjugale, precum si intreaga structurd a vietii de
familie care izvoriste din ea tind, fird a subestima celelalte scopuri ale cidsitoriei, sa-i
dispuna pe soti si colaboreze cu tarie sufleteasca la iubirea Creatorului si a Mantuitorului
care, prin el, isi sporeste si isi imbogateste neincetat familia. In indatorirea lor de a
transmite viata si de a educa, Indatorire ce trebuie considerati ca misiunea lor proprie, sotii
stiu cd sunt colaboratori ai tubirii lui Dumnezeu Creatorul si, intr-un fel, interpretii ei. Sa-si
indeplineasca deci menirea cu toatd raspunderea umand §i crestind i, printr-un respect
ascultdtor fatd de Dumnezeu, prin reflectie si stridanie comund, sa-si formeze o judecati
dreaptd, tinand seama atat de binele lor cat si de al copiilor — fie deja nascut], fie prevazuti a
se naste — evaluand conditiile de viatd atat materiale, cat i spirituale ale epocii si starii lor si,
in sfarsit, tinand seama de binele comunitatii familiale, al societitii vremelnice i al Bisericii.
In ultimi instanti sotii sunt aceia care trebuie sa hotirasci, in fata lui Dumnezeu, in aceasta
privinta. In modul lor de a actiona, sotii crestini trebuie sa fie congtientl ¢i nu pot proceda
dupa bunul lor plac, ci trebuie sa fie totdeauna calauziti de constiinta lor, care trebuie sd se
conformeze legii divine, ascultind de magisteriul Bisericii, care interpreteazd In mod
autentic aceastd lege in lumina Evangheliei. Legea divind aratd semnificatia deplind a

46 Philippe 2003, p. 117-121.
47 Sicari 2004, p. 59-60.
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dragostei conjugale, o ocroteste si o indreapta spre desavarsirea el cu adevirat omeneasca.
Astfel sotii crestini, increzitori in providenta divind si cultivand spiritul de sacrificiu, il
preamiresc pe Creator si tind spre perfectiune in Cristos atunci cand isi indeplinesc
menirea de a procrea cu simt de raspundere generos, uman si crestin. Printre sotii care isi
indeplinesc in acest mod menirea pe care le-a incredintat-o Dumnezeu trebuie amintiti in
mod deosebit aceia care, prin hotirdre bine ganditi, luati In comun, primesc cu
generozitate si creascd in mod corespunzitor chiar $i un numdr mai mare de copii. Cu
toate acestea, cdsdtotia nu a fost instituitd numai in vederea procredrii; Insdsi natura ei de
legamant indisolubil intre persoane si binele copiilor cer ca si dragostea reciprocd dintre
soti sa se exprime in modul cuvenit, sa sporeasca si s se maturizeze. De aceea, chiar dacd
lipsesc copiii, uneori atit de doriti, casatoria ddinuie ca deplind comuniune de viata si isi
pastreazd valoarea si indisolubilitatea™®.
3. 2. 2. Chemati sd fie pdrtagi Ia putetea creatoare a lui Dumnezeu

Cisdtoria si iubirea conjugald sunt rianduite spre procrearea si educarea copiilor
asadar. Iubirea sotilor nu se consuma strict in sanul perechii, cei doi devenind prin daruirea
lor cooperatori ai lui Dumnezeu spre daruirea vietii unei alte fiinte. Fiii sunt asadar reflexul
si semnul iubirii parintilor. Procrearea este pentru soti o responsabilitate esentiald: dand
nastere unui copil, parintii sunt chemati sa proiecteze asupra lui insdsi iubirea lui
Dumnezeu, izvorul oricdrei paternitati $i maternititi. Fecunditatea familiei nu se restrange
asadar la un nivel pur biologic, Imbogatita fiind cu toate valorile morale, spirituale si
supranaturale pe care le oferi parintii copiilor lor. Viata conjugald nu-si pierde insa valoarea
atunci cand ea nu este binecuvantati prin nasterea copiilor. Sterilitatea poate deveni pentru
soti ocazia de a se pune in slujba societitii si Bisericii in alte moduri (adoptie, opere
educative, caritabile etc.). Slujirea vietii In toate aceste forme este insa rolul fundamental al
familiei®.

indatorirea esentiald a familiei este aceea de a se pune In slujba vietii, perpetuand
din generatie In generatie chipul lui Dumnezeu. Prin insdsi natura sa, familia va fi asadar
comunitate a vietii §i iubirii, intrucat in joc nu este doar iubirea umana, ci insasi iubirea lui
Dumnezeu, care a dorit ca sotii sa devind colaboratori ai operei sale de creatie, atat prin
generarea fiilor cat §i prin educarea lor, cu att mai mult cu cat se afld intr-o situatie mai
dificild (bolnavi, handicapati etc.). Familia poate fi numita ,,sanctuar al vietii” intrucat aici
viata este primitd si ocrotitd in virtutea faptului ci este dar al lui Dumnezeu si in pofida
atacurilor indreptate Impotriva ei in lumea de azi. Acceptind copilul care se naste, sotii
manifestd faptul ci au inteles ci viata este dar i, prin insdsi generozitatea lor, ei insisi se
imbogitesc. Fiii trebuie si ei educati in spiritul vietii, al daruirii, al respectului fata de ceilalgi,
al autenticei libertati, al generozitatii si solidaritatii; acestea sunt coordonatele firesti ale
slujirii vietii. Parintii trebuie sa-i formeze la adeviratele valori, in detasare fatd de bunurile
materiale, Intru simplitate si intru convingerea cd omul valoreazi prin ceea ce este, nu prin

#® GS, §51.
4 Toan Paul al II-lea 1994-FC, § 14; 28.
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ceea ce are. In educatie, trebuie si se acorde deopotrivi locul cuvenit sensului suferintei si
mortii, mai cu seama prin initierea la simgul daruirii fatd de cei suferinzi si in varsta®.
3. 2. 3. Fecunditatea — un dar de Ia Dumnezeu

Se constatd astizi o tot mai raspanditd dorintd de a se reduce numirul copiilor unei
familii la unul sau doi ori de a se suprima cu totul fecunditatea, si aceasta, in chip
paradoxal, in locurile unde nu se pune problema bundstérii (a se vedea térile din Europa de
Vest si America de Nord mai ales). Acest fenomen al sciderii natalitatii corespunde
cresterii tendintei de inchidere in sine si a cultului placerii, cuplurile care refuzd nasterea de
fii trdind un soi de egocentrism in doi: copilul este vizut ca o povari (adesea se vorbeste de
necesitatea eliberarii femeii fatd de copil) si nu ca rod al iubirii. Asa este si in cazul uniunii
libere: relatia este dorita pentru placere sau cel mult pentru bucuria de a fi impreund, dar
nu pentru adeviratul bine al celuilalt. Atunci cand existd o iubire veridicd intre cei doi,
existd deopotrivd deschidere spre procreare, intrucat In acest caz se cautd in primul rand
binele celuilalt, depasindu-se dimensiunea strict sexuald si simpla sete de plicere. Un copil,
dar de la Dumnezeu, nu poate fi asteptat si acceptat decat in iubire; doar dragostea
reciproca le va permite sotilor sa vada copilul drept rod al acestei iubiri §i binecuvantare a
lui Dumnezeu. Altfel, in cazul in care cei doi soti cautd in primul rand plicerea de a fi
impreund, copilul care vine este considerat un al treilea in plus, un strdin care strica relatia;
de aceea vor incerca sa-l inldture, fie chiar inainte de a apdrea (prin mijloace contraceptive
sau abortive) sau dupi, incredintandu-1 altora. Doar lipsa de iubire explica refuzul copilului
de catre cupluy, intrucat intre fiecare dintre parinti i prunc existd o legaturd substantiala.
Deja la simplul nivel natural, copilul — fiind prelungirea naturald a cuplului — este capabil sd
intinereascd familia; cuplurile fird copii imbdtranesc repede. Apoi, la nivel supranatural,
putem vorbi despre copil ca fiu al lui Dumnezeu — prin botez; acceptand un copil, parintii
ii déruiesc lui Dumnezeu incd un fiu, fapt pecetluit prin taina botezului. Atat la nivel
natural cat si supranatural, copilul trebuie asadar privit ca un dar gratuit. El este superior
oricdrui bun cu care ar putea fi inzestrat cuplul (bogitie, titluri etc.) intrucat este vorba de o
persoand, o fiintd spirituald, aptd sd caute si s cunoasca adevirul. Copilul trebuie primit
intru iubire i fubit; el este implinirea sotilor si a dragostei dintre ei. Desi copiii sunt dar al
lui Dumnezeu, Dumnezeu lasa parintilor initiativa procredrii, El raspunzand la aceasta prin
crearea sufletului spiritual in fiinta conceputd datorita iubirii cuplului. Prin urmare, desi
Dumnezeu vrea ca pirintii si-1 considere pe micut copilul lor, ei vor recunoagte ci, datorita
interventiel directe a lui Dumnezeu, copilasul este cu adevarat copilul lui Dumnezeu.
Poetul indian Tagore spunea ci ,fiecare copil care se naste aduce cu el un mesaj
bulversant, si anume: Dumnezeu nu si-a pierdut Increderea in omenires!.

Chemarea sotilor la a deveni périnti este asadar o impirtisire din puterea creatoare a
lui Dumnezeu, un dar care implici o mare responsabilitate; dacd iubirea se defineste in
general prin daruire, iubirea sotilor presupune o forma suprema de daruire reciproca i fata
de noua fiintd care se nagte. Biserica afirmd, dincolo de tendintele contrare ale lumii de
astizi, cd ddruirea sotilor trebuie si fie deschisd spre procreare, intrucat, dorind ca uniunea

5 Gen. 5, 1 5. w; TRDFC, § XI1.
5t Philippe 2003, p. 135-140.
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lor sa fie sursa a noii vieti, Dumnezeu i-a facut pe sofi partasi puterii sale creatoare; de aici
demnitatea maternitatii §i paternitdtii. Alegand liber sa fie uniti in taina cdsatoriei, sotii vor
accepta cu iubire i taina procredrii, cu atit mai mult cu cat pruncul zamislit din uniunea lor
este carne din carnea lor; ei au indatorirea de a-1 accepta i, mai mult, de a-i transmite tot
ceea ce au mai bun. Deschiderea spre procreare este un semn al generozitatii sotilor si al
legiturii deosebite dintre ei, Inci de la inceputuri binecuvantati de Dumnezeu’2.

Biserica apara ideea demnitatii iubirii conjugale deoarece stie ca iubirea softilor este o
forma speciald de participare la misterul transmiterii vietii umane si la cel al iubirii lui
Dumnezeu insusi. Ca si fie pe deplin umand, iubirea conjugald trebuie si fie exclusiva si
deschisa spre o noud viatd. Aceasta doctrina a Bisericii nu este usor de inteles in lumea
noastrd, marcati de progresul stiintei si tehnicii, dar concomitent si de teama de viitor,
egoism, individualism si hedonism. Vorbim chiar de o ,,mentalitate impotriva vietii”, care
exagereazd ideea scaderii calitatii vietii proportional cu cresterea populatiei lumii. In aceste
conditii, Biserica nu inceteaza si afirme ci viata umani este intotdeauna un dar de la
Dumnezeu, chiar §i atunci cand este slabid sau suferindd; Biserica este de partea vietii,
aparand-o pe orice cale si de orice uneltire33.

3. 2. 4. ... gi intrupare a iubitii sotilor

Dumnezeu doreste ca iubirea birbatului si femeii sa fie sursd de fecunditate, izvor al
unei noi vieti, implinire a unitatii si complementaritatii dintre ei. Fecunditatea este intr-un
fel cel dintai legamant dintre om si Dumnezeu. Ea are un caracter sacru, intrucat depaseste
simpla dimensiune umani: Dumnezeu, care a intervenit deja in intalnirea barbatului cu
femeia, intervine si in procreare, actul fondator al familiei. Misterul fecunditatii este strans
legat de misterul fubirii lui Dumnezeu: El a dorit si confere fiintei umane posibilitatea de a
transmite iubirea §i viata, impartisindu-se din puterea sa creatoare. Astfel se justifica de ce
omul — si de pilda nu ingerii — constituie culmea creatiei; desi omul este inferior ingerilor in
ordinea inteligentei, le este superior in ordinea iubirii. Poate nu ar fi lipsit de interes sa
precizdm Incd o datd ci, sub acest aspect, fecunditatea nu se reduce la simpla procreare.
Putem vorbi deopotrivi, deja la nivel filosofic-natural de o fecunditate spirituald (in
contextul prieteniei de pildd) si una artisticd, pe lingd cea fizici. Putem deopotriva vorbi
despre fecunditate in ordinea harului (de pildd in maternitatea Fecioarei Maria sau in
sacramentul preotiel). Prin urmare, Dumnezeu a creat omul ca oglindire a rodniciei din
sanul Treimii. Fecunditatea dupa trup este un rod al iubirii spirituale dintre soti; ea implicd
cooperarea cu Creatorul care aseazd in copil sufletul spiritual. Acest mister este prezent
deja in primele pagini ale Scripturii, in afirmatia Evei de ,a fi dobandit om de la
Dumnezeu”, prin care ea recunoagte ci, dincolo de lucrarea iubitii reciproce dintre ea si
Adam mai existd ceva in nasterea pruncului, si anume actiunea lui Dumnezeu; fecunditatea
perechii este implinitdi de Dumnezeu care creeaza sufletul spiritual al noii fiinte. De aici
caracterul sacru al procredrii umane si deosebirea sa radicald in raport cu inmultirea
animalelor: In procrearea umani se manifestd legimantul cu Dumnezeu, actiunea sa

52 Joan Paul al TI-lea 2003, § 13-15; 42; Masseroni 1994, p. 15; Gatti 1996, p. 16.
53 Joan Paul al II-lea 1994-FC, § 29-30; 2003-PG, § 71.
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directd; de aceea iubirea sotilor nu poate exclude fecunditatea i nici nu o poate considera
un drept, intrucat finalitatea iubirii nu este in fapt procrearea, ci iubirea insdsi>.

