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STUDIA UBB THEOL. GR.-CATH. VARAD.,, LIX, 1-2, 2014, pp. 5- 24
(RECOMMENDED CITATION)

ADMINISTRATIE ECONOMICO-FIANCIARA SI SUSTINEREA MATERIALA
A CLERULUI IN LEGISLATIA CANONICA. O POSIBILA INTERPRETARE A
CODEX CANONUM ECCLESIARUM ORIENTALIUM

WILLIAM A. BLEIZIFFER*

ABSTRACT. Economic and Financial Administration and the Material Support of the
Clergy According to the Canon Law. A possible Interpretation of the Codex Canonum
Ecclesiarum Orientalium. The possibility to search solutions or means to address
some economic and financial difficulties caused by the recent global crisis requires from
the Church and from other aid organizations, national and international, a judicious
reflection on this reality. This reflection should initially start from the analysis of the
means that are at the disposal of the Church and from the perusal of the surrounding
reality; a reflection on some possibly theoretical and difficult to implement matters such
as the canon law, but a reflection that can, at least in theory, offer a frame for a possible
future action regarding the regulation of the economic realities and the sustenance of
the pastoral activities of the priests, and more.

The present study proposes an analysis of this reality starting from the presentation of
certain documents from the previous legislation and will continue with a highlight on the
current legislation in terms of administration of the material assets within the Church.

Keywords: Canon law, financial administration, material assets, particular law,
patrimony, fair remuneration, property administrator, collegial acts.

REZUMAT. Administratie economico-fianciara si sustinerea materiala a clerului
in legislatia canonica. O posibila interpretare a Codex Canonum Ecclesiarum
Orientalium. Posibilitatea cautdrii unor solutii sau mijloace de a veni in intdmpinarea
unor dificultati economico-financiare cauzate de recenta criza mondialg, solicita Bisericii si
altor organisme de ajutor, nationale sau internationale, o reflectie judicioasa asupra
acestei realitati. O reflectie care sa plece in primul rand de la analiza mijloacelor pe
care Biserica le are la dispozitie si considerarea realitatii inconjuratoare; o reflectie
asupra unor chestiuni poate chiar teoretice si greu de aplicat cum este legislatia
canonicd, dar o reflexie care poate, cel putin in teorie, sa ofere un cadru de posibila
viitoare actiune in reglementarea realitatilor economice si ale sustinerii activitatilor
pastorale ale preotilor, si nu numai.

Studiul si propune o analizd a acestei realitati plecand de la prezentarea unor
documente ale legislatiei anterioare si continuand cu evidentierea legislatiei actuale in
materie de administrare a bunurilor materiale in Biserica.

*Pr. lect. univ. dr., Univ. "Babes-Bolyai" Cluj-Napoca, Facultatea de Teologie Greco-Catolica, Departamentul Blaj.
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Cuvinte cheie: legislatie canonicd; administratie financiard; bunuri materiale; drept
particular; avere bisericeascd; remuneratie justd; administratorul bunurilor; acte
colegiale.

Premisa

Posibilitatea cautarii unor solutii sau mijloace de a veni in intdmpinarea unor
dificultati economico-financiare cauzate de recenta criza mondiald, solicita Bisericii si
altor organisme de ajutor, nationale sau internationale, o reflectie judicioasa asupra
acestei realitati. O reflexie care sa plece in primul rand de la analiza mijloacelor pe
care Biserica le are la dispozitie si considerarea realitatii inconjuratoare; o reflectie
asupra unor chestiuni poate chiar teoretice si greu de aplicat cum este legislatia
canonica, dar o reflectie care poate, cel putin in teorie, sa ofere un cadru de posibila
viitoare actiune in reglementarea realitatilor economice si ale sustinerii activitatilor
pastorale ale preotilor, si nu numai. Spun nu numai, pentru ca dincolo de orice
activitate pastorald, care are ca primi beneficiari pe credinciosii incredintati spre
pastorire’, pastorul insusi are nevoie la randul siu, impreund cu familia sa, de o
sustinere financiara demna, care sa-i asigure un trai decent.

Nu doresc abordarea temei referitoare la mijloacele materiale care ar putea
sta la dispozitia realizarii exigentelor de subzistentd, si nici nu voi sublinia realitatea
anormala prin care trece Biserica noastra in tentiva de recuperare a propriului
patrimoniu material, patrimoniu, care ar trebui sa reprezinte in primul rand acea
realitate de la care sa se plece pentru a incerca gasirea unor solutii. O realitate
anormala pentru ca multe din proprietatile Bisericii sunt inca detinute de terti, la mai
bine de douazeci si cinci de ani de la caderea regimului comunist realitatea fiind inca
departe de a fi satisfacatoare.

Ma voi opri in cele ce urmeaza asupra prezentarii legislatiei canonice Tn vigoare
cu referintd la aceasta tema, lasand la latitudinea celor in drept posibilitatea unor
ulterioare aprofundari sau chiar gasirea unor solutii viabile si obiective. De aceea, voi
fncepe prin a prezenta cateva aspecte ale legislatiei canonice anterioare, pentru ca mai
apoi, in a doua parte a lucrarii s3 prezint succint citeva aspecte retinute de CCEO?.

1 1Pt. 5. 1-4 este un text care subliniazi bine acest aspect.

2 n principal ma voi referi la: acquisitio bonorum temporalium; adminsitratio bonorum temporalium;
adminsitrator bonorum temporalium; alienatio bonorum temporalium,; beneficia; bona temporalia; boni
mores; bonum; cautela; Consilium a rebus oeconomici; contractus; donatio; donator; donum; ellemosyna;
fundatio pia; fondator; hereditas; honestas; impositio; indemnitas; inobedientia; interdictus bonis;
inventarium; lucrum; Massa bonorum; mercatura; Necessitas; oeconomus; pauper, Paupertas;
praecaventia socialis, praevidentia; remuneratio; Securitas socialis; Sustentatio; Taxae; Cf. Ivan Zuzek, Index
annaliticus Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium, Kanonika 2, Pontificium Istitutum Orientalium
Studiorum, Roma, 1992.
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Legislatia anterioara — imaginea oferita de dreptul particular

La data de 10 mai 1924, ca o sinteza a intregii activitati organizatorice in
materie administrativa in Arhieparhia de Alba lulia si Fagaras, sub semnatura PS Vasile
Suciu apare la Tipografia Seminarului Teologic Greco-Catolic, Statute privitoare la
administratia averilor bisericesti din Arhidieceza gr.-cat. de Alba lulia si Fdgdras,
statorite din sedinta consitoriald tinutd la 2 iunie 1888 si intregite in Sinodul
arhidiecezan tinut in 1906°. Acest document ne ofera posibilitatea unei analize chiar si
superficiale a modului in care era inteleasa tema administrarii averilor bisericesti la
acea epoca. As sublinia doar cateva aspecte pe care le consider mai relevante pentru
tema noastra. Dupa o definitie a termenului avere bisericeascd — pe care noi o vom
prezenta pe durata acestui studiu, - si 0 enumerare a elementelor care o compun, § 2
solicitd ca

averea bisericeasca sa se poata tine mai usor in evidenta, conserva si administra, e de
lipsa ca aceea, in toate parohiile arhidiecezane sa se conscrie si consemneze inventare
deduse cu toata acurateta, alaturandu-se la acele si extrase autentice din foile
funduare si de cadastru [...]. Aceste inventare sa se deduca in cate doua exemplare
dintre cari unul sa se conserve in arhiva personal3, iar celalalt in oficiul arhidiecezan.
Inventarele aceste sa se reinnoiasca in intregime tot la 5 ani....

Textul vorbeste asadar de evidentd si de inventar ca prime realitati
fundamentale si necesare in administrarea si conservarea bunurilor bisericesti. Ceea
ce nsa apare relevant din continutul paragrafelor care urmeaza este faptul ca
documentul vorbeste nu doar de ,conservare cu mare grija”, ci si ,de inmultire cu
mare grija” (§ 5), subliniind si faptul ca ,,averea bisericii se administreaza nemijlocit
prin curatoratul bisericesc” (§ 4). Fara indoiala ca acest lucru poate parea cel putin
suspect, daca ne gandim la imaginea institutionala a parohului care reprezinta de
fapt parohia in toate afacerile juridice, dar cu siguranta vom avea posibilitatea ca
pe parcursul acestui material sa clarificam punctul de vedere al legislatorului
antic, un punct de vedere de altfel obiectiv si necesar.

Asadar, cel care administreaza averea bisericeasca, conform acestui Statut
este curatoratul care, in cazul unui buget parohial insuficient, poate hotari si proportia
contributiei, proportie ce poate fi mai apoi stabilita in caz de neintelegere in ulterioare
foruri superioare, intai cel protopopial si mai apoi in Consistoriul arhiepiscopal. Tot
in atributiile curatoratului intra si ,examinarea mijloacelor proiectate pentru
infiintarea de fonduri noi spre scopuri bisericesti...” (§ 11, 4).

3 Statute privitoare la adminsitratia averilor bisericesti din Arhidieceza gr.-cat. De Alba lulia si Fdgdras,
statorite din sedinta conssitorialdtinutd la 2 iunie 1888 si intregite in Sinodul arhidiecezan tinut in 1906,
editia a treia, Completata din sedinta consistoriala tinuta la Blaj, la 10 Maiu 1924, Tipografia Seminarului
Teologic Greco-Catolic, Blaj 1924.
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Curatoratul, ca forma de manifestare a colaborarii si colegialitatii in
activitatile adminsitrative ale parohiei, este compus din membri cu calitate morala
probata, care nu sunt intre ei consangvini sau afini, si care au ca presedinte pe paroh.
Acest aspect al lipsei consangyvinitatii si al necesitatii colaborarii la nivel administrativ il
putem defini printr-un cuvant, cu termenul transparentd in actiune. Am amintit ca
presedintele curatoratului este evident parohul, care se prevaleaza de prerogative
clare in cea ce priveste intreaga activitate a curatoratului: darea in arenda a bunurilor
si a drepturilor doar prin licitatie publica; realizarea de licitatii pentru repararea
imobilelor parohiale; depozitarea fondurilor excedentare in banci sigure, spre
fructificare; urmarirea atenta a eventualelor contracte si conservarea acestora.

Ar mai trebui sa subliniem referitor la acest document si existenta unor
precizari care limiteaza posibilitatea de actiune a parohului si al curatoratului sau:
sunt stabile astfel limitele maxime si minime in interiorul carora pot fi efectuate
tranzactii finaciare, si sunt indicate si autoritatile imediat superioare care pot
superviza acele tranzactii care depasesc limitele impuse: protopopul si Consistoriul
Arhiepiscopal. O ultima remarca relativa la tema de noi tratatd si clarificata de
documentul de care ne ocupam este aceea a bugetului.

Ca instrument de control al diferitelor activitati fiananciare, bugetul este
stabilit in prima sedinta a lunii ianuarie in prezenta membrilor parohiei constituiti
in adunarea generala, ocazie cu care se va prezenta si dare de seama a chestiunilor
economice intreprinse in anul trecut (§§ 27-30).

Daca Statutul reprezinta o sinteza a doctrinei canonice referitoare la
administrarea averilor bisericesti, cu siguranta ca acesta se inspirda mult si din alte
lucrari de referinta in materie: amintim doar voluminoasa lucrare a protopopului de
Oradea Mare, loan Gent, Administratie Bisericeasci’ care oferd o generoas3 tratare a
chestiunilor administrativ financiare si de administrare a averii bisericesti. In ceea ce
priveste sustinerea parohului si a activitatii sale, autorul subliniaz’:

Competentele ce servesc intru susbsistenta parohului conforma statutului sau, de
reguld provin din urmatoarele izvoare: locuinta parohiald cu supraedificatele
corespunzatoare, curte si gradind; congrud sau angarie in bani gata din cassa
patronului sau de aiurea; portiunea canonica ori arenda acesteia; Prestatiuni in
naturd, manuale si jugale, ori in caz de rascumpararea bani gata in suma
corespunzatoare; unele drepturi de servitute, cosirea erbei in cemeter, dreptul de
lemnarit, dreptul de pasune scl.; lectical; Stoale de botez, de cununie de ingropaciune
scl.; taxe statorite de Ordinariat pentru extradarea extraselor matriculari; stipendi
pentru liturghii fundationali si liturghi manuali; onorare pentru catehizare scl.

*loan Gent, Administratie Bisericeascd, Oradeamare, Tipografia ,,Nagyvarad”, 1912.
> Ibidem, pp. 240-241.
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Desigur ca aceste precizari, care sintetizeaza oarecum tema referitoare la
mijloacele de susbsistentd ale parohului trebuiesc interpretate in contextul epocii
respective, si anume inceputul secolului trecut, dar ne ofera in acelasi timp - cel
putin din punctul de vedere al dreptului particular - o imagine de ansamblu asupra
chestiunii luate spre analiza, si mai mult decat atat pot constitui un valid punct de
plecare in reflexia asupra modului de posibila administrare a patrimoniului parohial.
Trebuie amintit si faptul ca autorul coroboreaza legea canonica cu cea civila oferind o
imagine de ansamblu asupra sustenabilitatii fianciare a parohului.

Nu putem omite dintre chestiunile normative antice nici precizarile pe care le
face Conciliul Provincial al doilea®, si care ofera un titlul intreg chestiunii referitoare la
administrarea bunurilor bisericesti. Vorbind despre administrare, conservare sau
inmultire Conciliul stabileste, ca norma pentru intreaga provincie mitropolitana,
necesitatea redactarii unor inventare, care trebuie sa fie reactualizate la interval de 10
ani, si justifica existenta lor plecand de al un principiu simplu: averea bisericeasca este
mai usor de administrat in prezenta acestor inventare, care se redacteaza in dublu
exemplar, dintre care unul trebuie conservat in arhiva Episcopala.

Legislatie canonica actuala

Notiunea de bun bisericesc este datd de can. 1009 care stabileste la
paragraful 2 ca:

Can. 1009 - § 1. Orice persoana juridica este subiect capabil sa dobandeasca, sa posede,
sd administreze si sa instraineze bunuri temporare, conform normei dreptului canonic.

§ 2. Toate bunurile temporare care apartin persoanelor juridice sunt bunuri bisericesti.

Paragraful 2 ne oferd asadar o definitie chiar si sumara a termenului stabilind
doar criteriul de apartenenta la o persoana juridica ecleziastica, persoana juridica ce
poate fi conf. can. 921’, Biserica sui iuris, provincia, eparhia, exarhatul, precum si alte
institutii, pe care dreptul particular le poate specifica in maniera exhaustiva®.

® Concilium Provinciale Secundum Provinciae Ecclesiasticae Graeco-Catholicae Alba-luliensis et Fogarasiensis,
celebrato anno 1882, Blaj, 1885, p. 182.

781 (cf 114 § 1) Persoanele juridice se constituie pentru un scop corespunzator cu misiunea Bisericii, sau prin
nsdsi prescrierea dreptului, sau printr-o concesie speciald de catre autoritatea competenta, acordata prin
decret.

§ 2. Sunt persoane juridice prin dreptul insusi: Bisericile sui iuris, provinciile, eparhiile, exarhatele, precum
si alte institutii despre care este stabilit astfel, in mod expres, prin dreptul comun.

® Biserica Roman3 Unitd cu Roma, Greco-Catolics; Arhiepiscopia Majora; Mitropolia; Eparhia sau
Episcopiile; Exarhatul; Vicariatul; Protopopiatul; Parohia; Filiile Parohiale; Institutele Calugaresti
(Manastirea, confederatia monastica, ordinul si congregatia, provinciile lor si casele legitim infiintate,
societdti de viata consacratd, societati de viata apostolicd, alte institute de viatd consacratd etc);
Seminarile de formare preoteasca; Institutele seculare, provinciile si casele legitim infiintate; Asociatiile
laice publice; Fundatiile de pietate; Tribunalele bisericesti.
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Bunurile bisericesti cuprind asadar tot ceea ce poseda Biserica atat in realitati
imobile cat si mobile, si se refera doar la acele bunuri care sunt temporale. Este vorba
in primul rand de bunuri, adica de acele realitati umane necesare existentei umane
care pot contine si pericole in cazul abuzurilor pe care administratorul acestora le
poate face. Aceste bunuri sunt mai apoi temporale adica necesare pentru a opera in
acest timp al istoriei pentru atingerea scopurilor spirituale ale Bisericii. Biserica, chiar
daca are scopuri supranaturale, nu le poate atinge pe acestea decat numai in masura
in care se foloseste de bunurile acestei lumi. Codul clarifica in formularea unui canon
care sunt in particular aceste scopuri si precizeaza ca:

Can. 1007. Biserica, In procurarea binelui spiritual al oamenilor, are nevoie si se
foloseste de bunuri temporare, ori de cate ori i-o cere misiunea sa proprie; de aceea,
ea are dreptul innascut de a dobandi, de a poseda, de a administra si de a instrdina
acele bunuri temporare care i sunt necesare pentru scopurile sale proprii, mai ales
pentru cultul divin, pentru operele de apostolat si de caritate, precum si pentru
intretinerea corespunzatoare a ministrilor sai.

Trebui totusi notat faptul ca nu ne aflam in fata unei enumerari exhaustive, ci
doar exemplificativa in ceea ce priveste tipul de activitati pe care Biserica le poate
indeplini in sfera administrarii bunurilor materiale. Biserica are asadar dreptul de a
dobandi, de a poseda, de a administra si de a instrdina bunuri pentru a-si atinge
propriile scopurile care pot fi specificate Th maniera mai mult sau mai putin ampla si
care se refera in ultima instanta tocmai la realitatea contemplata de canonul in
discutie’. Chiar dacd sunt bunuri temporale prin ins3si natura lor, acestea participa la
scopurile Bisericii care sunt intotdeauna spirituale.

Asadar, in exercitarea misiunii sale si in urmarirea propriilor scopuri Biserica are
nevoie de mijloace materiale adecvate, si tocmai de aceea este de competenta
acesteia sa posede si sa administreze bunuri temporale. Totusi,

acest drept nu este categoric afirmat in autonomia sau independenta fata de
societatea civild, ci rdmane subanteles si foarte clar in enuntarea sa. in ceea ce
priveste expresia ,intretinerea corespunzatoare a ministrilor sai” trebuie amintit
faptul ca adjectivul folosit de CCEO este congruam sostentationem, in timp ce CIC
foloseste o expresie diferitd, dar la fel de exemplificatoare: honestam sustentatio.
Chiar daca nu este usoara explicarea schimbului de terminologie, este sigur ca acesta
a avut loc ca urmare a amendamentelor aprobate in adunarea plenara a Comisiei
pentru revizuirea CCEO din luna noiembrie 1988 (Nuntia 27 [1988] 62). Este totusi
probabil ca inlocuirea lui congruus cu honestus sa se datoreze faptului ca congruus
reflectd mai indeaproape spiritul documentelor Conciliului Vatican I, referitor la

° Cf. Beni ecclesiastici, in Corral C. Salvador — De Paolis V.— G. Ghirlanda, Nuovo dizionario di Diritto
Canonico, Edizioni Paoline, 1993, Torino, pp. 99-105
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intretinerea clerului. intr-adevar, in documentul PO, o dat3 este mentionata expresia
. 10y A . v .
honestam sustentationem (nr. 17) in timp ce de doua ori se vorbeste de aequam
. . . 11,12
remunerationem si congrua remuneratio (nr. 207°) ™.

10 conciliul Ecumenic Vatican Il, constitutii, decrete, declaratii, traducerea Arhiepiscopiei Romano-Catolice de
Bucuresti, Nyiregyhaza, 1990; Decret privind slujirea si viata preoteascd, PO 17 - (Saracia de bundvoie)

Prin relatiile fratesti si prietenesti dintre ei si cu ceilalti oameni, preotii pot invata sa cultive valorile umane si
sd pretuiascd bunurile create ca pe daruri ale lui Dumnezeu. Trdind n mijlocul lumii, sa stie totusi
intotdeauna c&, dupa cuvantul Domnului si invatitorului nostru, ei nu sunt din lume. Asadar, folosind
lucrurile din lume ca si cum nu le-ar folosi, ei vor ajunge la acea libertate prin care, eliberati de orice grija
dezordonata, devin ascultatori fata de glasul lui Dumnezeu in viata de toate zilele. Din aceasta libertate si
docilitate se dezvolta discernamantul spiritual, care 1i face sa gaseasca atitudinea corectd fatd de lume si de
bunurile pdmdntesti. Aceasta atitudine este de mare importanta pentru preoti, cici misiunea Bisericii se
indeplineste in mijlocul lumii si bunurile create sunt indispensabile pentru progresul personal al omului. Sa
fie asadar recunoscatori pentru toate cele pe care Tatal ceresc le daruieste ca ei sd poata trai precum se
cuvine. Dar trebuie si sa discearna, in lumina credintei, tot ceea ce le iese in cale si astfel sd ajungd la o
dreapta folosire a bunurilor in conformitate cu vointa lui Dumnezeu, respingand tot ceea ce poate fi in
dauna misiunii lor.

Caci preotii, avandu-L pe Domnul "parte" si "mostenire" (Num 18, 20), trebuie sa foloseascd bunurile
pamantesti numai in acele scopuri in care pot fi folosite dupa nvatatura lui Cristos Domnul si dupa
normele Bisericii.

Cat despre bunurile bisericesti propriu-zise, preotii le vor administra dupd natura acestora, conform legilor
bisericesti, pe cdt se poate cu ajutorul unor laici competenti, si le vor folosi intotdeauna in acele scopuriin
vederea cdrora ii este ingdduit Bisericii sG posede bunuri vremelnice, adica pentru organizarea cultului
divin, pentru a asigura clerului o intretinere demnd si pentru a sustine operele de apostolat si de caritate,
mai ales fatd de cei sdraci. In privinta bunurilor dobéndite prin exercitarea unei indatoriri bisericesti,
preotii, ca si episcopii, rdmdndnd neatins dreptul particular, sd le foloseascd in primul rénd pentru
intretinerea lor onestd si pentru indeplinirea indatoririlor stdrii proprii; dar sa foloseasca in slujba Bisericii
si in operele de caritate ceea ce le ramane. Asadar sa nu considere functia bisericeasca drept o sursa de
castig si nici sa nu foloseasca veniturile ce le revin de pe urma ei pentru sporirea avutului personal. De
aceea preotii, nelipindu-si n nici un fel inima de bogatii, sa evite pururi orice fel de lacomie si sd se
fereascd atent de orice activitate ce ar putea avea aspect de comert. [....]

11 . . . v
Ibidem; PO 20 - (Asigurarea unei drepte remunerari)

Preotii, fiind daruiti slujirii lui Dumnezeu in indeplinirea functiei incredintate, se cuvine sa primeasca o
remunerare dreaptad, "cdci vrednic e lucratorul de plata sa" (Lc 10, 7) si "Domnul a randuit celor care vestesc
Evanghelia sa traiasca din Evanghelie" (1 Cor 9, 14). De aceea, daca o astfel de dreapta remunerare a
preotilor nu este asiguratd in alt fel, este de datoria credinciosilor, de vreme ce spre binele lor lucreazd
preotii, sd se ingrijeascd pentru ca preotii sG aibd cele necesare spre a duce o viatd cinstitd si demnd.
Episcopii sunt datori sd le atragd atentia credinciosilor asupra acestei obligatii si sd se ingrijeascd, fiecare
pentru dieceza sa, ori, mai bine, mai multi impreund pentru un teritoriu comun, de instituirea unor norme in
vederea asigurdrii corespunzdtoare a intretinerii cuvenite acelora care indeplinesc sau au indeplinit o functie
in slujba Poporului lui Dumnezeu. CGt despre remuneratia pe care trebuie si o primeascd fiecare, tindnd
seama atdt de natura functiei cdt si de imprejurdrile de timp si de loc, trebuie sd fie esentialmente aceeasi
pentru toti cei aflati in aceleasi imprejurdri, sa fie potrivitd conditiei lor si, pe lIdngd acestea, sd le dea
posibilitatea nu numai de a se ingriji cum se cuvine de remunerarea celor aflati in serviciul preotilor, ci si de a
veni personal, intr-un fel sau altul, in ajutorul celor sdraci, deoarece slujirea sdracilor a fost la mare cinste in
Bisericd incd de la inceputuri. In sfdrsit, aceastd remuneratie trebuie sd le permitd preotilor sé aibd in fiecare
an un timp cuvenit si suficient de concediu, iar episcopii trebuie sd aibd grijé ca preotii sG beneficieze
realmente deel. [...]

21 - (Fond comun si prevederi sociale)

11
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Canonul 1007 amintea, printre altele, ca administrarea bunurilor bisericesti
are ca scop si ,intretinerea corespunzdtoare a ministrilor sdi”. Desigur ca acest canon,
de altfel generic, este completat de o seama de alte canoane, care reusesc sa ofere o
imagine de ansamblu asupra chestiuni, desigur o imagine principiala si teoretica, dar o
imagine de la care se poate pleca pentru a realiza efectiv dezideratul canonului,
tinand evident cont de situatia concreta in care acesta se aplica.

Nimeni nu poate fi hirotonit fara a fi inscris (ascriptio) intr-o Eparhie sau
institut de viata consacrata (can. 357-366), iar faptul ca clericul se dedica serviciului
ministerial comport3 o adecvatd remuneratie®®, conforma pregétirii si conditiei sale,
avand in vedere natura oficiului asumat, dar si circumstantele de timp si de spatiu,
astfel incat el sa poata prevedea la necesitatile proprii si ale familiei. Daca acesta
este un drept”, de altfel contemplat si de can. 390, aferent acestuia avem

Trebuie sa stea mereu in fata ochilor exemplul primilor crestini ai Bisericii din lerusalim: "Ei aveau toate de
obste" (Fapte 4, 32) si "li se imparteau tuturor dupa nevoile fiecaruia" (Fapte 4, 35). Prin urmare, este cat se
poate de potrivit ca cel putin acolo unde intretinerea clerului depinde total sau in mare parte de darurile
credinciosilor, bunurile oferite in acest scop sd fie centralizate de o institutie diecezand administratd de
Episcop cu ajutorul unor preoti delegati si chiar, acolo unde este util, al unor laici competenti in probleme
economice. Este de dorit si ca, pe cat posibil, in fiecare dieceza sau regiune sd se constituie un fond comun
cu care Episcopii s poatd face fatd la alte obligatii fatd de persoane care slujesc Biserica si sd acopere unele
necesitdti ale diecezei; tot cu acest fond diecezele mai bogate le vor putea ajuta pe cele mai sdrace, ca
prisosul unora sd acopere lipsa altora. Si acest fond comun va trebui sd fie constituit in primul rénd din
bunurile oferite de credinciosi, dar si din alte surse ce vor trebui precizate de normele dreptului.

Pe ldngd aceasta, in tdrile in care sistemul de prevederi sociale in favoarea clerului incd nu este organizat
corespunzdtor, Conferintele Episcopale vor avea grija ca, tindnd totdeauna seama de legile bisericesti si
civile, sd existe fie organisme diecezane - eventual constituite in federatii -, fie organisme interdiecezane sau
o0 asociatie organizatd pentru intreg teritoriul, care sd realizeze, sub controlul ierarhiei, pe de o parte o
activitate de prevenire si asistentd medicald corespunzdtoare, iar pe de altd parte intretinerea cuvenitd a
preotilor aflati in situatii de boald, de invaliditate sau de batrdnete. Preatii vor sustine un astfel de organism
din spirit de solidaritate cu fratii lor, luand parte astfel la incercarile lor, si in acelasi timp dandu-si seama ca
astfel, eliberati de grija pentru viitorul propriu, pot practica sardcia cu mai mult avant evanghelic si se pot
dedica mai deplin mantuirii sufletelor. in sfarsit, cei care se ocup& de aceasta trebuie sa facs in asa fel incat
organismele similare din diferite tdri sa fie coordonate intre ele pentru a se putea astfel intari si extinde.

12 pinto Pio Vito (a cura di), Commento al Codice dei Canoni delle Chiese Orientali, in Studium Romanae
Rotae, Corpus luris Canonici Il, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano, 2001, p. 846.

¥ Can. 937 - § 1. (= 148) Cel care infiinteaza o functie trebuie sa se ingrijeasca sa fie la dispozitie mijloacele
necesare pentru indeplinirea aceleiasi si sa fie prevazuta celor care o exercita o remuneratie justa.

§ 2. Tn dreptul particular al fiecirei Biserici sui iuris va fi determinat mai detaliat modul in care aceste
prescriptii isi indeplinesc efectele, exceptand cazul in care, pentru vreuna din acestea, s-a stabilit deja in
dreptul comun.

% Can.390-§ 1. (cf 281) Clericii au dreptul la o intretinere corespunzatoare, si pentru aceasta vor primi o
remuneratie ca rasplata pentru indeplinirea functiei sau a sarcinii incredintate lor, iar [remuneratia], daca
este vorba de clerici casatoriti, trebuie sa fie suficienta si pentru intretinerea familiei lor, exceptand cazul in
care s-a prevazut deja suficient in alt fel.
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responsabilitatea Episcopului®® (sau a altor factori) de a prevedea ca acest drept s fie
satisfacut corespunzator.