Comuniunea dintre sot si sotie std la baza familiei, iar familia este un punct de
referintd pentru orice persoand. Desi paternitatea si maternitatea umana au valoare deja la
simplul nivel natural, In ele existd ceva dincolo de dimensiunea umand, si anume acel izvor
al oricirei paternititi si maternitati care este Dumnezeu. Astfel, fiecare generare isi are
modelul in paternitatea lui Dumnezeu, fiecare nou-ndscut poarti in sine chipul si
aseminarea lui Dumnezeu. In acest sens se afirmi ci parintii sunt colaboratori ai
Creatorului atunci cand zamislesc o noud fipturi: Dumnezeu insusi este prezent in
paternitatea $i maternitatea umane; altfel, pruncul nu ar purta chipul §i asemanarea lui
Dumnezeu, care, propagandu-se in fiecare nou-niscut, actualizeazd in mod perpetuu
creatia. Agadar, concepand si dand nastere unei noi fapturi, parintii se afld in fata unei taine
mari, chemati fiind si recunoasca in noua fapturd o persoana care trebuie si traiascd,
asemeni lor, intru adevir si iubire, $i aceasta intr-o dimensiune eternd. Dumnezeu doreste
otice fipturd umand pentru ea Insisi, chiar daci este vorba despre o persoand suferind,
bolnava, cu dizabilitati etc. Dumnezeu il incredinteazi pe om siesi (chemandu-l si-si
triiascd deplin umanitatea, devenind treptat constient de statutul sdu de persoand menitd
vietii divine), familiei §i societdtii (care trebuie deopotriva si-i recunoascd acest statut).
Parintii, dest vad in pruncul lor incununarea iubirii lor, trebuie si invete si-1 priveasca asa
cum il priveste Dumnezeu, pentru sine si in dimensiunea eternititii careia ii este menit prin
chemarea de a se impartisi din viata divina®. ,,...Tu ai zidit rairunchii mei, Domne, Tu m-ai
alcatuit in pantecele maicii mele. Te voi lduda, cd sunt o fapturd asa de minunatd. Minunate
sunt lucrurile tale si sufletul meu le cunoaste foarte. Nu sunt ascunse de tine oasele mele,
pentru cd le-ai ficut intru ascuns, nici fiinta mea pe care ai urzit-o ca in cele mai de jos ale
pamantului. Cele nelucrate ale mele le-au cunoscut ochii tii i in cartea ta toate se vor scrie:
zi de zi se vor savarsi si nici una dintre ele nu va fi nescrisa’’ss.

Copilul este rodul iubirii parintilor, este minunea intrupata a iubirii sotilor; in copil,
dragostea sotilor este parci mai adevarati si mai purificatd. De aceea, expresiile ,,a face
dragoste” sau ,,a face un copil” sunt absolut inadecvate, reducind la nivel tehnic, mecanic,
la nivelul eficacititii dimensiunea iubirii §i misterul procredrii. Copilul nu este un produs, ci
un rod al iubirii. Actul conjugal este oranduit spre transmiterea vietii, chiar daci
fecunditatea nu este un rod automat al daruirii sotilor. Parintii pot primi un copil, dar nu au
dreptul de a-1 obtine, intrucat nu avem nici un drept asupra unei fiinte umane>’.

3. 2. 5. Demnitatea copilului

Isus Cristos a acordat copiilor o importanti deosebitd atunci cind a spus ci a
deveni asemeni lor este o conditie pentru dobandirea impiri;iei lui Dumnezeu. Astfel, El
a facut din copii un fel de profeti ai cauzei pentru care El s-a intrupat i s-a jertfit. Deja la
simplul nivel uman insa, orice societate poate recunoaste in copii martorii puritatii pe care
Creatorul a diruit-o omului, pe care acesta, pierzand-o prin picat, ar dori si o

5 Gen. 4, 1; Philippe 2003, p. 19-20; 23-25; 65-66.

55 Joan Paul al TI-lea 1994-LF, § 9; Sicari 2004, p. 62-63.
56 Ps. 139, 13-16.

57 Brachet 1999, p. 29; Sicari 2004, p. 62.
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redobandeasci, prin orice efort; in acest sens, copilul este un model si un izvor de
sperantd. Copilului i se va acorda prin urmare in familie o atentie speciald — in virtutea
demnititii sale de persoani — iar aceasta va fi amplificatd in cazul copilului foarte mic sau
suferind. ,,Pentru fiecare dintre noi copiii sunt primavara vietii, anticiparea istotiei viitoare a
fiecareia dintre patriile pamantului. Nici o tard din lume, nici un sistem politic nu se pot
gandi la viitorul natiunilor lor fari imaginea acestor noi generatii care vor primi de la
parintii lor patrimoniul complex al valorilor si aspiratiilor natiunii din care fac parte si pe
acela al Intregii umanitati. Grija pentru copii, chiar inainte ca ei si vadd lumina zilei, din
prima clipd a conceperii i urmand in anii copiliriei si adolescentei este valorificarea cea
dintai si fundamentald a relatiei de la om la om. De aceea, ce se poate dori mai bine unei
natiuni si chiar omenirii intregi, tuturor copiilor din lume, decat un viitor mai bun in care
respectul pentru drepturile omului sd devind realitatea deplind...” Prin copil, familia insdsi
se indreapta spre viitor, intrucat copilul este posteritatea ubirii parintilor si mobilul pentru
care ei privesc inainte (trdiesc §i lucreazd pentru el). Familia trebuie sd acorde o atentie cu
totul speciald copilului, respectindu-i statutul de persoand, inclusiv atunci cind este vorba
despre un copil foarte mic, abia conceput, suferind, handicapat, bolnav; Biserica afirma ca,
si in aceste situatii speciale, viata rimane un demn de respect dar al lui Dumnezeu. in
pofida atitor forme de egoism si pesimism rdspandite azi, Biserica pledeazi intotdeauna
pentru valoarea vietii. Numai in aceste conditii va putea copilul creste echilibrat,
contribuind la edificarea caminului si sfintirea celorlalti membri ai familiei. Model pentru
orice familie crestind in acest sens este Sfanta Familie in sanul cireia Isus a crescut in
varsta, intelepciune si har. Familiile in general, si mai cu seama cele crestine, trebuie sa se
pund in slujba copiilor, la nivel material, afectiv, educativ, spiritual etc. pentru ca acestia si
poatd mai tarziu si-si aducd propria contributie la edificarea Bisericii, lumii si familiei
insesi’s.
3. 2. 6. Pruncul — un dar pentru paringi, lume si Bisericd

Cum se poate insa afirma cd nou-nascutul este un dar pentru parinti, pentru lume si
pentru Biserica? Nimic nu indicd aceasta in aparentd. Pentru societate, pruncul nu este
decat un alt nume intr-un registru al natalitatii si un element intr-o statistici. Pentru parintii
ingisi, el aduce o serie de probleme: oboseald, cheltuieli, responsabiltiti etc., astfel incat
adesea parintii pot ajunge si nu-si mai doreascd un al doilea copil; si acest fapt este frecvent
incurajat de mediu (se considerd adesea cd un alt copil nu face decat si ocupe spatiu intr-o
lume in care acesta si resursele incep s lipseasca). Dar fiul este intotdeauna un dar; el nu
vine doar sa pretindi atentia celorlalti, si ia, idee pe care ar vrea mentalitatea
consumist-individualistd atat de raspanditd azi si o impund; el insusi este un dar pentru cei
care i-au dat nastere, pentru frati si surori, pentru celelalte rude. Aceasta pentru ci binele
comun al familiei, societatii si Bisericii este omul, $i nu doar in calitatea de un altul intr-o
anume comunitate, cat in calitatea sa de persoana unici, adusa de Dumnezeu la existentd
pentru ea insdsi. Ei bine, acest om, care are dreptul si i se respecte demnitatea, isi incepe
»aventura vietii” intr-o familie: aici va Incepe si se dezvolte ca om, invatand in primul rand
daruirea de sine. Nasterea unui copil este chiar mai mult decat un dar; este un semn pascal,

58 Joan Paul al Tl-lea 1994-FC, § 26; 2003, § 33-34; 38-39.
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dupi cum rezultd din comparatia pe care o face Isus in Evanghelia dupd Ioan intre jertfa sa
si nastere: fiecare nagtere devine astfel semn al biruintei vietii asupra mortii. De altminter,
,,copiii, ca membti vii ai familiei, contribuie in felul lor la sfintirea parintilor. Intr-adevir,
prin recunostinta, pictatea filiald si increderea lor vor raspunde la binefacerile primite de la
parinti si ii vor sprijini, ca niste adevarati fii, in greutati si in singuratatea batranetii...”>.

3. 3. Educatia — o prelungite a fecunditatii

. 3. 3. 1. Sensul st scopul educatiet in familie; citeva principii

Indatorirea de a acorda copiilor educatie se inradicineazi in menirea sotilor de a
procrea. Aducand o fapturd pe lume, sotii se obligd si o ajute de-a lungul cresterii sale
umane §i crestine. Acesta este motivul pentru care rolul pirintilor in educatie este de
neinlocuit. Sursa educatiei este agadar iubirea paterna si maternd; ea implineste angajarea
parintilor in slujba vietii. Principalul scop al educatiei este acela de a face din copil un om
capabil sd iubeascd; astfel, implicit, educatia vizeaza fericirea copilului, fiindcd adevarata
fericire inseamna a iubi (in sensul de a se darui dezinteresat fatd de toti si, in primul rand,
fatd de cei saraci si lipsiti). Parintii vor acorda de aceea in formarea copiilor o atentie
deosebitd dezvoltirii iubirii adevirate, aceasta implicand si atentia fata de vocatia lor si
educatia la castitate. Familia insisi este o comunitate de iubire bazati pe legea daruirii de
sine, care caracterizeazd in primul rand relatia sotilor si apoi toate celelalte relatii din sanul
familiei. Intr-o socictate marcati de individualism asa cum este societatea noastrd, in
familie copiii trebuie s invete deopotrivi ce inseamna dreptatea si respectul fatd de ceilalti.
Viata de familie triitd in comuniune este cea mai bund cale de integrare a copilului in viata
societatii®. ... Precedati de exemplul parintilor si de rugaciunea in familie, copiii si toti
aceia cate triiesc in mediul familiei isi vor gdsi mai usor calea spre implinire umand, spre
mantuire $i sfintenie. Cat despre sofl, inzestrati cu demnitatea §i cu misiunea de tatd si
mamd, isi vor implini cu rdvnd indatorirea de educatori mai ales pe plan religios, care este
in primul rind a lor”61.

Educatia in familie — atat la nivel uman cat si la nivel crestin — trebuie sa aibi ca
principiu ideea de a-1 face pe copil si devind mai puternic decat multimea tentatiilor si
dificultatilor cirora le este neincetat expus. Educatia trebuie sd se desfisoare pe trei
principale axe: a fortei spirituale (in sensul de a dobandi puterea de a domina raul si
tendintele care ne duc la riu si dorinta de a face binele dupa voia lui Dumnezeu), a
inteligentei (constand in dorinta de a cauta adevirul si intelepciunea, ceea ce inseamna
pand la urma a-1 ciuta pe Dumnezeu) si a dragostei (in sensul dezvoltarii iubirii spirituale i
daruirii de sine). Acestor trei axe le corespund trei mijloace: al supunerii (prin renuntarea la
lucruri inutile sau ddunitoare), al deschiderii admirative spre lume (prin trezirea setei de a
intelege marile mistere ale vietii si divinitatii) si al slujiri gratuite (de la simplele gesturi de
deschidere fata de altii: salut, suras etc. si pand la lucruri importante). S-ar putea vorbi
deopotriva despre trei principii de bazd ale educatie; acestea ar fi: iubirea reciproci a
sotilor, iubirea copilului fatd de sine si orientarea constantd a copilului catre parinti. latd si

% In. 16, 21; Toan Paul al II-lea 1994-LF, § 11; G, § 48.
% Toan Paul al IT-lea 1994-FC, § 36-37; 1994-LF, § 16; Philippe 2003, p. 199.
oGS, § 48
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trei posibile semne ale unei bune educatii: surdsul, ascultarea, intrebarile si un al patrulea,
din perspectiva educatiei crestine, rugiciunea®?.
3. 3. 2. Céteva etape ale educatiei