O trecere n revista a continutului canoanelor CCEO referitor la aceasta

tema, ne ofera urmatoarea imagine:

intretinerea ministrilor de cult este o obligatie a intregii comunitati'®;
intretinerea Patriarhului (Arhiepiscopul Major) (can. 62); a episcopilor Curie
Patriarhale (can. 87); al episcopilor emeriti (can. 221§ 2) si a parohilor care
renunta la oficiul lor (can. 297 § 2) revin Bisericii;

intretinerea clericilor cu ocazia exercitarii functiilor proprii trebuie sa tina
cont de nevoile unei subzistente corespunzatoare; la fel si in cazul aplicarii
unor pedepse, chestiune subzistentei corespunzatoare este tutelata canonic,
astfel incat sa nu fie aduse atingeri drepturilor patrimoniale (can. 385 § 1,
390§ 1,1021§ 1, 1410);

orice functie exercitata in Bisericad (personal clerical sau neclerical) trebuie
sa fie insotitd de o remuneratie justa, de acest aspect trebuind sa se
ingrijeasca cel care infiinteaza respectiva functie (can. 937 § 1);
remunerarea parohilor poate sa fie suportata in parte din ofrandele pe care
credinciosii le fac voluntar si liber, daca asa rezulta din vointa doantorului,
cu respectarea can. 715-717 (destinatia ofrandelor sau chiar celebrarea
libera si gratuitd, indeosebi pentru nevoiasi);

seminarul va prevedea in statutele sale - pe langa altele - si modalitatea de
retribuire a conducatorilor, functionarilor, profesorilor, etc. (can. 337 § 1);
laicii care activeaza permanent sau temporar intr-un serviciu special al
Bisericii, au dreptul la o remuneratie justa (can. 409 § 2);

catehetii misionari au dreptul sa li se prevada din partea dreptului particular
0 justa remuneratie (can. 591 n 2°);

§ 2. Tot astfel mai au dreptul sa li se prevadd, lor si famililor lor, dacd sunt cdsdtoriti, masurile
corespunzatoare de precautie si de siguranta sociala precum si asistenta sanitara; pentru ca acest drept sa
poata duce la rezultat, clericii sunt obligati sa contribuie cu partea lor, conform dreptului particular, la
institutia despre care vorbeste can. 1021, § 2.

*can. 192 - [...] § 5. (cf 384 b) Episcopul eparhial va cauta sd ia masuri, conform normei dreptului, pentru
o subzistentda corespunzdtoare, pentru prevederea si siguranta sociala corespunzdtoare, precum si
pentru asistenta sanitara a clericilor si a familiilor lor, daca sunt casatoriti.

§ 2. Tot astfel mai au dreptul sa li se prevada, lor si familiilor lor, daca sunt casatoriti, masurile
corespunzatoare de precautie si de siguranta sociala precum si asistenta sanitara; pentru ca acest drept
sa poatd duce la rezultat, clericii sunt obligati sa contribuie cu partea lor, conform dreptului particular, la
institutia despre care vorbeste can. 1021, § 2.

® can.25-§1. (=222) Credinciosii crestini au obligatia de a veni in ajutorul necesitatilor Bisericii, pentru
ca aceasta sa poata dispune de cele ce i sunt necesare pentru scopurile proprii, mai ales pentru cultul
divin, pentru operele de apostolat si de caritate si pentru o intretinere corespunzatoare a ministrilor.
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administratorul bunurilor bisericesti va respecta cu desavarsire dreptul
civil referitor la munca si viata sociald, si va acorda celor care presteaza
opera pe baza de contract o retributie justd, astfel incat acestia sa poata
prevedea corespunzator nevoilor proprii si familiilor lor (can. 1030 n 2°);
oficialii tribunalelor, judecatorii, (can. 1070); aparatorii stabili (can. 1184),
arbitrii (can. 1180 § 2); expertii, procuratorii, avocatii sau translatorii din
tribunale (can. 1261) trebuie sa fie remunerati conform operei prestate:
aceasta remunerare trebuie sa fie precizata in statutele Tribunalului;

in cazul suspendarii din functie remunerarea este reglementata de norme
particulare 1432 § 3;

in cazul de boala al parohului sau membrilor familiei acestuia, protopopul
trebuie sa se ingrijeascd sa nu-i lipseasca ajutoarele materiale sau spirituale;*’

Episcopul Eparhial: administrator al bunurilor bisericesti din Eparhie

Putem observa astfel o constanta: se vorbeste mereu de autoritatea care

poate prevede la realizarea acestor solicitari canonice, uneori chiar indicand-o. De
aceea, referindu-ne in continuare la figura Episcopului eparhial ca la cel care
conduce personal Eparhia incredintata pastoririi, in numele lui Cristos'®. Tnainte de a
incerca o abordare a acestei teme sintetizam canonic acest aspect astfel:

va acorda o atentie deosebita raporturilor pe care le va avea cu preatii; 1i va
asculta pe acestia in calitate de consilieri si ajutoare directe; va apara
drepturile lor si se va ingriji de alimentarea vietii lor spirituale si intelectuale,
dar se va ingriji si de asigurarea unei subzistente corespunzatoare, de
prevederea si siguranta sociala corespunzatoare, precum si de asistenta
sanitar3 a clericilor si a familiilor lor, dac3 sunt cas&toriti (can. 192 §4-5);*°
numeste economul, 133 § 1 n. 6, 138, 139, 159 n 70, 175, 262 §§ 1-2; v.
OECONOMUS;

privind administrarea, poate sa ceara Administratorului eparhiei o dare de
seama, 231 § 4; economul eparhial va da socotealda de administratia sa
noului Episcop eparhial, 232 § 4;

Y can. 278 - [...] § 3. Protopopul se va ingriji atunci cand afla ca parohii si familiile lor, daca sunt casatoriti,
au o boald grava, sa nu le lipseasca ajutoare spirituale si materiale si ca celor care au decedat sa le fie
celebrate funerarii demne; sa ia, de asemenea, masuri pentru ca, cu ocazia imbolnavirii sau decesului
lor, s3 nu se piarda sau sa fie duse registre, documente sau obiecte sacre si alte lucruri care apartin

Bisericii.

'8 pentru aprofundari vezi William A. Bleiziffer, lus Ecclesiae — Bono Spirituali Hominum. Interferente
canonice, Galaxia Gutenberg, Targu Lapus, 2010, pp. 256 ss.;
' Ibidem, p. 261.
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- infiinteaza consiliul pentru probleme economice, 263 § 1; v. CONSILIUM A
REBUS OECONOMICIS;

- referitor la bunurile temporale ale Bisericii: poate impune contributii
persoanelor juridice supuse lui, 1012; referitor la taxe, oferte sau milostenii,
1013-1016; constituie fondul comun al eparhiei, 1021 § 3, 1047 § 2;
supravegheaza administrarea bunurilor bisericesti din eparhie, 1022 § 1;
consensul sau sfatul cui se cere pentru instrdinarea bunurilor, 1036, 1039;
infiinteaza fundatiile autonome de pietate, 1048 § 1; referitor la reducerea
obligatiilor ce revin din celebrarea Sfintei Liturghii, 1052 §§ 3-4 et 6;

Fara indoiala ca aceasta sinteza, care poate avea ca protagonisti fie
beneficiarul remuneratiei fie cel care remunereazs, fiind biridectionald® ofer3 o
imagine de ansamblu asupra normativei generale si a chestiunilor legate de
retribuire sau sensibilizarea comunitatilor referitoare la sustinerea activitatilor
Bisericii si la intretinerea ministrilor de cult. Chestiunile juridico-administrative
sunt deosebit de relevante pentru lerarhul Locului, care este responsabil, fara
ambiguitati si aproximari, la observarea si respectarea normelor canonice si
civile®™. lar CCEO, si poate in egald masurd legislatia civild, solicitd parohilor,
Consiliilor parohiale si indeosebi consiliilor pentru afaceri economice, fie ale
Eparhiilor (can. 263)*’, fie ale parohiilor (295)%, fie chiar ale structurilor

20 Episcopul eparhial este este in acelasi timp administrator al bunurilor eparhiei, dar si un beneficiar al
drepturilor legate de honestam sustentationem; la fel se poate spune despre paroh; sau intr-o realitate
mai restrictiva, de orice credincios care activeaza in cadrul unei determinate misiuni a Bisericii.

21 Relevant in acest sens studiul S.E. Mons. Luigi Conti, L 'amministrazione del patrimonio della diocesi, la
adresa web: http://www.olir.it/areetematiche/86/documents/Conti_Amministrazione_diocesi.pdf

22 Can.263-6§ 1. Episcopul eparhial va infiinta consiliul pentru problemele economice, care consta dintr-
un presedinte, care este Tnsusi Episcopul eparhial si din cateva persoane competente, pe cat posibil
experte si in dreptul civil, care vor fi numite de catre Episcopul eparhial dupd ce a consultat colegiul
consilierilor eparhiali, exceptand cazul in care a fost deja prevazut de dreptul particular al propriei
Biserici sui iuris un alt mod echivalent, ramanand neschimbat intotdeauna [faptul] ca cel care a fost ales
sau numit de altii, are nevoie de confirmarea Episcopului eparhial.

§ 2. Prin insusi dreptul, economul eparhial este membru al consiliului pentru problemele economice.

§ 3. Sunt exclusi din consiliul pentru problemele economice cei care sunt legati prin consangvinitate sau
prin alianta cu Episcopul eparhial, pana la gradul patru inclusiv.

§ 4. Episcopul eparhial nu va neglija sa audieze consiliul treburilor economice in actele de importanta
majora care privesc treburile economice; membrii acestuia, insd, au numai vot consultativ, exceptand
cazul in care, prin dreptul comun, in cazuri exprese speciale sau printr-un document de infiintare, se
cere consimtamantul lor.

§ 5. Pe langa alte sarcini care i sunt incredintate prin insusi dreptul comun, consiliul pentru problemele
economice va pregdti in fiecare an socoteala veniturilor si a cheltuielilor care se prevad pentru
conducerea intregii eparhii pentru anul ce urmeaza si, de asemenea, va aproba la sfarsitul anului,
bilantul veniturilor si cheltuielilor.

23 Can. 295 - (cf 536-537) Tn parohie vor exista, conform normei dreptului particular al propriei Biserici sui
iuris, consilii potrivite pentru tratarea treburilor pastorale si economice.

Al doilea Conciliu Provincial stabileste referitor la aceasta tema urmatoarele: ,pentru ca averea
bisericeasca sa poata fi mai usor conservata si administratd, este necesar ca in toate parohiile sa se
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supraepiscopale® o permanentd actualizare in materie. In sfera juridico-
adminsitrativa - si nu numai - se manifesta asadar nu doar exigenta unui corect studiu
al legislatiei canonice, ci si o interpelare corecta a specialistilor si a organismelor
competente civil in diferitele chestiuni economice si/sau administrative.

Teologic si canonic vorbind, Episcopul eparhial este cel care conduce
propria Eparhie in nume propriu®>. Ceea ce mi se pare deosebit de relevant in cazul de
fata este expresia folosita de canoane: ,,Eparchia est populi Dei portio, quae Episcopo
cum cooperatione presbyterii pascenda concreditur ita....

Si pentru a intari si mai mult aceasta realitate juridica, subliniez deopotriva
precizarea facuta de can. 191 care stabileste ca Episcopul Eparhial ,potestatem
exsecutivam exercet sive per se sive per Protosyncellum vel Syncellos”*°. Fara indoial3
ca puterea delegata nu face altceva decat sa sublinieze si mai mult puterea de actiune
a Episcopului, a carui prima si fundamentald misiune este aceea de pastorire a
sufletelor, administrarea bunurilor materiale, fiind desigur importanta, dar secundara
fata de grija pastorala®’.

redacteze cu acuratete Inventare, la care sa fie anexate si extrasele cartilor funciare ale respectivelor
averi. Aceste inventare sa fie redactate in doud exemplare, dintre care unul sa se pastreze in arhiva
parohiald, iar celdlalt in arhiva eparhiala. Aceste inventare sa fie redactate si eventual completate la
interval de 10 ani. Averile Bisericesti se administreaza prin curatorii Bisericii sub controlul parohilor.
Averile nu trebuiesc numai conservate ci si inmultite pe cat posibil. etc.” (AJ Il Titlul VI, cap. I-Il1).”

2% Statutul Curiei Arhiepiscopiei Majore, publicat prin decretul CAM 117/2008, contine la titlul IV articolele
40-59, reglementari despre Economul Bisericii si Consiliul economic.

2 Canoanele 177 si 178 se refera in mod direct la eparhie, si definind termenul clarifica si unele aspecte
teologice si juridice. Eparhia (émapyia) este asadar o parte a poporului lui Dumnezeu incredintata grijii
pastorale a Episcopului, in cooperare cu preatii sdi. Definitia data de canoane este preluata textual din
decretul Christus Dominus 11: ,Dieceza (Eparhia) este o parte din Poporul lui Dumnezeu, incredintata
pastoririi unui Episcop ajutat de preotii sai, astfel incat, adunata in jurul Pastorului ei si unita de el prin
Evanghelie si Euharistie in Duhul Sfant, constituie o Biserica particulara in care este realmente prezenta
si actioneazd Biserica lui Cristos, una, sfanta, catolica si apostolica”.

28 ¢f. William A. Bleiziffer, lus Ecclesiae — Bono Spirituali..., op. cit., pp. 257-258: , Aceasta putere poate fi
exercitata atat personal, cat si prin intermediul unor colaboratori care pot beneficia de putere ordinard
vicard sau delegatd (cann. 985, 986-995) cum ar fi: protosincelul si sincelii (can. 248), cancelarul eparhial
(can. 252), economul eparhial (can. 262).”

27 Administratio bonorum temporalium

- normae generales, 1022-1033; ius Ecclesiae, 1007; subiecta capacia, 1009 § 1, 423,558 § 1, 567 § 1, 582;
guomodo capacitas ea administrandi in institutis religiosis coartari possit, 423; quoad ius civile, 1504,
1020 § 2, 1027, 1030 n 1°, 1034, 1040, 1042, 1540; ordinaria et actus eam excedentes, 1024 §§ 1-2,
1171 n 1°, 1205 § 2; in personis iuridicis cuinam competat, 1023; personae iuridicae, quae membris
caret, 926 §§ 1 et 3; in piis causis, 1044;

- Ecclesiae patriarchalis, 122 §§ 1 et 3-4; Patriarchae immediate subiecta in quibusdam institutis, 90,
486 § 2;

- eparchiae, 262 §§ 3-4; sede eparchiali vacante, ad quem devolvatur quoad certa bona, 232 § 1; eius apta
ordinatio ex parte Hierarchae, 1022 § 2; vetita clericis quoad impedimentum suscipiendi ordines sacros,
7628§1n7%
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Oricum raman in posibila discutie si analiza responsabilitatile ne-delegabile
ale Epsicopului eparhial, responsabilitati care se manifesta in situatia actuala de
indigenta a Bisericii si a lipsei fondurilor pentru intretinerea corespunzatoare a
preotilor sau a personalului neclerical activ in misiunea Biserici tocmai de la
realitatea inconjuratoare: Biserica activeaza hic et nunc, si ca atare este supusa
regulilor timpului actual.

Principiul stabilit de can. 1007 pe care I-am mai amintit, recunoaste si
canonizeaza dreptul nativ al Bisericii de a poseda si orienta bunurile temporale
spre scopuri si finalitati care i sunt proprii: atingerea scopurilor propuse justifica
posesia si administrarea bunurilor economice mobile sau imobile. Finalitatile
pastorale inspira alegerile economice si nu vice-versa. De aceea Biserica in ansamblul
sau si in diferitele sale institutii care o articuleaza trebuie sa asume in masura
suficienta si adecvata acele structuri care fi sunt utile pentru a-si exercita misiunea
pastorald. Resursele economice, Tn masura in care sunt identificate si inventariate,
sunt administrate in interesul pastoral si nu invers.

Datorita faptului ca misiunea Bisericii nu poate fi indeplinita decat cu ajutorul
mijloacelor financiare, nu este greu de acceptat faptul ca orice activitate pastorala
implica si unele costuri. Si tocmai de aceea este necesara formularea unor evaluari
corecte a cheltuielilor, evaluari care pot fi facute - si este cerut sa se faca - si cu
ajutorul consiliilor economice de la diferite nivele. Prioritatea dimensiunii pastorale
asupra celei economice necesita respectarea normelor juridice si tehnice (inclusiv cele
morale) pentru o judicioasa si corectd administrare a bunurilor temporale. Exista Tnsa,
uneori, chiar momente in care, sub pretextul urmaririi unor finalitati pastorale, nu se
acorda atentia necesara normelor si legislatiei civile si canonice in domeniu. lar
dreptul canonic da un profund sens de comuniune ecleziala.

Pe de altd parte, legislatia civila necesitd o corecta aplicare practica a
acesteia ndeosebi atunci cand este vorba de contracte, norme referitoare la
prevederea sociala (asigurari medicale, somaj, fond de pensii etc.) sau la tutela

- vigilantia circa eam: Patriarchae, 97; Episcopi eparchialis, 1022 § 1; Hierarchae quoad pias voluntates,
1045 § 2; oeconomi eparchialis, 262 § 3; protopresbyteri, 278 § 1 n 3°;

- cura rectoris ecclesiae de ea, 309;

- in institutis vitae consecratae: 423-425, 447 § 1, 516 § 1, 558 § 2, 567 § 2; religiosi, qui fit Patriarcha,
Episcopus vel Exarchus, 431 § 3 nn 1°-2°; cessio eius ex parte novitii ante professionem temporariam,
525§ 2,529 § 4, 465;

- forum in causis eam respicientibus, 1079 n 1°; quoad compromissum in arbitros, 1171 n 1°; quoad
actionem adversus eum, qui non habet liberam administrationem rerum, 1191 § 3;

- in consociationibus christifidelium, 582;

- mala ut causa amotionis parochi, 1390 n 5°;

V. ADMINISTRATOR BONORUM TEMPORALIUM, BONA TEMPORALIA.
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persoanelor sau a lucrurilor, la aplicarea corecta a normelor referitoare la chestiuni
contabile sau fiscale.

Episcopul eparhial, si in mod implicit si parohul in propria sfera de activitate,
nu este competent in tot si toate, nu este un ,totum factum”. El este in primul rand
pastorul sufletelor, si trebuie sa ramana asa chiar si atunci cand gestioneaza
administrarea bunurilor materiale. Codul, pe de altd parte rezerva doar Episcopului
eparhial unele aspecte particulare ale administratiei bunurilor materiale, ,,exclusi fiind
Protosincelul si Sincelii, exceptand cazul in care au mandat special” (can. 987).

Se intelege astfel usor principiul conform caruia Episcopul (si parohul in
limitele sale de competenta), are nevoie de persoane competente, dar si de
organele colective adminsitrative n organizarea curiei, care sa i permita sa
raspunda eficient necesitatilor intregii eparhii, inclusiv a intregii Biserici daca situatia
o cere. Este de altfel plauzibila exigenta ca Episcopul eparhial s& promoveze —
pentru sine dar si pentru cei cu responsabilitati canonice in interiorul organizarii
Bisericii — o constanta informare si pregatire specializata sau sectoriala in materie
adminsitrativa si economica. Nu de alta, dar deseori celor cu o sensibilitate
ecleziastica mai crescuta le lipsesc aproape total competentele administrative, iar
cei care sunt experti, sau tehnic vorbind de incredere in chestiuni economice sunt
cu carente Tn domeniul religios. De aceea este necesara oferirea unui parcurs de
formare 1n spiritul evanghelic chiar in lumea concreta a chestiunilor economico-
administrative: nu este necesar ca unul sa fie expert in banci sau contabilitate, ci
trebuie ca acest talant sa fie dublat de un spirit crestin autentic, dar si de minime
cunostinte in domeniu, in sfera civila si deopotriva canonica.

Instrumente adminsitrative eparhiale si patriarhale

Codul vorbeste deseori despre acte colegiale, acte care implica consensul
mai multor instante. Aceasta colegialitate, ca si garantie a lucrului bine evaluat si
decis, solicita convergenta de idei asupra aceleiasi chestiuni, si loveste cu nulitate
actele care nu sunt realizate in spiritul exigentelor impuse de legislatia canonici®.

% Can. 934 - § 1. (cf 127 § 1) Daca in lege este stabilit cd, pentru a efectua un act juridic, autoritatea are
nevoie de consimtamantul sau de sfatul unui grup de persoane, grupul trebuie convocat conform
normei can. 948, exceptand cazul in care dreptul particular prevede altfel pentru cazurile prevazute de
acelasi drept in care este vorba doar de a cere sfatul; insa, pentru ca actul juridic sa aiba valoare, se cere
sa se obtina consimtamantul partii in majoritate absoluta a celor ce sunt prezenti sau sa se ceara sfatul
tuturor, ramanand neschimbat § 2, n. 3.

§ 2. Daca este stabilit de drept ca pentru a face un act juridic autoritatea are nevoie de consimtamantul
sau sfatul individual al unor persoane:

1° daca se cere consimtamantul, este invalid actul juridic al autoritatii ce nu a cerut consimtamantul acelor
persoane, sau care a actionat contra [votului] lor sau a votului vreunuia;
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Astfel cred ca este usor de inteles continutul canonului 243 a carui formulare nu
lasd loc de interpretari:® Episcopul eparhial trebuie s3 aibd aproape de sediul
sau... economul eparhial®® si consiliul pentru problemele economice®’. La fel si
preotul conf. can. 295.

2° dacd se cere sfatul, este invalid actul juridic al autoritatilor care nu a consultat aceleasi persoane;

3° autoritatea, desi nu are nici o obligatie sa primeasca sfatul acestora, chiar daca este in concordanta,
totusi, fara un motiv prevalent, apreciat dupa judecata sa, nu va parasi sfatul lor, mai ales daca este in
concordanta.

§ 3. Celor care li se cere consimtamantul sau sfatul, autoritatea care are nevoie de consimtamant sau de
sfat trebuie sa ofere informatiile necesare si sa apere in orice fel libera lor manifestare de gandire.

§ 4. Toti cei al caror consimtamant sau sfat este cerut, sunt obligati sa-si exprime in mod sincer parerile lor
si sa pastreze secretul; aceastd obligatie poate fi chiar urgentata de catre autoritate.

2% Can. 243 - § 1. (cf 469) Episcopul eparhial trebuie sa aiba aproape de sediul sdu curia eparhiala care il
ajuta in conducerea eparhiei incredintata lui.

§ 2. Apartin de curia eparhiala Protosincelul, Sincelii, Vicarul judecatoresc, economul eparhial si consiliul
pentru problemele economice, cancelarul, judecatorii eparhiali, promotorul dreptatii si aparatorul
legaturii, notarii si alte persoane care sunt angajate de Episcopul eparhial pentru a indeplini corect
functiunile curiei eparhiale.

§ 3. Episcopul eparhial poate constitui si alte functii in curia eparhiald cerute de necesitatile sau utilitatea
eparhiei.

30 Economul eparhial: este diferit de Economul Bisericii patriarhale.

- face parte din curia eparhiala aldturi de Protosincel, Sinceli, Vicarul judiciar, etc. 243 § 2;

- ipso iure este membru al consiliului pentru afaceri economice, 263 § 2;

- trebuie sa fie convocat la consiliul eparhial, 238 § 1 n 20;

- cum, pe ce perioada si care i sunt atributiile, 262 §§ 1-2;

- poate fi numit de Mitropolitul Biserici sui iuris, pentru acea Eparhie in care Episcopul eparhial dupad ce a
fost avertizat a evitat sa-l numeascd, 159 n 70;

- trebuie sa fie un credincios crestin intr-adevar expert in economie si distins prin onestitate, 262 § 1; - este
numit pe o perioadd determinatd de catre dreptul particular, 262 § 2;

- poate fi demis numai pentru o cauza grava, care trebuie sa fie evaluata de Episcopul eparhial si numai dupa
ce au fost consultati colegiul consultorilor si consiliul pentru afaceri economice, 262 § 2; - obligatii, 262 §§ 2-
3; - pe perioada vacantei scaunului eparhial isi desfasoara activitatea sub autoritatea Administratorului
eparhiei, 232 § 1; - indepdrtarea din functie a economului eparhial pe perioada vacantei scaunului eparhial
este rezervata doar Scaunului Apostolic, 231 § 2, 232 § 2; - in caz de indepartare al acestuia din functie, un
alt econom eparhial va fi ales de cdtre colegiul consultorilor, 232 § 3; - daca devine Administrator al eparhiei
consiliul economic va trebui sa aleagd interimar alt econom eparhial, 225 § 2; - pe perioada vacantei
scaunului eparhial poate sa ceara consiliului consultorilor destituirea lui, fard a avea insa nevoie de
aprobarea acestora pentru a inceta din functie, 232 § 25i 231§ 1;

31 Consiliul pentru chestiuni economice: - apartine curiei eparhiale, 243 § 2; constituire si componenta,
263 §§ 1-3; in ce conditii alege economul eparhial, 225 § 2; trebuie audiat in actele de importanta
majora, 263 § 4; atributiile sale generale, 263 §§ 4-5; in care cazuri se cere consensul membrilor sai, 263
§ 4; Episcopul eparhial determina raportul economului fata de consiliul economic, 262 § 3; cu ajutorul lui
sunt examinate darile de seama ale economului eparhial, 262 § 4; rationes quaestuum et erogationum
apparat et rationem accepti et expensi approbat, 263 § 5; se cere sfatul acestuia in numirea sau
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in mod fundamental sarcina consiliului economic eparhial este de a-| asista pe
Episcopul eparhial cu propria parere sau propriul sfat in chestiuni economice de
majord importanta. Prin Tnsasi natura sa, consiliul economic eparhial are un caracter
consultativ: are in schimb dreptul de a-si exprima consensul doar daca acest lucru este
stabilit de dreptul comun sau in cazurile speciale precizate de documentele de
fondare ale unor fundatii pioase. Pe langa sarcinile pe care le are prevazute de catre
drept, indeosebi la titlul XXIII, consiliul trebuie: sa pregateasca bilantul anual preventiv
pentru intreaga eparhie conform indicatiilor Episcopului eparhial; sa aprobe la finele
anului bilantul intrarilor si iesirilor; sa-si ofere parerea — alaturi de cea a consilierilor
eparhiali — In numirea economului (can. 262), sau in cazurile grave, pentru destituirea
acestuia (can. 262); sa intretind cu Economul relatiile solicitate sau determinate de
catre Episcopul eparhial;* etc.

La nivel supraeparhial, Patriarhul (Arhiepiscopul Major) trebuie sa aiba in
propria curie, distincta de cea episcopald, figura economului patriarhal conform
can. 114, figuré reglementat3 de altfel de o serie de canoane®. Alaturi de aceast
figura singulara, Arhiepiscopul Major se mai bucurd de ajutorul unui Consiliu
Economic® si de expertiza Comisii Sinodale pentru Patrimoniu®.

Aceste instante canonice, alaturi de expertiza sau sprijinul pe care i ofera
Episcopului eparhial in gestionarea bunurilor bisericesti pentru atingerea scopurilor
legitime pentru care sunt canonic destinate, sunt in acelasi timp si valide instrumente
de control ale averii bisericesti, cu scopul evident al unei administrari care sa sustina
primordial actul de cult, personalul aferent acestuia dar si celelalte activitati ale
bisericii care nu sunt Tn mod direct legate de actele de cult.

Se observa asadar chiar si dintr-o analiza sumara a acestor canoane
intentia legislatorului de a legifera realitatea economica, pe care o ierarhizeaza si
o introduce in mod vadit sub criteriile principiului de subsidiaritate. Acelasi lucru,
ca o imagine inspiratoare a actualei legislatii — semn ca reprezentantii Bisericii
noastre de la Tnceputul secolului trecut, si nu numai, aplicau corect legislatia
canonica — se regdseste si Tn amintitele Statute administrative din 1924.

destituirea economului eparhial, 262 §§ 1-2; se cere consimtamantul sdu pentru cererea sau impunerea
de tribute persoanelor juridice sau pentru instrainarea bunurilor bisericesti, 1012 § 1, 1036 § 1 nn 1727

- referitor la parohii, 295.

32 Cf. Pinto Pio Vito (a cura di), Commento... op. cit., p. 235.

33 Prin decretul SE 34/2006 din 8 noiembrie 2006 a fost numit in acests functie pe o perioada de 5 ani pr.
Dr. ec. loan Mitrofan. Ulterior, prin republicarea Statutului Curie Arhiepiscopie Majore prin decretul
CAM 117/8.11.2008, activitatea acestuia este reglementatd si de Regulament de organizare si
functionare si de fisa postului, care detaliaza competentele sale.

3 nfiintat prin decretul SE 52/2006 din 30 noiembrie 2006, are in component3 reprezentanti ai tuturor
Eparhiilor.

> Tnfiintat prin decretul SE 6/2006 din 21 iunie 2006, are in compenents experti in materie provenienti
din toate Eparhiile Bisericii Romane Unite cu Roma, Greco-Catolica.
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Aceasta ierarhizare a limitelor de competenta ale diferitelor organe
consultative, care trebuie ad validitatem consultate in tranzactionarea bunurilor
bisericesti a fost reglementata canonic in actuala realitate a Bisericii noastre®.

Institut special pentru adunarea bunurilor sau ofertelor

Fara indoiala ca printre instrumentele pe care Episcopul Eparhial le are la
dispozitie pentru o bund administrare a patrimoniului si relativa sustinere
material3 a clericilor se afl3 si institutul despre care vorbeste canonul 1021%’.

Fara a ne propune efectiv un comentariu asupra continutului acestui canon,
tragem totusi cateva concluzii, de altfel usor de sintetizat. Dreptul particular poate
reglementa crearea unui astfel de institut (§ 1, 2) care sa gestioneze fondul comun (§
3) pentru remuneratia potrivita, fundamental egal3, a tuturor clericilor care presteaza
serviciul spre binele eparhiei, dacd nu le este prevazut altfel. Constituirea acestei
institutii pentru sustinerea clericilor are scopul de a aduna bunurile si ofertele facute
pentru acest scop>®. Infiintarea si coordonarea activitatilor acestei institutii cade sub
imediata autoritate a Episcopului eparhial, care are posibilitatea de a accesa fondurile
acestuia nu doar pentru clerici, ci si pentru celelalte persoane care sunt in serviciul
Bisericii, sau chiar sa raspunda necesitatilor altor eparhii mai sarace. Canonul face
referintd directa la ceea ce stabileste un alt canon, si anume 390, care fixeaza
,obligatia de a contribui cu partea lor, conform dreptului particular, la institutia
despre care vorbeste can. 1021, § 2”.

3 In conformitate cu continutul can. 1036 - 1037, Sinodul Episcopilor Bisericii Patriarhale (Arhiepiscopale
Majore) poate stabili limitele sumelor maxime si minine in interiorul carora pot actiona diferite instante
(cu sau fara acordul forului imediat superior).