Educatia este continuarea fireascd a maternititii si paternitdtii; sotii trebuie si
inteleaga responsabilitatea lor vis-a-vis de aceasta alta fiinta care, desi s-a nascut din ei este
fundamental diferitd de ei, sufletul sau fiind creat de Dumnezeu; acesta este un lucru
esential pentru educatie, deja la nivel pur uman. Atunci cand parintii nu inteleg acest lucru
educatia se reduce la un simplu dresaj; poate ci este dur spus, dar acesta este termenul care
defineste dorinta multor parinti de a face astfel incat copilul lor s le urmeze intru totul (la
nivelul meseriei sau preocupirtilor de pildd) sau si realizeze ceea ce el au visat si nu au
izbutit sa implineascd, uitand ci in educarea copilului trebuie sa caute binele lui si nu al lor.
Aceasta pentru cd fiul este o persoani autonomd orientatd spre cdutarea adevirului si
trairea iubirii. Doar Intelegind aceasti realitate, ceea ce pretinde multa iubire, parintii pot
oferi copilului o educatie adevérati; In acest sens — in ordinea iubirii — este educatia
prelungirea fecundititii. Aceasta implicd depdsirea oricirui egoism si a falsei pareri a sotilor
cd fiul este pentru pdrinti §i nu invers. A-l pune pe copil si binele lui in prim-planul
intregului proces al cresterii si educatiei este o altd exigentd a cooperirii parintilor cu
Dumnezeu. Ei trebuie sa manifeste In acest sens un desdvarsit spirit al sdracie,
acceptandu-i calitatile — chiar daca nu par a li se datora — si ajutandu-l si le dezvolte spre
binele Iui. Asa se intampla de pildd in cazul vocatiilor — artistice sau religioase — pe care
parintii nu le inteleg intotdeauna. Totusi, ei trebuie sd favorizeze implinirea darurilor
copilului intrucat doar astfel se va Implini el ca persoand. Asadar, la nivel uman, copilul
trebuie calduzit astfel incat si devind o persoand maturi, stipand pe sine si aptd si se
orienteze; la nivel crestin, finalitatea educatiei este aceea de a face astfel Incat in copil s se
dezvolte persoana divind (de fiu al lui Dumnezeu) In acelasi timp cu persoana umani.
Educatia crestind asuma si desavarseste educatia umana®s,

Educatia copilului incepe inci de la conceptie. Mama trebuie si inteleagd asteptarea
nagterii pruncului din perspectiva darului care i-a fost incredintat spre grija. Ea trebuie sa
triiascd aceastd asteptare Intru iubire, bucutie si ticere; bucuria este foarte importanti in
asteptare: ea poate sa 1i ajute pe parinti sa depaseasca toate dificultitile care insotesc sarcina
§i perspectiva nasterii unui fiu si este esentiald pentru dezvoltarea acestuia. Mama trebuie sa
poarte copilului Inci nendscut de griji, deplin constientd fiind ci ea nu mai este
independenti i nici nu mai apartine exclusiv sotului siu, ca fiinta care urmeaza si se nasca
este diferitd de ea, dar cd i-a fost incredintatd; de aceea mama nu va mentine acelagi ritm de
viati dinainte de a fi insdrcinatd. Purtarea de grija trebuie si vind deopotrivd din partea
tatdlui, intrucat copilul incd nendscut este si copilul lui. Doar intelegindu-se acestea, va
deveni perioada prenatald un timp de agteptare rodnicd, in vederea unei iubiri mai mari;
dorinta ca momentul nasterii si se produci odatd doar pentru ca sotii sa scape de greutate

%2 Barbellion 1993, p. 293-304.
6 Philippe 2003, p. 152-156; Barbellion 1993, p. 243-248.
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ar fi in schimb o asteptare pur si simplu egoistd. Putem asadar vorbi despre perioada
prenatali ca de o primd etapd a educatici®*.

O a doua etapd a educatiei ar putea fi cea a primilor ani de viati, in care copilul
apartine mai mult familiei §i mai putin unui mediu de invitimant. Nagterea este un alt
punct esential al educatiei. Acesta este momentul in care pruncul paraseste sinul matern
pentru a incepe s trdiascd In universul uman; nasterea constituie mai degrabd un moment
de sacrificiu pentru mama decat un traumatism pentru micut (cum afirma anumite curente
psihologice), intrucit — in majoritatea cazurilor, atunci cand arta medicald nu trebuie s
intervind — este vorba despre ceva natural, mai mult, despre ceva maret si tainic (atat
pentru micut, cat i pentru mamd). Aceastd trecere nu inseamna nici pe departe despartirea
radicali de mediul matern, copilul — atat de fragil — avand nevoie si In cele ce urmeaza de
protectia mamei sale. Dezvoltarea sdnatoasd a copilului implicd aceastd continuare, in sfera
afectivd de aceastd datd, a acelei legiturii biologice cu mama; ¢ este necesard au dovedit-o
anumite experimente care au Incercat separarea pruncului de mami sub pretextul ci
legatura dintre ei poate crea copilului dependenti, determinand incapacitatea sa de a se
desprinde sau chiar producand un sentiment acaparator in mama insisi. Corecta
relationare a mamei fati de pruncul nou-nascut implicd insa intelegerea fragilitatii acestuia,
dar si necesitatea ca acesta si fie educat spre autonomie. In aceasti etapa a educatiei un
element central il constituie asadar legitura afectivd a mamei cu copilasul, concretizatd in
hranirea lui (este fundamental de aceea ca mama insdsi sd isi hraneascd pruncul), in
ingrijirea lui, In mangaierile cu care il invaluie etc. si invers, a pruncului cu mama: primul
riaspuns al acestuia la dragostea mamei este surasul, manifestare a sufletului spiritual si de
aceea specific numai puiului de om. Un moment important al acestei educatii primare il
constituie deopotrivd acela al Intircatului; mama trebuie sa stie si ofere copilului
autonomie fird a-1 indepirta. In aceeasi directie, este esentiald perioada in care copilasul
invati sa umble; este interesant de observat ci, desi aceasta Inseamna inceputul dobandirii
autonomiei de citre micut, in acelasi timp acum el recunoaste dependenta sa fati de
mamd: merge incoace i incolo si apoi se intoarce la mama sa fugind. Pe aceeasi linie a
autonomiei, este important felul in care mama il invatd pe copil treptat si comunice. In
primele etape ale educatie se poate spune agadar ci mama este cea care joacd un rol
principal; ea este ,,mediul” imediat al dezvoltarii copilului, in sensul deschiderii inteligentei
si afectivitatii sale. Tot ea insd va fi cea care trebuie si facd astfel incat tatdl si-si
dobandeasca locul cuvenit in viata copilului. Prezenta lor nu va fi niciodata opusi, ci
complementara®.

O a treia etapd a educatiei incepe in momentul in care copilul incepe si mearga la
camin sau gradiniti, continuand pe intreaga perioadd a scolarizirii. Aceasta este o etapd
distincta intrucat acum educatia incepe si se deosebeasca de instruire. Mergand la camin,
gradinita sau scoald, Intreaga activitate a copilului capatd acum alti orientare: jocul capiti o
noud semnificatie, fiind propus In vederea dobandirii unor aptitudini, dezvoltarii
imaginatiei si credrii unor relatii; aici copilul incepe sa isi exprime gandurile si pe alte cai

6 Philippe 2003, p. 157-160; loan Paul al 11-lea 1994-LF, § 16.
6 Philippe 2003, p. 160-164; 200-202.
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decat cea strict ludicd (de pildd, prin desen, mai tirziu scris). Prin diversele activitati
orientate de educator sau invagitor si prin insusi faptul ci gridinita, ciminul sau scoala
constituie un mediu detasat de cel familial, copilul capiti acum mai multi autonomie.
Aceasta nu inseamnd, desigur, ci familia nu mai are importantd; ea va rimane mereu un
solid punct de referinta pentru copil. Deopotrivi, nici familia nu va trebui sa considere
aceastd detasare a copilului drept o tragedie; este mersul firesc al lucrurilor: copilul trebuie
s 1si castige treptat autonomia. El insusi intelege acest lucru, fapt evident la copiii carora le
place de pildd si citeascd; ei isi dau seama cd prin lecturd dobandesc autonomie intelectuald
si se izoleazd oarecum de mediul lor. Parintii se vor preocupa constant de felul in care
merg lucrurile la gradinita, cimin sau scoald, aritand acest interes copilului‘.
3. 3. 3. Educatia umand

Familia este primul loc al educatiei; ea trebuie insa sustinutd atat in educatia umana
cit siin cea crestind de cat mai multe foruri competente, prin cat mai variate si mai serioase
initiative, atat din partea comunititii civile, cat si din partea celei crestine. Educatia trebuie
si constituie de foarte timpuriu o initiere la simtul ascultrii; acest lucru se poate face
pornind de la lucrurile de zi cu zi: mesele, culcarea, temele (in cazul unui copil mai mare),
rugiciunea (intr-o familie cresting) etc., dar numai intr-o atmosferd de iubire. In general
mama va fi aldturi de copii la masd sau atunci cand le cere sd spund rugiciunea (astfel el nu
o vor percepe ca pe o corvoadd). In privinta mersului la culcare insd, este important ca
pruncii sa fie obisnuiti sd se culce singuri, mama rimanand cu sotul sau, cand este cazul, cu
oaspetii: astfel, culcarea copiilor — desi va fi perceputd ca o detagare — nu va insemna ceva
traumatic §i Ii va ajuta pe micuti si dobandeasca autonomie si sa fie feriti de prea desele
spaime de singuritate sau intuneric, ceea ce este spre binele lor. in cazul inerentelor
conflicte cu copiil, al neascultirii, este important ca parintii sa discearnd cind este vorba
despre o afirmare a autonomiei si cind de o manifestare a orgoliului; acesta din urma se
cere Infranat de timpuriu, cici altminteri se va dezvolta sigur. Ascultarea trebuie impusi in
tot cazul, mama avand si incerce prin toate mijloacele sd trezeascd increderea copilului in
ea; acesta nu va trebui silit sd recunoascd faptul ci a gresit Intr-o circumstanta sau alta, ci
mai degrabd s fie determinat sa devind mai disponibil, mai cooperant, sd inteleagd ci tot
ceea ce i cere mama este spre binele lui. Este esential ca primele refuzuri ale copilului sa
nu fie acceptate; aceasta ar fi o gravi eroare de educatie, mai greu de reparat ulterior. Desi
cu siguranta este mai usor si spunem ,,da” oricirui capriciu al copilului, din dorinta de a nu
lupta cu el, aceasta Inseamni a favoriza cresterea orgoliului §i nu formarea vointei si
dezvoltarea iubirii (ceea ce ar trebui si vizeze orice educatie veridicd), la care se ajunge
tocmai prin ascultare. Parintii, si in special mama (care este mai aproape de copilul ei in
educatie) vor da insd intotdeauna dovadi de multi disponibilitate si multd iubire, fiind
mereu gata si o ia de la inceput cand este cazul. Ei nu trebuie si evite si-si exercite
autotitatea asupra copilului, dar niciodatd pentru a-1 pastra in dependenta fatd de ei, ci doar
in vederea autonomiei acestuia. Autoritatea trebuie insotita insa intotdeauna de iubire, fara
de care riscd sd devind putere, stipanired’.

% Philippe 2003, p. 164-166.
&7 Philippe 2003, p. 166-169; PPC, § 29; Ioan Paul al II-lea 1994-LF, § 16.
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Din picate, atingi de mentalitatea materialisti de astdzi, parintii considerd prea
adesea cd indatoririle lor in legiturd cu fiii se reduc la asigurarea bundstirii lor materiale,
pregitirea unui viitor mai bun si mai usor. Consumismul atit de rispandit aduce in
prim-plan castigul, profitul, lisind in umbri adeviratele valori. Chiar dacid pastreazd o
umbra de credintd, manifestd Intr-o oarecare practica religioasd, o familie care este atinsd
de mentalitatea consumistd nu va fi capabild si-si inzestreze fiii cu idealuri veridice, acestia
optand la randul lor pentru bani, munci, distractie, bunastare inaintea daruirii, caritatii,
solidarititii. Nu este de mirare ci in aceste conditii vocatiile tinerilor sunt sufocate,
repetandu-se frecvent episodul evanghelic al chemarii tandrului bogat; nu este de mirare
nici faptul ¢ adesea tinerii sunt deziluzionat], tristi, dezorientati®s.

. 3. 3. 4. Educatia religioasd

In dimensiunea educatici la iubire §i ascultare trebuie integratd si formarea
religiozitatii; copilului nu ii este nemijlocit accesibild relatia cu Dumnezeu: mama va fi in
general cea care i va deschide ochii inimii spre misterul divinititii si gustul de rugiciune.
Actiunea primordiald a familiei va fi continuatd mai tirziu de comunitatea bisericeascd si —
acolo unde este posibil — de scoald. Rugiciunea va fi atrdgitoare, plind de lumind si
bucutie, niciodatd prea lungi pentru a nu deveni plictisitoare. Ea va fi parte integrantd din
viata familiei; initierea copilului la sensul lui Dumnezeu, la intelegerea prezentei lui Cristos,
la adoratie trebuie sd aibid loc in toatd simplitatea. Chiar dacid nu se poate vorbi de la
inceput de o credinti autonomd, copilul beneficiaza de harul sacramentului botezului, ceea
ce nu este putin lucru. In initierea copiilor, gesturile vor juca la inceput un rol mult mai
important decat cuvintele si explicatiile. Parintii, vorbind despre misterul lui Dumnezeu, nu
vor tine pur si simplu lectii de catehezi, ci se vor preocupa si dezvaluie intru simplitate
misterul; credinta va fi mai intdi traitd si abia apoi discutata: orice eveniment al vietii
familiei — o bucurie oarecare, o nastere, o suferint, o boald, un deces etc. (este esential de
altminteri ca toate evenimentele majore si fie trdite in familie) — va putea fi pus in lumina
lui Cristos pentru transmiterea credintei, evitandu-se insa riscul habotniciei. Contrar a ceea
ce s-ar putea crede in privinta necesitatii simplificarii misterelor credintei, in fapt, mai mult
decit de adaptarea mesajului credintei, in transmiterea acesteia copiilor este esential si fie
favorizatid dimensiunea misterului, a acelui ceva care ii depageste: copiii simt prezenta lui
Dumnezeu in rugiciunea parintilor si nu au nevoie de explicatii pentru a intelege. Este o
triire §i aceasta este fundamental. Tot in familie trebuie sd invete fiecare pui de om iubirea
de aproapele, pornind de la gesturile foarte concrete de fiecare zi; astfel, copilul poate fi
invitat sd nu acapareze toate jucariile, ci si le impartd cu ceilalti (frati sau prieten).
Zambetul, gestul de a lua de mana un alt copil, faptul de a-1 striga pe nume vor fi tot atatia
pasi in realizarea comuniunii fraterne. $i in relatia copiilor cu alti copii este necesar ca, in
paralel cu dezvoltarea iubirii, sa se caute infrangerea dorintei de a domina si a orgoliului
(care sunt mai manifeste la baietei, In special in raport cu fetitele). Inainte de toate trebuie
pusa iubirea fatd de celalalt insd, si nu umilinta, intrucat la o varsta fraged, copiii ar putea
prea lesne si o confunde cu inchiderea de sine, ceea ce nu ar fi de dorit; acest risc este
foarte acut mai ales in cazul copiilor timizi. Esential este ca educatia si vizeze si orienteze

9 Masseroni 1994, p. 7; Lc. 18, 23.
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actele copilului spre un scop; acesta este un principiu valabil deja la simplul nivel al
educatiei umane. In ceea ce priveste educatia cresting, totul poate fi pus in lumina lui
Cristos care ne iubeste; asa este de pildd cind copilului i se cere un act de ascultare: sd
minance supa sau sd-si facd temele. Intr-o atmosferi cresting, ascultarea, sacrificiul,
generozitatea pot fi puse in legaturd cu prezenta lui Isus (desigur, In nici un caz intr-o
atmosferi de teamd derivati din te miri ce amenintiri, ci intru iubire); in educatia pur
umani ascultarea poate fi legatd de diversele relatii afective: copilului i se va cere s facd un
anumit lucru pentru mama, tata, un prieten. Finalitatea va fi mai usor de urmdrit din
perspectiva cresting, intrucat in copilul botezat exista un mai acut simt al lui Cristos decat
s-ar putea crede®’.

Initierea la viata sacramentald este un alt aspect al educatiei religioase. Ea insoteste
indeaproape toate etapele educatiei umane; daci am vorbit despre nastere este necesar sa
vorbim si despre botez. Pirintii crestini vor urma traditia Bisericii, solicitind cat mai
timpuriu botezatea copilului. Acesta este un lucru minunat, intrucat acest gest al lor
constituie un raspuns la Increderea pe care le-a acordat-o Dumnezeu atunci cind le-a
incredintat copilul, o recunoastere a faptului ca pruncul nu le apartine pe deplin si ci este
fiu al lui Dumnezeu. Lucrurile nu stau astfel in cazul in care parintii nu sunt credinciosi
ferventi insd; atunci cind ei solicitdi botezul copilului fari a fi deplin congtienti de
semnificatia acestui sacrament, preotul trebuie sa le propuna o pregitire; este un fel de a
trezi responsabilitatea lor si a asigura un viitor credintei copilului. Nu se justificd Insd
interventia bunicilor sau a altor persoane din anturajul cuplului pentru conferirea botezului
copilului. Parintii sunt in final singurii responsabili de botezul fiilor; ei trebuie si actioneze
liber in acest sens, desi este esential sd fie ajutati sa Inteleagd semnificatia acestui act. Dacd
el aleg botezul pentru micutul lor, trebuie si o facd din iubire pentru Dumnezeu
(recunoscandu-1 drept izvor al fecundititii §i iubirii) si pentru pruncul insusi (intelegand ca
prin botez el primeste harul de a deveni fiu al Iui Dumnezeu si membru al Bisericii). Ei
trebuie ficuti sd priceapd ci este important s solicite botezul cat mai curdnd intrucat
sufletul copilului poartd pata pacatului originar, transmisa prin descendenta trupeascd i
aceasta il afecteazi in mod tainic, ficand ca sufletul care vine de la Dumnezeu si fie intors
de la acesta si inchis in sine. Or, prin botez, tot in chip tainic, se petrece stergerea acestel
pete si inlocuirea sa cu harul crestin si viata divind, ceea ce orienteazd vointa i inteligenta
fiecdruia intru credinta, sperant si iubire, fard a anula insd consecintele pacatului originar;
concupiscenta ochilor, trupului §i vietii nu este inlaturatd si ea sti la baza confruntirii pe
care o vom simti de-a lungul intregii vieti intre dimensiunea noastrd spirituald si cea
sensibild. inclinagiile spre sensibil sunt vizibile si In cazul copiilor, in pofida inocentei lor;
parintii si educatorii trebuie si fie constienti c4, desi natura noastrd este buna, ea poarta in
sine anumite inclinatii rele. Parintii se vor preocupa constant si observe aceste inclinatii, nu
pentru a le combate firi Incetare, ci pentru a le inldtura la momentul potrivit. Asa de pild4,
se observi usor licomia unui copil: el va prefera dulciurile in detrimentul altor alimente de
care are nevoie spre a se dezvolta; copilul trebuie ajutat si Inteleagd ci este normal sd-i
placd bunatatile, dar ci trebuie s manance si altceva, astfel scipandu-l de un fel de

% Philippe 2003, p. 169-171; 202-221; PPC, § 16; Toan Paul al II-lea 1994-LF, § 16.
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inrobire. La fel este cu vanitatea unei fetite careia 1i place si i se acorde atentie, agitandu-se
dacd nu este admiratd; si aceastd tendintd trebuie corectat, fard complicitate fatd de fetitd si
sustinandu-se un eventual fritior care iese mai putin in evidentd. Vanitatea poate de
altminteri si constituic baza unor periculoase gelozii intre frati. Cu multd delicatete si
iubire, parintii — si mai ales mama — se vor preocupa si corecteze tendintele gresite ale
copiilot; curajul si disponibilitatea lor vor da roade vizibile de-a lungul intregii vieti a
acestora. Educatia timpurie este fundamentald. Pentru formarea crestina a copiilor, un rol
esential este jucat si de nagi, cei care — in virtutea legiturii spirituale Intre ei si copilas — se
vor preocupa de cresterea sa in credinta. in cazul in care parintii nu sunt credinciosi, nasii i
vor suplini In plan spiritual, explicindu-le insd de la bun inceput acestora felul in care isi
vad ei rolul de nasi: nu vor fi doar cei care vor face pruncului cadouri, ci tocmai cei care isi
vor asuma educatia lui religioasa in locul périntilor. In acest fel, nasii ii vor putea ajuta chiar
si pe parinti’.

Parintii se vor preocupa deopotriva de pregitirea copiilor pentru prima spovadd si
prima impartisanie. Poate exista din cea mai frageda pruncie o initiere la sensul acestor
sacramente. Astfel, In fiecare seard, copiii pot fi ascultati povestindu-si boroboatele; in
general sunt dispusi si vorbeascd despre mai micile sau mai marile prostii pe care le-au
ficut, intrucat simt cand ceva nu este In ordine. Dacd nu le recunosc si parintii isi dau
seama de probleme, ei se vor preocupa sa ii faca sd le constientizeze. Pirintii (dar mai ales
mama), se pot ocupa ca micar periodic sa le arate cd nu este bine ceea ce au ficut, ¢ un
anumit defect nu este pe placul lui Isus, si aceasta nu atit pentru a le stirni sentimentul de
vinovatie, cat pentru a le trezi simtul convertirii. In acest fel, mai mult decat preotul, mama,
cea care trieste clipa de clipd alaturi de copiii ei si le cunoaste inima, 1i va pregati pe micuti
pentru marturisire, parere de rdu si dorinta de Indreptare; o va face cu mult tact si, mai ales,
cu multd iubire, cici a sublinia greselile cuiva fird a-1 invilui in iubire inseamna judecatd si
aceasta nu este un lucru pozitiv pentru nici una dintre parti. Numai intelegerea iubirii si
milostivirii parintilor si a lui Dumnezeu face posibil faptul ca micutul sa creascd atunci
cand 1si recunoaste slabiciunea. Daca nu va simti iubirea, va fi tentat sa se cufunde in
minciuni. Aceasta atitudine a copilului nu va fi insd tratatd nici de parinti in acelasi fel cu
cea a recunoagterii vinei: dacd In acest din urma caz parintii ii vor arita intelegerea si
iubirea, ca un fel de recompensare a sincerititii, in caz ci micutul minte, nu vor ezita sa ii
arate ci stiu acest lucru si, totodatd, ci minciuna este un act lipsit de demnitate si neplicut
lui Dumnezeu. Minciuna poate deveni ocazia pornind de la care parintii si ii vorbeasca
copilului despre diavol, ficandu-l sa constientizeze ci a suferit o influenta exterioard atunci
cand s-a inchis In sine pentru a nu-i ldsa pe cei care il indrigesc sa-i vadd slibiciunea. Acest
demers poate sta deopotrivi la baza pregitirii pentru spovada: parintii il pot ajuta pe copil
sd inteleagd ca doar recunoasterea greselilor ii va permite lui Isus — cel care a venit sd ia
asupra sa toatd sldbiciunea noastrd — si-l ierte. In acest sens, tot mama joacd un rol
important in apropierea copilului fatd de preot; ea il va putea ajuta pe copil si inteleaga cu
toatd simplitatea cd preotul este un prieten al familiei i i menirea sa este aceea de a aminti
de Ciristos. Este esential ca pruncul si intre de timpuriu In contact cu preotul, atunci de
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pilda cand mama se impirtaseste cu el in brate sau tinandu-l de manuta. Vizibila legaturi a
acestuia cu Cristos il va face pe copil s inteleagd mai tarziu ci poate avea incredere sa-si
marturiseascd lui pdcatele, intrucat el i iartd In numele Domnului si pastreazd secretele
lui™.

Pregitirea pentru spovada trebuie si aiba insd In vedere pregatirea pentru sfanta
euharistie, accesibili azi mai devreme decat in trecut micutilor in Biserica Catolicd, fapt
pozitiv daca tinem cont de dificultatile actuale ale trairii credintei si, implicit, de necesitatea
fundamentirii credintei de timpuriu. Mama va juca din nou un rol esential in trezirea
intelegerii micutilor in ceea ce priveste misterul euharistic; ea este cea care, prin harul
casatoriei, poate sd discearnd care este momentul in care copilul dobandeste dorinta de a se
apropia de Tsus, independent de simpla imitare a celor mari. In fapt, copilul poate intelege
cu multd simplitate si iubire esenta sacramentului euharistici — aga cum de multe ori
teologilor le este greu si o prezinte; el intelege cd acolo Isus se diruieste: o intelege
privindu-si parintii dupa ce s-au impartisit sau cand isi vede mama in adoratie in afara
liturghiei. De aceea, urmand indemnul lui Cristos insusi, cu sfantd indrizneald parintii pot
sa-si initieze copilul la sfanta euharistie de foarte timpuriu. Prima impdrtasanie a unui copil
trebuie s devind o sdrbitoare a familiei si pentru cel in cauzd un prilej de a creste in iubire
fata de aproapele. Poate cd prima apropiere de Cristos In sfanta euharistie ar putea deveni
un moment potrivit pentru educarea simtului datoriei in familie, dar si al adoratiei’2.

La un moment dat, copilul poate ajunge sd refuze participarea la catehezd sau la
sfanta liturghie. Parintii nu prea stiu ce este de facut in aceste situatii: fie abdicd, fie 1si
impun brutal autoritatea. Este necesar ca el sa mentind insa intotdeauna un echilibru.
Problema neparticipirii la liturghie a unui membru al familiei este o chestiune de credinti,
nu doar de obligatie moralad. De aceea, pe de o parte, parintii nu trebuie sa renunte la a-si
exercita autotitatea intr-o problema atat de importanti. Pe de altd parte insd, ei vor intelege
cand soseste momentul ca fiul si faci propriile alegeri si in domeniul credintei. Ei trebuie
si dea dovadi de prudentd si intelepciune; de atitudinea lor poate depinde
comportamentul uman si crestin al copilului in viitor. Ei vor intelege — si in functie de
aceasta vor si actiona fati de copil, mai cu seami daci el se opune cu indarjire — ci
participarea la liturghie nu este o obligatie ca si aceea de a face o munca oarecare: este
vorba inainte de toate de dispozitia de a ne ruga si nu meritd sd-1 obligim pe copil sa
meargd la liturghie numai pentru a fi acolo si a sta tot timpul imbufnat. Important este si
inteleaga c4, chiar daci se plictiseste, poate sa participe la liturghie pentru Isus — in masura
in care mai crede in EI"3.