¥ Can. 1021-§ 1. (= 1274 § 1) In fiecare eparhie va exista, conform normei dreptului particular al propriei
Biserici sui iuris, o institutie speciala care sa adune laolaltd bunurile sau ofertele cu scopul de a prevedea
in mod corespunzator la remuneratia potrivita, fundamental egald, a tuturor clericilor care presteaza
serviciul spre binele eparhiei, daca nu le este prevazut altfel.

§ 2. Acolo unde nu sunt inca bine organizate masurile de precautie si de siguranta sociala, precum si de
asistentd medicald, in favoarea clericului, dreptul particular al fiecarei Biserici sui iuris va prevedea
intemeierea institutelor care, sub supravegherea lerarhului locului, sa puna acestea sub ocrotire.

§ 3. in fiecare eparhie, ori de cite ori este necesar, se va constitui, in modul determinat de dreptul
particular al propriei Biserici sui iuris, un fond comun din care Episcopii eparhiali sa poata satisface
obligatiile fata de alte persoane, care deservesc Biserica, si sa faca fata diferitelor nevoi ale eparhiei, si
din care, eparhiile mai bogate, sa le poata ajuta pe cele mai sarace.

%8 Realitatea demonstreazi absenta unei astfel de institutii la nivelul Bisericii noastre. Biserica latina,
in schimb, vede institutia ca pe o realitate necesara si functionala. Cel putin la nivelul Bisericii
latine din Italia, realitatea este atat de frecventa incat o simpla accesare a termenului , Istituti per il
Sostentamento del Clero” ofera zeci de pagini care se refera la aceasta realitate,
http://www.idsc.mi.it/schede_1_la_remunerazione_del_sacerdote.asp.
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Aceasta institutie de inspiratie pontificala 1l are ca autor pe Papa Paul VI,
care in MP Ecclesiae Sanctae, publicat la 6 august 1996°° trasa normele concrete
pentru indeplinirea unor directive stabilite de unele decrete ale Conciliului Vatican
II, indeosebi amintitul PO 10, 20-21 si CD 6 si 16. Ramane asadar la altitudinea
Episcopului eparhial evaluarea realitdtii si decizia instituirii unui astfel de fond,
considerate fiind si mijloacele pentru buna administrare a acestuia.

Delicte economice?

Existenta organismelor de control, personale sau documentare, au ca scop
primar nu neapdrat coordonarea activitatilor cu caracter economico-fiscal, ci
reprezinta indeosebi garantia unei judicioase administrari a averi: tocmai pentru
ca sunt colective, trebuie sa fie in acelasi timp transparente, tinand evindent cont
de discretia si atentia necesara care trebuie avuta in publicizarea unor informatii
care evident tin de anumite rezerve.

n cazul in care din motive diversificate activitatea administratorilor averii
bisericesti*® ar rezulta ddunitoare, Codul stabileste criterii de recuperare a posibilelor
daune provocate. De aceea nu trebuie sa mire faptul ca delictele economice sunt
urmadrite si in instanta ecleziastica. Premisele pentru ca eventuale iregularitati sa
poata fi evitate sunt sanctionate de catre Cod sunt clare: ca si oricare membru al
Consiliului economic, economul eparhial nu poate fi rudd a Episcopului eparhial®.
Anterior ludrii in posesie a functiei orice administrator de bunuri bisericesti —
canoanele 1l aseamana cu un atent tatd de familie - trebuie sa promita lerahului ca fsi
va indeplini cu fidelitate propria functie, si trebuie sa semneze un inventar ingrijit,
recunoscut de lerarh, al bunurilor bisericesti incredintate lui.*?

Garantiile pe care administratorii trebuie sa le ofere trebuie
recunoscute si Tn for civil, acesta fiind de fapt punct de referinta in intreaga

3% AAS 58 [1966), 1, 4, 5, 8.

9 Administratorul bunurilor temporale:

- Romanul pontif este supremul administrator, 1008 § 1; cine este pentru persoanele juridice, 1023; referitor
la actele care depasesc scopul si modul ordinar de administrare, 1024 §§ 1-2; despre care acte ale acestuia
persoanajuridica nu trebuie sa raspunda t, 1024 § 3; ce trebuie sa indeplineasca inaintea asumarii oficiului,
1025; cautiunile cerute, 1027; obligatii, 1028-1033; quoad bona, quae ob sedis eparchialis vacationem eo
carent, 232 § 1, 262 § 3; in eparchia eorum neglegentiam oeconomus eparchialis suppleat, 262 § 3;
guasnam donationes facere possit, 1029; trebuie sa dea o dare de seamd, 1031; permisiunea Episcopului
pentru initierea unei cauze civile foro civili, 1032; observantia legum civilium et iustitiae erga opifices, 1030;
de muneris arbitraria dimissione, 1033; quoad venditionem vel locationem bonorum ei eiusque
consanguineis vel affinibus, 1041; v. OECONOMUS, ADMINISTRATOR PERSONAE IURIDICAE.

1 Can 263 § 3. Sunt exclusi din consiliul pentru problemele economice cei care sunt legati prin
consangyvinitate sau prin alianta cu Episcopul eparhial, pana la gradul patru inclusiv.

*2 Can. 1026.
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administrare®. Dirile de seam3 care trebuie prezentate de catre administratori,
anual, - fiind reprobat obiceiul contrar - trebuie sa fie publice. Intentia canonului
este clara si nu cred ca trebuie subliniata. Ceea ce insa merita evidentiat aici este
obligatia pe care o are administratorul de a repara eventuale pagube, si restitui
daunele produse din neglijenta.

Ba mai mult, neglijenta in administrarea bunurilor parohiei sau o proasta
administrare a acestora cu daune grave aduse Bisericii constituie motiv suficient
pentru ca un paroh s fie in mod legitim indepartat®.

Chiar daca nu vorbeste de administrare, ci in mod direct de instrainare, deci
prejudiciu, can. 1449 stabileste totusi o pedeapsa corespunzatoare pentru astfel de

3 Can. 1028 - § 1. (= 1284) Toti administratorii bunurilor bisericesti sunt obligatii sa-si indeplineasca
functia cu atentia unui bun tata de familie.

§ 2. De aceea, trebuie mai ales:

1° s3 fie atenti ca nu cumva bunurile bisericesti incredintate grijii lor sa se distruga in vreun fel, sau sa
sufere vreo stricaciune si, in acest scop, ori de cate ori e necesar, sa incheie contracte de asigurare;

2° sa respecte normele dreptului canonic si civil precum si cele care au fost impuse de fondator sau
donator, sau de catre autoritatea competenta, dar mai ales sa se ingrijeasca ca nu cumva din
nerespectarea legilor civile sa rezulte o dauna pentru Biserica;

3° sa pretinda cu grija si la timpul potrivit veniturile si castigurile bunurilor, iar incasarile sa le pastreze in
deplina siguranta si sa le foloseasca conform intentiei fondatorului sau a normelor legitime;

4° s3 se ingrijeasca astfel ca dobanda care trebuie platita dupa imprumuturi sau ipoteci sa fie platita la
timpul stabilit, iar capitalul datorat sa fie restituit in mod potrivit;

5° sa investeasca banii care depasesc cheltuielile si pot fi investiti In mod util, cu consimtamantul
lerarhului, in scopurile Bisericii sau a persoanei juridice;

6° sa tina in ordine registrele de intrare si de iesire;

7° sa facd o dare de seama administrativa la sfarsitul fiecarui an;

8° sa aranjeze si sa pastreze in arhiva documentele pe care se bazeaza drepturile persoanei juridice asupra
bunurilor bisericesti, iar copia lor autentificatd, acolo unde acestea se pot obtine cu usurintg, sa le
depuna in arhiva curiei eparhiale.

§ 3. Se recomanda cu staruintd ca administratorii bisericesti sa intocmeasca in fiecare an un plan de
venituri si cheltuieli; dreptul particular poate sa impuna aceasta si sa determine mai detaliat felul in care
sa fie prezentat.

Can. 1030 - (= 1286) Administratorul bunurilor bisericesti:

1° va respecta cu desdvarsire, in angajarea de opere, si dreptul civil referitor la munca si viata sociala,
conform principiilor transmise de Biserica;

2° va da celor care presteaza opera pe bazad de contract o retributie justa, astfel incat acestia sa poata
prevedea corespunzator nevoilor proprii si familiilor lor.

Can. 1031 - § 1. (cf 1287 § 1) Respingandu-se obiceiul contrar, administratorul bunurilor bisericesti trebuie
sa prezinte lerarhului in fiecare an o dare de seama a administratiei.

§ 2. Administratorul bunurilor bisericesti va da socoteald, ih mod public, despre bunurile temporare care
se ofera Bisericii, conform modului stabilit de dreptul particular, exceptand cazul in care lerarhul locului,
dintr-o cauza grava, a stabilit altfel.

Can. 1032 - (cf 1288) Administratorul bunurilor bisericesti nu va introduce si nu va intenta proces in
numele persoanei juridice in forul civil decat cu permisiunea lerarhului propriu.

* can. 1390, 5°.
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actiuni®®. Ne afldm asadar in fata delictului de violare a normei care reglementeaz
instrainarea bunurilor®. Existd delict atunci cdnd nu este solicitat si primit consensul
prescris sau licenta necesara. Se pot astfel configura doud ipoteze de violare a
canonului: omiterea solicitarii consensului acordat de catre organele colective, sau
absenta licentei acordata de organul de control. Se subantelege faptul ca aceasta
licentd nu este acordatd decat cu respectarea integrald a normelor relative la
instraindri: pedeapsa este obligatorie dar nu este determinata.

Concluzii

Aminteam la inceputul acestui studiu ca nu voi incerca sa realizez o analiza a
mijloacelor materiale care ar putea sta la baza indeplinirii necesitatilor de subzistent3,
asa cum de altfel nu s-a incercat nici analizarea realitatii anormale pe care trebuie sa o
suporte Biserica noastra in tentiva de recuperare a propriului patrimoniu material,
patrimoniu, care la randul lui ar constitui punctul de plecare in sustinerea atator
activitati specifice.

Am zabovit Insa asupra prezentarii legislatiei canonice in vigoare, si asta
dupa ce Tn mod cu totul firesc am incercat un excursus in legislatia precedenta.

Diferitele instante 1n competenta carora intrd administratia economico-
financiara sunt bine circumscrise si nu ofera spatii de interpretare eronate. Prezentarea
acestora, chiar daca numai Th maniera succinta a incercat creionarea acelor chestiuni
particulare, care in mod corect aplicate ofera garantia unui corect mod de actiune in
camp economic. Tocmai de aceea, si in perspectiva recunoasterii propriilor prerogative,
administratia si remunerarea clerului, proportional cu propria activitate si plecand de la
principiul fundamental de egalitate, necesita o deosebita atentie si o judicioasa analiza
n ceea ce priveste corecta aplicare a normativei canonice.

> Can. 1449 - (= 1377) Cel care a instriinat bunurile bisericesti fara consimtamantul sau permisiunea
prevazute, va fi pedepsit cu pedeapsa corespunzatoare.

% Din acest punct de vedere, exista o precizare clara facuta in cadrul Arhieparhiei de Alba lulia si Fagaras:
adresa 1341/7 septembrie 2005, adresatd protopopilor solicitd acestora respectarea reglementarilor
canonice in ceea ce priveste instrainarea bunurilor bisericesti.
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ABSTRACT. Faith Lived Through Love and Evangelisation. The mission of the Church
is to live the faith, to proclaim and live God’s love and mercy. It has to lead all the
people towards the great mystery of the Father’s mercifulness, contemplating Christ’s
image. All those who want to participate into this love and mercy must come with
forgiveness gestures, with support, help and love gestures.

Key words: faith, Church’s Mission, responsibility, prayer, Christian love

REZUMAT. Credinta trditd prin iubire si evanghelizare. Misiunea Bisericii este de a
trai credinta, de a vesti si a trai iubirea si milostivirea lui Dumnezeu. Ea trebuie sa-i
conduca pe toti oamenii in marele mister al milostivirii Tatdlui, contempland chipul lui
Hristos. Toti cei care doresc sa participe la aceasta iubire si milostivire, trebuie sa vina
cu un gest de iertare, de sprijin, de ajutor si de iubire.

Cuvinte cheie: credintd, Misiunea Bisericii, responsabilitate, rugdciune, iubire crestind

Credinta crestina, intrucat vesteste adevarul iubirii totale a lui Dumnezeu
si ne deschide la aceasta iubire, ajunge la centrul cel mai profund al experientei
fiecarui om, care vine la lumina datorita iubirii si este chemat sa iubeasca pentru a
ramane in lumina. Credinta se naste din intadlnirea cu Dumnezeul cel viu, care ne
cheama si ne dezvaluie iubirea sa, o iubire care ne precede si pe care ne putem
sprijini pentru a fi trainici si a ne construi viata.

Credinta devine activa in crestin pornind de la darul primit la botez, de la
iubirea care atrage spre Hristos (Gal 5,6) si ne face partasi de drumul Bisericii,
peregrina in istorie spre Tmplinire. Pentru cel care a fost transformat astfel, se
deschide un nou mod de a vedea, iar credinta devine lumina pentru ochii sdi. lata,
ca aceasta credinta apare ca un drum, o cale care trebuie parcursa, deschisa de
intalnirea cu Dumnezeul cel viu.

* Lect. univ. dr. la Universitatea Babes-Bolyai, Facultatea de Teologie Greco-Catolicd, Departamentul
Cluj-Napoca
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Ca slujire adusa unitatii credintei si transmiterii sale integrale, credinta
apostolica primita de la Hristos, transmisa de apostoli si de succesorii lor,
episcopii, apare ca lumina pentru drum, o lumina care orienteaza drumul nostru
in timp, Tn istorie. Ea straluceste pentru toti oamenii din toate locurile, trecand din
generatie Tn generatie, prin istoria umanitatii, transmisa de-a lungul secolelor.

Biserica, desi raspandita in lumea intreagd, pastreaza cu grija aceasta
propovaduire si credinta, crede in acelasi fel iubirea si milostivirea, propovaduieste,
fnvata si transmite intr-un glas aceeasi marturisire. Magisteriul - pastrator al credintei
- nu este deasupra cuvantului lui Dumnezeu, ci il slujeste, invatand numai ceea ce a
fost transmis, el vorbeste mereu in ascultare fata de Cuvantul originar pe care se
bazeaza credinta si este credibil pentru ca se increde in cuvantul pe care il asculta cu
pietate, 1l pastreaza cu sfintenie si il expune cu fidelitate.

Credinta nu este posibild decat prin harul si ajutoarele interioare ale Spiritului
Sfant. Mintea si vointa omului conlucreaza cu harul dumnezeiesc, aderand la adevarul
divin si la porunca vointei puse Th miscare de Dumnezeu, prin har.

Asadar, credinta este un dar gratuit al lui Dumnezeu, o virtute supranaturala
revarsata de El in sufletul omului. ,Pentru a oferi lui Dumnezeu aceasta credinta,
omul are nevoie de harul lui, care-i iese In Intampinare si-l ajuta, precum si de
ajutoarele interioare ale Spiritului Sfant, care sa-i miste inima si sa i-o indrepte
spre Dumnezeu, sa-i deschida ochii mintii si sa-i faca pe toti sa imbratiseze si sa
cread3 cu bucurie adevarul”™.

Pentru a trai, a creste si a persevera pana la sfarsit in credinta diving,
trebuie sa o hranim prin Cuvantul lui Dumnezeu; ea trebuie sa fie marturisita si
comunicatad, ea trebuie sa lucreze prin iubire, sa fie purtata de speranta si sa fie
inradacinata in credinta Bisericii.

Misiunea incredintatd de Hristos apostolilor este vestirea Tmparatiei lui
Dumnezeu si predicarea evangheliei spre convertire (cf. Mc 16, 15). Si documentele
Bisericii Catolice prin Conciliul Vatican Il, in constitutia dogmatica Lumen Gentium si
Catehismul Bisericii Catolice ne prezinta misiunea Bisericii. Astfel observam ca ea
primeste misiunea de a vesti si a instaura la toate neamurile imparatia lui Hristos
si a lui Dumnezeu?, iar Biserica intotdeauna si-a aflat obligatia si forta elanului sdu
misionar in iubirea lui Dumnezeu pentru toti oamenii’.

Cuvantul lui Dumnezeu, transmis fiecarui crestin este o chemare
personala la a intra in bucuria comuniunii cu Hristos, acel Hristos care nu si-a trait
viata pentru sine Tnsusi, ci pentru noi, oamenii, pentru mantuirea noastra. El este

LV Il - Dei Verbum, 5
2CV Il - Lumen Gentium, 5
3 CBC 851
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modelul nostru, omul desavarsit care ne cheama sa-i devenim ucenici si sa-l
urmam, dandu-ne un exemplu de imitat (In 13, 15), prin rugdciunea sa, prin
sardcia sa si prin ascultarea pe care o are fata de Tatal. Aceasta credinta in Fiul
trebuie sa se transmita de la persoana la persoana.

Credinta are nevoie si de un loc in care sa poata fi marturisita si
comunicata, iar aceasta trebuie sa fie corespunzatoare si proportionata cu ceea ce
se comunica. Acest mijloc 1l reprezintd sacramentele, celebrate in liturgia Bisericii.
in ele se comunicd o amintire intrupats, legatd de locurile si de timpurile vietii,
asociata cu toate simturile; in ele, persoana este implicatd, ca membru al unui
subiect viu, intr-un tesut de relatii comunitare. Trezirea credintei trece prin
trezirea unui nou simt sacramental al vietii omului si al existentei crestine, aratand
cum vizibilul si materialul se deschid spre misterul vesnicului.

Astfel prin Botez, credinta ceruta nu este o credinta perfecta si matura, ci
un inceput al drumului prin care omul este chemat sa se dezvolte. Omul primeste
o Tnvatatura care trebuie marturisita si o forma concreta de viata care cere
implicarea intregii sale persoane si il indreapta spre bine. Actiunea lui Hristos ne
atinge n realitatea noastra personala, facandu-ne copii adoptivi ai lui Dumnezeu,
partasi la natura divina, modificand toate raporturile noastre, situatia noastra
concreta in lume, deschizandu-le la Tnsasi viata sa de comuniune.

Credinta isi gdseste exprimarea maxima in Taina Euharistiei. Ea este
intalnirea cu Hristos prezent real, cu actul suprem de iubire, cu daruirea de sine
fnsusi care genereaza viata. Aici prin credintd fnvatam sa vedem profunzimea
realului, prin transformarea painii si a vinului in trupul si sangele lui Hristos. Sf.
loan Gura de Aur spunea ca preotul, chip al lui Hristos, rosteste cuvintele, dar
puterea lor si harul sunt de la Dumnezeu. Acesta este Trupul meu, acest cuvant
transforma cele oferite’. Sf. Toma spunea si el ci prezenta adevaratului Trup al lui
Hristos si a adevaratului Sange in acest sacrament, nu se poate cunoaste prin
simturi, ci numai prin credinta, care se intemeiaza pe autoritatea lui Dumnezeu.

Credinta marturiseste si iubirea si milostivirea lui Dumnezeu, origine si
sprijin a toate, ea se lasa miscata de aceasta iubire pentru a merge spre plinatatea
comuniunii cu divinitatea. Misiunea pe care a primit-o Isus de la Tatal sau a fost de
a revela misterul iubirii divine n plinatatea sa. Isus Hristos este chipul milostivirii
Tatalui. Asa cum se observa, Hristos nu se limiteaza doar la a afirma iubirea si
milostivirea sa, ci o face vizibilda, si reveleaza milostivirea lui Dumnezeu prin
cuvantul sdu, prin gesturile sale si cu toats persoana sa’.

Aceasta motivatie de a evangheliza este iubirea lui Hristos, care ne iubeste
si ne determina si pe noi sa-l iubim si noi tot mai mult. Prezenta crestinilor in

! CBC art. 1375
2 CV Il — Dei Verbum, 4
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societate trebuie sa fie Tnsufletitd de iubirea cu care Dumnezeu ne-a iubit.
Dragostea crestina se extinde realmente la toti oamenii, fara discriminare de rasa, de
conditie sociala sau de religie, ea neasteptand nici un castig si nici o recunostinta.
Trebuie sd stam in fata lui Hristos cu inima deschisa, sa devenim contemplativi, ca El
sa poata sd patrunda si sa locuiasca in noi pentru a ne impulsiona n transmiterea
Evangheliei Sale, numai asa vom putea intelege ca evanghelia raspunde la
necesitatile cele mai profunde ale persoanelor.

Credibilitatea Bisericii trece pe drumul iubirii milostive si compatimitoare.
Biserica ,traieste intr-o dorinta inepuizabild de a oferi milostivire”!. Este timpul
intoarcerii la esential pentru a lua asupra noastra slabiciunile si dificultatile fratilor
nostri, iar iertarea este o forta care invie la viata noua si revarsa curajul pentru a privi
la viitor cu speranta. Sfantul parinte loan Paul al Il-lea spunea: ,Biserica trdieste o
viata autentica atunci cand marturiseste si proclama milostivirea, cel mai uimitor
atribut al Creatorului si al Rascumparatorului, si cand i apropie pe oameni de
izvoarele milostivirii Mantuitorului a ciror depozitard si impértitoare este ea””.

lubirea fata de aproapele este o forta spirituala care ne favorizeaza
intalnirea cu Dumnezeu. Implicarea in misiunea de evanghelizare Tmbogateste
mintea si inima si ne deschide noi orizonturi spirituale, ajutandu-ne sa iesim din
viata noastra spirituala limitata si face din noi sa cautam binele aproapelui, pentru
ca ,,este mai mare fericire in a da decat in a primi” (Fap. Ap. 20, 35).

Trecutul credintei, acel act de iubire al lui Isus care a generat in lume o
noud viata, ajunge la noi in amintirea altora, a martorilor, pastrat viu in Biserica.
Sfantul loan a insistat asupra acestui aspect in Evanghelia sa, unind impreuna credinta
si amintirea si asociind ambele la actiunea Spiritului Sfant. lubirea care este Spiritul si
care locuieste in Bisericd mentine unite intre ele toate timpurile si ne face
contemporani ai lui Isus, devenind astfel calauza drumului nostru in credinta.

Adevarata credinta a devenit una dificila, ea nu este o mostenire familiala,
culturala si nici ecleziald. Ea vine dintr-o alegere personald. Noua constiinta a omului
coincide cu respingerea unei religii, a unei Biserici sau a lui Dumnezeu insusi. Credinta
poate fi pusa la incercare deoarece lumea in care traim pare adesea foarte departe de
certitudinile pe care ni le da credinta; experienta raului si a suferintei, a nedreptatii si
a mortii par a contrazice Vestea cea Buna. Ele pot clatina credinta si pot deveni
pentru ea o piatra de incercare.

Din momentul in care omul se increde in Dumnezeu si se incredinteaza cu
totul lui, credinta lui devine aliantd, comuniune de cunoastere si lumina. in
comuniunea cu Dumnezeu, deoarece lucrurile se vad prin prisma divinitatii, unele
probleme ca suferinta, pacatul, moartea, dobandesc o alta lumina.

! Exortatia apostolica Evangelii gaudium, 24
Enciclica Dives in misericordie, 15
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Credinta adevarata trebuie sa devina o comuniune de iubire, adica o
fuziune nu numai a inteligentei, ci si a vointei, asa incat sa ajungem sa avem
mentalitatea si inima lui Hristos, sa putem spune si noi cu sf. Pavel: , Traiesc, dar
nu mai traiesc eu, ci Hristos traieste in mine” (Gal. 2, 20).

Dar cel mai adesea observam o profunda indiferenta religioasa fata de tot
ceea ce este dincolo de evidentele noastre imediate. De multe ori se ia distanta
fata de un anumit pozitivism si de a depasi opozitia dintre credinta si cunoastere.
Omul modern nu este neaparat nereligios, el pastreaza sensul sacrului, dar pune pe
primul plan ratiunea, neldsand ca supranaturalul, credinta, sa se descopere si sa
creasca in el. latd asadar ca exista o luptd, un conflict intre cunoastere si credinta.

Karl Rahner in lucrarea sa ,,Ganduri despre credintd” scria: ,Credinta noastr3,
aceasta credinta amara, grea, dar tenace, fara fals patos, fara emfaza, neostentativa,
este un permanent Doamne, ajutd necredintei mele, sprijinita de forta cea din urma a
inimii ... apeleza la sacrament vrand sa intalneasca cuvantul indurarii aici, pe pamant
si in viata pdmanteascs, stie cd a crede inseamna credinta dinduntrul Bisericii”".

in scrisoarea enciclica ,Lumen fidei” a papei Francisc gisim scris c& ,,in
credinta, dar al lui Dumnezeu ... recunoastem ca o mare iubire ne-a fost oferita, ca
un Cuvant bun ne-a fost adresat si ca primind acest cuvant, ... Spiritul Sfant ne
transforma, lumineaza drumul viitorului si face sa creasca in noi aripile sperantei
pentru a-l parcurge cu bucurie”?.

Traind si lucrand in istoria umanitatii, Biserica a devenit si devine din ce in
ce tot mai constientd despre propria realitate. Traditia apostolica din care face
parte realitatea Bisericii ,progreseaza in Bisericd cu asistenta Spiritului Sfant”?,
prin intelegerea atat a realitatilor cat si a cuvintelor transmise, creste prin reflectia
si studiul credinciosilor, care le mediteaza in inima lor, iar mai apoi le pun in
aplicare prin propria viata ca act de marturie a credintei apostolice.

Si documentul Misericordiae vultus, a Sfantului parinte Papa Francisc, ne
prezinta cateva linii pe care Biserica le are si le foloseste de a vesti si trdi iubirea si
milostivirea divina prin care Biserica creste in credintd. Aceasta iubire si milostivire
este un mod de a evangheliza sau a fi martorii evanghelizarii intr-o societate
supusa de multe ori unor tentatii si mentalitati, care de cele mai multe ori ne
indeparteaza de iubirea divina. Este ,,0 noua angajare pentru toti crestinii pentru a
marturisi cu mai mult entuziasm si convingere credinta lor. Biserica simtea
responsabilitatea de a fi in lume semnul viu al iubirii Tatalui”*.

! Karl Rahner, Ganduri despre credinta, Ed. Galaxia Gutenberg, Targu-Lapus, 2010
2 Papa Francisc, Scrisoarea enciclica Lumen Fidei, Ed. Presa Buna, lasi, 2013

®CV Il - Dei Verbum, 8

* Misericordiae vultus, 4
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Biserica are rolul de a merge in intdmpinarea tuturor celor care doresc sa il
gaseasca pe Dumnezeu, asa cum Tatal milostiv a iesit in intampinarea fiului ratacit,
fara a exclude pe cineva, aici trebuie inteleasa bucuria lui Dumnezeu mai ales atunci
cand iartd, este acea milostivire prezentata ca o putere care invinge totul. Asadar
suntem chemati fiecare sa impartasim aceasta milostivire, pe care o primim fiecare la
randul nostru din partea lui Dumnezeu, pentru a o oferi semenilor nostri. Suntem
chemati sa traim din aceasta milostivire, pentru ca fata de noi cei dintai s-a folosit
milostivire, ,fericiti cei milostivi, pentru ca ei vor afla milostivire” (Mt 5,7).

Biserica este chemata sa raspandeasca Cuvantul lui Dumnezeu si sa readuca
ca tema de evanghelizare si marturie, tema milostivirii si a iertarii. Este foarte
important pentru Biserica, ca sa trdiasca si sa marturiseasca personal cuvantul
milostivirii. Biserica poate deveni slujitoare si mediatoare inaintea oamenilor a primirii
iubirii divine si la daruirea de sine. Acolo unde este prezenta Biserica, acolo trebuie sa
fie evident3 si prezentd si milostivirea Tatdlui'. A da marturie prin propria viat3
fnseamna a asculta Cuvantul divin si a-l medita, pentru ca mai apoi sa ni-l asumam ca
stil propriu de viata®”.

Pentru a transmite Cuvantul Divin trebuie sa fim evanghelizatori deschisi
la actiunea Spiritului Sfant. Asa cum in ziua Rusaliilor apostolii au primit darul si
puterea evanghelizarii, asa si noi primim putere de a vesti evanghelia cu glas tare,
in orice timp si in orice loc. Acest ,Spirit” trebuie sa ne miste din interior, sa ne
motiveze, sa ne Tncurajeze si sa dea un sens actiunii evanghelizatoare.

Suntem chemati la a transmite ,,cuvantul” de la persoana la persoana ca o
misiune cotidiana. Aceasta transmitere a cuvantului poate fi discutia pe care o avem
in timpul unei conversatii oriunde ne regasim, pe strada la locul de munca sau in
calatorie. O discutie libera in care sa aratam iubirea personala a lui Dumnezeu care s-a
facut om, care ne ofera mantuirea si prietenia Sa. Acestea exprimandu-se prin
marturia personala, printr-o relatare sau un gest, dar toate facute si Impartasite cu o
atitudine umila si o iubire fata de cel care primeste cuvantul divin.

Suntem chemati la a trai misterul reconcilierii divine, a impacarii cu Dumnezeu
Tatal prin sacramentul spovezii.

De-a lungul istoriei si Tn practica Bisericii, ,ministerul reconcilierii” conferit
prin sacramentul Spovezii, a fost intotdeauna o indatorire pastorala extraordinara,
implinita Tn ascultare fata de porunca lui Hristos ,,primiti pe Spiritul Sfant, carora le
veti ierta pacatele, vor fi iertate si carora le veti tine, vor fi tinute” (In 20, 22-23).

Aici Biserica ne ofera invatatura cum putem tradi aceastda milostivire in
sacramentul spovezii, atat din partea confesorului cat si din partea penitentului.

! Misericordiae vultus, 12
2 Misericordiae vultus, 13
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Astfel din partea confesorului i se cere in primul rand sa fie un adevarat semn al
milostivirii Tatalui pentru ca el (confesorul) este un slujitor al fidel al iertarii lui
Dumnezeu. Ei pot sa inteleaga aceasta misiune doar daca ei trec in primul rand prin
scaunul spovezii, ei devin penitentii si se bucura de iertarea si milostivirea Tatalui.
Doar apoi vor putea cu adevarat sa fie slujitori fideli ai iertarii lui Dumnezeu si sa
ofere si ei la randul lor milostivirea divina.