3. 3. 5. Educatia sexuald

Educatia sexuala trebuie avuti azi in vedere de citre parinti mult mai curand decat
odinioara. Pirintii nu trebuie sa creadd ca, dat fiind faptul ca pruncul este initiat de
timpuriu de televiziune intr-ale sexualitatii, rolul lor in acest sens nu se mai justifici.
Dimpotrivi, ei trebuie si fie vigilenti in ceea ce priveste televizorul: chiar daca, inainte de a

7t Philippe 2003, p. 178-182.
72 Philippe 2003, p. 182-187.
7 Philippe 2003, p. 231-233.
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fi apucat sd deschidd ei acest subiect, copilul a aflat ceva de la televizor, ceea ce a vazut nu
este suficient pentru ca el sa inteleagd misterul sexualitatii; aceasta pentru cd aici lucrurile
sunt prezentate intotdeauna vulgar si in chip abstract. Or, nici o educatie sexuald adevaratd
nu poate fi realizatd altfel decat intr-o atmosferd care si respecte persoana si sd fie
dominatd de iubire (iubirea adevirati la nivel uman §i cea divind in cazul familiilor
crestine). Aceasta trebuie sd porneasci de la filosofia trupului; copilului trebuie de timpuriu
sd 1 se explice rostul trupului si misterul ascuns in el dupd voia lui Dumnezeu. Aspectul
trezirii instinctelor in adolescentd nu trebuie pus sub semnul excesivei pudori (care este de
altminteri o virtute care se cere cultivatd, in adevaratul sau sens de temere respectuoasi fatd
de tot ce are legiturd cu procrearea), ci tratat deschis si cu mult realism; este, desigur, de
evitat §i cealaltd extremd, a dezviluirii prea timpurii si integrale a tot ceea ce este intim.
Copilul devine repede curios de agteptarea unei nagteri, de diferentele dintre béieti i fete
etc., dar educatia sexuald implica o initiere graduald, intotdeauna personala si intima, pe
masura posibilitatii sale de a intelege. Copilului i se va spune ci trupul siu va putea fi izvor
de viatd atunci cand va fi mare. Este necesar ca adolescentului si 1i fie descoperit
adeviratul sens al trupului, de potentele ciruia nu trebuie sa se teamd. Important este sd
invete si depigeasci pornirile instinctuale, orientandu-le spre o iubire mai mare. Din
perspectiva administririi sacramentelor, in Biserica Apuseand momentul conferirii mirului
este providential dispus tocmai in perioada luptelor adolescentine; acest eveniment al vietii
crestine il poate ajuta pe adolescent foarte mult. in tot cazul, educatia sexuala trebuie si
aiba loc in sanul familiei, nu in mediul de invatamant si nu la biserica, si inci mai putin pe
strada, $i aceasta pentru ci fecunditatea este un mister care tine de familie. Ea trebuie sa
aibi in vedere in primul rand ideea necesitatii depdsirii instinctelor spre trdirea unei iubiri
cu adevirat spirituale. Morala virtutilor nu este suficientd in aceastd luptd cu instinctul,
intrucit acesta este foarte puternic (spre deosebire de altele priveste specia, are un caracter
ce depigeste aspectul strict individual) si obscur; prin urmare, faptul de a se apela doar la
conceptele de obligatie si virtute pentru educarea exercitarii instinctului sexual ar implica
riscul inchiderii copilului In minciund. Este asadar necesar ca educatia sexuala si se
desfasoare pornind de la ideea cautarii libertatii si fericirii. Caci, dacd Dumnezeu permite
aceastd timpurie trezire a instinctelor (atunci cand adolescentul nu se poate casdtori Inci i
nu poate lua o decizie definitivi pentru viatd) este tocmai pentru ca inclinaia spre
sensibilitate sd se putifice. Daci, in prada instinctelor, tandrul ar putea si se cdsdtoreascd,
iubirea sa ar rimane la acest nivel primar, or ea trebuie sd fie orientatd spre cea spirituala.
Cei care se cisitoresc pentru a-si satisface instinctele nu reusesc in cisnicie, deoarece
dimensiunea sensibild este prima supusa uzurii. Trezirea timpurie a instinctelor ne permite
sd le educdm — asumandu-le, spiritualizindu-le — pentru ca mai tarziu si le putem folosi
dupi voia lui Dumnezeu in viata de casatorie sau si i le oferim lui Dumnezeu in spirit de
feciorie, de pilda in viata consacratd. Va fi necesar ca adolescentul sa lupte, intelegand ca —
desi aceastd luptd este dificild — sexualitatea este un dar pe care trebuie sa-1 orienteze spre
iubire, dupa voia lui Dumnezeu si ci doar lupta ii va aduce satisfactii, In vreme ce cautarea
imediata a plicerii nu va face decat sa il inchida in el insusi. Desigur, vor exista si caderi,
dar Dumnezeu priveste mai putin la rezultate si mai mult la intentie. Este esential ca
adolescentul sd fie educat la castitate; este vorba despre o luptd continud, dar singura
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demni de om si de adevirata iubire. Cea mai buni cale de orientare a adolescentului in
acest sens este indreptarea sa spre iubirea-prictenie fatd de persoane de acelasi sex i de sex
opus. Adolescentul trebuie de timpuriu invitat sd nu se teama de atractia fati de o altd
persoand, dar si fie apt sd distinga atractia sexuali de iubirea spirituald si si o subordoneze
pe prima celei din urma. Din nou mama va fi aceea care va sti si observe momentul cand
fiul se Indrigosteste pentru prima oard; cu cat aceasta se Intdimpld mai curdnd, cu atit
mamei 1i va fi mai usor sd orienteze aceastd iubire spre ceea ce trebuie ea si fie, lucru
imposibil la optsprezece-doudzeci ani. Departe de a se interzice prieteniile biiat-fatd, ele
trebuie favorizate la varsta adolescentei asemeni celor intre baieti sau intre fete. Aceasta
este calea dezvoltirii unor relatii firesti, pornind de la iubirea spirituala. In astfel de prietenii
vor Invita adolescentii ce este fidelitatea sau daruirea si faptul ca nimeni nu trebuie judecat
dupa aparente. Astfel de prietenii ii pot sustine pe adolescenti apoi in situatii periculoase,
atunci de pilda cand cad in mrejele seductiei cuiva: prietenii pot mai degrabd interveni in
astfel de cazuri decat parintii. Prictenia adevarati este $i momentul detagarii fati de familie,
al cuceririi autonomiei; de aici conflictele cu parintii considerati prea autoritari. Dincolo de
problemele inerente (derivand din prea marea dorinti a copiilor de a parési familia i prea
puternica dorinti a périntilor de a-i retine), in aceasta situatie sunt de evitat conflictele:
parintii sunt cei care trebuie sd inteleagd cd, mai devreme sau mai tarziu, copilul tot se va
detasa si cd el nu au decat si-l incredinteze — in spirit de saricie — lui Dumnezeu. Doar
astfel vor putea parintii mai tarziu redeveni prietenii fiilor lor. Important este ca, devenind
prietenii copiilor, ei sd nu-si abandoneze autoritatea; vor schimba numai felul de a si-o
exercita: nu-si vor trata fiul de optsprezece ani ca pe unul de doisprezece, ar fi cu totul
gresit; nu vor Incerca sd ia locul prietenilor de o varsti cu fiil: le vor ardta incredere, dar vor
veghea de la distantd. Altfel, rupturile fillor fatd de familie pot fi foarte acute, acestia
renuntand la tot ce tine de traditiile caminului (inclusiv credinta, perceputd drept o
dimensiune care apartinea familiei de provenientd — mult prea legatd de morald sau chiar
moralism — si nu ca o alegere individuald). Périntii adolescentilor si tinerilor sunt primii
care au a intelege faptul ci din clipa acestei detagiri ei nu mai pot interveni ca odinioard in
viata fiilor lor; acestia trebuie si cucereasci ei insisi adeviratele valori, inclusiv credinta.
Aceeasi perspectiva se cere pastrata si in chestiunea vocatiei fiilor. Fi sunt cei care isi aleg
profesia si — la nivel crestin — starea de viatd; parintii pot discuta cu el despre acest lucru,
pot si le dea un sfat, dar In nici un caz nu pot alege pentru ei’. ,,Copiii [trebuie] si fie
educati in asa fel incat, ajungi la maturitate, sa-si urmeze cu deplin simt de raspundere
chemarea, inclusiv cea religioass, si sa-si poatd alege starea de viatd. Daci aleg casatoria, si
isi poatd intemeia o familie in conditii morale, sociale si economice favorabile. Este datoria
parintilor sau tutorilor ca in intemeierea unei familii si-i calduzeasca pe tineri prin sfaturi
prudente pe care acestia si le asculte cu plicere; se vor feri totust de a exercita asupra lor
vreo constrangere directd sau indirectd, fie spre a-i impinge la cisitorie, fie pentru a le alege
partenerul””>.

74 Philippe 2003, p. 187-194; 240-246; 254-258.
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3. 3. 6. Rolul complementar al parintilor in educatie; chestiunea autoritatii
pdringilor

,»Iamilia este o scoald de dezvoltare umand. Insd, pentru ca ea si-si poatd atinge
plindtatea vietii §i a misiunii, sunt necesare o deschidere de suflet plind de bunavointi,
consultarea reciproc dintre soti precum si o colaborare continui intre parinti in educarea
copiilor. Prezenta activi a tatilui ajutd foarte mult la formarea lor, dar si Ingrijirea pe care
mama o aduce caminului ei, ingrijire de care au nevoie mai ales copiii mai mici, trebuie sd
poatd fi asiguratd, fird a fi pusi pe planul al doilea legitima promovate sociald a femeii”7°.

Din cele spuse mai sus rezultd mai ales importanta mamei in educatie. Nu este insd
de neglijat nici rolul tatilui, care este unul complementar. Este esential ca aceastd ordine
fireasca a lucrurilor s fie pastrati: mama trebuie si detind un rol primordial in formarea
copilului: numai astfel aceasta nu va esua, intrucit prima educatie este maternd (desigur, se
poate intampla ca si educaia mamei sa esueze, atunci cand ea este de pilda foarte
acaparatoare, dar, in principiu, din aceastd educatie materna primard rimane intotdeauna
ceva). Complementaritatea tatdlui in raport cu mama in educatie este reversul
complementaritatii sotiei fatd de sot: dacd femeia intregeste barbatul in casnicie, tatil va
intregi actiunea educativdi a mamei in relatia cu fiii. El trebuie si fie cel care — prin
autoritatea sa fermd i totodata blandd — si fie intotdeauna un sprijin pentru mama, mai cu
seama In cazul copiilor ,,nesuferit”; prezenta sa va fi mai degraba discretd asadar in cursul
primei etape a educatiei. Nu este Insa obligatoriu ca el si nu intervind niciodata decat dupa
o anumitd varstd; dimpotriva, trebuie sd o ajute pe mama cand nu face fati: este cazul
familiilor cu copii multi, mai cu seami de varste apropiate. Avantajul autoritatii sale
supetioare vine din faptul ci el nu este tot timpul cu copiii, exercitind o profesie in afara
casei; mama In schimb este Intotdeauna cu fiii, chiar dacd are §i ea o profesie: maternitatea
o absoarbe intru totul. Mama se va preocupa si transmitd copiilor simgul iubirii, al
sensibilititii, in vreme ce tatalui {i revine sd-i initieze mai degraba in simtul datoriei si al
muncii. El va fi intotdeauna prezent — i aceasti actiune trebuie fortificatd in adolescenta —
pentru a face astfel incat copilul sa mearga pand la capit in orice actiune, chiar daca nu-i va
pirea usor; spre deosebire de mamd, care va avea intotdeauna tendinta si-1 ocroteasca, si-1
inteleagd atunci cand ezita, tatdl va face astfel inct copilul sd inteleagi cd perseverenta il va
ajuta sd creascd. Mama va veghea ca totusi autoritatea tatalui s nu se exercite cu prea mare
greutate, chiar violent; ea va ciuta si-l tempereze. Sprijinul tatilui este absolut necesar
copilului, este chiar fundamental pentru intreaga sa viati: dacd un copil nu invati de
timpuriu cat este de importantd munca facutd bine, cu greu va fi mai trziu altceva decit
un diletant. Iar acest sprijin puternic nu poate veni de la mamd, inclinatd si-i ofere mai
degrabi bucuria, iubirea, indurarea, intelegerea; el poate veni numai de la tata. Tatil este cel
care poate astfel forma vointa copilului, invatandu-l si nu renunte in fata primelor
dificultati, fiindu-i alaturi. Tatal joacd un rol important si in educatia crestind a copiilor:
chiar dacad mamei ii revine obligatia de a se ocupa de desteptarea simtului religios al
copilului, initiindu-1 la rugiciune si sacramente, tatil va colabora prin marturia sa; dacd el va
fi prezent la rugiciunea familiei, acest fapt este deja un semn important pentru ciutarea

7 GS, § 53.

226



CASATORIA ST FAMILIA iIN PLANUL LUl DUMNEZEU...

religioasd a copilului: aceste va intelege cd pana si tatl, autoritatea familiei, recunoaste
autoritatea supremad a lui Dumnezeu””.

Istoria arati cd tatdl familiei a avut, de-a lungul timpului, adesea drepturi depline
asupra copilului; Bisetica, recunoscand faptul cd Dumnezeu este cel care creeazi sufletul
spiritual al copilului, afirmd cd acesta ii apartine mai mult Domnului decat paringilor.
Autoritatea acestora nu se va exercita de aceea asupra copilului decit in numele lui
Dumnezeu si din perspectiva binelui acestuia: dobandirea autonomiei i cresterea Intru
iubire. Astfel, parintii nu au un drept absolut asupra copilului; un astfel de drept ar justifica
de pilda faptul ca mama si se debaraseze de el daci ar simti cd o deranjeaza faptul de a-1
purta. Dimpotriva, parintii trebuie si-si respecte copiil, incd de la zamislire, in demnitatea
lor de persoane, preocupandu-se constant de dezvoltarea persoanei si a virtutilor ei umane
si crestine. In principiu, exersarea autorititii parintilor trebuie sa scadd cu varsta. Copilul
foarte mic depinde exclusiv de decizille mamei; crescand, apar anumite crize, In care in
general nu este de folos ca pirintii sd actioneze foarte autoritar, dezvoltarea copilului
pretinzand si libertatea: tocmai constientizand greselile comise din neascultare, un copil
care se opune sistematic parintilor va putea si revini la o conduiti ascultitoare. in cazuri
extreme, atunci cand parintii nu mai izbutesc si colaboreze cu copiii, solutia cea mai buni
este aceea ca parintii sa ceard ajutor pentru educarea copilului unei alte persoane de care
acesta este legat. Ei nu vor apela insi la masuri punitive extreme, cum ar fi bitaia silbaticd
sau privarea de hran: acestea ar fi suferinte zadarnice, intrucat n-ar face decat si-l inchida
pe copil si mai mult in sine. Pirintii nu vor impune copilului vocatia pe care ei au ales-o
pentru ei Ingisi (de pildd a trdi in spiritul sardciel); de indati ce copilul ajunge la varsta
priceperii, diversele alegeri ale parintilor care il privesc si pe el trebuie puse in discutie.
Autoritatea parintilor nu se extinde in nici un caz asupra deciziilor de viata i nici asupra
vietii de familie a fiilor casatoriti’®.

3. 4. Familia si persoanele in varsta

Mai sunt culturi care, In mod traditional, pastreaza un loc aparte persoanelor in
varsta in sanul familiei, favorizand exercitarea de citre acestea a unui rol activ — mai cu
seami In sensul de a aduce marturie despre trecut si a fi purtatori de intelepciune in ceea ce
priveste evenimentele prezentului. Ei sunt parte integranta a familiei tinere si stiu In general
sd il stea alaturi respectandu-i autonomia. Tot mai multe culturi insa i exclud pe cei in
varstd din sanul familiei. Chiar dacd aparent aceastd atitudine isi gdseste justificiri In parerea
ci la batranete intervin aspecte negative ca sentimentul insinguririi (uitindu-se ca acesta se
poate datora chiar slibirii atentiei celor apropiati), ci intervin nesuferite schimbari ale
caracterului (din pricina unor suferinte fizice sau psihice) sau ci prezenta persoanclor in
varstd dduneaza intimitdtii tinerei familii, ea este profund daunitoare si tinerilor si
varstnicilor. Marginalizarea le produce intotdeauna suferintd persoanelor in varsta, dar nu
ramane fard consecinte nici in cazul generatiilor tinere, care sunt prin aceasta parci saracite.
Se impune azi redescoperirea urgenta a rolului batranilor in comunitatea familiald, sociald i
ecleziald: ei sunt garantii valorilor umane si crestine si mult mai capabili si depiseascd

77 Philippe 2003, p. 195-198; Barbellion 1993, p. 267-288; loan Paul al II-lea 1994-LF, § 16.
78 Philippe 2003, p. 233-236.
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granitele dintre generatii decat se crede in mod obisnuit. Persoanele in varstd mai pot face
dovada purificirii si sporirii iubitii conjugale (in urma indelungii convietuiri) si a multor
energii ascunse’”.
3. 5. Alegerea radicala si fideld; prin cruce, la mantuire

Casatorindu-se, doi tineri isi fdgaduiesc daruirea definitivdi si fidelitatea,
exprimandu-si prin aceasta dorinta de a-§i pastra jubirea atit de slabd intru iubirea lui
Dumnezeu, atat de sigurd si statornic. Intr-adevir, doud fiinte umane — limitate si slabe —
nu pot si trdiascd aceste exigente ale iubirii prin propriile forte, intrucat timpul lasi diverse
urme in persoana ubitd si in noi insine. Fidelitatea inseamnd tocmai disponibilitatea de a-1
sustine indeaproape pe celalalt in chip constant intru indeplinirea propriei meniri. Aceastd
daruire trebuie sd duci la convingerea ci iubirea nu va muri §i ¢ atunci caind moartea fizicd
intervine, ea nu poate fringe fidelitatea. Aceasta conferd pdrerii cd iubirea este mai
puternicd decat moartea un caracter absolut concret. Crucea, prezenti mai devreme sau
mai tarziu in orice cimin crestin in multiple forme poate fi purtatd doar in iubire (a sotilor,
a parintilor). Dintre toate incercirile posibile, suferinta cea mai grea a unui cuplu este,
probabil, infidelitatea unuia dintre soti. Infidelitatea se petrece atunci cand unul dintre soti
incepe sd caute intr-un alt barbat sau intr-o altd femeie ceea ce i se pare prea schimbat in
partener: frumusetea, tineretea, generozitatea etc.; uneori tradarea se petrece chiar inainte
ca aceste transformdri sd se producd. Cata vreme iubirea este puternicd, este usor de vorbit
despre fidelitate si iertare. Dar infidelitatea poate sd intervind atunci cand sensibilitatea este
deja uzatd; atunci este important ca sotii sd poati si gdseasca un punct de sprijin in iubirea
lor initiald, din care rimane intotdeauna ceva — In masura in care au cultivat dimensiunea
spirituala. In incerciri se limureste orice prietenie, inclusiv cea dintre soti. Fidelitatea
trebuie trditd zi de zi, In chestiuni mai mici si mai mari, la fel ca si iertarea, ambele ficand
parte constitutiva din dimensiunea iubirii. Crucea este legatd de vocatia cresting, inclusiv de
cea la cidsdtorie: crestinismul s-a ndscut prin cruce, sacramentele s-au fundamentat prin
cruce, harul se datoreazi crucii etc. Crucea trebuie insa inteleasd in dubla sa dimensiune de
durere si biruinta a iubirii, suferinta lui Cristos insusi fiind luminata deplin doar de inviere.
Legitura cu crucea lui Cristos pare mai specificd vocatiei la viata consacratd decat celei la
cdsatorie; cu toate acestea, experienta de zi cu zi vadeste faptul ca i incercirile vietii de
familie sunt numeroase, adesea crucea fiind traitd cu multa profunzime si exemplar in
lumina invierii. Cu toate acestea, crucea rimane un mister, scandal pentru ratiune si
intelepciune pentru credintd; realitatea suferintei se explica prin faptul ca prin cruce trec
cdile lui Dumnezeu, in vreme ce acelea umane ar doti si o evite, in favoarea fericirii
imediate; astfel, desi nu trebuie s cutdm suferinta, este necesar s o acceptim pentru a
dobandi fericirea. Misterul crucii fundamenteaza orice iubire; aceastd consideratie este deja
valabild la simplul nivel al unei prietenii: doar o suferintd, comuni sau cauzatd de un
prieten, doar o suferintd asumatd si depdsitd fundamenteazi o relatie. Aga este si in cazul
tubirii sotilor: doar o iubire incercatd poate deveni fidela si profunda®). Acest fapt ramane

7 Toan Paul al TI-lea 1994-FC, § 27; 77.
801 Cor. 1, 17 5. u,; Philippe 2003, p. 97-103; 294-296; Brachet 1999, p. 40-41; Sicari 2004, p.
55-59.
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valabil si in alte suferinte, de pildd in momentul in care casatoria este franti prin decesul
unuia dintre soti, dupi o mai indelungi sau mai scurtd convietuire. ,,Vaduvia, acceptati cu
curaj ca o continuare a vocatiei conjugale, va fi respectatd de toti. Familiile isi vor impartasi
unele altora cu generozitate bogatiile spirituale. Astfel familia cresting, fiind nascutd din
cdsatorie, care este imagine si impartasire a legamantului de iubire dintre Cristos si Biserica,
va face vizibild tuturor prezenta vie a Mantuitorului in lume i natura autentica a Bisericii,
atat prin iubirea, rodnicia generoasa, unirea si fidelitatea sotilor, cat si prin colaborarea plina
de dragoste dintre toti membrii e8!,
3. 6. Indisolubilitatea cisatoriei

Cele trei valori esentiale ale cdsitoriei — fecunditatea, indisolubilitatea si fidelitatea —
sunt strans legate Intre ele. Astfel, prin nasterea copilului, indisolubilitatea si fidelitatea nu
mai sunt doar simple valori, intrupandu-se intr-o persoand vie. Din perspectivi cresting,
argumentul viu al faptului ¢ Dumnezeu pretinde indisolubilitatea si fidelitatea conjugale
consti In insdsi existenta copiilor. Un copil face pe vecie din cei doi soti tatal si mama sa;
dacd pirintii ar dori sa rupd legitura cisniciei lor, persoana copilului i-ar obliga in mod
ontologic, fizic, psihologic si moral si rimand una. Impotriva acestei evidente umane si
crestine se impune asa-zisa modernitate a tuturor legislatiilor care promoveazi divortul;
spun umane si crestine, intrucat deja la nivel natural, copilul nu permite rabat de la exigenta
indisolubilitatii. $i totusi, azi se considerd ca unirea definitiva cu o persoana este un lucru
imposibil, ci fidelitatea conjugali este ceva demodat. Biserica are indatorirea s vesteascd in
chip reinnoit indisolubilitatea voitd de Dumnezeu ca exigenta a iubirii sotilor insisi si a celei
fata de copi si ca rod al fidelitatii pe care o triieste Dumnezeu Insusi fatd de omenire. Prin
sacramentul cdsatoriei, sotii primesc o inimd noud, datoritd cireia pot Impartdsi iubirea
indisolubila a lui Cristos fati de Biserica sa. Acest dar este vocatie si indatorire pentru sotii
crestini, independent de incerciri: ei trebuie si se supund cu generozitate fatd de voia lui
Dumnezeu, nedespartind ceea ce El a unit. Softii care triiesc, in pofida dificultitilor, intru
fidelitate sunt in lume semn al iubirii lui Cristos pentru toti oamenii®2.

Multimea divorturilor vadeste, dupa cum am spus §i mai sus pierderea iubirii, dar si
a credintei si sperantei. Biserica defineste si astdzi, ca oricind, cisatotia ca sacrament, ceea
ce implica statutul sdu de semn eficace al harului si al iubirii lui Cristos fata de oameni,
iubire caracterizatd tocmai prin caracterul ei definitiv. Indisolubilitatea cdsitoriel este o
trisiturd ce decurge din legitura dintre acest sacrament si iubirea lui Cristos pentru
Biserica. intrup?mdu—se in iubirea conjugald, iubirea lui Cristos 1i conferd o fortd deosebita
si dinamica indisolubilitatii, caracteristici legimantului sau cu Biserica; de aceea, divortul
inseamnd o sfidare a legdmantului lui Dumnezeu cu omenirea. Orice har are un fundament
natural insd; putem constata ci fidelitatea este caracteristicd fiecdrei iubiri: acest lucru se
poate experimenta la nivelul comun al prieteniei, nimeni neputind spune ,,azi te iubesc,
dar méine nu te voi mai iubi”. Lipsa fidelitatii in prictenie ucide prietenia insasi. In cazul
tubirii dintre soti se va vorbi in aceastd perspectiva si despre indisolubilitate — nu doar
de fidelitate — in virtutea ddruirii trupesti, forma caracteristici a ddruirii lor. Fiindcd

81.GS, § 48.
82 Sicari 2004, p. 60-61; Ioan Paul al II-lea 1994-FC, § 20.