Preotul este chemat sa cunoasca slabiciunile si caderile credinciosului, sa-i
pretuiasca vointa si stradania de a se ridica, sa-i impartaseasca iertarea pe care
Dumnezeu singur i-o poate da, sa devina slujitorul iertarii divine si sa-l iIndemne
parinteste pe penitent. Sfantul Toma propune opt adjective confesorului: bland
cand indreapta, prudent cand indruma, milos cand pedepseste, binevoitor cand
pune intrebari, amabil cand sfatuieste, discret cand impune penitenta, rabdator
cand asculta si plin de bunatate cand absolva.

Papa Francisc vorbind tinerilor care urmau sa fie hirotonoti preoti le spunea:
,,CU sacramentul Spovezii veti ierta pacatele in numele lui Hristos si al Bisericii. Astazi
va cer in numele lui Hristos si al Bisericii: va rog, nu incetati sa fiti milostivi”.

Dar sacramentul spovezii se refera si are cerinte si pentru penitent, nu doar
pentru confesor. Isus ne cheama pe fiecare in parte la convertire , Convertiti-va si
credeti in Evanghelie” (Mc 1, 15), este dinamismul inimii smerite atrase si puse in
miscare de har, ca sa raspunda iubirii milostive a lui Dumnezeu care ne-a iubit intai.

Penitentul trebuie sa caute aceasta iertare si milostivire a lui Dumnezeu
prin sacramentul spovezii, doar asa ,cei care se apropie de sacrament dobandesc
de la mila lui Dumnezeu iertare pentru ofensa adusa si in acelasi timp sunt
reconciliati cu Biserica”’. Atunci cand vorbim de Bisericd, trebuie s3 intelegem acel
Trup mistic al lui Hristos, din care fiecare dintre noi face parte. Conciliul Vatican Il
spune: ,,Daca un membru suferd, toate membrele sufera cu el, daca un membru
este cinstit, toate membrele se bucurd cu el”?.

Si nu Tn ultimul rand dupa ce primim iertarea Tatalui, fiecare credincios ca
fiu al lui Dumnezeu este chemat a da marturie prin propria viata la milostivirea
divina. Papa Francisc ne cere sa ne deschidem inima spre cei care au mai mare
nevoie de Dumnezeu si de noi. Trebuie sa pansam ranile celor slabi, celor care au
lipsd de iubire si grija, cei care sunt sdraci ,saracii sunt privilegiatii milostivirii”’*, cu
aceasi iubire si milostivire pe care si noi am primit-o de la Tatal.

Nu sunt de folos nici propunerile mistice fara o angajare sociala si
misionara, dar nici discursurile si practicile sociale si pastorale fara o spiritualitate

' cBC 1422
2CV Il - Lumen Gentium, 7
3 Misericordiae vultus, 15
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care sa transforme inima. Fara momente de intalnire cu ,cuvantul”, de dialog
sincer cu Dumnezeu, toate indatoririle se golesc cu usurinta de semnificatie si
slabim din cauza oboselii si a dificultatilor, tocmai de aceea biserica ne cheama la
a nu ne rupe de rugdciune.

Patruns de credinta vie si de speranta nezdruncinata, crestinul trebuie sa
fie om de rugaciune, sa fie insufletit de spiritul tariei, al dragostei si al chibzuintei,
sa fie multumit cu ceea ce are, sa daruiasca totul cu draga inima si sa se daruiasca
pe sine insusi pentru suflete, astfel incat ,prin implinirea zilnicd a datoriei, sa
creasca in iubirea fatd de Dumnezeu si fatd de aproapele”™.

Trebuie sd redescoperim faptele de milostenie trupeasca si sufleteascs,
deoarece sa nu uitdm ca ceea ce am facut, nu am facut pentru ei, ci pentru noi si
pentru Hristos. Hristos ne va intreba pe fiecare ce am facut pentru ,,unul dintre acesti
frati mai mici”, sau de ce nu am facut. ,,Adevarat va spun ca ori de cate ori ati facut
unuia dintre acesti foarte neinsemnati frati ai mei, Mie mi le-ati facut” (Mt 25, 40) ne
va spune la judecat. in fiecare dintre acesti ,mai mici” este prezent Hristos insusi.
Carnea sa devine din nou vizibila ca trup martirizat, ranit, biciuit, malnutrit, alungat ...
pentru a fi recunoscut, atins si asistat cu grija de noi”?. , Adevdratul misionar, stie cd
Isus merge aldturi de el, vorbeste aldturi de el, respird aldturi de el, munceste alaturi
de el. Il simte pe Isus viu impreund cu el in mijlocul angajdrii misionare”,Sf. Parinte
Papa Francisc®.

Dincolo de tot ce Tnseamna modul nostru de a intelege cum actioneaza
Cuvantul divin, dincolo de limitele noastre, de motivatiile noastre, de intelegerea
noastra, cu siguranta aceasta misiune de a evangheliza va aduce rod, deoarece
samanta cuvantului odata aruncata va incolti in cel care a primit-o.

Suntem invitati de Biserica ca forma de traire in relatie cu lumea sa fie
demna de un ucenic al lui Hristos, astfel trebuie:

- Sa dam raspuns cu blandete si buna cuviinta (1 Pt 3, 16)
- Daca este posibil, atat cat depinde de noi, sa traim in pace cu toti oamenii

(Rom 12, 18)

- Suntem indemnati sa cautam sa invingem ,raul cu binele” (Rom 12, 19),

fara a inceta sa facem binele (Gal 6, 9)

- Sa nu pretindem a fi superiori, ci sa-l consideram pe celalalt mai presus

decat noi (Fil 2, 3)

Si Conciliul Vatican Il ne fnvata acelasi lucru ,mergdnd pe urmele
Invétdtorului sdu bland si smerit cu inima, credinciosul printr-o viatd cu adevdrat

LevIl- Lumen Gentium, 41
2 Misericordiae vultus, 15
3 Exortatia apostolica Evangelii Gaudium, 266
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evanghelica sa fie intru multd rdbdare, cu statornicie, cu bldndete si cu dragoste
nefdtarnicd”'. Mai mult credinciosul, trebuie s ia initiative sa fie statornic in
ducerea la bun sfarsit a activitatilor, perseverent in dificultati, sa indure cu
rabdare si tarie singuratatea, oboseala si truda zadarnica.

Aceste indicatii ne arata ca suntem oameni din popor si trebuie sa impartasim
viata cu poporul credincios al lui Dumnezeu, pentru ca toti suntem frati ai lui Hristos.
Crestinii trebuie sa lucreze si sa colaboreze cu toti ceilalti pentru buna organizare si
functionare a vietii sociale si economice. Fiecare sa raspandeasca credinta in Hristos
intre aceia de care sunt legati prin viata si profesie, cu atat mai mult cu cat
nenumarati oameni nu pot cunoaste Cuvantul decat prin credinciosii care le sunt
mai aproape.

Dumnezeu se foloseste de noi pentru a deveni instrumente vii pentru
poporul sau, de aceea suntem luati din mijlocul poporului si trimisi catre popor, sa
fmpartasim viata cu toti, sa le ascultam preocuparile, sa contribuim material si
spiritual la necesitatile acestuia, sa ne bucuram cu cei care se bucura, sa plangem
cu cei care plang si sa ne angajam la construirea unei lumi noi.

Crestinii apartin societatii civile, unui popor, in care s-au nascut cu multiple
relatii sociale, la a carui progres colaboreaza prin eforturile proprii depuse in profesia
lor, cu problemele timpului si a societatii lor pe care si le insusesc si cauta sa le
rezolve, dar ei apartin si Poporului lui Dumnezeu, deoarece ei au fost renascuti in
Biserica prin credinta si prin Botez pentru ca, in innoirea vietii si a muncii lor, sa fie ai
lui Hristos asa incat Dumnezeu sa fie totul in toate (1 Cor 15, 28).

Principala Tndatorire este marturisirea lui Hristos pe care trebuie sa o
realizeze prin viata si prin cuvant, in familie, in grupul lor social si In mediul
profesional. Trebuie sd apara in ei omul nou creat dupa chipul lui Dumnezeu in
dreptatea si sfintenia adevarului, trebuind sa exprime aceasta viata noua in sfera
societatii si a culturii proprii cunoscand aceasta cultura, pastrandu-o si dezvoltandu-o
pe masura conditiilor contemporane, dar desavarsita in Hristos, asa incat credinta in
Hristos si in Bisericd sa nu mai fie strdine de societatea Tn care trdiesc, ci sa
fnceapa sa o patrunda si sa o transforme.

Biserica simte responsabilitatea de a fi in lume semnul viu al iubirii si
milostivirii Tatalui. Ea este miscata de caritate fata de oameni, se roaga pentru acestia
si indeamna la rugéciune pe toti fiii ei’ si i cuprinde in rugéciunea lor, la indemnul
milostivirii Tatalui, si pe cei care sunt in eroare sau in ignoranta fata de credinta.

lata deci ca misiunea Bisericii este de a trai credinta, de a vesti si a trai
iubirea si milostivirea lui Dumnezeu. Ea trebuie sa-i conduca pe toti oamenii in

L eV II- Ad Gentes, 24
Zevii- Dignitatis humanae,14
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marele mister al milostivirii Tatalui, contempland chipul lui Hristos. Toti cei care
doresc sa participe la aceasta iubire si milostivire, trebuie sa vina cu un gest de
iertare, de sprijin, de ajutor si de iubire. ,Milostivirea este legea fundamentala
care locuieste in inima fiecarei persoane atunci cand il priveste cu ochi sinceri pe

fratele pe care-l intalneste pe drumul vietii”*.
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SCRISOAREA APOSTOLICA “ORIENTALE LUMEN”,
O INTALNIRE SINERGICA INTRE ORIENT SI OCCIDENT

BOGDAN VASILE BUDA"

ABSTRACT. The “Orientale Lumen” Apostolic Letter. A Synergic Encounter between
East and West. “Tradition is never sheer nostalgia for things or representations of the
past or regrets about lost rights or privileges, but it is a vivid remembrance of the Bride,
that is always kept alive by the love that lives within. If tradition connects us with the
past, the eschatological waiting that reveals the future with God. Each Church has to
fight against the temptation to generalize what is accomplished within it, which implies
not taking pride in itself or give in to sadness”". The Apostolic Letter of Saint John Paul Il
Orientale Lumen, published on 21* May, 1995, in the memory of Saint Athanasius the
Great, is dedicated to Catholic Oriental Churches and implies a “faith experience”, a
prayer and meditation experience, as Woytila highlighted, in order to understand how
this “outstanding text”” is applied in the life of our Church. In its essence, this document
presents Pope’s “Oriental perspective”, already anticipated in the spirit and life of the
Eastern Church starting with the Middle Ages, but Holy Father underlines and highlights
the importance of the “synergy” between the “two lungs” of the Church.

Key words: tradition, synergy, monachism, prayer, paternity

REZUMAT. Scrisoarea apostolica “Orientale Lumen”. O intdlnire sinergicd intre Orient
si Occident. ,Traditia nu este niciodatd o simpla nostalgie dupa lucruri sau forme ale
trecutului, sau regrete dupa drepturi sau privilegii pierdute; ci este amintirea vie a
Miresei; pe care o pastreaza vesnic tanara iubirea care locuieste in ea. Daca traditia ne
pune in legaturda cu trecutul, asteptarea escatologica ne deschide Vviitorul spre
Dumnezeu. Fiecare Biserica trebuie sa lupte impotriva ispitei de absolutizare a ceea ce
se Infaptuieste in ea, deci sa nu se mareasca pe sine si sa nu se lase prada tristetii”s.
Scrisoarea Apostolica a Sfantului Parinte loan Paul al ll-lea Orientale Lumen, publicata la
data de 21 mai 1995, in memoria Sfantului Atanasie cel Mare, este dedicata in mod
special Bisericilor Orientale Catolice si implica, precum sublinia Wouytila, o ,,experienta

* Episcopia Romana Unit cu Roma, Greco-Catolicd de Oradea, doctor in teologie, protopop de Spania, responsabil
national pentru preotii si credinciosii greco-catolici romani din aceastd tara; basilebuda@yahoo.fr.

* JOANNES PAULUS Il, Centesimus espleto anno ab editis Litteris “Orientalum dignitas”- “Orientale
Lumen”, n. 8, Enchiridion Vaticanum, EDB, Bologna 1995, p. 1488)

2CfT. M. VIOLANTE, Dall'Oriente nuova luce sull'ecumenismo, “La Lettera Apostolica di Giovanni Paolo Il
Orientale Lumen nel centenario della Orientalum dignitas di Leone XIII”, in La Guida, anno XIV, n. 2 Bari,
1995, p. 1.

% JOANNES PAULUS Il, Centesimus espleto anno ab editis Litteris “Orientalum dignitas”- “Orientale
Lumen”, n. 8, Enchiridion Vaticanum, EDB, Bologna 1995, p. 1488).
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de credinta”, de rugaciune si meditatie pentru a putea intelege, aplicarea in viata
Bisericii noastre a acestui ,text excep'gional”“. in profunzimea lui, acest document
prezintd ,viziunea orientald” a Papei, anticipata deja n spiritul si viata Bisericii
Occidentale inca din Evul Mediu, insa Sfantul Parinte subliniaza si accentueaza
importanta ,sinergiei” dintre cei ,,doi plamani” ai Bisericii.

Cuvinte cheie: traditie, sinergie, monahism, rugdciune, paternitate

1. Intre Orient si Occident —,doi pldmani” ai Bisericii. Scurte repere istorice
si teologice

“Traditia crestina rasariteana implica un anumit mod de a primi, de a
intelege si de a tréi credinta in Domnul Isus. in acest sens, ea este foarte apropiatd de
traditia crestina a Occidentului care se naste si se hraneste din aceeasi credinta. Cu
toate acestea, se deosebeste de ea, in mod legitim si admirabil, deoarece crestinul
oriental are un mod propriu de a simti si intelege, si deci si un anumit mod original de
a trdi legatura sa cu Mantuitorul. Doresc aici sa ma aproprii cu respect si reverenta
de actul de adorare exprimat de aceste Biserici, fara a incerca sa ma opresc asupra
vreunui punct teologic specific, ivit de-a lungul secolelor in opozitia polemica de-a
lungul disputei intre occidentali si orientali””.

Fiecare dintre noi am putut admira monumentalele catedrale din apus,
adevarate opere de artd, sau am ramas uimiti de profunzimea ,,summelor”, a operelor
teologice, sau am putut constata vitalitatea miscarilor religioase, care au pus in lumina
personalitatea si marturia sfintilor, insa toate aceste realitati culturale si spirituale au
aparut datorita ,intalnirii”, fuziunii dintre patrimoniul cultural si teologic oriental cu
cel occidental®. ,Optiunea occidentului” pentru Biserica Rasaritului este reflectat incs
din secolul al Xll-lea prin patrunderea , misticii” si al ,,theoriei dionisiene”, a Sfantului
Dionisie Areopagitul, fara de care ar fi fost imposibila , distinctia dintre o credinta
contemplativa a realittilor divine” si o , elaborare rationald a misterelor”’. Tot in
aceasta perioada, teologia occidentald se imbogateste si prin ,,simbolismul teologic”,
adica valorificarea , mistagogica”, a ,dialecticii revelarii misterului”, care deschide
sufletul uman, spre contemplarea si cunoasterea mistica a lui Dumnezeu. (Ex: Simbol-

YCE T M. VIOLANTE, Dall’Oriente nuova luce sull’ecumenismo, “La Lettera Apostolica di Giovanni
Paolo Il Orientale Lumen nel centenario della Orientalum dignitas di Leone XIII”, in La Guida, anno
XIV, n. 2 Bari, 1995, p. 1.

® Orientale Lumen, n. 5, p. 1481.

e} KROLIKOWSKI, Orientale Lumen, Storia, Attualita e prospettive, Taranowskie Studia Teologiczne,
Tome XV, Tarnow 1997, p. 119.

7 Cf. M. CHENU, L’ingresso della teologia greca, Jaka Book, Milano, p. 310.
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Cuvént = Evanghelie; Simbol-Actiune liturgicG = Sacrament; sau Simbolismul
Lucrurilor create” = contemplarea naturala). Secolul al Xll-lea a insemnat pentru apus
perioada de glorie a Sfantului Toma de Aquino, a carui opera este fondata pe teologia
Sfintilor Parinti latini si orientali si desi exista si unele scrieri polemice in raport cu
orientalii precum: ,Contra errores Graecorum”, prin continutul sau reflecta nu doar
,simtul critic” al marelui teolog occidental in raport cu teologia oriental3, ci si iubirea
de frumos si adevar fata de traditia universala a Bisericii din care Sfantul Toma de
Aquino a ficut o ,grandioasa sintezi”®. Desi schisma din 1054 a pus intre occident si
orient ,,adevarate ziduri politice si religioase”, din punct de vedere intelectual si
cultural a existat in Evul Mediu o atentie deosebita si din partea orientului, pentru
operele Sfantului Toma de Aquino, fiind tradus si propagat in gandirea teologica
bizantinad, intr-o perioada in care era mai putin cunoscut si apreciat in teologia
occidental3®. Chiar dac3 au existat aceste ,comunicéri harismatice”, dintre cei doi poli
,creativi” ai culturii europene, teologia bizantina din sec. al XIV-lea prin marii ei mistici
si teologi precum Sfantul Grigorie Palama si Sfantul Nicolae Cabasila, nu au incercat sa
se inspire din scolastica occidentala cu sistemul ei filosofic si teologic, ci au creat
opere, in ,universul lor religios si cultural”, care erau in concordanta cu exigentele
socio-religiose ale timpului in care au trait™.

2. Optiunea mistica. Mistica bizantina — Sec. XIV: Palama si Nicolae Cabasila

Exista cateva trasaturi ale traditiei spirituale si teologice comune diferitelor
Biserici din Rasarit, care caracterizeaza sensibilitatea lor cu referire la formele de
transmitere a Evangheliei in lumea apuseana. Conciliul Vatican Il le sintetizeaza astfel:
,Se stie cu ce dragoste celebreaza crestinii orientali sfintele slujbe liturgice, mai ales
Euharistia, izvor de viata pentru Biserica si chezasie a maririi viitoare, prin care
credinciosii, uniti cu episcopul, ajungdnd la Dumnezeu Tatal prin Fiul, Cuvantul
intrupat, care a patimit si s-a preamarit, in revarsarea Spiritului Sfant si intrd in
comuniune cu Preasfanta Treime, devenind ,partasi firii dumnezeiesti” (2 Pt 1,4)"**.Tn
sintonie cu Vatican Il Orientale Lumen accentuiaza faptul ca Liturghia e centrul vietii
liturgice, pentru ca Liturghia emana pacea, iubirea si comuniunea dintre Dumnezeu si
Om, dintre creat si necreat, dintre cer si pamant. Liturghia este simfonia Sfintei Treimii
si muzica harului divin care se revarsa neancetat peste noi. Prin Liturghie ne
unificdm cu divinul iar umanul devine purtator de samanta nemuririi si a
indumnezeirii. Liturghia este inima traditiei orientale si totodata “in aceste
trasaturi se profileaza viziunea orientalda a crestinului, al carui scop este

8t ). KROLIKOWSKI, Orientale Lumen, Storia, Attualita e prospettive, p. 121.

° Cf. Ibidem.

¢t Ibidem, p. 122.

' Conciliul Vatican Il, Unitatis Redintegratio, Arhiepiscopia Romano-Catolica de Bucuresti, 1999, p. 145.
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participarea la natura dumnezeiasca prin comuniunea cu taina Sfintei Treimi. Cu
ajutorul lor se contureaza ,monarhia” Tatalui si conceptia mantuirii, asa cum o
prezinta teologia orientala dupa Sfantul Irineu din Lyon si cum este raspandita
intre Parintii capadochieni. Participarea la viata trinitara se realizeaza prin liturgie
si iIn mod special Tn Euharistie, misterul comuniunii cu trupul glorificat al lui
Cristos, sdmantd a nemuririi. In indumnezeire, si mai ales in Sfintele Taine,
teologia orientala atribuie un rol cu totul deosebit Spiritului Sfant: prin puterea
Spiritului care locuieste in om, indumnezeirea incepe inca de pe pamant, faptura
este transfiguratd si se inaugureazd Impératia lui Dumnezeu. Tnvdtatura Parintilor
capadocieni despre indumnezeire a intrat in traditia tuturor Bisericilor rasaritene
si este o parte integranta a patrimoniului lor comun. Se poate rezuma in gandirea
pe care Sfantul Irineu o exprimase inca la sfarsitul secolului al ll-lea: Dumnezeu s-a
facut om, pentru ca omul sa poata deveni Dumnezeu. Aceasta teologie a
indumnezeirii ramane una dintre comorile deosebit de dragi gandirii crestine
orientale”*?. Indumnezeirea este opera Spiritului Sfant care ne face vii adicd
asemanatori in sfintenie cu Dumnezeu, scopul vietii noastre.

in teologia orientald mantuirea semnific3 divinizarea omului iar aceasta se
traduce prin participarea crestinului la viata divind izvorata din Sfanta Treime.
Teologia ascetica si mistica, patristica si bizantina, precum si intreaga teologie a lui
Grigore Palama®®, este centratd pe tema harului, a unirii cu Dumnezeu concept
sinonim in traditia orientald cu divinizarea omului. indumnezeirea omului este
centrul teologiei lui Palama iar acest aspect teologic si spiritual se identifica cu
vederea si contemplarea lui Dumnezeu. Adversarii sai sustineau doctrina
identitatii perfecte a esentei (ousia), lui Dumnezeu si a energiilor (energeias),
atributele sau potentele Sale. Tn schimb teologia lui Palama subliniaza distinctia
reala dintre esenta divind (ousia), a lui Dumnezeun in sine si energiile sale
(energeias)™, adicad Dumnezeu in noi si pentru noi. Natura lui Dumnezeu, sustinea
Grigore Palama, este incomunicabild si incognoscibila: omul poate participa prin
har la natura diving, insa cu toate acestea Dumnezeu ramane inaccesibil in esenta
fiintei Sale, deoarece omul nu este Dumnezeu prin natura, ci prin participare.
Palama rezolva aceasta antinomie prin trimitere la nucleul distinctiei dintre esenta

12 Orientale Lumen, n. 6, pp. 1481-1483.

'3 Orientale Lumen citeazs atat pe Grigore Palama cat si pe Nicolae Cabasila motiv pentru care si in
studiul de fata acesti autori sunt un punct de referinta si reflexie.

1% ¢f. P. SCAZZOSO, La teologia di Gregorio Palama, in rapporto alle fonti e al suo significato odierno,
col. “La spiritualita: Storia e testi”, 11, Ed. Istituto di Studi teologici ortodossi S. Gregorio Palama, Milano
1970, p. 56: ,,Energiile reprezinta revarsarea firii divine care transcende insasi esenta sa si indicd un mod
de existenta a Preasfintei Treimi in afara esentei sale inaccesibile. Energiile se pot considera sub doua
aspecte complementare: de fapt, pe de-o parte ele provin din esenta Treimii in mod vesnic, iradiind
iubire, intelepciune, viata, fiintd, dumnezeire; pe de alta parte, ele sunt si actul, vointa, predeterminarile
lui Dumnezeu care face ca fapturile sa fie si sa fie bine”. (Ibidem).
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lui Dumnezeu si energiile si lucrarile sale **. Conform Iui Palama, esent3 si energie
nu sunt doua realitati distincte ale lui Dumnezeu, ci doua moduri diferite de
manifestare a existentei Lui. Dumnezeu ramane absolut inaccesibil prin esenta Sa,
adica e imparticipabil dar se comunica ad extra prin energiile sale necreate prin
care este participabil; adica prin revelatie, prin care il cunoastem si prin harul divin
care ne indumnezeieste. Asadar, modul in care Dumnezeu se face prezent in
sufletul crestinului este prin energiile sale necreate, pe care Palama le identifica cu
lumina taboric3”*® .

Din acest motiv Schimbarea la fat3'’ joacd un rol atdt de important in
gandirea si mistica lui Palama. Pe muntele Tabor ,nu e Hristos cel care s-a
transformat, ci sunt apostolii, care pentru un moment au primit harul de a vedea
adevarata fire a lui Hristos ca intr-o strafulgerare”*®. Palama afirm3 c& prin purificarea
simturilor si prin rugdciunea neincetata devine posibil pentru om sa contemple
aceastd lumind necreats, legata de ideea de theésis (indumnezeire) a persoanei®.
Aceasta lumina vizibila este perceptibild si comunicabild omului si nu e altceva

'3 Cf. G. I. MANTZARIDIS, MoAapikd, (Studii palamite), Tesalonic 1983, pp. 244-246. Palama afirm3 c3 daci
ar trebui sa respingem distinctia dintre esentd si energie in Dumnezeu, ar trebui ori sa consideram
lumea creata ca pe o iradiere a esentei divine (panteism) si deci, consubstantiala lui Dumnezeu, ori sa-|
reducem pe Fiul si Spiritul printre fiintele create, pentru ca, in acest caz, a creea (poiein) nu ar fi diferit da
a genera (gennad) si de a purcede (ekporedein). Lumea, insd, nu provine din substanta divina si nici
dintr-o energie creata, ci e opera energiei necreate a lui Dumnezeu, in vreme ce Persoanele Sfintei
Treimi sunt in mod substantial diferite de lume. Fapturile, totusi, sunt partase in moduri diferite
energiilor divine, care fac doar sd existe lucrurile neinsufletite, fac sa traiasca cele vii si indumnezeiesc
fiintele rationale, precum ingerii si oamenii. (Ibidem).

'8 Cf. Y. SPITERIS, Palama: la grazia e 'esperienza, Ed. Lipa, Roma 1996, p. 93.

Y Cfr. G. PALAMA, “Abbasso i cieli e discese”, Omelie, Ed. Qigajon Comunita di Bose, Torino 1999, pp. 234-
235. Cand ,Hristos s-a schimbat la fatd — conform teologilor — nu si-a insusit din ceea ce nu era, nici nu s-a
schimbat in ceea ce nu era, ci ceea ce era s-a dezvaluit discipolilor sai, deschizandu-le ochii: din orbi, i-a
facut vazatori. Tari, deci, in credintd, asa cum am fost invatati, si intelegdnd taina Schimbarii la Fatd a
Domnului, sa pornim la drum catre stralucirea acelei lumini si, indragostiti de frumusetea gloriei
neschimbétoare, s& ne curatim ochiul mintii de necurdtia pamantului...” (IOAN GURA DE AUR, Omilie la
Schimbarea la fatd a Domnului, 12, PG 96, 564C).

Bt 0. CLEMENT, Byzance et christianisme, PUF, Paris 1964, p. 44.

19 Cf. Y. SPITERIS, Palama: la grazia e I'esperienza, p. 94. Palama evidentiaza si partea corporald a experientei
mistice: ,,Sufletul nu e singurul care se bucura de fagaduintele viitoare, ci si trupul face, unit aceluia, cursa
evanghelicd catre acele fagaduinte. Cel care un crede aceasta, neaga si viata trupurilor in veacul viitor. Dacd
trupul va putea fi partas bunurilor tainice, inseamna ca o poate face inca de acum, dupa firea sa, cand
Dumnezeu ii daruieste harul sau. Din acest motiv spunem noi ca harurile primite sunt percepute de simturi,
dar adaugam termenul de ,spirituale”, pentru ca acestea le depasesc pe cele firesti, de vreme ce harurile
sunt primite mai intai de cdtre minte: ea se Tnalta de fapt, pana la Mintea suprema in maniera mai divina.
Ea se transforma si transforma trupul care fi este unit, pentru a-l face mai divin, aratand si enuntand in
acest fel absorbirea trupescului prin lucrarea Spiritului, asa cum se va petrece in veacul viitor. Nu ochii
trupului sunt cei care primesc puterea Spiritului, ci cei ai sufletului, care le permite sa vada lucruri
asemadndtoare. Aceastd putere noi 0 numim spirituald, desi este superioara spiritului omenesc”. (Cf. G.
PALAMA, Défense des saints hésycastes, Triadi, |, 3, 33, p. 183).
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decat harul indumnezeitor al Spiritului Sfant, care-l face pe crestin sa devina un alt
Hristos, “Dumnezeu prin har”?°. sufletul si trupul sunt cu totul ,,spiritualizate”, sub
actiunea harului, iar aceasta spiritualizare este conditia indispensabild pentru ca
omul sa fie indumnezeit. Daca teologia , energiilor ne-create”?!, ,asceza si isihia”,
in viziunea lui Palama erau rezervate in special pentru via monachorum, teologia
sacramentald a umanistului bizantin Nicolae Cabasila, prezinta calea ,universala”,
a sfintirii ontologice a omului prin participarea la ,viata In Hristos”, care nu
necesita ,un spatiu special” pentru a fi traita si interiorizata, ci ,viata cotidian
cu tot ceea ce implica pentru existenta unui crestin, devine astfel centrul intalnirii,
a ,indumnezeirii omului de citre Dumnezeu”?.

Viata liturgica este pentru Cabasila dialogul de iubire ,descendent” al
Tatalui, ce se comunica Tn mod inefabil in Fiul, ce manifesta familiaritatea divina
prin Spiritul Sfant. Umanul este ,elevat in mod progresiv si ascendent” in acest
dialog de iubire, in masura in care el se lasa purtat si innoit de misterele divine
care sunt semne vizibile, reale si palpabile ale prezentei lui Dumnezeu in Biserica.
Limbajul liturgic este unul al iubirii si Cabasila 1l subliniazd foarte expresiv: , 0
addncul bundtdtii! Nu numai cGd Dumnezeu ne jubeste peste mdsurd ca un
indrdgostit, ci crede cd atdt de mult pretuieste dragostea noastrd datd de El, incét
ar face orice numai sd ne-o cdstige. Pentru ce a fdcut oare cerul si pdmdntul,
soarele si toatd lumea vazutd si cea nevdzutd, dacd nu pentru ca sd atragd lumea
spre El si ca sd se facd iubit de ea?”**. In opera sa principald Viata in Hristos se
respira prospetimea si frumusetea Evangheliei precum si bogatia teologica a
Parintilor Bisericii. Cabasila, se inscrie pe urmele Parintilor greci din trecut, dar
totodata ramane original, elabordand o gandire teologica si spirituala ce

énZZ

205 LISON, L’esprit répandu, la pneumatologie de Grégoire Palama, Cerf, Paris 1994, p. 205.

z Energiile ne-create, (divine), nu sunt o ,emanatie impersonala a esentei divine”, ci o ,comunicare
personald”, a persoanelor Sfintei Treimii, care prin harul sfintitor al Spiritului Sfant, ilumineaza persoana
umana la contemplarea misterelor divine care in ,,esenta sunt incognoscibile”. Palama afirma in acest
sens ca este absolut necesar sa facem distinctia intre ,,esenta lui Dumnezeu”, care este ,,cunoscutd” in
mod perfect doar de persoanele Sfintei Treimii, insa ,,energiile sale divine” ad extra se fac cunoscute si
noua, atat prin revelatie cat si prin ,,participarea la comuniunea cu harul divin”. (Cf. Y. SPITERIS, Palama:
la grazia e I'esperenza, pp. 101-102).

2 (M. HELENE CONGOURDEAU, Nicolas Cabasilas: portrait d’un hésychaste dans le siécle, in “Contacts”,
XXXXlI-e année, n. 152, p. 279). “Ainsi donc, Dieu donne lui-méme sa propre sainteté a ’'homme. Tout
chrétien recoit cette sainteté. La seule chose qui lui reste a faire est de vouloir cette sainteté, et pour
cela d’accorder sa volonté a celle du Christ. [...] Ainsi, le fondement de I'hésychasme laic, ce sont les
mysteres ; et son levier, ce n’est pas I'ascése, comme dans le monachisme traditionnel, c’est la priere
intérieure: c'est elle qui exerce la fonction d’entrainement dévolu dans le monachisme byzantine e
I'ascese et au désert ”. (Ibidem).

3 Cf. Orientale Lumen, n. 6, p. 1483.

% NICOLAE CABASILA, Despre Viata in Hristos, (studiu introductiv si traducere de pr. prof. dr. Teodor
Bodogae), Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti 2001, p. 175.
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individualizeaza o modalitate proprie prin care face posibila trairea prezentei lui
Dumnezeu prin intermediul sacramentelor prin care se comunica prezenta lui
Hristos, Unul-nascut, prin care Dumnezeu revarsa in viata crestinului dumnezeirea sa.
Nu fntamplator o alta lucrare importanta a aceluiasi autor, intitulatd Comentariu la
Sfénta Liturghie® va fi utilizata la Conciliul din Trento, pentru pregatirea documentului
despre Sfanta Euharistie®®. De ce atrage atentia périntilor Conciliari Comentariul
teologului grec fata de Dumnezeiasca Liturghie? Pentru ca, asa cum subliniaza Myrrha
Lot-Borodine, slujba solemna care se realizeaza in Biserica, pe pamant, in realitate
reprezintd doar o traducere simbolica si mistagogica a liturghiei ceresti, care este
celebrata de catre puterile ingeresti. Acesta este motivul principal pentru care
liturghia este desemnata cu numele de theia (dumnezeiasca): constituie un ,,articol
de credinta” deoarece liturghia si ritul Bisericii realizat pe pamant este o contemplatie
mistica — theoria - si sinergica, din partea noastrd, ,a invizibilei Realitati” care s-a
revelat spre vedere si inchinare in Fiul Unul-nascut al lui Dumnezeu.

Termenul de Theoria in limbajul teologic al Parintilor greci Thseamna
contemplare®’. Precum lumea natural3, “la fel si liturgia este o realitate constituitd din
simboluri (riturile) in care se gaseste ascuns divinul”*®. Prin participarea la ele si deci prin
descoperirea lor prin intermediul liturgiei si a simturilor spirituale, adica, cu adeziunea
de credinta, persoana umana poate vedea sau contempla cu uimire prezenta lui
Dumnezeu, ,fiind facut partas firii sale”. Contemplarea este, in mod esential, legata de
istoria, care la Cabasila are acelasi sens cu terminul eikon — icoana. Conceptul de istoria
sau eikon implica ,reprezentarea faptelor si a gesturilor economiei mantuirii” care
,devin in mod sacramental prezente in Dumnezeieasca Liturghie”zg.

» Opera Comentariu la Sfdnta Liturghie, a fost in mod unanim apreciatd, atat in Orient si Occident fiind
consideratd ,egala din punct de vedere doctrinar” cu ,creatiile teologice a Sfintilor Parinti”. (Cf. M. De LA
TAILLE, Mysterium fidei, Paris 1921, pp. 23-24). N. CABASILAS, Sacrae Liturgiae Interpretati. Traducerea
latina a fost ingrijita de G. HERVET, in 1548, in vreme ce textul grec, de FRONTON DU LUC in 1624, insotit
de cel latin al lui G. HERVET: si unul si altul sunt redate in Patrologia Graeca de J. P. MIGNE, 150, coll.
367-492. Explication de la Divine Liturgie, traducere si note de S. SALAVILLE, a Il-a editie, cu text grec,
revazut si adnotat de R. BORNET, J. GOUILLARD, J. PERICHON, cu o bogata introducere introducere in
SCh, 299, Cerf, Paris 1967. IDEM, Commento della divina liturgia, trad. M. DAVITI - S. MANUZIO
introducere de A. G. NOCILLI, Messaggero, Padova 1984.

%6 Cf. S. EHSES (ed.), Concilium Tridentinum,VII/5: Acta, Friburg/B, 1919, p. 912. Cf. si R. BORNERT,
Les commentaires byzantins de la Divine Liturgie du VIl au XXV siecle, (AOC, 9), Parigi 1966.

2 Cf.R. BORNERT, Les commentaires de la divine liturgie du Vlle au XVe siécle, Institut francais d’études
Byzantines, Paris 1966, p. 93. in traditia risdritean3 exist3 trei specii de theoria: theoria naturald, care
scruteaza motivele sau logoi ale naturii, theoria scripturistica, care scruteazad sensurile spirituale ale
Bibliei, theoria liturgica sau mistagogia, care patrunde sensul simbolismului ritual.

By, SPITERIS, Cabasilas: teologo e mistico bizantino. Nicola Cabasilas Chamaetas e la sua sintesi
teologica, Lipa, Roma 1996, p. 28.

% Cf. Ibidem.
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Cabasila, folosind explicatia riturilor liturgice, doreste sa 1l faca pe
credincios sa participe la “contemplarea mantuirii”, fiind Tn acelasi timp partas ei,
ingaduindu-i sa descopere astfel realizarea dinamica a “mantuirii dintr-o perspectiva
sacramentald”. Prin contemplarea “vizibila, afectiva si intelectuald”, a misterelor
divine se realizeaza propria divinizare a omului, in masura in care “lucrarea istorica a
rascumpararii, care este reprezentata de semnele sacramentale si liturgice, devine o
realitate interioara a sufletului.

Acelasi Cabasila va afirma, in mod explicit, unitatea organicad a operei
rascumpararii, intrucat purifica si inalta sufletele celor care se impartasesc din ea. El
ramane un pragmatic, in sensul strict al termenului: prdgma (lucrare), si mai ales peira
(experienta), sunt expresii folosite des de catre autor. n liturghie, ,,cantdrile si citirile”
se unesc in mod armonios cu ,,gesturile si simbolurile” care sugereaza tainele vietii lui
Hristos, faptele si patimirile sale®. Theia Liturgia arat3 desfasurarea solemnd a intregii
vieti pamantesti a Cuvantului intrupat, si nu doar, precum in Apus, momentul
consacrarii jertfei in cadrul unor lecturi adecvate luate din Sfintele Scripturi. in
Bisericile Rasaritene, pana astazi, liturghia ramane ,inima teologiei”. Ea 1si are
expresia minunata si unitara in spiritualitatea care se hraneste si respira din dogma,
unind si armonizand Tnvatatura crestind in totalitatea sa. Dogma, in teologia bizantina,
leaga dimensiunea profana de cea sacra, ritul si interioritatea, elementul uman si cel
divin, reflectand unitatea ipostatica a lui Hristos, in care nu exista diviziuni si, in acelasi
timp, conduce omenescul la a descoperi deja pe pamant realitatea eshatologica a
vietii crestine®’. Tn acest sens si Papa accentuiaza aceastd dimensiune profund3 a
spiritului Oriental: “In aceastd perspectiva rugéciunea liturgicd in Orient manifest
0 mare capacitate de a implica persoana umana in totalitatea ei: Misterul este
cantat Tn sublimul continutului sau, dar si cu caldura sentimentelor pe care le
trezeste in inima omenirii rdscumparate. Tn actiunea sfanta si natura este chemata
la lauda si la frumusete, care in Orient este unul dintre termenii privilegiati pentru
a exprima armonia dumnezeiasca, iar modelul umanitatii transfigurate se exprima
pretutindeni: in formele rituale, in cantari, in culori, Tn lumini si in miresme.
Timpul prelungit al celebrarilor, invocarea continua, totul exprima o contopire
treptata a intregii persoane cu misterul celebrat. Si astfel rugaciunea Bisericii se
transforma deja in participare la liturgia cereasc3, o anticipare a fericirii finale”*2.

n secolul al XVI-lea, cunoscut ca si secolul reformei, teologia latind se va
orienta spre ,problematica protestantda” iar cea ,ortodoxa” (creatoare in acea
perioadd a ,Marturisirilor de credinta Ortodoxe) se va indrepta spre o teologie
,apologetica”, care ,,apara dogmele ” de posibilele ,impuritati dogmatice” care vor

0. cf. M. LOT-BORODINE, Un Maitre de la spiritualité Byzantine au XIVe siécle. Nicolas Cabasilas, Ed.
de L'Orante, Paris 1958, pp. 25-26.

3L Cf. Ibidem, p. 23.

32 Orientale Lumen, n. 11, pp. 1497-1499.
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conduce teologia spre o ,viziune confesional3d”, ermetica uneori si chiar exagerata™.
Secolul al-XVlll-lea a adus o anumita schimbare de atitudine intre latini si greci: ,,in
pofida reprosurilor reciproce si invinuirile exprimate in scrierile teologice de pana in
secolul al XVll-lea, Bisericile grecesti si cea latina s-au respectat reciproc ca pazitoare

ale adevirului revelat si ca unele ce impértisesc Sfintele Taine”>".

3. Biserica Greco-Catolica — O insula in Marea Ortodoxa

»Traditia este patrimoniul Bisericii lui Cristos, memorie vie a Celui Tnviat pe
care Apostolii, dupa ce s-au intalnit cu El si dupa ce au dat marturie despre El, au
transmis-o ca o amintire vie urmasilor lor, intr-o linie neintrerupta care este
garantata prin succesiunea apostolica, prin impunerea mainilor, pana la Episcopii
zilelor noastre. Aceasta Traditie se constituie Tn patrimoniul istoric si cultural al
fiecarei Biserici, modelat cu ajutorul marturiilor martirilor, ale parintilor si ale
sfintilor, ca si prin credinta vie a tuturor crestinilor de-a lungul veacurilor pana in
zilele noastre. Nu este vorba de o repetitie neschimbata de formule, ci de un
patrimoniu care pastreaza viu nucleul kerigmatic originar. Traditia este cea care
pazeste Biserica de primejdia de a Tmbratisa doar pareri schimbatoare si 1i
garanteazd siguranta si continuitatea credintei”*>.

Epoca contemporand pentru ,rasarit” aduce numeroase provocari si noi
incercari de natura socio-politica care isi vor lasa amprenta foarte puternic in ethosul
antropologic al ,,omului nou” creat de ideologia marxista. Care a fost pozitia Bisericii
Ortodoxe fatd de noul sistem ateu? Tn acest sens, este interesant de aminit faptul c
in 1948 Biserica Ortodoxad si statul comunist promiteau sa se spijine reciproc in
construirea noii societati romanesti greu incercate dupa al ll-lea razboi mondial:
»Biserica nationala Ortodoxa Romana si statul democratic roman sunt indisolubil
legate, caci fiii credinciosi ai Bisericii Populare Romane sunt cei mai mari aparatori ai
Bisericii noastre”®. Tn acest context este foarte evidentd orientarea pastorald si
maniera de colaborare a Biserici Ortodoxe cu statul de atunci si repercursiunile sale
complexe pentru societatea romaneasca supusa indoctrinarii marxiste si la o clonare
continua a mentalitatii si a identitatii poporului nostru. Bizantinismul si nationalismul,
religia si propaganda politica prin colaborarea Bisericii au primit o aura cu un caracter
spiritual care a facut posibila , legitimitatea discursului” statului, iar Bisericii i-a conferit
continuitatea spirituala. Problematica ,mereu actuald” a ideologiei si teologiei

Bt ). KROLIKOWSKI, Orientale Lumen, Storia, Attualita e prospettive, p. 122.

3% E. CHRISTOPH-SUTTNER, Bisericile Rdsdritului si Apusului de-a lungul istoriei Bisericesti, Ed. Ars
Longa, lasi 1998, p. 100.

% Orientale Lumen, n. 8, pp. 1487-1489.

% PATRIARHUL JUSTINIAN, Discurs al Patriarhului Justinian cu ocazia intronizdrii sale ca si Patriarh al
Romdniei, 6 iunie 1948. Publicat de catre, E. CHRISTOPH-SUTTNER, Teologia roméneascd: De la
crestinare pdnd in prezent, Glaxia Gutenberg, Targu-Lapus 2008, p. 133.
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contemporane ortodoxe este faptul ca este alimentata de ,nationalism si
intolerantd”. De remarcat faptul ca, au existat si personalitati extraordinare in sanul
Bisericii Ortodoxe, care s-au opus comunsimului si au fost adevarati marturisitori ai
Evangheliei prin exemplul lor de credinta, de dragoste si eroism in fata intunericului
ateu, care a umbrit pana in anii 1990 rasaritul Europei.

Biserica Greco-Catolica nu a ,creat” o teologie sistematica stiintifica, ci o
teologie mistagogica a actiunii ecleziale, de traire in spiritul ,traditiei dar si al innoirii
Spiritului Sfant”. Evolutia si ,situatia ecleziald”, de ,intoarcere la adevarata Bisericd” a
Bisericii Greco-Catolice si a altor Biserici Catolice de rit oriental, au creat controverse
atat pentru teologia occidentala cat mai ales pentru cea ortodoxa, care nu erau
pregatite ,,sa evalueze” in mod real si obiectiv aceasta realitate complexa. In ciuda
acestor probleme, am putea afirma ca Bisericile Unite au fost adevarate ,,insule in
marea ortodoxa”, au demonstrat ,vitalitatea lor culturala si spirituald”, iar marturia
lor de credinta reflecta ,identitatea lor ecleziala” si ,comuniunea lor profunda”, de
iubire si credint3 cu Biserica Universald®’. Pericolul pentru Bisericile Orientale catolice,
este de a se inchide in ,confesionalism”, ,regionalism”, s-au sa traiasca uneori sub
nostalgia trecutului. Cenzura care au suferit-o din partea statului a facut ca aceasta sa
trdiasca in catacombe fara a putea fi cunoscuta si valorata chiar si de catre Biserica de
traditie latind. Tn consecintd, Papa loan Paul al ll-lea considerd absolut necesar si
urgent ca Biserica Occidentald sa cunoascd in profunzime ceea ce ,au tradit si
experimentat” aceste Biserici prin ,,dinamismul si vitalitatea lor”, in ciuda presiunilor
politice, religioase si a persecutiilor venite atat din partea Bisericii Ortodoxe, a
islamului, cat si a statului comunist. Este important ca Biserica Greco-Catolica sa se
deschida mai mult catre Biserica occidentald, pentru a se imbogati cu experienta
acesteia in raport cu ,,modernitatea, cu pluralismul cultural, cu stiluri noi de viata
marcate de secularism”, materialism, ateism sau mai nou, de curentele care

propaga neo-paganismul”?®. Inchiderea ermetica in ,dimensiunea cultuald”*®, sau

37 Martiriul Bisericii »confirma”, pe deplin ,,unirea Bisericii noastre cu latinitatea” dar nu poate fi considerat ca
element fundamental care determind ,identitatea ecleziald”. Aceasta realitate ecleziald era deja formata
pe parcursul zbuciumatei sale istorii ,transilvanene”, si a ,efervescentei” sale culturi care au facuta ca
Biserica Greco-Catolica sa se impuna in viata sociala-politica si religioasa a poporului roman. Identitatea
Bisericii noastre afirma cunoscutul istoric italian este ,,distincta de cea ortodoxa, dar totodata este organic si
inseparabil unita”. Martiriul are si o dimensiune universald ecumenica, fiind considerat de catre Papa loan
Paul al ll-lea ,patrimoniu comun al tuturor Bisericilor”. Cf. IDANNES PAULUS I, Tertio millenio adveniente
(10. XI. 1994), 37; Orientale Lumen (2. V. 1995), 25; Ut unum sint (25. V. 1995), 83-85.

B . KROLIKOWSKI, Orientale Lumen. Storia, Attualita e prospettive, p. 126.

%° De multe ori ritul este redus sau confundat cu o form3 sau alta, (influente de particularitati din practica
liturgica a grecilor sau rusilor) de a “celebra serviciile divine”, care nu sunt in concordanta cu practicile
specifice ,,spiritualitatii rasaritene” asa cum s-au concretizat in Ardeal, in ,ambientul greco-catolic”. (Cf. A.
Buzalic, Conciliul Ecumenic Vatican Il si Biserica Romdnd Unitd cu Roma, in ,,Perspective asupra Conciliului
Vatican II”, p. 39). Ritul reprezinta nu doar ,prescriptii si norme liturgice”, ci intreg , patrimoniul liturgic,
teologic, spiritual si disciplinar, distinct prin culturd si imprejurari istorice ale popoarelor, care exprima
modul de viatd si credinta al fiecarei Biserici sui-iuris”. CCEQ, c. 28, 1.
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in forme ,latinizante” exagerate ale cultului nu reprezinta deschiderea catre
modernitate, ci o viziune ,limitatd, sentimentalistd si anacronica”. Daca se reduce
Biserica doar la cult si ceremonii fara a intelege complexitatea ritului cu toate
yvalentele cultuale, religioase, spirituale si juridice” se risca sa se piarda adevaratul
continut al ritului si implicit a traditiei. Aceasta tentatie existenta uneori, reveleaza o
anumita lipsa de viziune de flexibilitate intelectuala si spirituala a anumitor crestini
care sunt tentati sa se limiteze doar la o ,viziune exclusiv cultuald” asupra , realitatilor
Bisericii”. Daca cultul si teologia nu se armonizeaza cu practica si reflexia in spiritul
propriei traditii, sunt destinate declinului si imobilitatii, precum si lipsei de viziune si a
unei continue si interminabile confuzii identitare. Tn consecintd, suntem invitati s3
unim ,polii pozitivi si experientele celor doua Biserici”, deoarece doar prin lumina
acestei intalniri de , traire spirituala si culturald” vom putea gasi ,,echilibrul si modul”
de a fi ,autentici crestini la Tnceputul celui de-al treilea mileniu”®. Tn acest sens
Biserica occidentala a constientizat importanta traditiei orientale pentru evolutia
teologiei apusene, iar pe de alta parte si Biserica Greco-Catolica, cu noul sau statut de
arhiepiscopie majora, are posibilitatea sa se faca cunoscuta mai bine, prin aportul si
prezenta sa ,seculard”, la viata religioasa din Romania si totodata sa fie ,luata in
consideratie” ca un partener important in dialogul ecumenic. in timpul pontificatul
sau, Sfantul Parinte loan Paul al ll-lea a incercat sa creeze un typos, adicd o modalitate
teologica a acestei intalniri spirituale si culturale dintre cele dous traditii*".

4. Sinergie si complementarietate.

Conceptul de sinergie® se refera din punct de vedere teologic la misterul
Intrupérii, la unirea dintre ,Dumnezeu si om”, in Hristos care, fiind Dumnezeu si
om adevarat, are doua vointe, doua ,energii”, care sunt unite Tn mod perfect in
persoana Sa, fara a se confunda una cu cealalta. Sinergia indica necesitatea de a
ne referi mereu la ,dogma cristologica”, adicd la dualitatea dintre naturi si la
unitatea ipostaticd in Hristos, vdzuta ca si formd autentica a interpretarii
realitatilor vietii crestine”. Apoi conceptul de sinergie are si o profunda semnificatie
ecleziala, adica: el prezinta ,sinergia” spirituald dintre sfintii apostoli Petru si Pavel.
,Fiecare poseda o unica demnitate, insa aceasta se manifesta prin diversitatea
misiunilor celor doi apostoli”, care reflecta foarte bine in viata lor unitatea
,persoanei lui Hristos”, iar orice diviziune care ar fi prezenta in ,misiunea lor” ar

ardta ,separarea de unitatea persoanei Mantuitorului”*®. Diversitatea ,misiunii

L Cf. Orientale Lumen, n. 8, p. 1489.

2 Cf. J. KROLIKOWSKI, Orientale Lumen. Storia, Attualita e prospettive, p. 130. “Concept utilizat de
catre Papa cu ocazia Scrisorii Apostolice, Duodecimum saeculum, dedicat celei de al Xll-a aniversari
a Conciliului al ll-lea de la Niceea”. (/bidem).

*3 Cf. Ibidem, pp. 130-131.
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Bisericii Greco-Catolice” in raport cu Biserica apusului in perioada comunista a fost
aceea de a marturisi, precum Petru si Pavel au facut-o la Roma, ,credinta si iubirea
arzatoare” fata de ,umanitatea cuprinsd de intunericul si disperarea comunismului
nestorian”. Isus Hristos, prin ,,unitatea ontologica a naturii si misiunii sale”, este modelul
mereu actual si pentru relatiile dintre cele doua traditii; orientala si latina, dintre cele
doua Biserici, fiind un garant al unitatii, universalitatii si catolicitatii lor Tn misiunea de re-
evanghelizare a Europei. Sinergia, prietenia in Spiritul iubirii Domului dintre Biserici
exprima un alt element fundamental al raportului dintre Biserici si anume
complementaritatea. Acest concept occidental este din domeniul stiintelor naturale si s-
a dezvoltat in domeniul ,metodologiei stiintei” - epistemologia*. Tn general
,complementaritatea” reprezinta ,capacitatea de relationare dintre diversele parti care
formeaza o singura unitate, echilibratd in interior, fara existenta excluderilor si
contrapozitiilor nocive pentru unitatea intregului”. Acest concept, in raport cu intalnirea
dintre traditia orientala cu cea occidentala, semnificd capacitatea de relationare a
acestor traditii crestine, prin continutul lor si prin ,,radacinile lor comune”, expresia lor
teologica si spirituala integrandu-se in reciproca lor interioritate. Deseori acest concept
este substituit de cel al ,,pluralitatii”’, care implica de multe ori in domeniul teologiei,
Llimitdri  unilaterale”, si deseori creeaza in dialogul inter-religios ,anumite
contrapozitii”*. Papa loan Paul al ll-lea subliniazi astfel acest3 realitate: ,in Orient si in
Occident s-au urmat diferiti pasi si diferite metode in cercetarea adevarului revelat
pentru a cunoaste si pentru a marturisi divinul. Nu trebuie sa ne surprinda, asadar, ca
uneori unii au captat mai bine decat altii si expun cu o mai mare claritate unele aspecte
ale misterului revelat, astfel incat trebuie sa recunoastem ca frecvent diferitele formule
teologice, in loc s3 se contrazic3, se completeaza reciproc”*®.

5. Unitatea teologica si de credinta - noi perspective

O problema stringenta a societatii contemporane in Biserica occidentala
consta in faptul ca exista o adevarata separare sau ,ruptura”, dintre rationalismul
teologico-filosofic si viata spirituala concreta a credinciosilor in contextul unui
,pluralism religios si cultural” de mare anvergura in noua era socio-politica
europeana. Identitatea teologica occidentala este , fragmentara”, precum a devenit si
viata sociala a individului, care este orientata mai mult spre realitatile ,,materiale” si
nu spre cele transcedentale, spirituale si autentice. De asemenea, un pericol deosebit
il prezinta studiile teologice care nu au intotdeauna o dimensiune spirituala, ci una

strict intelectual3; n cealalta extrema sunt ,publicatiile spirituale” care nu au continut

* Cf. Ibidem.
* Cf. Ibidem, p. 130.
*® Orientale Lumen, n. 5, p. 1479.
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doctrinar si teologic conform cu magisteriul Bisericii. Teologia uneori este redusa la o
simpla disciplina stiintifica, accesibila doar studentilor sau celor care se pregatesc la
teologie, in timp ce ,continutul” predicarii multora dintre preoti este puternic
influentat de literatura devotionald, psihologie, sociologie sau din pacate uneori de
dispute nationaliste, fara a fi impregnat de spiritul Sfintei Scripturi, de teologia
Sfintilor Parinti sau a marilor teologi sau mistici recunoscuti ai Bisericii, de a caror
hrana au nevoie credinciosii. Teologia nu se realizeaza prin monolog sau schimbul de
replici la conferinte, care au devenit o ,,moda sufocanta” a ,vietii universitare”, ci prin
umilinta rabdarii, prin luciditatea contemplarii misterului Sfintei Treimi, in prezenta
caruia nu se ,gandeste, ci se adora, nu se domina prin elocventa discursului, ci se lasa
primul loc lui Dumnezeu, pentru a fi purtati de catre El la unirea mistica cu lumina
taborica a Spiritului Sfant”*’, a cunoasterii divine, care transfigureaza Biserica. Astfel in
Occident putem sa observam faptul ca:

a. Spiritualitatea este uneori ,victima psihologiei si psihanalizei” sau a unor
curente pseudo-mistice care pot contribui la grave dezechilibre ,,mentale si implicit
sociale”, cu repercusiuni asupra echilibrului moral si spiritual al omului modern.

b. Liturgia Bisericii a fost interpretata in mod reductiv ,ca si cult extern al
Bisericii”, pana la Vatican Il. Chiar dupa aplicarea Documentului Sacrosanctum
Concilium, care priveste in mod direct ,reforma liturgica” in Biserica occidental3;
aplicarea acesteia sufera inca de ,,excesele de zel”, care sunt de multe ori orientate spre
,curentul traditionalist” sau cel ,modernist”, care insista pe ,intoarcerea la asa-zisele
origini ale Bisericii primare” prin ,,simplificarea vietii liturgice”, in favoarea pragmatismului
si a ,activismului social”*®. Tn Biserica Greco-Catolic3 cu toate dificultatile intalnite in
febra ,reconstructiei si a reabilitarii” ecleziale, viata liturgica, celebrarea Sfintelor Taine,
a Sfintei Euharistii, a fost si ramane ,,fundamentul si inima teologiei”49, care hraneste
viata spirituala a credinciosilor ce contempla ,frumusetea Sfintei Treimi” in mod tainic
prin ,,limbajul Liturghiei"50 [...] ,In Euharistie se descopera natura profunda a Bisericii,
comunitatea oamenilor chemati ca, impreuna, sa celebreze darul Aceluia care este in
acelasi timp cel ce aduce si cel ce se aduce: participand la Sfintele Taine [...]; devenim
,consanguini” lui Hristos, anticipand experienta indumnezeirii in nedespartita de pe
acum legatur ce uneste in Hristos dumnezeirea si omenirea”".

Nu Tntamplator Sfantul Parinte insista si pe importanta studierii Sfintilor
Périn'gisz. Din pacate in occident, de multe ori, studiul lor este dominat de cercetari

7. KROLIKOWSKI, Orientale Lumen. Storia, Attualita e prospettive, p. 130.

j: Ibidem, p. 135.
Ibidem.

>0 ¢f. Orientale Lumen, n. 10, pp. 1495-1497.

> bidem, pp. 1497.