229



SIMONA STEFANA ZETEA

aceastd daruire implicd si sensibilitatea si individualitatea, ea trebuie sd aibd un caracter
indisolubil. S-ar putea obiecta totusi ¢4, in anumite religii si culturi (v. inclusiv in judaism),
poligamia a fost timp Indelungat practicati si continud si fie practicatd; este de observat
insd ci In aceste cazuti ea constituie pur si simplu un semn al puterii si nu al iubirii; natura
umani pretinde — faptul se poate vedea deja la nivelul simplei prietenii intre doi oameni —
calitatea ddruirii. Avand un singur prieten, un om va putea dezvolta o prietenie aparte;
avand o singuri sotie, un barbat i se va darui deplin acesteia (in vreme ce atunci cand are
mai multe in fapt evita iubirea), dupd cum o femeie aleasi ca unici sotie se va putea darui
deplin birbatului sdu. Exemplele aparent contradictorii din Vechiul Testament (v. Avraam
sau lacob) se justifici prin aspectul fecunditatii, respectiv prin necesitatea perpetudrii
familiei; in fapt insa, pentru aceste personaje exista intotdeauna sotia prin excelenta, aleasa,
preferata. Mai mult, Cristos a reafirmat cu tirie monogamia si indisolubilitatea cisatoriei,
operand intoarcerea la intentia originard a Creatorului asupra barbatului si femeii. Prin
aceasta, totusi iubirea conjugald nu inceteazd si fie o iubire umana si, deci, si fie supusd
slabiciunii. Realitatea confirma din pdcate prea adesea faptul ci unele cupluri nu triiesc in
lumina iubirii definitive a lui Cristos pentru Biserica sa, complicandu-se in diverse stari de
anormalitate In sfera vietii conjugale: uniuni libere, relatii temporale, separare sau divort, si
mai ales recdsitorire (in aceastd ultimd situatie intentia initiald de indisolubilitate este
definitiv frantd printr-o noua relatie conjugald). Si totusi, in aceste cazuri, Biserica nu poate
sa se opreascd la simpla obiectivitate a sacramentului, intrucat adeseori este cu neputinti de
negat esecul primei cdsnicii i, totodatd, reusita umana si chiar religioasi a celei de-a doua.
De aceea, reafirmarea adevarului in legiturd cu demnitatea cisdtoriei, cu caracterul ei de
angajament definitiv si indisolubil trebuie insotitd In permanenti de caritate. Echilibrul just
intre adevirul sacramentului §i caritatea pastorald poate fi stabilit pornindu-se de la
realitatea primei casnicii. Anumiti reprezentanti ai Bisericii pretind ca aceasta sa insiste mai
putin astizi pe juridism si mai mult pe aspectele personalist, psihologic si existential in
raportarea sa la divortatii recasatoriti, manifestind de pildd intelegere in cazul in care prima
cisatorie este iremediabil distrusa (eventual extinzand sfera nulitatii casatoriei la mai multe
circumstante), acceptand chiar o a doua cisitorie (inspirindu-se din practica Bisericii
Ortodoxe). In pastoratie, se pune deopotriva problema accederii divortatilor recasatoriti la
sacramente; pe aceeasi linie a carititii, anumiti pastori i admit la spovada si euharistie pe
aceia care considerd prima lor cisdtorie nuld in forul lor lduntric, chiar dacd nulitatea nu
poate fi doveditd exterior. Mai mult, chiar si in cazul in care prima cisitorie este
consideratd validi, acestora li se acordd posibilitatea ca, in urma unui colocviu cu un preot,
sd decidd in conformitate cu propria constiingi dacd se apropie sau nu de sacramentul
euharistiei. Si totusi, cu toate ci priveste cu Intelegere orice persoana aflati in suferinti,
magisterul Bisericii afirmd in continuare, cu aceeasi fermitate ca s odinioard,
indisolubilitatea sacramentului cisdtoriei. Nimeni, nici macar papa, nu poate desface o
cisitorie administratd valid si consumatd (aceasta pentru cd autoritatea Bisericii in materie
de sacramente nu merge mai departe decat la a recunoaste si cultiva lucrarea lui Cristos in
acestea). Biserica poate judeca dacd un sacrament a fost administrat iIn mod valid si, in
afara invaliditati primei cdsitorii, ea nu poate recunoaste validitatea uneia ulterioare.
Pentru cazuri extreme (violenta sau nebunia unuia dintre soti) existd posibilitatea

230



CASATORIA ST FAMILIA iIN PLANUL LUl DUMNEZEU...

despartirii, recunoscuta de Biserica: exista cazuri cand aceasta este legitima, dat fiind faptul
ca orice posibilitate de convietuire este anulata. In astfel de cazuri, despirtirea este singura
cale de a mai salva ceva din cisnicie, micar respectul reciproc sau poate chiar elanul de a o
lua de la capit dupd ce ranile se vor fi vindecat. Despirtirea nu inseamni insi anularea
cisdtoriel; aceasta continud, dar In alt fel. Din pdcate, In acest domeniu, in multe state
intervine legea civild care, dupa un numir de ani, acordd din oficiu divortul. Prevederile
Bisericii in aceasta privintd — aparent nejustificate si In tot cazul infierate ca retrograde de
citre societatea noastrd — nu urmeaza spiritul legalist veterotestamentar, dar privesc spre
adevir; daca Biserica ar legaliza divortul si recdsatorirea ar distruge insdsi temelia omenirii,
orinduirea naturald Inscrisdi de Dumnezeu in creatie. in privinta accesului la celelalte
sacramente — §i mai ales la cele ale spovezii si euharistiel — magisteriul acorda divortatilor
recdsatoriti dreptul de a se spovedi si cumineca sub conditia abstinentei de la actul conjugal
si neproducerii de confuzii in comunitatea crestind in privinta invititurii asupra
indisolubilitatii cisatoriei. Aceste doud conditii sunt motivate atat dogmatic cat i pastoral.
Din punct de vedere dogmatic, se pune problema legiturii dintre sacramente: fiecare
sacrament exprimd iubirea lui Cristos, iar euharistia o exprimd in mod predilect; in
casdtorie, sotii sunt chemati sa triiasca aceeasi iubire indisolubild, or, divortul se opune
acestei cerinte. Prin urmare, in principiu, divortatii recsatoriti nu corespund exigentei
participarii la euharistie. Daci totusi ei convietuiesc din ratiuni serioase — cum ar fi educatia
fillor — si accepti sa se abtina de la actele care disting relatia conjugald de orice alta relatie,
ei nu se opun in mod obiectiv indisolubilitatii pretinse de prima casitorie i, deci, fubirii
definitive exprimate de Cristos in euharistie. Din punct de vedere pastoral, problema se
pune la nivelul afirmdrii publice a indisolubilitatii cisatoriei; dacd o a doua casitorie nu ar
impiedica accesul la sacramentul euharistiei, poporul credincios ar putea si se indoiascd, pe
de o parte de caracterul indisolubil al cdsniciei si, pe de alti parte, chiar de caracterul
definitiv al iubirii lui Cristos manifestat In euharistie. Asadar, magisteriul respinge orice
eventualitate ca divortatii cdsitoriti si actioneze dupd propria constiintd in privinta
accesului la euharistie, mentinand cu fermitate cele doud conditii mai sus amintite in
virtutea afirmdtii caracterului definitiv al iubitii lui Cristos. Mai mult, cu toate ci le acorda
asistenta spirituald cuvenitd si sprijin in educatia crestind a copiilor, Biserica pretinde ca
divortatii recasatoriti si nu-gi asume insarciniri bisericesti in domeniul liturgic sau
catehetic. Aceasta nu inseamnd ci Biserica nu priveste cu iubire si la aceste persoane, chiar
daci ele continud si triiasci in relatia specific conjugala; in fond, viata crestind nu se
reduce la participarea la sacramente. De aceea, Biserica nu doar ¢i nu ii excomunicd pe
divortatii recasatoriti (si, desigur pe cei care triiesc in alte situatii anormale in sfera vietii
conjugale), ci chiar 1i invitd sd participe activ la viata non-sacramentald a Bisericii, in care
sunt exprimate credinta si morala, intrucat Biserica se preocupi sa conduci la viata vesnica
intregul popor al lui Dumnezeu. Desigur, astizi reflexia si practica Bisericii trebuie si se
preocupe pentru aceasta s imbine adevirul sacramentului cu caritatea pastorald, gasind cii
concrete de a asista familiile, fie §i In situatii anormale. in tot cazul insd, in cisitotie vorbim
despre un angajament definitiv Intrucat este vorba despre o alegere personald, din iubire.
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Or, iubirea are o componenti vesnicd, independent de dificultdti sau circumstante; de
aceea alegerea priveste viata intrea/gé“.
In chip de concluzii

Orice casitorie este un proiect divino-uman Indraznet, care presupune o iubire
concretizatd intr-o ddruire irevocabild, beneficiind de harul sacramental; cum un astfel de
angajament nu este scutit de Incerciri, este $i mai plin de merit. El beneficiazd insd de
sprijinul constant al lui Dumnezeu, care poate transforma orice tristete in bucurie, intirind
inima membrilor familiei. Orice casitorie este o mdrturie in fata poporului crestin si a
lumii, mai cu seami Intr-o perioadd tulbure ca aceea a ultimelor decenii, care au cunoscut
atacurile necredintei militante, invazia individualismului, secularizirii, hedonismului §i a
altor false valori; in acest context, familia crestind poate si trebuie si demonstreze ci
Dumnezeu nu il pirdseste pe acela care crede in El si ci este intotdeauna posibil si facd
apel la harul sacramental. Sotii crestini devin astfel deopotriva in fata propriilor copii
martori ai frumusetii, maretiei si sfinteniei legaturii matrimoniale; aceasta este o sansid
pentru viitor: vor mai exista familii sfinte, vor mai exista chemari sfinte la viata consacrata.
Familiile crestine sunt chemate si dezvolte samanta harului pentru a deveni pamantul fertil
in care pot creste valorile adevarate umane si crestine, fiind ferment de reinnoire in lume si
Bisericas+.

Biserica recunoaste problemele si dificultatile cu care se confruntd astizi institutia
familiei, fie din pricina inclinatiilor rele ale naturii umane, fie din pricina mentalititilor
dominante. Privindu-le cu intelegere, dar si in lumina adevirului, ea propune, ca mama si
invititoare, perspectiva sa dintotdeauna, desi mereu reinnoitd, asupra casatoriei si familiei,
in conformitate cu planul lui Dumnezeu, aga cum rezultd el din Scripturd si traditia
Bisericii. Dumnezeu — care este iubire — a pus In centrul istoriei umane iubirea; El a creat
omul ca barbat §i femeie, oranduindu-l la viata comunitara. Intentia primordiald a lui
Dumnezeu in privinta barbatului si femeii a fost insd deformatd prin pacatul strimosesc,
iubirea lor avand din acel moment mereu nevoie sa fie reconstruiti. Legdmantul statornicit
de Dumnezeu cu Avraam i mai tarziu cu Intregul popor ales ca si legimantul cel nou
dintre Cristos si Biserica sa ilustreazd ceea ce trebuie si fie In mod ideal cdsdtoria umana,
de unde demnitatea iubirii umane; un model pentru orice camin este Familia din Nazaret.
Conform revelatiei, artizanul legimantului sotilor este asadar insusi Dumnezeu. Barbatul si
femeia sunt diferiti, dar complementari si egali in demnitate; ei sunt chemati in casatorie la
comuniune, dupd chipul Treimii. Iubirea conjugali este fundamentul familiei §i ea face
obiectul unui sacrament al Bisericii. In cisitorie, trupul (si implicit dimensiunea sexualz)
joacd un rol esential, desi nu primordial. Césatoria implici doud principale scopuri: iubirea
sotilor si fecunditatea; intrucit aceasta din urma este o participare la insisi puterea
creatoare a lui Dumnezeu, copilul este intruparea iubirii sotilor si dar de la Dumnezeu,
ceea ce implicd o demnitate deosebitd. Nu vom vorbi Insd despre fecunditate strict la nivel
biologic, aceasta gasindu-si o prelungire fireascd in educatie, atit la nivel uman, cat si la
nivel crestin. Cu toate cd planul lui Dumnezeu in privinta familiei — atat la nivelul relatiei

83 Fumagalli 2001, p. 509-516; Philippe 2003, p. 82-86; 93; 308-316; Sicari 2004, p. 51-54.
84 Paul VI 1968.
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conjugale, cat si la nivelul relatiei cu copiii si ceilalti membri ai familiei, mai ales persoanele
in varstd — poate fi trait la modul ideal, sotii beneficiind de harul sacramentului cisitoriei si
viata familiei putind fi hranitd de celelelate sacramente, rugiciune etc., azi dificultitile in
aceasta sferd par a fi atins proportii nemaipomenite. De aceea, sunt de subliniat in mod
reinnoit — chiar si impotriva curentului — valorile perene ale casitoriei si familiei, cum ar fi
sensul suferintei, fidelitatea, indisolubilitatea, comuniunea etc.

Inchei citand o celebri rugiciune pentru familii a sfintului parinte papa Ioan Paul al
II-lea: ,,Dumnezeule, de la care vin orice paternitate si orice maternitate in cer si pe
pamant, Pirinte, care esti iubire si viatd, fi ca fiecare familie de pe pamant si fie, prin
mijlocirea Fiului tiu, Isus Cristos, «ndscut din Femeie», si prin mijlocirea Spiritului Sfant,
izvorul iubirii dumnezeiesti, un adevarat sanctuar al vietii si iubirii pentru generatiile care
vin. Fi ca harul tiu s cdlauzeascd gandurile si faptele sotilor crestini spre binele familiilor
lor si al tuturor familiilor lumii. Fa ca tinerele generatii si giseascd in familie un sprijin
puternic pentru umanitatea lor si pentru cresterea lor Intru adevir si iubire. Fa ca iubirea,
intdritd de harul sacramentului cisitoriei si se vddeascd mai puternicd decit orice sldbiciuni
si orice dificultati, pe care uneori le cunosc familiile noastre. Fa de asemenea — ti-o cerem
prin mijlocirea Sfintei Familii din Nazaret — ca Biserica, in mijlocul tuturor neamurilor
padmantului si poatd sd-si indeplineasca cu rodnicie misiunea sa in familie si prin familie.
Prin Cristos Domnul nostru, care este calea, adevarul si viata in veacul veacului. Amin.”
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incepémd din perioada apostolicd §i pana astizi, invatitura lui Cristos a servit
drept termen suprem de comparatie. Statul, familia, datoria, morala, toate s-au analizat
si s-au raportat la crestinism. Urmdrind desavarsirea omului, crestinismul a propus un
model de educatie in care accentul cade Intotdeauna pe suflet, pe spirit. Pedagogia
crestind are in vedere dezvoltarea sentimentului religios si moral, idealul ei fiind
Dumnezeu. Educarea in credintd, sub o formad sau alta, a insotit intotdeauna credinta,
fie ca este vorba de nasterea sau de transmiterea ei. Specificitatea acestui invatimant
rezidi in aceea ci il are pe Cristos Invdtitornl drept model si sursi, cel a carui pedagogie
propune experimentarea unei relatii personale cu Dumnezeu. El este Unicul Maestru/
invégitor deoarece, spre deosebire de ceilalti maestri ai lui Israel, in El existd acea
legaturd unicd intre ceea ce spune, ceea ce face §i ceea ce este. Evanghelistii vor fi primii care vor
pune in valoare modalititile originale ale invatimantului lui Cristos.