>2 Cf. IDANNES PAULUS I, Patres Ecclesiae, XVI centenario della morte di San Basilio, n.1, Enchiridion
Vaticanum, EDB, Bologna 1991 pp. 29-30. Cf. si Orientale Lumen, n. 8, pp. 1487-1488.
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mai mult ,filosofice si filologice”, care nu conduc la o aprofundare temeinica si unitara
a credintei, Tn concordanta cu viata si istoria Bisericii, mai mult, nu ajuta la
,reactualizarea coerentad”, a credintei intr-o societate tot mai relativista si lipsita de
valori autentice. Tn Orient, in schimb, studiul P&rintilor Bisericii, nu s-a dezvoltat in
directia ,,mentalitatii occidentale”, ci s-a incercat ,aplicarea invataturii lor” prin reflexia
personald a unor teologi in viata pastoral3 actuali>®. Teologia ortodox3 contemporan3,
a creat in curentul teologiei actuale asa-numita teologie neo-patristica, care nu face
decat sa recunoascd ,continuitatea credintei” in ,,spiritul si litera” parintilor Bisericii.
Biserica Greco-Catolice Tnainte de 1948 s-a orientat mai mult spre teologia scolastica,
fapt ce a condus la indepartarea de radacinile sale bizantine in plus, ,binefacerile
comunismului” nu au permis maturizarea unei ,teologii greco-catolice”, desi au existat
unele incercari de a se afirma o teologie autohtona nascuta in Ardeal. De exemplu,
Mitropolitul Vasile Suciu a incercat sa creeze o teologie dogmatica sinergica, o fuziune
dintre scolastica si Sfintii Parinti pe care fi citeaza frecvent, dar fiind ”puternic ancorat in
literatura teologicd greco-catolicd si in cea ortodoxd romdneascd”*. Putem afirma c3
opera sa este ,0 punte intre teologia occidentald si orientala”, desi la un nivel
embrional, ea ramane un model de referinta pentru teologii actuali si un punct de
plecare pentru o elaborare a unei teologii sinergice. Dupa o perioada destul de lunga de
inactivitate teologica datorata peresecutiei comuniste dar si de o latinizare masiva a
Bisericilor orientale catolice, este complicat pentru generatia noilor teologi, care nu au
avut o ,continuitate stiintifica”, sa poata aborda intr-o forma autentica si originala
aceastd provocare a timpului prezent. De remarcat ca a existat o “mare diferenta intre
atitudinea reprezentantilor Scolii Ardelene din secolul al XVlll-lea si atitudinea latinizanta
a celor care se intorceau de la Roma spre sfarsitul secolului al XIX-lea”>". in prezent,
formarea intelectuala si spirituala a multor teologi de dupa redeschiderea Colegiului Pio
Romeno 1n diverse universitati romane si nu numai, a fost orientata spre asimilarea
Sfintilor Parinti si spre valorificarea traditiei liturgice specifice Bisericilor rasaritene. Prin
urmare, generatile de acum vor contribui in mod decisiv la formarea unui nou curent de
profunda renovare a Bisericii si a societatii romanesti care are nevoie de modele, de
autentice repere pentru viata de credinta si o cunostere autentica a traditiei si a bogatiei
ascunse in scrierile Parintilor Bisericii.

in ultimii ani s-a putut observa publicarea si aparitia in librariile Bisericii
Romane Unite a multor publicatii atat de spiritualitate cat si de teologie, care cuprind,
prin continutul lor, atat operele marilor teologi occidentali cat si ale celor orientali.
Acest fapt este un semn pozitiv care aratda setea credinciosilor de cunoastere a

>3 Cf. J. KROLIKOWSKI, Orientale Lumen. Storia, Attualitd e prospettive, pp. 143-144.
> C. BARTA, Epistemologie teologicd, Ed. Argonaut, Cluj-Napoca 2008, p. 163.
> E. CHRISTOPH-SUTTNER, Teologia Romédneascd: De la crestindtate pand in prezent, p. 121.
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Bisericii, implicit prin aceste izvoare nesecate ale ,luminii” care sunt ,cartile”. Atat
Galaxia Gutenberg cat si Editura Desis de la Sibiu, au adus un mare aport la
cunoasterea teologiei si spiritualitatii Orientale prin studiile facute de catre multi
autori occidentali care au fost tradusi si publicati in limba romana. Cartea, asadar, a
reusit sa devina cu adevarat o punte de unitate si legatura intre Orient si Occident.

6. Monahismul - Laborator al spiritualitatii autentice

“In Orient monahismul a péstrat o mare unitate, necunoscand, ca in Occident,

formarea diferitelor feluri de viata apostolicad. Diversele manifestari ale vietii
monastice, de la cenobitismul strict, asa cum il concepeau Pahomie sau Vasile, pana la
pustnicia mai riguroasa a unui Antonie sau a unui Macarie egipteanul, corespund mai
degraba unor etape diferite ale caii spirituale decat alegerii intre diferite stari de viata.
Oricum, toate fac referire la monahism in sine, oricare ar fi forma in care acesta se
exprima. In plus, in Orient monahismul nu a fost vazut doar ca o stare aparte, proprie
unei anumite categorii de crestini, ci mai ales ca punct de referinta pentru toti cei
botezati, in masura darurilor pe care Domnul le-a oferit fiecaruia, prezentandu-se ca o
sintezd emblematicd a crestinismului”®®.

Un punct nevralgic al vietii religioase de dupa recastigarea libertatii, este
pentru noi, greco-catolici romani, monahismul autohton, care nu mai traieste
idealurile ,baziliene” ale figurilor emblematice ale episcopilor nostri din trecut,
proveniti de cele mai multe ori din randurile monahilor, iubitori de asceza, muncs,
culturd si spiritualitate. Este o nevoie acuta de figuri harismatice, cu adevarat
profetice care sa reuseasca sa deschida un nou drum spiritual in viata monahalg,
coerent cu ,chemarea contemplativa” si ,marturia eshatologica” la care calugarul
este chemat. Din fericire, monahismul greco-catolic a fost pastrat si cultivat intr-o
forma mai mult sau mai putin traditionala de catre monahismul feminin, care a
pdstrat aprinsd flacdra vietii monastice. Cu adevarat, afirma Sfantul Papa loan
Paul al ll-lea, ,,As vrea sa amintesc si mareata marturie a calugaritelor din Orientul
crestin. A constituit un exemplu de pretuire a specificului feminin in Biserica, chiar
fortdnd mentalitatea timpului. in timpul recentelor persecutii, mai ales in tarile din
Europa de Est, cand multe manastiri de cdlugari au fost inchise cu violenta,
monahismul feminin a pastrat aprinsa flacara vietii monastice. Harisma calugaritei,
cu caracteristicile sale specifice, este un semn vizibil al maternitatii lui Dumnezeu la
care adesea se refera Sfanta Scripturé”57. Monahismul, subliniaza Sfantul Parinte, ,,a
fost dintotdeauna insusi sufletul Bisericilor orientale: primii calugari crestini s-au
nascut Tn Orient si viata monastica a fost parte integranta a luminii orientale

*8 Orientale Lumen, n. 9, pp. 1491-1493.
*7 Cf. Orientale Lumen, n. 9, p. 1493.
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transmise in Occident de citre marii Parinti al Bisericii nedespartite”. Incd de la

originile sale, monahismul ocupa un loc central in viata religioasa a Bisericii
Rasaritene, monabhii 1si asuma rolul de aparatori ai invataturii crestine, si in acelasi
timp reprezinta un mod radical de a trdi exigentele Evangheliei, contrar oricaror
forme stréine idealului crestin de perfectiune si sfintenie®®. in masura in care scopul
intregii vieti crestine este, ,indumnezeirea”®, adica participarea la viata divina de
care Adam a fost lipsit prin caderea sa - dar care a redevenit accesibild in Hristos -
preocuparea esentiala a monahilor a fost aceea de a trdi in plenitudine aceasta
realitate. Interpretand in mod literal porunca paulina , Rugati-va fdrd incetare” (1
Tes, 5, 17), monabhii au orientat toata activitatea lor spre interiorizarea cuvantului
divin, rugdciunea devenind astfel activitatea lor esentiala. Cautarea singuratatii si
a unui spatiu izolat, precum si abandonarea preocuparilor externe nu sunt fnsa
suficiente. Este necesara o isihie interioara, prin care inima se deschide catre
cunoasterea si contemplarea luminii dumnezeiesti. Acesta este aspectul fundamental
in practica si pedagogia rugdciunii inimii. Astfel, teoreticienii de ascendenta origenista
precum Evagrie, considera aceasta practica a rugaciunii o inaltare a inteligentei catre
Dumnezeu, care, unita fiind cu practica ascezei, conduce sufletul la apatheial
,impasibilitate” fata de pasiunile si inclinatiile dezordonate, sufletul purificat fiind
astfel elevat citre Dumnezeu®.

Originea rugaciunii lui Isus este strans unita de traditia vechi-testamentara
deoarece numele Mantuitorului semnifica Jhwh. Biserica primara a cinstit si a avut
o deosebita veneratie pentru numele Domnului, Isus Hristos. Aceasta rugaciune,
asezata in traditia si lumina Evangheliei, este asumatd de catre un curent al
spiritualitatii rasaritene ceea ce face ca aparitia si practica rugaciunii inimii sa fie
strans unite de aparitia monahismului rasdritean crestin. In acest sens, putem
afirma ca isihasmul, ca si curent spiritual al monahismului rasaritean, a detinut

*8 Ibidem.

9 ¢f. M. PAPAROZZI, Monachesimo, in Dizionario dell’Oriente Cristiano, Pontificio Istituto Orientale, Roma
2000, pp. 497-499. incd de la aparitia sa, monahismul rimane ca un element fundamental in toate
Bisericile crestine din primul mileniu si e vazut mai ales ca o radicalizare a fagaduintelor de la botez. Nu s-a
facut niciodata distinctie intre preoti si laici, intrucat preotii erau cdsdtoriti, ci intre monahi si ne-monahi.

0t y. SPITERIS, La teologia bizantina nei secoli Xl e XIV, in “Storia della teologia nel Medioevo”, vol. 3,
Piemme, (AL) 1996, p. 827. Traditia crestind ne invata cd a-l cunoaste pe Dumnezeu semnifica a comunica
cu Dumnezeu. Sau, si mai exact, a avea experienta prezentei lui Dumnezeu. Pentru marea traditie
rdsariteana, reprezentatd mai ales de Origen, Evagrie Ponticul, Grigorie de Nyssa si Maxim Marturisitorul
aceastd cunoastere a lui Dumnezeu se intelege si ca unire cu Dumnezeu. Este vorba despre
binecunoscuta ,,indumnezeire (theopoiesis)” despre care trateaza teologia rasariteana si numita, in
termeni biblici, ,partasie firii dumneziesti”. Acest concept voia sa subliniza aspectul ontologic al fiintei
umane ca si chip a lui Dumnezeu.

51 ¢f. M. BRUNINI, La preghiera del cuore nella spiritualita dell’Oriente Cristiano, Ed. Messaggero di
S. Antonio, Padova 1997, p. 169.
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intotdeuna un caracter contemplativ, cautand unirea omului cu Dumnezeu prin
intermediul rugéciunii neincetate®. De aceea, putem considera c3 isihasmul ar fi o
tendinta a spiritualitatii antice tot atat de straveche precum monahismul. Existenta si
practica sa fiind simultane cu perioada monahismului anahoretic a Parintelui Arsenie,
care abandonase palatele in care trdise pentru a urma vocea care-i vorbea: ,Arsenie,
fugi, taci, ramai Iini§tit”63.

Scopul rugaciunii neincetate si al vietii spirituale, conform traditiei patristice si
isihaste, ramane indumnezeirea (theosis) adica participarea libera si constientda a
omului la viata divind. Aceasta unire cu Dumnezeu, de care vorbesc Parintii, este
implinirea destinului omului liber si personal. Nu este vorba despre o dizolvare sau
dezintegrare a persoanei umane in logica divind, ci dimpotriva, de potentarea
maximei libertati autentice, care deschide omului profunzimea misterului iubirii
dumnezeiesti. Acesta este motivul insistentei parintilor spirituali bizantini pe
necesitatea unei intalniri personale cu Hristos, prin care suntem chemati, ca si
persoane cu vocatie divina, la sfintenie. Rezultatul acestei uniri prin care se realizeaza
indumnezeirea omului Tn totalitatea sa, este participarea la imortalitatea trupurilor si
a sufletelor ce anticip3 taina invierii *.

Este binecunoscut ca scrierile lui Grigore Sinaitul reprezinta o ,adevarata
sinteza antropolgica a ortodoxiei,®> pentru autor, scopul vietii crestine este de a
actualiza si interioriza In mod constient energiile Spiritului Sfant primite de catre noi
prin Botez. Dupa cum si firea omeneasca este memoria vie a celei dumnezeiesti, care
insd, dupa pacatul stramosesc, a fost afectata si denaturata, intorcandu-se catre
lucrurile sensibile, marginite si limitate. Ea proiecteaza astfel in mod gresit catre
creatia pamanteasca dorinta de absolut, in loc sa fie orientata spre Creator, sursa
fericirii reale si plenare a omului. Exercitiul rugdciunii lui Isus este o adevarata arta, un
autentic catalizator ce purificda memoria si constiinta gandurilor de imaginile idolatre
care Tnseald omul si indeparteaza inima de anameza pneumatologica a memoriei si
prezetei lui Hristos.

Puternicele trasaturi comune care unesc experienta monastica din Rasarit
si din Apus fac din aceasta realitate o minunata punte de fuziune si comuniune in
care unitatea traita straluceste chiar mai mult decat dialogul teologic dintre
Biserici”®. Este greu de afirmat in ce mdasura idealul monahismului bizantin a
influentat monahismul greco-catolic, insa cu certiduine a existat debutand cu
Episcopii Petru Pavel Aron si Atanasie Rednic precum si cu Episcopul Inocentiu Micu

82 Cf. Ibidem, pp. 84-85.

B CfT. SPIDLIK, La Preghiera secondo la tradizione dell’Oriente Cristiano, Lipa, Roma 2002, p. 387.
8% Cf. J. MEYENDORFF, Le Christ dans la théologie byzantine, pp. 175-176.

0. CLEMENT, Byzance et christianisme, p. 22.

% Orientale Lumen, n. 9, pp. 1493-1494.
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Clain, organizatorul vietii monahale la Blaj, un curent monahal fidel monahismului
bazilian oriental si Tn acelasi timp romanesc. Acest curent de renastere monahala
si spirituald Tnsa nu a reusit sa se maturizeze din cauza miscarilor social-politice
din secolul al XVlll-lea si a reformeleor anti-monahale promovate de catre
imparatul losif al Il-lea. Prin decretul siu de infintare a vietii monahale in
Transilvania, calugarii trebuiau sa isi asume toate responsabilitatile in Biserica
adica dintre ei ,aveau sa se recruteze episcopii, ei aveau sa fie vicari generali,
administratori de averi, misionari, profesori, luptatori nationali si in acelasi timp
trebuiau sa pastreze cat se poate de strict posturile si disciplina monahismului
oriental, (....) unde nu mai punem apoi faptul c3, pe langa aceastda munca intens3,
numarul calugarilor prin insusi actul fondarii era limitat la 11 persoane. (...) De
asemenea ei trebuiau sa reconcilieze in institutia lor calugareasca, doua conceptii:
spiritualitatea apusean si formalismul rasdritean, care si astazi sunt atat de greu
de reconciliat. (...) Calugarii Blajului deci, prin Tnsasi intemeirea lor , erau pusi intr-
o tragica situatie. Pe de o parte institutia lor calugareasca ii chema la asceza si
rugaciune neancetata, iar pe de alta parte oropsitul neam romanesc ii chema
staruitor la activitate Tncordatd, pentru a-l scoate din ignoranta si sclavie, la
lumina si la demnitatea unei vieti nationale proprii. Ei au Tncercat sa satisfaca
ambele directii, au dus o luptd de giganti, dar cine se poate lupta cu imposibilul”®’.
Monabhii greco-catolici, desi au fost constienti de acest conflic interior al Ordinului,
au muncit cu mult elan pentru natiune ,jertfind institutia lor pe altarul redesteptarii
neamului romanesc”®®. Aceste problematici au condus in final la un declin al
ordinului bazilian care mai tarziu va fi reformat de citre Sfantul Scaun in anul 1933. Tn
prezent, monahismul Greco-Catolic este orientat spre apostolat in detrimentiul vietii
contemplative desi exista si incercari de reformare a monahismului autohton care, la
fel, a avut mult de suferit din cauza operei destructive a regimului comunist. Carmelul
bizantin Sfanta Cruce din Stanceni reprezinta un model de trdire sinergica a vietii
monahale cu o respiratie profunda a traditiei Bizantine dar si cu o anumita osmoza a
traditiei latine reprezentata de marii mistici occidentali, precum Sf. loan al Crucii sau
Sf. Teresa de Avila. Carmelul din Stanceni are un profund simt al traditiei si acest
lucru ,este un dat esential al monahismului oriental”®®. Monahismul triit in acest
spirit autentic si ecumenic reprezinta o punte de legatura intre traditii, dintre
Orient si Occident si un factor de unitate prin credinta si rit, o punte intre trecut,
prezent si viitor. Nu Tn ultimul rand “monahismul marturiseste in istorie increderea

87 AUGUSTIN POP, Ordinul Sf. Vasile in Biserica romdnd unitd, Ed., Tipografia Diecezana din Cluj, Cluj
1938, pp. 8-9.

88t Ibidem, p. 9.

% M. ELIAN E, Regula Carmelului si tradutia orientald, in Muntele Carmel, Punte intre Orient si Occident,
AA. VV. Schitul Sfanta Cruce, Stanceni 1995, p. 19.
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crestina n libertate, in vointa, in angajament in dezvoltarea omului si vrea sa fie o
propunere concretd de valorizare a creatiei, (...) a potentialitatilor creative ale
omului, demonstrand ca avem despre ele o cunoastere sigura, iata provocarea
care a reprezentat-o, dintotdeauna, monahismul in Orient””.

in final, “In fata profunzimii milostivirii dumnezeiesti, monahului nu-i
ramane decat sa marturiseasca constiinta deplinei sale saracii, care devine de
indatad o ruga si un strigat de bucurie pentru o mantuire inca si mai marinimoasa,
pentru ca este inseparabil de abismul mizeriei sale. Tocmai de aceea invocarea
iertarii si preamarirea lui Dumnezeu constituie cea mai mare parte a rugaciunii
liturgice. Crestinul este coplesit de uimire in fata acestui paradox, ultimul dintr-un
sir nesfarsit, preamarit cu recunostinta de limbajul liturghiei: Imensitatea se face
limita; o Fecioara naste; prin moarte, Cel ce este viata invinge pentru totdeauna

moartea; in inltimea cerurilor un Trup omenesc sade la dreapta Tatalui””™.

7. Imaginea pastorului si valoarea paternitatii spirituale

“In aceastd ciutare Orientul ne fnvatd mai ales cd exista frati si surori
carora Spiritul le-a oferit darul conducerii spirituale: ei sunt puncte pretioase de
referinta, deoarece ei privesc cu ochii dragostei pe care Dumnezeu ii indreapta
spre noi. Nu este aici vorba de renuntarea la propria libertate, pentru a fi condus
de altii: ci de a culege un rod din cunoasterea inimii, care este o adevarata harisma,
pentru a fi ajutati, cu blandete si fermitate, sa gasim calea adevarului. Lumea
noastra are o nevoie extrema de sfinti parinti. Adesea i-a respins, deoarece
pareau putin credibili, sau modelul lor parea de-acum depasit si putin atragator
pentru mentalitatea care domneste astazi. Totusi, ii este greu sa gaseasca altii noi,
si suferd apoi in frica si indoiala, fara modele si puncte de referinta. Cel care este
parinte in duh, daca este cu adevarat —iar poporul lui Dumnezeu a aratat
intotdeauna ca a stiut sa-I recunoasca—, nu va modela oameni asemanatori cu el
tnsusi, ci {i va ajuta la gdsirea caii citre Impéaratie”””.

Preotul a Duhovnicul, ,parintele in Spirit” in contextul noii globalizari, este
chemat sa fie un autentic ,,pastor”, un far luminator care daruieste lumina si viata
comunitatii crestine cat si Bisericii lui Hristos. Preotul sau Staretul trebuie sa
lumineze teologia cu propria viata spirituala si sa alimenteze in acelasi timp viata sa
spirituald cu teologia, nu cu speculatii si ,fructe artificiale selectate”doar de maniera
teoretica, ci cu iubirea cunoasterii lui Dumnezeu, printr-o credintd autentica si

7% MICHELINA TENACE, Crestinismul Bizantin. Istorie, Teologie, Traditii Monastice, Ed. Cartier Istoric,
Chisinau 2005, pp. 170-171.

" Orientale Lumen, n. 10, pp. 1495-1497.

72 Orientale Lumen, n. 13, pp. 1503-1505.
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matura. Paternitatea sacerdotald, este strans legata de ceea ce este si trebuie sa fie
preotul adic3 Périnte = (abba-pater-natep-padre-pere...)"?, , paternitate”, ce provine,
si emana din ,identitatea sa profund cristologica si trinitara”, precum si din misiunea
sa eccleziala (ministerum-diaconia), in serviciul Bisericii.

O realitate dificila cu care se confruntd noul inceput de mileniu, datorata
acestor ,incoerente existentiale ale omului modern” este ,pierderea semnificatiei
familiei”, ,,a paternitatii si maternitatii” si, implicit, aceasta atitudine ,narcisista”, de
negare a valorilor traditionale ale familiei; acestea conduc cu pasi repezi la o viziune
reductibild si asupra Bisericii, asupra rolului acesteia de ,Mater et Magistra”,
exprimata si exercitata prin ministerul preotilor si rugaciunea monahilor. Nu trebuie
sa uitam ca secularismul, fenomen amplu raspandit in occident cu fundamentul sau
Liluminist”, adica de relativizare a doctrinei morale crestine, in noul context pluralist
din punct de vedere ,religios-cultural si etnic”, orienteaza viziunea lumii spre
,hegarea lui Dumnezeu” si, in final, spre ,pierderea credintei”. Cardinalul G. Biffi
afirma ca: ,trdim o perioada istoricd care combate notiunea de paternitate, si educa
constiintele tinerilor spre rebeliune impotriva responsabilitatii si a autoritatii de orice
forma”’*. Imaginea preotului in societatea romaneascd nu mai este cea de dinainte de
ani 50 sau anii 70, sau acea din anii premergatori revolutiei, perioada in care preotul
era liderul” incontestabil intr-o comunitatea religioasa. Noii lideri astazi, in
,constiinta multor tineri”, nu mai sunt parintii, familia, Biserica si scoala, ci ,,noii idoli”:
mass-media, televiziunea, internetul, jocurile de noroc, curentele si modele care
propaga exhibitionismul sexual, sectele si gruparile satanice, etc...

Sensul paternitdtii. Cu toate acestea sensul paternitatii sacerdotale a fost
si ramane un aspect fundamental al vietii si existentei spirituale a preotului, si
implicit, a comunitatii in care el traieste. Nu regula este cea care uneste si genera
libertatea spiritului, ci carisma primita prin har. Mantuitorul mai intai se adreseaza
ucenicilor si le zice: ,Voi sd nu vd chemati Invétdtorul pentru cd unul este invdtdtorul
vostru Hristos, iar voi toti sunteti frati. Si tatd sd nu vd chemati: pe pdmdnt, cdci unul
este Tatdl vostru care este in ceruri...” (Mt 23, 8-9). Paternitatea, este vazuta de catre
Hristos, nu ca o demnitate oarecare, ci ca un har cu totul special pe care il poseda in
mod absolut doar Dumnezeu, care este , Tatdl”, Creatorul intregii creatii, iar legatura
Sa de ,paternitate cu omul” se realizeaza in mod deplin prin filiatia divind”, prin Fiul

Sau, care este nu doar de ,,0 fiinta cu Tatal”, prin paternitatea ,eternd” a acestuia, ci

|”

B HAUSHERR, Paternitatea si indrumarea duhovniciascd in Rdsdritul crestin, Deisis, Sibiu, 1999, pp.
35-36.“Parintele duhovnicesc nu este un rabin care explica sau aplica Thora; nici un muftiu specializat in
fetva; nici un cazuist care rezolva probleme de morala”, (nici un manager care se ocupa de afaceri), ci un
didaskolos = invatator, un pedagog si un adevarat maestru al credintei. (/bidem).

A COMASTRI, Lassu qualcuno ti ama, Ed. RNS, 2002, pp. 17-18.
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Hristos primeste si maternitatea-umana a Nascatoarei de Dumnezeu, prin care Isus
devine fratele nostru. De aceea in rugaciunea ,Tatdl nostru”, Hristos arata
exemplaritatea paternitatii lui Dumnezeu, care exista nu doar in raportul de iubire
trinitard cu El, ci si cu fiecare dintre noi, cu intreaga umanitate. In discutiile cu
apostolii, Isus distinge In mod clar diferenta raportului de paternitate pe care il avea
cu Dumnezeu, cand afirma ca El este: ,Tatdl meu” si , Tatdl vostru”, adica mai intai
indica relatia unica de paternitate care exista intre El si Tatal Ceresc. Aceasta relatie
dintre Tata si Fiu nu este una ,egocentrica”, ,inchisa in sine”, ci devine un dar
extraordinar pentru om prin Hristos care este mediatorul paternitatii divine, adica El

este modelul ,mereu actual” si autentic al auto-daruirii si al jertfei pe cruce.

Preotul, ca Fiu. Din punct de vedere ecleziologic, fiecare crestin face parte
din unica familie mare a Maicii-Biserici, iar preotii sunt fratii tuturor, exprimand in
viata lor ,,iubirea Tatalui”, Capul Bisericii. Ca un parinte, un preot trebuie sa devina un
,Tatd matur”, capabil sd stie sa iubeascd, sa formeze la ,scoala iubirii lui Isus”,
sufletele ce i-au fost incredintate, el trebuie sa experimenteze , paternitatea divina”,
in inima si viata sa. Tnainte de a deveni ,icoana Tat&lui”, Preotul este important s3 se
identifice, sa impregneze in chipul sau ,imaginea Fiului”. De la Hristos, Preotul cel
Vesnic se nvata ,abecedarul iubirii”’, el va intelege ce inseamna ,urmarea vointei
Tatalui”, vointa care niciodata nu se poate realiza in viata unui Parinte daca el nu
,ascultd, nu este umil, nu se roaga”; si cum ar putea sa creasca in iubire, daca
dialogul cu ,Tatal sau”, este unul ,,steril, lipsit de viata si fondat pe egoismul propriu?”.
Fiul, pentru a creste, va trebui sa , hraneasca existenta” sa cu ,sacrificiul Euharistiei”,
cu ,,drumul Crucii”, Tnvatand ca pentru a ,darui”, mai intai preotul va deschide
inima sa pentru a primi ,,darurile Spiritului Sfant”.

Preotul ca si Pater. Imaginea preotului este asadar ,icoana lui Hristos” si
prin el Dumnezeu manifestda paternitatea divind in lume, iar prin familie se
manifestd paternitatea umand, dup3 imaginea Sfintei Treimi. Tn consecints,
distrugerea ,,imaginii preotului”, Tnseamna , distrugerea paternitatii Tatalui”, iar
acest pericol a existat dintotdeauna atat din partea preotului insusi, a societatii
cat si din partea credinciosilor. Preotul ca si Pdrinte, este precum spunea un
episcop sfdnt, cel care: ,nu alungd, ci aduna pe cei pierduti, nu divide, ci uneste si
sfatuieste pe credinciosi, nu minte, ci spune intotdeauna adevarul, nu critica, ci
judeca cu perspicacitate, impartialitate, si corectitudine, nu din interes sau
simpatii umane, ci din dragoste fata de adevar si Biserica, nu se impune, ci
propune, nu raneste, ci vindeca, nu irita, ci calmeaza, nu invinge, ci convinge, nu
cearta, ci trateaza cu blandete, dar si cu fermitate atunci cand este necesar...”.
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Paterniatea genereazd comuniunea. Pe langa faptul ca ,paternitatea
sacerdotala”, se reflecta si se maturizeaza in raportul cu semenii, ea va fi autentica
atunci cand este traita in ,familia preoteasca”. Relatia de caritate si comuniune dintre
preoti genereaza comuniunea eccleziala si confera incredere credinciosilor in
,coerenta paterna spirituald” a preotului, care nu este doar ,,marturisitor al cuvantului
lui Dumnezeu” ci si ,,maestru al credintei”, prin exemplul vietii. Tn scrisoarea sinodal3
a Sfantului Parinte loan Paul al ll-lea ,Pastores gregis”, Sfantul Parinte insista pe
,aspectul fraternitatii dintre episcopi”, Tnsa din acest fapt se poate intelege ca si
preotii sunt chemati de catre Mantuitorul sa trdiasca in comuniune de credinta
unul cu altul, pentru a manifesta in mod credibil ministerul lor si mai ales
,sacramentul reconcilierii”, pe care ei sunt chemati sa-l traiasca mai intai in viata lor.
De aceea, exemplul vietii este fundamental in ,ministerul sacerdotal”, si este expresie
a paternitatii care genereaza comuniune in cadrul Bisericii intre membrii ei: ,,nu ar fi
nevoie de discursuri, daca viata noastra ar straluci ca lumina soarelui, nu ar fi nevoie
de cuvinte, daca noi am sti sa oferim fapte de credinta. Nu ar fi nici un necredincios
dacd noi am fi cu adevarat crestini””>.

Enciclia Papei loan Paul al ll-lea vorbeste despre doua Europe, despre
doua traditii si despre un destin comun. Episcopul Romei incerca sa privesca si sa
abordeze acesta problematica complexa sub forma unei intalniri sinergice, adica
sa respiram cu amandoi doi plamani, intr-o singura respiratie si sintonie. Pentru
aceasta culturd a intdlnirii in spirit, este necesara cunoasterea, credinta si iubirea
care este reflectia experientei lui Dumnezeu si, Tn acelasi timp, a traditiei vii a
Bisericii. Biserica Greco- Catolica in care s-a intdInit atat Rasaritul cat si Apusul
este chemata sa isi asume rolul pe care la avut inca de la origini; adica de a fi o
punte intre Orient si Occident, un loc de intalnire dintre Traditii si, in acelasi timp,
un focar de renastere spirituald, teologica si culturala a poporului roman.
Misiunea Bisericii Greco-Catolice trebuie sa faca fata la doua provocari iminente:
mai intai sa destepte, precum in trecut, prin umanismul unei noi scoli ardelene,
vocatia natiunii romane la sincronizarea diverselor forme si interferente culturale
europene, in stransa legdtura cu traditia noastra crestind autohtona, apoi sa
recupereze credibilitatea desfigurata de comunism si post-comunism, prin care a
fi greco-catolic, nu Tnseamna a fi mai putin ortodox si mai putin roman, ci mai
autentic crestin, cu o adevarata vocatie nationala si, in acelasi timp, universala.

> |J0AN GURA DE AUR, Epist. | ad Timoth, X, 5; (PG 62, 551).
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ASPECTOS DE LOS DERECHOS HUMANOS EN FRAY BARTOLOME DE
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ABSTRACT. Matters of Human Rights in Bartholome de las Casas. The research
presents the theological and philosophical thought of the Dominican monk Bartholome
de las Casas in the context of America’s colonisation by the Spaniards. Among many
instances of injustice and abuse committed by colonisers, Bartholome de las Casas
defends their rights and liberties, proving a deep Christian and humane spirit that
impresses us even nowadays. Las Casas can be considered the pioneer of human rights
and, in the meantime, it advances a model of evangelization and Christianisation of
natives in the spirit of the Gospel, not of politics based on social or racial discrimination.

Key words: human rights, natural rights, freedom, right to life, religious freedom, right
to property.