Plecand de la recunoasterea acestor realititi, conf. dr. Ioan Moldovan vine sd
ne propuni in lucrarea de fati cateva lectii de educatie i instructie, avandu-1 ca model
pe Isus Cristos, Fiul lui Dumnezeu intrupat. Considerand ci modelul Isus nu a fost
niciodata depasit de dezvoltarea sociald, a stiintei si a tehnologiei, autorul se inspira in
demersul siu dintr-un text de maximi importantd pentru religia crestind, anume
Evanghelia dupi sf. loan. Alegerea ni se pare fericitd si de recomandat in acelasi timp,
intrucat mediul in care a apdrut aceasti evanghelie a incurajat nasterea unei scoli
teologice (scoala ioaneicd), formati dintr-un grup de discipoli ai apostolului Ioan,
scoald care a contribuit la cristalizarea unei adevirate pedagogii crestine. A patra
Evanghelie este adesea numitd Evanghelia ,,teologicd” si de obicei il numim pe sf. Ioan
»Leologul” (,,ho feologos” in greacd) pentru ci el reuseste sd ne prezinte intr-o manierd
aparte ce inseamna Cristos pentru noi si pentru lume.

Structuratd in patru capitole, cartea oferd interpretiri pe marginea catorva
pericope evanghelice, devenind astfel nu numai un ghid pedagogic spre folosul
educatorilor sau parintilor, ci si un comentariu teologic, bazat pe o bibliografie care
cuprinde lucrdri apartinand unor nume sonore din domeniul exegezei si teologiei
biblice: R. E. Brown, Xavier Leon-Dufour, A. Marchadour, B. Rigaux si altii.

In primul capitol, intitulat ,,.Spre o pedagogie crestind” si avind o facturd
introductivi, autorul explicd motivul alegerii titlului lucririi, subliniind ¢ orice model
educativ uman am urma, pe langi aspectele pozitive, el prezinti si aspecte negative,
date fiind limitele firii umane. Un singur model educativ poate fi considerat fara
repros, acela al lui Isus Cristos. Urmandu-l, se poate ajunge la o educatie care il
apropie mai mult pe om de semenul siu si de Dumnezeu, putand accepta cu usurinta
si invitatura crestind, cu un deplin rol modelator §i formator” (p. 18). Fiind recunoscut
ca invigétor nu numai de citre oamenii simpli, ci si de catre fruntasii iudeilor, fariseii,
Isus a educat asemenea unui pedagog constient de misiunea pe care o are, promovand
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o adevirati filosofie a educatiei. Referitor la metodele sale de predare, Ioan Moldovan
afirmd, In ton cu ultimele cercetiri exegetice, cd ele erau identice celor practicate In
scolile rabinice, metode orale ca forma, dar esential diferite in privinta continutului.
Mantuitorul se prezenta ca interpretul autorizat al Legii, pe care o conduce la
desavarsire. Bl Invata cu o autoritate nemaiintalnita, spre deosebire de cirturarii lui
Isracl, dornici sd se ascundd in spatele autorititii celor din vechime. Mesajului
evanghelic i se addugau intotdeauna explicatii si exemple, parabole si vindecari ale
bolnavilor de toate felurile (p. 24).

Vorbind cu ocazia sdrbitorilor iudaice sau in zi de sabat, in public sau in cerc
restrans, Isus explica sensul scrierilor Vechiului Testament, ii pregitea pe discipoli in
mod gradat, urmarind nu numai formarea unor atitudini si comportamente exterioare,
ci si transformarea lor lduntricd, spirituald. Astfel, obiectivele pedagogice ale
Mantuitorului au fost in mod strilucit atinse, iar cei doisprezece ucenici au devenit
apostoli si marturisitori ai credintei pe care s-a zidit Biserica. Capitolul intai se incheie
cu o primd concluzie potrivit cireia, desi nu-si afld locul intotdeauna in cirtile de
stiintd, Isus ar trebui si fie considerat modelul perfect de educator, exemplu pentru
,»constiintele noastre de dascali” (p. 32).

Al doilea capitol al lucririi - ,Nevoia omenirii de un invititor model” -
debuteaza cu o precizare metodologicd veniti din partea autorului: comentariile
succinte pe firul Evangheliei ioaneice, implicand si o analizd psihopedagogici, au drept
scop relevarea metodelor de ,,instruire” si ,,formare” promovate de Isus pe parcursul
celor trei ani de activitate publicid. Alegerea ucenicilor este un prim exemplu In acest
sens. Procedeele de adresare citre cei ce aveau si-i devind apostoli sunt diferite, in
functie de personalitatea si deschiderea fiecaruia fatd de Tnvi';ﬁtor. Intalnirea cu
Natanael (In. 1, 45-51) este considerata o lectie pedagogica, ce-1 va face pe Natanael,
,»un adevirat israelit”, si-i atribuie Mantuitorului doud titluri cu incdrciturd teologicd
deosebita: ,,Fiul lui Dumnezeu” si ,,Rege al lui Israel”. Prin aceasta lectie, Isus le
vorbeste discipolilor despre Glorificarea sa, despre Patimile, Invierea si inél’;area sala
ceruti.

Dialogul lui Isus cu Nicodim (In. 3, 1-13) are un specific aparte. Nicodim, desi
este invatitor al lui Israel, ajunge mai greu la esenta cuvintelor Mantuitorului:
»Adevirat, adevirat iti spun: nimeni, dacd nu se va naste din apa si din spirit, nu va
putea intra in impéri;ia lui Dumnezeu” (In. 3, 5). Nasterea din spirit insemna ridicarea
de la viata biologicd si materiald la un stil de viata pentru suflet, potrivit chemarii
Spiritului Sfant (p. 44). Chiar dacd Isus il mustrd pe Nicodim, El nu-l respinge. Din
contrd, il ajutd si-si limpezeasca nedumerirea si sd inteleaga Scripturile, oferindu-i sansa
schimbdrii sale profunde. Mai concret, cuvintele Fiului lui Dumnezeu scot in evidenta
realitatea ci faptele sunt cele care il duc pe om la mantuire sau la osinda vesnici.
Fragmentul evanghelic oferdi o lectie pretioasa atat celor din vechime, cat si
pedagogilor de astizi. Dascilii trebuie si devind modele de conduitd pentru elevii lor si
sd arate unitate si consecventa intre vorbe si fapte.

Dupid pirerea Iui Ioan Moldovan, textul convorbirii lui Isus cu femeia
samariteanca (In. 4, 1-30) are o semnificatie educativa deosebita, aratind in ce fel poate
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fi adus un suflet la credinta. In centrul siu de interes apare simbolul ,apei vii”,
transformatd in izvor cilduzitor spre viata de veci si mantuirea sufletului. Femeia este
desconsiderati, huliti, damnatd, cunoscuti fiind in acel timp aversiunea evreilor fata de
samariteni. Ea Isi regdseste prin credintd demnitatea de om §i este vindecatd nu numai
trupeste, ci mai ales sufleteste. Mantuitorul a rdmas un apropiat al celor aflati in
suferintd, in pacate si nevoi. A fost un dascil nediscriminativ, deschis tuturor
neamurilor, intregii omeniri, iubindu-i pe fiecare si sacrificindu-se pentru toti. Din
aceastd perspectivd, spune autorul, se poate afirma cd invatimantul lui Isus ,era unul
de foarte mare actualitate, unul integrativ, mai ales ci 1i avea in vedere in primul rand
pe cei bolnavi” (p. 54).

Urmatoarele , lectii” ale invé'gitorului Isus, pe firul Evangheliei dupd sf. Ioan,
ne sunt prezentate in capitolul al treilea al lucrarii de fatd, numit in mod sugestiv ,,Spre
o pedagogie a daruirii si a iubirii”. Calitatile sale de pedagog (blindete, intelegere,
ddruire) si disponibilitatea pentru cei suferinzi ies in evidenti cu prilejul vindecarii
fiului slujbagului imparitesc (In. 4, 46-53). Minunea a fost un semn pentru intreaga sa
familie §i a dus la descoperirea credintei adevirate. Ruperea de vechile modele de
gandire si de unele traditii goale, lipsite de continut, ,,constituic o premisi pentru
schimbarea mentalitatii si a constiintei” (p. 59). Fragmentul referitor la episodul
inmultirii painilor (In. 6, 1-15) ilustreazd din punct de vedere didactic faptul ci
Mantuitorul stia sa alterneze diferite procedee pedagogice: demonstratia, exemplul sau
parabola, analiza si explicarea unor fapte sau situatii. Acestea erau urmate de
asa-numitele verificiri ale evolutiei si progresului credintei ucenicilor, verificiri care
aveau ca scop cultivarea increderii lor in Dumnezeu si in propriile forte. Lectia de
iertare oferitd femeii prinsd In adulter (In. 8, 1-11) este o dovadi strilucita de tact
pedagogic a Celui care il trimite pe om intotdeauna la propria constiinti atunci cand
este vorba de a-i judeca prea aspru pe semenii sai.

Care a fost scopul minunilor savarsite de Isus? Fard indoiald, rispunsul poate
fi dat in registrul pedagogic si teologic: redand vederea unui orb, Cristos s-a manifestat
ca fiind Lumina lumii; inviindu-1 pe Lazir, El a aritat cd este Invierea si Viata. latd de
ce aceste minuni au fost retinute de Evanghelia sf. Ioan. Episodul invierii lui Lazar (In.
11, 1-57), care deschide cel de-al patrulea capitol (,,Dragoste si umilinti. Isus-Regele
sclav”) al lucririi, precede, din perspectiva cronologiei ioaneice, ultima siptimanid din
viata lui Isus. El dd o profunda semnificatie siptimanii Patimilor si Invierii. De fapt,
inviindu-1 pe Lazir, Cristos isi pecetluieste soarta, indreptindu-se spre moarte. Pentru
ca Lazar s aibd viatd, Isus se indreapti spre Patimire (cf. In. 11, 8. 106). In acelasi timp,
ardtandu-se victorios asupra mortii, El oferd speranti tuturor discipolilor sii si noud.
Citandu-l pe C. H. Dodd, renumit specialist in problema istoricitatii lui Isus, Ioan
Moldovan afirma cd invierea lui Lazdr este ”dovada victoriei vietii asupra mortii” (p.
88).

Intrarea lui Isus in lerusalim (In. 12, 12-19) este vazutd de citre autor ca un
punct culminant al activititii publice a lui Isus. Valoarea educativa a acestei lectii rezida
in exemplul de umilintd dat de Cel ce intra in cetatea lui David cilare pe manzul unei
magarite. Nu numai parabolele si explicatiile erau instrumente de formare, ci in primul
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rand exemplul viu, viata traita alaturi de discipoli. Acest exemplu ne invita la meditatie
si congtientizare a prioritatilor din viata noastrd, de parinti, de dascili, de studenti. In
calitate de pedagog, Cristos cunostea cel mai bine legile predarii si invitdrii. Acestea 1si
ating scopul doar daci se bazeaza in primul rind pe respectarea poruncii iubirii fatd de
Dumnezeu si aproapele. Respectul pentru elevul incredintat spre educare ar trebui si
fie caracteristica oricirui educator din toate timpurile. Autorul mentioneazi faptul cd
»dacd toti cei ce educd ar lua la cunostintd si ar tine numai putin seama de modelul
educatiei oferit de Isus, rezultatele educatiei si instructiei ar fi cu totul altele” (p. 103).

Concluziile lucrarii dascilului clujean au un caracter analitico-sintetic §i sunt
formulate plecand de la datele oferite de Evanghelia ioaneicd. Ele reprezinti de fapt
adevarate principii pe care s-ar putea cladi o pedagogie in slujba vietii si a omului
contemporan. A vorbi astizi despre modelul Isus este mai mult decit necesar, intrucat
adeviratele modele lipsesc din societatea noastrd sau, atunci cand apar, ele au o
existentd efemerd. Doar Fiul lui Dumnezeu reprezintd modelul pedagogic ideal, prin
metodele folosite pentru a transmite celorlalti mesajul sau evanghelic, prin respectul
oferit tuturor, prin comportamentul siu exemplar. Impértisim opinia potrivit cireia
»Modelul Isus ar trebui mai bine cunoscut si aplicat in toate tipurile de activititi
instructiv-educative” (p. 1006). Cartea se sfarseste intr-o noti optimistd, plind de
speranta si incredere In Cel ce este ,,calea, adevarul si viata” (In. 14, 6). Ioan Moldovan
nu considerd ci a epuizat subiectul §i chiar de aceea lasi cititorilor bucuria de a
desprinde si alte concluzii, care si aibd urmiri benefice pentru fiecare. Bibliografia
selectivi oferd tuturor posibilitatea continudrii §i aprofundirii temelor aduse in
discutie.

Fiind scrisd intr-un stil accesibil si plicut, fird si facd apel la explicatii
exegetice dificile, rezervate de obicei unui cerc restrans de specialigti, lucrarea de fata
dovedeste priceperea autorului, rigoarea sa stiintificd si nu in ultimul rand calititile sale
de educator. Toate acestea ne fac si credem ci ea va fi bine primitd de public si isi va
atinge scopul propus.

Sorin MARTIAN
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