REZUMAT. Aspecte ale drepturilor omului in Bartolomeu de las Casas. Articolul despre:
prezinta gandirea teologica si filosofica a Calugarului dominican Bartolomeu de las Casas
in contextul colonizérii Americii de citre spanioli. in fata multor nedreptati si abuzuri
comise de catre colonizatori, Bartolomeu de las Casas apara drepturile si libertatile
acestora, dovedind un mare spirit crestin si umanist care ne impresioneaza si astazi. Las
Casas poate fi considerat pionierul drepturilor umane si, in acelasi timp, acesta propune
un model de evanghelizare si increstinare a bastinasilor in spiritul Evangheliei si nu a
unei politici de discriminare si excludere rasiala si sociala.

Cuvinte cheie: drepturile omului, drepturi naturale, libertate, dreptul la viatd, libertate
religioasd, dreptul la proprietate.

He elegido el argumento de los derechos humanos de Fray Bartolomé de
las Casas por dos razones: 1. Su gran personalidad y su deseo de libertad para los
indigenas, la idea de que todos los seres humanos somos iguales y tenemos los

* Episcopia Romana Unit3 cu Roma, Greco-Catolicd de Oradea, doctor in teologie, protopop de Spania,
responsabil national pentru preotii si credinciosii greco-catolici romani din aceasta tar3;
basilebuda@yahoo.fr.
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mismos derechos naturales tiene una gran relevancia en su vida y en su obra y me
ha impresionado su valentia y determinacién en la lucha contra la opresién y la
desigualdad. 2. De mi experiencia personal he conocido la dictadura en el Este de
Europa hasta la caida de los regimenes comunistas en el afio 1989 y sé que el
deseo mas fuerte, el suefio de una persona es ser libre, de poder pensar, expresar
y hablar de manera libre, poder sofiar con un mundo mas libre y mas justo. Este
sueno se puede hacer realidad cuando existe en cada uno de nosotros un poco del
espiritu de Fray Bartolomé de las Casas.

1. Vida y Obra de Fray Bartolomé de las Casas

Fray Bartolomé de las Casas, (1484-1566), dominico, tedlogo, filésofo y
jurista espafiol, nacio el 24 de agosto de 1484 en Sevilla, donde estudia gramatica,
latin y algunos estudios clericales, mas tarde estudié también Derecho Candnico
en Salamanca. En 1492 su padre acompaid a Cristdbal Coldon en su segundo viaje
a América. En 1502 Bartolomé de las Casas viaja también al Nuevo Mundo junto
con el conquistador Gonzalo Fernandez de Oviedo y “su primer asentamiento se
produjo en La Espafiola donde se convirtié en encomendero”*. En 1506 volvié a su
ciudad natal y en el afio 1507, segun algunos historiadores se ordena sacerdote en
Roma. En los afios siguientes va a diferentes lugares de América; La Espanola y
luego ejerce como capellan en Cuba donde empieza a tomar conciencia de la
realidad y se convierte, es su “primera conversién” a sus treinta afios de edad. Se
convierte en el defensor de los indios y se compromete a luchar por los derechos
de los indigenas, por las anomalias, por aquellas practicas de esclavizacién y de
todos los abusos de los conquistadores.” En el afio 1515 intercede ante la justicia y
la liberacién de los indios en la corte del rey Fernando el Catdlico haciéndole
presente los abusos de los que eran objeto. Se convierte en la voz de los indios, de
los oprimidos y recibe el titulo de Protector de los Indios. Los dominicos llevan las
denuncias de los abusos al Rey Fernando, el cual promulgé la Ley de Burgos el 27
de diciembre de 1512. En 1523 ingresd en la Orden de Santo Domingo en la Isla
Espafiola pasando de ser sacerdote diocesano a dominico, dedicando su vida a la
evangelizacién y a la misién, de dar a conocer el Evangelio a los pobres y de
identificar la presencia de Cristo en ellos.

Las Casas no limitd su accién pacificadora y humanitaria para defensa de
Cuba o La Espafiola, con otros dominicos realiza viajes misioneros a Nicaragua,
Guatemala y México; para que la colonizacidon sea pacifica y la evangelizacion

! http://www.dominicos.org/grandes-figuras/personajes/bartolome-de-las-casas/bartolome-de-las-casas.
2 BARTOLOME DE LAS CASAS, “Introduccidn”, in Brevisima relacion de la destruccion de las Indias, Ed.
Mestas, Madrid 2001, p. 5.
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fructifera se debe realizar a través del didlogo y la razén y no por la fuerza. El 20 de
Noviembre de 1542 Las Casas pide al rey Carlos V la abolicién de la esclavitud y la
implantacién de una orden justa y digna para los indios, consiguié que el rey
promulgara las Nuevas Leyes de Indias en las que se prohibe la esclavitud a los
indios y que todos fueran libres. Leyes que no fueron nunca aceptadas por los
colonos ni aplicadas en las indias. En 1543 es nombrado obispo de Chiapas tras de
no aceptar el primer nombramiento como obispo de Cuzco. Fray Bartolomé sufria
mucha oposicién, especialmente después de la promulgacién de “Las Leyes
Nuevas”, que molestaban a los espafioles ya que les privaban de muchos beneficios
y privilegios. Realizd muchos viajes oceanicos para defender a los indios; en el
décimo viaje fue su regreso definitivo a Espafia en 1547. En 1551 luchd contra la
tesis de Juan Ginés de Sepulveda que exaltaba la superioridad europea vy
consideraba a los indios como seres inferiores, para él la “guerra de conquista”
contra los indios es considerada licita. Bartolomé de las Casas defendia la
humanidad, la inteligencia, la libertad y dignidad del indio y de su nacién. La Junta
favorecio al final a Sepulveda y como consecuencia la conquista seguia adelante. En
final, Bartolomé decidié renunciar al obispado de Chiapas para dedicarse a sus
obras y a defender a los indios con sus escritos.

Las Casas murié el 17 de Julio de 1566 en el convento dominico de Atocha
en Madrid®. Las Obras de Bartolomé de las Casas son escritos de diversos tipos: de
antropologia, de crénica india, de ética-moral y juridica, de politica india y de
evangelizacion. Los mads importante escritos son Historia de Indias, en la que narra
los primeros afios de la presencia espafiola en las Indias. Apologética Historia
Sumaria, estudio antropoldgico en cual Las Casas utiliza todos los argumentos
filosdficos, teoldgicos vy juridicos para demostrar que el hombre por su naturaleza
tiene unos derechos y libertades. Apologia narra su disputa con los argumentos de
Juan Ginés de Sepulveda que sostenia la inferioridad de los indios. Tratado de Regia
Potestate, en el que presenta el derecho de los pueblos para la “autodeterminacién,
utilizando los principios iusnaturalistas de dignidad, libertad y igualdad”.*

2. Derechos naturales y derechos humanos, seguin Fray Bartolomé de las Casas

Nuestro autor parte de una vision tomista de la Escuela de Salamanca o la
Escuela espafiola de derechos humanos,” que es donde recibe la mayor parte de

3 dem, pp. 7-10. Sobre este argumento, también segin, M. BEUCHOT, Los fundamentos de los
derechos humanos, Ed. Anthropos, Barcelona 1994, pp. 17-26.
http://www.enciclopedicohistcultiglesiaal.org/diccionario/index.php/LAS_CASAS, Fray Bartolom%
C3%A9_de.
> LA, PLANAS, “Fundamentacion historicista de los derechos humanos”, en AA.\VV. Pasado, Presente
y Futuro de los derechos humanos, Col. San Jerénimo Lidice, México 2004, p. 74.

4
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su formacién eclesiastica coincidiendo con el periodo renacentista. La filosofia
escoldstica concilia dos vias: el discurso natural propio de la razén humana y la
revelacion cristiana del conocimiento de Dios. Para Bartolomé de las Casas no
existe dicotomia entre fe y razén, entre la racionalidad y el discurso teoldgico. El a
su vez interpreta al ser humano desde todos los puntos de vista porque estudia la
persona a “todos los niveles.”® El concepto principal o el fundamento de su visidn
global, universal e integradora del ser humano, esta centrado en el concepto de la
persona y de la naturaleza humana.” La nocién de persona esta estrechamente
vinculada a la nocién de dignidad humana. El concepto de dignidad humana es
consecuencia del mismo ser de la persona como individuo, Unico e irrepetible. En
su antropologia de Las Casas considera que “dada la naturaleza humana corporal
y espiritual, se siguen ciertos atributos o predicados, unos esenciales y otros
propios, que van a constituir los deberes y derechos del hombre. En primer lugar,
asienta la unidad especifica de toda la humanidad. Todas las naciones del mundo
son hombres y de cada uno de ellos es una no mds la definicion” .®

En el debate con Juan Ginés de Sepulveda, que expone una visién colonial
de los indios o indigenas, de las Casas ofrece un discurso sobre el principio de
solidaridad y de la “cultura del encuentro” con la alteridad del otro ser humano.
Sepulveda en su argumentacién, se basa en ver al indio como un ser de tercera
categoria, inferior, barbaro e inhumano, que tiene que ser gobernado por seres
superiores, porque los indios son esclavos por naturaleza. En su exposicidn,
Sepulveda salvaguarda la unién entre la civilizacién o cultura y la religion, sin
ceder ante la inferioridad en todos los aspectos de los indios. Los humanistas de la
época ponderaban la diferencia grecorromana entre civilizacién y barbaros, y
defendian la civilizacién despreciando las culturas y creencias diferentes de la
mayoritaria. Basandose en estos hechos histéricos el humanismo de Sepulveda
era eurocéntrico, discriminatorio y muy limitado, negandole al otro el derecho de
ser humano y al mismo tiempo abria la puerta a la persecucién y opresion.

Entre los dos humanistas se encuentran dos visiones, o dos vias “cristianas” y
también dos opciones de “derechos” completamente diferentes. Fray Bartolomé
argumenta y expone su defensa con maxima minuciosidad, para que sea
escuchada y aceptada en las cortes y finalmente conseguir los derechos que
durante toda su vida estuvo defendiendo. Segun Bartolomé, “todo el linaje de los
hombres es uno, y todos los hombres en cuanto a su creaciéon y a las cosas
naturales son semejantes, y ninguno nace ensefiado, y asi todos necesitan al

& M. BEUCHOT, Los fundamentos de los derechos humanos, op. cit., p. 34.
7 Cf. Ibidem, 64.
8 Ibidem, p. 33.
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principio de los otros, que nacieron antes que ellos, para ser guiados y ayudados.
De manera que, cuando se hallan en el mundo alguna gente salvaje o silvestre,
éstos son como la tierra no labrada, que producen facilmente malas hierbas y
espinas inutiles, pero tienen dentro de si la virtud natural, que labrandola y
cultivdndola da frutos domésticos, sanos y provechosos. Todas las naciones del
mundo tienen entendimiento y voluntad, y lo que ambas potencian en el hombre
es el libre albedrio, y por consiguiente todos tienen virtud y habilidad o capacidad
de esta buena inclinacién natural para ser adoctrinados, persuadidos y atraidos
por el orden y la razén, por las leyes, por la virtud y por la bondad”.’

Para de Las Casas los derechos humanos son consecuencia del derecho
natural de cada individuo que es “un conjunto de derechos basicos que surgen de las
caracteristicas mismas del hombre, es decir de la naturaleza humana (...) asi pues, el
derecho natural fundamenta esos derechos (basicos) inalienables que después hemos
llamado derechos humanos”.”® A través de la ley natural de Las Casas habla de los
derechos naturales que son comunes y universales para todos los seres humanos
siendo también intocable por ninguna autoridad. En este sentido el dominico
afirmaba con firmeza: “ningln poder haya en la tierra que sin causa legitima pueda ir
contra, ni quebrantar los susodichos derechos naturales y divinos de las gentes”.*

Del derecho natural, en nuestro autor, deriva el derecho de gentes y el
derecho positivo. El derecho natural es el fundamento del derecho de gentes y del
derecho positivo. El derecho de gentes consiste en los pactos que generan los
pueblos y naciones para gobernarse entre si. El derecho positivo son las leyes que
rigen en una determinada comunidad. Por esta razén el derecho positivo y el
derecho de gentes tienen que ajustarse a los principios del derecho natural, para
gue las leyes que de ellos emanan sean justas. De las Casas escribe en el Tratado
comprobatorio del imperio soberano: “No es otra cosa derecho de las gentes, sino
algln uso razonable y conveniente al bien y utilidad de las gentes, que facilmente
cognoscente por la lumbre natural, y en él todos consientes como en cosa que les
conviene, como las justas conmutaciones, compras y ventas y otras semejantes
necesarias, sin las cuales los hombres vivieran no podian. Y asi el derecho de
gentes se dice ser al hombre natural, porque se deriva de la razén y ley natural, y
tiene la fuerza y el vigor que el derecho natural, porque es de aquellas conclusiones
comunes, que se derivan del derecho natural inmediatamente, como de sus

principios y segtin ensefia Santo Tomas”."

° BARTOLOME DE LAS CASAS, Apologética Historia sumaria, Il, OC. Ed. Alianza, Madrid 1992, 536-537.
oM. BEUCHOT, Los fundamentos de los derechos humanos, op. cit., p. 53.
"' BARTOLOME DE LAS CASAS, Tratados, OC, Ed. Alianza, Madrid 1992, p. 1069.
12 .
Ibidem.
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En el humanismo cristiano de Fray Bartolomé los derechos humanos estan
fundamentados segln la afirmacidon de Mauricio Beuchot en: “el derecho natural,
como derechos naturales del hombre, y los ratificaba con el derecho de gentes y
los derechos divino y humano. Eran derechos de la raza humana, en toda la
especie. Los invocaba tanto para los indios como para los espafioles, pero veia que
estaban siendo violados en el caso de los primeros. Por ellos lucho denodadamente,

tanto con su teoria como su praxis”.*

2.1. Derecho a la libertad

Basandose en sus convicciones y en su formacion eclesiastica, fray Bartolomé
no puede diferenciar al ser humano por sus diferencias étnicas, sino que considera
gue hay que proteger al mas débil, teniendo en estricta justicia en primer plano la
defensa de los indios, por estar en inferioridad de condiciones. En todo momento
pide que a los indios se les concedan todo tipo de derechos; como derecho de
preservar su cultura, considerarles seres racionales, tener posesiones vy tierras, y por
tanto dejar que libremente acepten la religién cristiana. Como también defiende que
los espafioles que se instalen en otras tierras, tengan los mismos derechos que los
nativos del lugar, poder comunicar su cultura y predicar el evangelio.

Para Bartolomé de las Casas todos los hombres tienen la misma estructura de
cuerpo y alma, son iguales y comparten la misma naturaleza racional porque todos los
hombres nacen libres. Por tanto, si todos los hombres nacen libres por naturaleza, la
esclavitud no puede ser natural, sino algo contra la naturaleza. Si Dios hizo al hombre
a su imagen y semejanza y no hace uno siervo a otro, por este argumento no puede
admitir que “ninguna criatura racional subordine a otra. Por ello la libertad es de
derecho natural, mientras que toda la clase de esclavitud y opresién sélo puede ser de
derecho de gentes y de derecho positivo”.* Si la naturaleza humana es universal e
igual para todos los hombres, se ha de reconocer esa dignidad en todos los seres
humanos indiferentemente de su origen, nacion, cultura y condicion. En su obra
Apologia historia sumaria, expone y argumenta la plena racionalidad de los indios
poniendo de manifiesto sus capacidades intelectuales con las que desarrollaron su
sistema politico, la arquitectura, la cultura, las capacidades corporales e
intelectuales y su religidon. En cambio discrepa e intenta definitivamente erradicar
de la forma de vida de los indigenas, los sacrificios humanos y la antropofagia.
Entiende que sdlo con la educacién y la evangelizacion es posible su desaparicién.
En efecto nuestro pensador dice con claridad: “del hecho de que los indios sean
barbaros no se deduce que sean incapaces de gobernarse a si mismos y que

Bwm. BEUCHOQT, Los fundamentos de los derechos humanos, op. cit., p.13.
" E.G. GARCIA, http://eprints.ucm.es/12666/1/bartolome_de_las_casas.pdf.
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deban ser gobernados por otros... no son ignorantes, inhumanos o bestias, sino
que mucho antes de haber oido el nombre de Hispania tenian estados
rectamente organizados, esto es, prudentemente administrados por medio de
una éptima legislacién, religién e instituciones. Cultivaban la amistad y unidos en
sociedad de vida, habitaban ciudades muy grandes en las que prudentemente,
con justicia y equidad, administraban los negocios tanto de la paz como de la
guerra; su gobierno se regia por una legislacién que en muchos aspectos supera
ala nuestra...””.

El derecho fundamental de la libertad y del bien individual es la proteccidn
ante los abusos del poder que no debe ser una manifestacién del dominio sobre los
individuos, sino mas de la jurisdiccion que nunca puede afectar o crear algun perjuicio
sobre la libertad de un pueblo o de una persona. Por esa razén, seguin de Las Casas,
“ninguna persona libre, y mucho menos un pueblo esta obligada a someterse a nadie,
sea rey u otro pueblo, por mucho que le aventaje en cultura y piense que de ello va a
recibir algin beneficio...”.*® Mas tarde en la declaracién de los derechos del hombre y
del ciudadano rechaza los lettres de cachet que permitian la detencidn arbitraria, por
tiempo indefinido de las personas y la IV Enmienda de la Constitucién de los Estados
Unidos. Intenta evitar los Writes of Anistance que el Parlamento otorgaba a las
autoridades coloniales para registrar personas e instalaciones y detener a aquellos sin
justificacién alguna. La libertad personal implica el derecho de toda persona a no ser
detenida ilegalmente o arbitrariamente y reconocer los motivos de la privacién de su
libertad y el derecho a impugnar esta medida ante la justicia.'’

2.2. Derecho a la vida

Asi es como defiende fray Bartolomé el derecho a la vida, como un
derecho universal. Es decir, que le corresponde a todo ser humano. Necesario
para poder concretar todos los demds derechos universales. El Derecho a la vida
significa tener la oportunidad de vivir la propia existencia asi como la concibe cada
individuo por si mismo. Situacién que no se daba en la conquista, sino todo lo
contrario, como se puede leer en la obra Brevisima relacion de la destruccion de
las Indias. El dominio al que estaba sometido el indigena era lo mds parecido al
“infierno” en la tierra. Erradicando esta situacién opresiva, se podria restablecer la
proliferacidon de la vida. Sus continuas denuncias de las muertes que eran causadas
por los conquistadores, las pone de manifiesto, en la obra Representacion de los

> BARTOLOME DE LAS CASAS, Cristianismo y defensa del indio americano, Seleccion e introduccién
de F. Fernandez Buey, Coleccion del pensamiento critico, Madrid 1999, p. 57.

16 IDEM, Apologia, Ed. Junta de Castilla y Ledn, Salamanca 2000, p. 37.

7 F. DIEZ VARGAS, El derecho fundamental de la libertad, Monograffas.com.
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regentesls, en la cual encontramos al menos veinte referencias de los sucedido en
las Indias. El concepto de derecho a la vida, en Las Casas, no se refiere solo a la
vida integral del ser humano, sino el entendimiento de que toda persona tiene
gue tener la posibilidad y el derecho de obtener toda condicion material para sus
necesidades existenciales. Los indigenas carecian tanto de sus bienes materiales
como de toda libertad. Eran sometidos a trabajos forzosos, hambrunas. Las
mujeres que amamantaban a sus criaturas perdian la leche materna y como
consecuencia se producia la muerte del lactante. Las familias, hombre y mujeres,
fueron separados, lo que impidid la reproduccién de la especie. Con realismo y
tristeza el dominico relata que “en estas ovejas mansas y de calidades susodichas
(...) entraron los espafioles desde luego las conocieron como lobos vy tigres y
leones cruelisimos (...) y otra cosa no han hecho de cuarenta afios a esta parte,
hasta hoy, y hoy en este dia lo hacen, sino despedazarlas, matarlas, angustiarlas,
afligirlas, atormentarlas y destruirlas por las extrafias, nuevas, varias y nunca
antes vistas ni leidas ni oidas maneras de crueldad...”."

Todo ello no tenia otro objetivo que el enriquecimiento de los
conquistadores, mediante los saqueos y trabajos en las minas que sometia al pueblo
nativo. Por todo ello, de Las Casas decidié que la defensa de la libertad y la salud del
indio, era mas importante que el sometimiento al que estaban expuestos.

El clérigo buscaba la transformacién del sistema social del momento por
medio de la eliminacion del sistema. Para ello intentaba estar aliado con la Corona
gue era el poder supremo y el Unico que podia dar apoyo a sus fines humanitarios. Su
objetivo principal era la defensa de la vida. Pero también la defensa de la cultura, de
las formas de vida de las tribus, la defensa de la naturaleza y de su medio vital. No
tienen sentido los demas derechos fundamentales si no se respetan la unicidad y el
valor de la vida humana. El derecho a la vida engloba, entre otras: el derecho de no
ser asesinado, el derecho a la supervivencia y al desarrollo del nifio, la proteccion del
no nacido, etc. No obstante sigue habiendo penas de muerte y la posibilidad de
aborto en muchos paises, donde si existen leyes que protegen el derecho a la vida,
pero en estos dos Ultimos casos, este derecho no se contempla, llevando a la silla
eléctrica y abortar a un ser vivo, sin pena judicial. Existen muchas otras formas de
atentar contra el derecho a la vida también en el mundo actual como pueden ser:
el genocidio, el terrorismo, la eutanasia o la manipulacién genética. La Constitucion
espafiola establece que toda persona tiene derecho a la vida y no existe la pena de
muerte. El Estado adopta las medidas necesarias para prevenir, eliminar y sancionar

8 BARTOLOME DE LAS CASAS, “Memorial de remedios para la Indias (1516)” en OC, Tomo XllII, BAE,
Madrid 1958, pp. 23-48.
19 BARTOLOME DE LAS CASAS, Brevisima relacién de la destruccién de las indias, op. cit., p.20.
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toda accién que tenga por objeto causar muerte y para que ninguna persona puede
ser sometida a desaparicidn forzada por causa o circunstancia alguna.”

2.3. Derecho a la libertad religiosa

Por vez primera en la historia se recurre a la libertad religiosa. Analizando
los hechos del apartado anterior nos damos cuenta que de Las Casas, con su
actitud y el respeto que le generan los indios, aplica la libertad religiosa; uno de
los temas mas evocados por casi todas las regulaciones y declaraciones que se ha
realizado en el mundo. No solo se trata de un derecho humano, sino que se trata de
respetar al hombre en su dignidad y sus convenciones mas profundas. La obra De
Unico vocationis modo describe a la perfeccion el modo de evangelizacién sin
necesidad de llegar a la sumision y a la violencia®'. En dicha obra hace una exposicién
de cédmo los cristianos tienen derecho a predicar el Evangelio, cdmo intercambiar
bienes, cultura e ideas, sin necesidad de utilizar métodos violentos ni la usurpacién de
bienes ajenos. Su visidn estaba enfocada hacia la libertad del ser humano. Rechaza de
pleno las argumentaciones que daban los espafioles para justificar sus acciones como:
la imposicion de la religion cristiana como Unica y verdadera, el dominio del papa o
del emperador sobre todo el orbe, castigar los pecados de los indios como los
sacrificios humanos y la antropofagia, etc. Como defensa de sus ideas expone que
“todas las personas deben por ley natural abrazar la fe catélica si les es predicada
de manera cristiana y como se debe; sin embargo, no se fuerza a nadie a aceptar
la fe en Cristo (...) a nadie se fuerza a abrazar la virtud y hacerse buena persona”?.
La violencia a la que son sometidos los indios con objeto de evangelizarlos hace
gue rechacen con mas fuerza y odio el evangelio, que en definitiva era la mision
principal. Ante tal despropdsito de Las Casas establece la predicacion ante la
imposicién y la pedagogia de la “dulzura, delicadez y humanidad”*® como camino
y fin de “instruirlos cristianamente”** en la fe cristiana.

En la Asamblea General de las Naciones Unidas, el 10 de diciembre de
1948, en Paris, se aprobd la “Declaracion Universal de Derechos Humanos” en la
qgue expresaba el articulo 18 — Toda persona tiene derecho a la libertad de
pensamiento, de conciencia y de religion; este derecho incluye la libertad de
cambiar de religion o de creencia, asi como la libertad de manifestar su religion o
su creencia, individual y colectivamente, tanto en publico como en privado, por la

2 (CE. Art. 15).
21 BARTOLOME DE LAS CASAS, De unico vocationis modo, OC, Alianza, Madrid 1992, pp. 17-25.
22 ,
IDEM, Apologia, p. 35.
2 Ibidem, p. 29.
% Ibidem.
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ensefianza, la prdctica, el culto y la observancia.”® Bartolomé de Las Casas

defendié la libertad de pensamiento y creencias como aspecto fundamental de Ia
libertad humana. Partiendo de esta base, su objetivo principal era que los indios
escucharan libremente la predicacion del evangelio dejando plena libertad para
gue aceptaran la religién cristiana o no. La religion no se puede imponer, las
creencias de cada ser humano son libres y sélo con razones se puede persuadir al
entendimiento, y de Las Casas era muy consciente de este pensamiento
llevandolo a la practica. Como ser racional el hombre se mueve por razones y
argumentos y como sujeto libre, su voluntad es también libre.

2.4. Derecho de Propiedad

De las Casas posee una gran conciencia social y para corregir el estado
social tan desfavorable para los débiles, propone y apoya la construcciéon de una
nueva sociedad que respeta el derecho de la propiedad de los indios pero
también de los espaioles. Suefia que a través del encuentro entre las culturas y
civilizaciones se puede crear un nuevo tipo de sociedad basada sobre principios
éticos y humanos que buscan la felicidad de sus ciudadanos. Como el derecho de
elegir la propia religion es un derecho natural de libre expresion de la persona, el
derecho de propiedad de los indios que defiende principalmente es también un
derecho natural que de Las Casas lo fundamenta en las ideas juridicas de su
época. Para el dominico, Dios creé todas las cosas de manera libre, es creador de
todo el universo. Todo ha sido creado para que los hombres se puedan servir de
ello. Con conviccidn de Las Casas menciona: “cualquier hombre se hace duefno de
las cosas inferiores en virtud de la ordenacién divina, de la ley natural (...) segin
hemos demostrado, infiérase que es cosa de la justicia humana el que cualquier
hombre conserve inviolablemente el dominio de sus cosas (...) porque Dios hizo
sin diferencia a todas las criaturas que son inferiores al hombre para utilidad de
las dotadas de razén y al servicio de todas las gentes”.”®

Asi que no existe ninguna distincion entre las personas respecto el
derecho de tener propiedades, es un derecho universal para todos, para la
comunidad en especial y el individuo en particular. De Las Casas fundamenta el
principio de propiedad individual o privada con gran vigor y destaca que los
gobernantes no tienen la potestad o autoridad suprema sobre las cosas privadas
sino que deberian ser los principales protectores y garantes de los derechos de los
indios. Nuestro autor hace un replanteamiento del tema de la propiedad y del

% Declaracién universal de los derechos humanos - Asamblea General de las naciones Unidad, 10 de
Diciembre1948.
2 BARTOLOME DE LAS CASAS, Algunos principios, op. cit., p. 1239.
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sistema colonial que estaba basado en el “hambre de riquezas y de dinero”. Bajo
este concepto se esconde la codicia y la avaricia humana. Los sistemas politicos
gue se basan en la explotacion del otro y en utilizar la persona sdlo para intereses
politicos y demagdgicos, sin buscar su felicidad basada en la justicia y la verdad, se
pueden transformar en nuevos “tipos de colonizacidn” convirtiéndose en una
gran amenaza para la humanidad y para la persona humana.

3. Conclusion

Una vez analizada la vida de fray Bartolomé de Las Casas, podemos afirmar
que fue el pionero y padre de los Derechos Humanos. Toda su vida la dedicé a la
defensa de los derechos de la persona y en concreto de los indios, que se
encontraban en inferioridad de condiciones. Partiendo de esta obra podemos analizar
en tres etapas el desarrollo histérico de los derechos humanos. La imagen acerca de
los indios volcada en todos los escritos del fraile, rechaza cualquier concepciéon de
sujeto social activo y participante en una historia dramatica. La imagen que enfoca o
transmite la historiografia acerca de la conquista espafiola no es otro que el
comportamiento cruel de los conquistadores. Uno de los aspectos cruciales es
destacar la inferioridad bélica de los indios, siendo la de los conquistadores en
todo momento superior. En su obra se puede vislumbrar toda la crueldad que se
cometieron en esos anos, con el Unico objetivo de dar a conocer tal genocidio.

El clérigo manifestd en distintas ocasiones su profunda admiracién por los
pueblos indigenas. Justifica la pasividad, el miedo y la cobardia en sus actuaciones
frente a los conquistadores, creando la imagen del indio inerte: la simulacidn.
Ante las derrotas militares de los invasores los indigenas simularon obediencia,
servilismo pasividad para salvar sus vidas y su cultura. Los hechos de la conquista
le permiten a Bartolomé vislumbrar el probable destino de los indios y el futuro de la
nueva sociedad organizada por los conquistadores. El vigor de su humanismo
militante le colocé a encontrar indicios que le hicieran presagiar un futuro desastroso
para los indigenas. En este sentido la idea y la imagen de destruccion cumplian una
doble funcién: denunciar la matanza de los indios y presagiar el futuro de la nueva
sociedad. En ambos casos la denuncia y la profecia se le figuraban tragicas. El
dominico no se limitd a narrar los hechos para denunciar la tragedia. Quiso extraer de
los hechos los elementos que le permitiesen pensar las posibilidades de la sociedad e
insinla una de sus ideas magistrales: la nueva sociedad fundada por los
conquistadores nacia destruida, en sus propios fundamentos, desequilibrada,
apostata de cualquier consideracién cristiana, humanitaria y de derecho. Su
preocupacion por las libertades publicas e individuales, con los fundamentos juridicos
de la sociedad que se organizaba, configuraron su visién de los destinos indigenas.
Es de recibo apuntar que el fraile dominico no defendié a todos los indigenas por
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igual. Censuré y denuncié a los caciques que explotaban a los pueblos, que
arrendaban tierras a los indios mas desvalidos, y condend con vehemencia a todos
los indios traidores que olvidaron la nacidn y la patria. Sus criticas y denuncias
estuvieron centradas en los soldados, encomenderos, duefios mineros. Pero si
creia en los labradores honestos, en los centenares de colonizadores humildes y
pobres capaces de producir si tuviesen las minimas oportunidades. La imagen de
destruccién de las Indias se liga a esa preocupacion por el futuro de la sociedad
indigena. La nueva sociedad nacia con desequilibrio, injusticias, y carente de los
derechos elementales. Esta preocupacion la manifesté en todas sus obras y
acciones para denunciar las atrocidades cometidas, evitar futuros abusos y poder
construir una verdadera sociedad de la concordia y la paz. La importancia que de
Las Casas ofrecia a la ley se transformd en el fundamento de toda su concepcién
politica de la sociedad. Para él, la ley se identificaba con la justicia y la verdad. Idea
defendida por la escuela de Salamanca, para quien la justicia debia definirse en
funcidn del ius, en cuanto este debia ser interpretado como el objeto de la justicia. De
las Casas consideraba que, en ultima instancia, la ley era la mayor potestad y los
hombres estaban sometidos a ella porque, justamente, la ley era producto de la
voluntad colectiva. A continuacidon hacemos una pequefia sintesis de los derechos
humanos actuales y la evolucion de los mismos. Fray Bartolomé siendo el simbol y el
inicio de un largo y complejo camino en la evolucién de los derechos humanos.
Este concepto no se encuentra de manera explicita en sus escritos, pero si en sus
convicciones y actitudes de cristiano humanista en el mundo.

La primera parte de la vida de los derechos humanos se puede ubicar
entre los siglos XVIl y XIX, originandose en América y Europa, donde se establecen
por primera vez los derechos civiles y politicos. Posteriormente se podria considerar
que nace el idealismo, pasando a la revolucién burguesa y las guerras de
independencia. La Declaracién de los Derechos de Virginia (1776), y Los Derechos del
Hombre y del Ciudadano de Paris (1789) son consecuencia de la evolucion de los
derechos humanos. Posteriormente viene la fase del desarrollo de los derechos
individuales de la persona y también de los derechos los civiles, reclamando el
respeto de la persona y su integridad fisica“véase la defensa a la personas de
color, encabezado Martin Luther King en la manifestacion de 1963 a favor de los
derechos de las personas de color”, llegando con sus protestas hasta el Congreso
para lograr que se promulgase la Ley de Derechos Civiles en 1964. Con todas estas
acciones autonomia y libertad ante los poderes constituidos y procesales?’.

En la segunda parte de los derechos se establecen los derechos de
igualdad los que ocupan un puesto decisivo (siglo XIX), siendo reconocidos por los

%7 Cf. E.G. GARCIA, http://eprints.ucm.es/12666/1/bartolome_de_las_casas.pdf.
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gobiernos después de la “Primera Guerra Mundial”. El objetivo primordial no es
otro que garantizar los bienes sociales, como pueden ser el derecho al trabajo y la
proteccion del mismo, el derecho a la educacion, el derecho a la sanidad, el derecho a
la educacién, el derecho a la vivienda y en general a la proteccién social. Estos
derechos fueron incluidos en la Declaraciéon Universal de los Derechos Humanos en
los articulos 22 y 27. En este periodo se pueden destacar la revolucion bolchevique de
1917 el pacto Internacional de Derechos Econdmicos, Sociales y Culturales, aprobada
en la Asamblea General de las Naciones Unidas. En la tercera generacion de los
derechos (siglo XX), se establecen los derechos de solidaridad también conocidos
como los derechos de los Pueblos. Su caracter supranacional corresponden a
colectivos muy determinados. Los Derechos de los Pueblos, en muchos de los
casos siguen en proceso de definicion, siendo hoy en dia objeto de discusidén en
convenciones internacionales. Entre ellos: derecho a la autodeterminacion, derecho a
la independencia econdmica y politica, derecho a la identidad nacional y cultural,
derecho a la paz, derecho a la coexistencia pacifica, derecho al entendimiento y
confianza, la cooperacidn internacional y regional, la justicia internacional, el uso de
los avances de las ciencias y la tecnologia, el medio ambiente, el patrimonio comun de
la humanidad el derecho al desarrollo que permita una vida digna®.

El reto primordial de nuestro siglo (XXI) deberia ser conseguir que los
derechos recogidos en el parrafo anterior se lograran universalizar y que todo ser
humano dispusiera de ellos, sin frontera y sin discriminacién. Para ello hay que
esforzarse en solventar el problema de la pobreza y degradacidn del medio natural y
socio cultural. También hay que demandar el derecho a la paz y reivindicar la
intervencioén en los conflictos armados y crimenes contra la humanidad. Para ello hay
gue hacer un proceso de concienciacion de la humanidad y apelar a la moral y la ética
universal. Para lograr dichos objetivos es necesario incorporar los derechos
humanos a los derechos positivos, para poder lograr completamente su objetivo®.

%8 Cf. E.G. GARCIA, http://eprints.ucm.es/12666/1/bartolome_de_las_casas.pdf.
2 Cf. Ibidem.
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CONCEPTUL DE INCULTURATIE iN TEOLOGIE S| ACULTURATIA IN
SPATIUL CULTURAL EUROPEAN CONTEMPORAN

ALEXANDRU BUZALIC*

RESUME. Le concept d’inculturation dans la théologie et P'acculturation dans le
milieu culturel européen. Les migrations sont caractéristiques pour le monde
d’aujourd’hui. La globalisation et les migrations contemporaines jouent le réle de
catalyseurs de la confrontation des cultures désacralisées et sécularisées de type
occidental modern, de I'univers spirituel ,latent” de I'homme religieux actuel, avec les
hommes qui gardent encore leur identité culturelle et confessionnel. La vague
migratoire contemporaine est un élément marquant pour I'évolution culturelle de
I'Europe. Comprenant le rapport entre la migration, I'acculturation, la culture, la
spiritualité et la religion, nous ne pouvons pas avoir une vision sombre de I'avenir.
L'Europe qui s’est auto définie comme ,moderne” et ,sécularisée” est mourante,
tandis que la future Europe est en train de se reconstruire.

Keywords : acculturation, Christianity, Church, cultures, enculturation, inculturation
as theological term, migration.

REZUMAT. Conceptul de inculturatie in teologie si cel de aculturatie in mediul
cultural european. Migratiile caracterizeaza lumea de azi. Aculturatia este un proces
cultural caracteristic contactului dintre indivizi sau grupuri diferite, in timp ce
»inculturatia”, termen relativ recent in limbajul de specialitate teologic, se refera la
intruparea Cuvantului lui Dumnezeu intr-o culturd specifici, act care modeleazs
manifestarea culturald a grupului respectiv. Globalizarea si migratiile contemporane
sunt un catalizator al confruntdrii dintre culturile desacralizate si secularizate de tip
occidental modern, al universului spiritual ,,latent” al omului religios actual si, oamenii
care inca-si pastreaza identitatea culturala si confesionala si manifestarile lor
culturale. Valul migrator contemporan este un element marcant pentru evolutia
culturala a Europei. Prin intelegerea raportului dintre migratie, aculturatie, cultura,
spiritualitate si religie, nu putem sa avem o viziune sumbra a viitorului. Europa care se
defineste ca ,,modernd” si ,secularizata” este pe moarte, in timp ce viitoarea Europa
este pe cale de a se construi / constitui.

Cuvinte cheie: incuturatie, aculturatie, Europa, migratie, religie

* Conf. dr., Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Facultatea de Teologie Greco-Catolics, Departamentul
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Introducere

n plind epoca postseculard, modelul cultural ideatic pe care s-a construit
bunastarea societatii de consum si dezvoltarea tehnostiintelor pe linia exploatarii
imediate, comerciale, incepe sa para perimat. Crizele economice si reactiile sociale de
neadaptare la conditiile reale de viata au macinat ,din interior” unitatea spatiului
cultural european. Prin indepartarea de reperele transistorice date de sacru si de
religie, Europa a devenit o ,cultura slaba”, in care tanarul aflta in formare nu-si
gaseste un raspuns satisfacator la principalele intrebari existentiale.

Valurile migratorii din spatiul european contemporan pun crestinismul, religia
reprezentativa si culturogeneticda a Europei istorice, in minoritate. Coabitarea
populatiilor autohtone cu comunitati din ce in ce mai compacte si vizibile in spatiul
public are repercusiuni asupra sferei psihologice a religiozitatii individuale si a maselor
si vor fi urmate de reactii de adaptare institutionalad a Bisercii la noile conditii. Se pot
deduce si aparitia unor tensiuni psihosociale de respingere (neadaptare la noutatea
starii de fapt) sau tensiuni regulatoare ale comportamentului public in care unele
cutume se vor impune treptat atat in sanul comunitatilor authotone cat si alogene.

Acest proces este inerent dinamismului dezvoltarii fizice si culturale a
omenirii, Tncepand prin permeabilizarea accentuatda a unor frontiere istorice
relativ stabile si difuziunea in spatiul cultural a sistemelor etico-religioase alogene
care se intrepatrund cu religiozitatea autohtona traditionala. Ajungem astfel la
fenomenele aculturatiei si inculturatiei religiilor.

Mecanismele aculturatiei

in antropologia culturald, intalnim termenul aculturatie (din fr. si engl.
acculturation), definit printr-o preluare de cdtre o comunitate a unor elemente de
culturd materiald si spiritualG sau a intregii culturi a unei comunitdti aflate pe o
treaptd superioard de dezvoltare (DEX) sau, intr-o definitie antropologicd, complex
de transformdri care au loc in planul culturii ca urmare a contactului intre grupuri
sociale avdnd culturi deosebite; adaptare a unui individ (grup) la o noud culturd
(Dictionar Neologisme).

Teologia crestina utilizeaza termenul inculturatie in misiologie. Daca
aculturatia se refera la relatiile dintre doua culturi in contact, inculturatia priveste
Jntalnirea” Evangheliei cu o culturd specifica, fie ca este vorba despre ambiente
geoculturale diferite, fie ca este o intalnire intre valorile Evangheliei si spatiul cultural
desacralizat al societatilor tehnologizate de azi. DEX ofera lectorului de limba romana
o formula aproximativa prin enculturatie (engl. enculturation) definita ca proces de
asimilare a unei forme de culturd, prin instruire si educatie, pe toatd perioada vietii;
adaptare culturald.

72



CONCEPTUL DE INCULTURATIE IN TEOLOGIE SI ACULTURATIA IN SPATIUL CULTURAL EUROPEAN CONTEMPORAN

Termenul inculturatie a fost introdus in teologie de catre Papa loan Paul al
lI-lea si definit ca intruparea Evangheliei in culturile autohtone si in acelasi timp
introducerea acestor culturi in viata Bisericii*, spunand ca inculturatia semnificd o
intimd transformare a valorilor culturale autentice prin integrarea acestora in
crestinism si inrdddcinarea crestinismului in diferite culturi umane®.

in ceea ce priveste aspectul religiei, conceptul de inculturatie este mult mai
corect definit deoarece reflecta realitatea aculturatiilor: niciodata nu se produce o
,integrare” ca o disolutie totala a unei culturi in alta, niciodata nu este o preluare
neselectiva a unor elemente culturale ,superioare” de catre cei aflati pe o treapta
,inferioard” (reflectie a provincialismului european vizavi de culturile non-europene),
ci o interactiune intr-un dinamism cultural al unei societati viabile, functionale.

Contactele dintre populatii produc intotdeauna mutatii. Putem enunta
axioma: omenirea este o realitate transistorica concretizata in plan etnic-social-
cultural printr-un dinamism continuu. Aceasta axioma este verificabila istoric daca
privim obiectiv procesul emergentei si disparitiei continue a entitatilor statale mono-
sau multietnice din preistorie pana in contemporaneitate. Deplasarile populatiilor
sunt un proces permanent, intern unui spatiu geocultural sau generator de contacte
interculturale, desfasurat la scard individuald sau in valuri migratorii spontane sau
organizate. Sedentarizarea unui individ sau a unui grup in acelasi spatiu geografic
genereaza un proces de aculturatie si, la nivel religios, un schimb de idei care reflecta
evolutia limbajului dogmatic categorial in sensul inculturatiei, definit mai sus.

Chiar daca influentele sunt reciproce, in procesul aculturatiei exista o
cultura dominanta, de obicei a majoritatii care fondeaza printr-un proces istoric
institutiile social-reprezentative ale puterii (politice si militare) si institutiile care
reprezinta forma oficial-traditionala de organizare a religiei specifice; in opozitie
se afla cultura minoritara a emigrantilor si a descendentilor lor, supusa eforturilor
de adaptare la sistemul social-legislativ autohton, traditional. Tn general, existd un
ambient ,forte” care asigura un nivel de viata superior sau un cadru vital stabil,
ravnit de cei ce nu-l au, generator al migratiei economice®.

Un impact major 1l are insa pozitia emigrantului fata de cultura gazda.
Emigrantul economic doreste salvgardarea esentei lumii care 1l gazduieste, face un
efort de integrare in ambientul cultural gazda prin adaptarea comportamentului
individual si a conduitei sociale la patternul majoritar, dorind sa pastreze contactul
identitar cu ambientul de origine, dar si sa-si aproprieze valorile lumii in care vrea
sa traiasca si sa participe activ ca membru al societatii in spatiul public.

! pp. loan Paul ll, Scrisoarea Enciclicd Slavorum Apostoli, 2 iunie 1985, n. 21.

2 pp. loan Paul ll, Scrisoarea Enciclica Redemptoris Missio, 7 decembrie 1990, n. 52.

3 ¢f. Pierre GEORGE, Géographie de la population, Que sais-je ?, n°1187, Presses universitaires de France,
Paris, 1993, p.110-111
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Modelul economic de succes si stabilitatea unei subzistente confortabile,
precum si sistemul legislativ acceptat in mod voluntar, devin elemente unificatoare ale
societatii si, datorita manifestarii identitatii grupurilor minoritare, se ajunge treptat la o
societate multiculturala. Daca indivizii si grupurile mici pot sfarsi prin asimilare-absorbtie
in cultura majoritara, nu fara sa lase urme, populatile mari impun un proces de
adaptare culturala in dublu sens. Elementul cultural identitar-definitoriu, sadit in
fiintarea individului, ramane apartenenta religioasda sau sistemul etico-religios
constitutiv al conceptiei despre lume pe care acesta si-o asuma. De aceea si tensiunile
care pot sa apara in procesul de adaptare sunt proiectate in sistemul logico-simbolic
religios, identitar, si sunt uneori instrumentalizate de elementele integriste in scopul
atribuirii unei autoritati sacre unor revendicari de naturd politicda sau economica
imediate. Niciodata in istorie un sistem etico-religios nu a generat conflicte, insa de cele
mai multe ori actorii conflictelor intre entitati cultural-religioase diferite au Tmbracat
revendicarile lor intr-o aura religioasa (cruciadele, jihadul, conflictele politice dintre
irlandezi si englezi definite ca tensiuni intre ,,catolici” si ,,anglicani”, etc.).

A doua pozitie este specificd mai ales grupurilor importante care doresc sa-si
pastreze nealterata identitatea culturala originara si sa o manifeste activ in sanul culturii
gazd3. inca din preistorie, aceastd posturd o intalnim in cazul popoarelor migratoare
care s-au sedentarizat, fiind vorba in aceasta situatie de o aculturatie fortata. Cel mai
nou val migrator generator de aculturatie, urmat de inculturarea crestinismului (trebuie
sa recunoastem ca a fost de tip fortat) a inceput odata cu descoperirea Americilor si
Australiei de catre europeni, apoi de constituirea unor colonii care si-au afirmat ulterior
specificitatea si independenta. Tn cazul spatiului latino-american, inculturarea
crestinismului a condus la o sinteza unificatoare la scarda continentald in care
reminiscentele vernaculare si mesajul Evangheliei coabiteaza intr-o sinteza reusita.
Inculturarea pe calea misiunilor catolice sau protestante a continentului African este de
data recenta si se loveste de rezistenta animismului vernacular si, mai nou, de
emergenta miscdrilor integriste musulmane, peisajul confesional variind in functie de
trecutul colonial sau de specificul istoric al fiecarei entitati geo-culturale in parte.

in fata unor miscéri importante de populatii, apar reactii irationale si atavice de
apdrare a culturii gazda, dar si eforturi de adaptare si redefinire a unor politici utopice
care au scos sfera religiei si spiritualitatii din discursul identitar. Mecanismele
administrative sunt inerte si reactioneaza cu intarziere, or, in cazul accelerarii istoriei si
in starile ,acute”, de criz3, este nevoie de o reactie inteleapta. In caz contrar este posibil
ca politica europeana neadecvata fata de valurile migratiilor de azi sa conduca la
schimbarea dramatica a structurii etnice si culturale traditionale... Din pacate, acest
scenariu ar insemna si falimentul modelului civilizatiei etalon care a generat
modernitatea, iesirea Europei din istorie si emergenta unui nou substrat civilizational
care se asterne peste cel actual. Oricum, Biserica, ultimul bastion spiritual al identitatii
europene, este In Europa intr-un nou teritoriu de misiune, confruntdndu-se cu
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secularizarea si desacralizarea culturii autohtone, pe de o parte; pe de alta parte - cu
schimbarea rapidd a peisajului confesional prin venirea populatiilor necrestine cu o
identitate culturald forte, axatda pe elementul religios specific (islamul sau religiile
asiatice). Tn plan religios, in general se ajunge la coabitarea mai multor credinte sau a
formelor identitare specifice din cadrul unei credinte, despre aceasta realitate urmand
sa vorbim Tn capitolul urmator.

Procesele aculturatiei emigrantilor conduc spre: integrare (cu pastrarea
identitatii originare, modelul convietuirii armonioase de tip multicultural si
pluriconfesional), asimilare (cand grupul minoritar renunta la cultura sa specifica
dorind sa fuzioneze cu grupul gazda dominant), enclavizare (cand grupul minoritar isi
apara identitatea prin ,ghetoizare” si intreruperea voluntara sau reducerea la
minim a contactului cu populatia autohtona) sau, in situatii extreme, la marginalizare
(in cazul incapacitatii unuia sau mai multor grupuri etnice sau a unor categorii sociale
defavorizate de a se acultura sau de a dialoga cu populatiile autohtone, dar si in
cazul unor deplasari masive care depasesc capacitatea de organizare-administrare
a autoritatii statale, conduce la apartia unor zone suburbane de tip bidonville®).

n toate aceste cazuri e nevoie de un element moderator, de o constientizare
a complexitatii fenomenului aculturatiei si de acceptare a dinamismului schimbarii in
scopul asigurarii unui proces pasnic de tranzitie si evitarea tensiunilor nedorite.
Ajungem astfel la importanta pastoratiei in scopul moderarii proceselor aculturatiei
emigrantilor in ambientul cultral gazda, dar si in asigurarea identitatii specifice intr-un
proces viabil si nontensionat pentru religiile in contact.

Tensiunile sunt inevitabile si pornesc dela nivelul individului. Sub aspect
psihopatologic, Tn cazul emigrantului este vorba despre doliu si tulburdri de
adaptare.Reactia de doliu este o reactie normala la pierderea unei persoane
apropiate, pierdere fizica (moarte) sau simbolica (separare) a unor persoane sau a
starii de siguranta dintr-un statut initial, putandu-se ajunge la reactii disproportionate
sau prelungite, generatoare detulburari de adaptare (F43 - Reactii la stres sever si
tulburdri de adaptare DSM IV°, CIM 10).

Trasatura caracteristica a tulburarilor de adaptare consta in instalarea unor
simptome emotionale si comportamentale (reactii dezadaptative) de intensitate

* Prin bidonville, favela sau shantytownsunt numite aglomerarile de locuinte apdrute spontan, improvizate
din materiale recuperate din deseuri, insalubre si fara infrastructura urbana (electricitate la norme sau
canalizare) in care se instaleaza populatiile defavorizate, de obicei la marginea marilor aglomerdri
urbane civilizate care le furnizeaza, prin deseuri sau actiuni caritabile izolate, mijloace de subzistenta
precare. Fiind o lume anomica, relatiile sociale interne sunt determinate de mecanisme psihice
atavice, primare, generandu-se lanturi de interdependente si de impunere a autoritatii, de cele
mai multe ori prin violenta sau intimidare. Recomand studierea aparitiei asa numitei jungle de
Calais in jurul terminalului feroviar si portuar de la Calais — Franta.

DSM IV Tr, Manualul de Diagnostic si Statisticd a Tulburdrilor Mentale (editia a patra), Editura
Asociatiei Psihiatrilor Liberi din Romania, Bucuresti, 2003.
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clinica ca raspuns la interventia unor stresori psihosociali. Simptomele apar in
decurs de 3 luni de la interventia stresorilor si dispar de la sine dupa cel mult 6 luni de
la Tncetarea actiunii acestora, insa pot persista daca este vorba de stresori cronici sau
cu efecte de duratd, asa cum este cazul sedentarizarii intr-un ambient cultural diferit.
Stresorii, Tn cazul imigrantilor, sunt legati de invatarea limbii si de integrarea intr-un
comportament social-cultural prin gesturi de socializare specifice, diferite de cele ale
culturii de origine. Tn sens contrar, alteritatea vestimentard si comportamentul
specific alogenilor produce iritare si trezeste un sentiment de insecuritate atunci cand
autohtonul devine minoritar Tn spatiul vital propriu, traditional si in continuitate
intergenerationala (in practicd, sunt si cazuri in care familii apartinand populatiei
autohtone parasesc locuinta mostenita de la parinti datorita sentimentului izolarii
intr-un cartier care isi schimba componenta etnica ca urmare a cresterii numarului
de imigranti, reactie insotita de sentimente de frustrare si radicalizare integrista).

Populatia provenita dintr-o emigratie indepartata geocultural fata de
populatia gazda este un grup de risc, asemanator intr-o oarecare masura grupurilor
defavorizate. In afara doliului, in pastoratia imigrantilor ne intalnim cu tabloul clinic al
tulburarilor emotionale si de comportament proiectate in plan religios prin cresterea
interesului fata de aspectele doctrinare pana atunci neglijate, necesare reconstruirii
identitatii personale intr-un nou ambient cultural-religios si cresterea interesului fata
de mesajul eshatologic al religiei, atat al eshatologiei particulare (soarta individului
dupa moarte), cat si al eshatologiei universale (finalitatea lumii), in incercarea de a
descoperi sensul istoriei personale. Tn acest moment, pot si apard reactii de
radicalizare integrista ca mecanism de aparare in fata stresului de adaptare, printr-un
refuz al aculturarii si balansarea eforturilor inspre schimbarea trasaturilor ambientului
socio-cultural gazda. Este clar ca acest comportament este generator de conflicte care
se proiecteaza in plan social...

Dupé Selim Abou®, in cazul procesului de aculturatie a imigrantilor, impactul
cu elementele noii culturi reprezinta,factorii unei agresiuni permanente” care trezesc
intotdeauna asocieri cu experiente traumatizante din trecut, fiind un catalizator
pentru debutul unui episod acut in cazul persoanelor fragilizate sau atinse de o
suferinta mentala. Atentie, acelasi efect il poate avea schimbarea ambientului social-
cultural n procesul aculturatiei pluriconfesionale (multiculturale) si asupra persoanelor
fragilizate din populatia gazda...

Antropologul Selim Abou se opreste asupra a trei categorii psihopatologice
care caracterizeaza psihismul imigrantului aflat intr-un proces de aculturatie,
mentionand c3 ,patologia de aculturatie” ramane o exceptie’. Prima este legat3 de

® Selim Asou, « L'intégration des populations immigrées », Revue européenne des sciences sociales
[En ligne], XLIV-135 | 2006, mis en ligne le 13 octobre 2009, consulté le 28 janvier 2016. URL:
http://ress.revues.org/256 ; DOI : 10.4000/ress.256, p. 86.

7 Ibidem, pp. 86-87.
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indivizii care nu reusesc sa treaca peste doliul dezradacinarii si se traduce prin aparitia
nevrozelor de abandon cu trezirea angoaselor arhaice si nostalgiilor dupa un ,,paradis
pierdut”. Putem recunoaste aceasta nostalgie si in cazul greutatilor de adaptare la
noile conditii socioeconomice in tranzitiile care Tnsotesc schimbarile revolutionare,
vezi cazul Romaniei de dupa 1989 si recurenta acelui ,,inainte era mai bine”.

A doua este specificd mai ales primei generatii de copii din familiile
imigrantilor nascuti dupa stramutarea familiei si a copiilor mici, de varsta prescolarg,
sositi de timpuriu in patria de adoptie si se traduce prin ambivalenta. Copilul, cu o
personalitate in formare, se confrunta cu imaginea tatalui, a autoritatii paterne si a
cutumelor din cultura de origine si cea de adoptie, generatoare a unui superego
antagonic, care poate genera complexe de inferioritate, devalorizarea propriului
ego, izolare si reactii impulsiv-agresive.

A treia, specifica persoanelor adulte, cat si copiilor lor, rezultd din
distanta, fantasmatic mdritd, dintre ego si idealul de sine intruchipat de persoane
reprezentative celeilalte culturi, insd inaccesibile din punct de vedere social.
Atunci, individul tinde sd-si refuleze propria identitate culturald si personald
pentru a se identifica cu alta. Se alieneazd printr-un proces de ajustare mecanica
la standardele culturii dorite. Prezintd tendinte schizoide, precum dedublarea
personalitdtii, sau paranoide, precum sentimentul de persecutie®.

De-a lungul istoriei intalnim mai multe tipuri de aculturatie. Prima forma
tine mai mult de fenomenologia trecutului istoric si se concretizeaza prin
aculturatia fortata impusa de cucerirea unui teritoriu si colonizarea acestuia sau
deplasarea abuziva a unor populatii si dezradacinarea acestora, cum a fost cazul
sclavagismului din perioada moderna.

A doua, si cea mai raspandita forma, este aculturatia spontana, a culturilor
aflate in contact liber, situatie in care apare difuziunea sau copierea elementelor
culturale dinspre un grup spre altul. Atinge in primul rand grupurile apropiate,
invecinate, care au in general o afinitate conferitd de partajarea aceluiasi spatiu
geocultural sau de situatia unui spatiu multicultural-pluriconfesional care a ajuns la
un echilibru in urma unei convietuiri indelungate.

A treia forma este data de aculturatia planificatd, este de natura ideologica si
cautd sd impund o viziune teoreticd prin politici demografice. In aceastd a treia
situatie se pune problema etica a inteventiei in favoarea unei evolutii sau a alteia,
modificandu-se cursul si ritmul ,,natural” al procesului de aculturatie.

La ora actuald, contactul dintre culturi se realizeaza in contextul unor
identitati religioase ,forte”, bine exprimate si asumate in procesul constructiei
identitatii individuale si colective. Singura identitate culturala si religioasa ,,slaba”
este reprezentata la ora actualda de membirii culturilor desacralizate si societatilor

& Ibidem.
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secularizate care pun la baza constructiei identitatii individuale sau colective
concepte ideologice elaborate intr-o perspectiva antropocentrica sau cu finalitati
politice. Tns3 istoricitatea fiintei umane si pluralismul ideologiilor politice moderne
(si alternanta acestora in jocul democratic al alegerilor) conduce la pierderea
reperelor transcendente si transistorice care asigura continuitatea propriei culturi.

Omul, homo religiosus prin structura ontologica a cognitiei sale, proiecteaza
acelasi simbolism religios in reprezentarea puterii (kratos), insa intr-o forma
desacralizata, fara fond, copiind ceea ce in cazul religiilor are valoare sacramentala (ca
semn eficient). Pupitrul-amvon si discursul public similar celui retoric-omiletic, stema-
simbolul electoral si simbolurile distinctive cu valoare iconica, dar si construirea unor
substitute simbolice antropomorfizate si ideologizate care exprima intr-un mod dualist
binele si raul din discursul politic (coruptie — anti-coruptie, retrograd — novator, ,coalitie
Tmpotriva rdului”, etc.), sau din imaginarul contemporan (batman, superman, cavaleri
jedi sau sith, etc.), sunt forme simbolice care reveleaza prin transparenta izvorul
arhetipal de origine. Ritualurile publice seculare copiaza inevitabil acelasi scenariu
ritualic sacru cand trebuie sa marcheze investirea in autoritate a unui presedinte care
depune un jurdmant, cand ,se consfinteste” civil o casatorie, cand se organizeaza
inmormantarea unui ateu sau se face o comemorare. Imitarea tuturor acestor
elemente, fiind imbracate intr-un invelis ideologic de sorginte profana, sunt lovite de
relativism si nu confera o stabilitate psihica a individului si, in consecinta, a societatii.

n procesul constructiei identitare, omul societdtilor desacralizate cautd s3-si
satisfaca sfera psihica a religiozitatii (responsabila de perceperea sacrului) prin
tatonarea altor religii din alte culturi care nu au fost supuse uzurii criticii culturale a
modernitatii (a se vedea convertirile europenilor de traditie crestind la islam,
buddhism, hinduism, religii care nu au un bagaj contestatar la nivelul dezbaterii
istorice europene), prin aderarea la sisteme sincretice inventate (new age,
scientologie sau alte derive sectare), imbratisarea unor miscari elitiste (carismatice)
sau sectare (care aduc modificari conceptuale in teologia proprie a fiecarei traditii)
desprinse din crestinismul traditional (ne referim la traditiile catolice, ortodoxe si
protestante), dar si prin tratarea cu ,religiozitate” a unei ideologii politice sau, in
ultimul timp, prin tendinta ,laicitatii a lafrancaise” de a se transforma intr-un
integrism ateu impotriva tuturor religiilor.

Toate aceste tendinte sunt rezultatul pierderii identitatii ,forte” a unei
Europe secularizate care a ajuns la o contradictie prin dezvoltarea tehno-stiintelor si a
consecintelor accelerarii istoriei, care face ca viitorul sa nu mai poata fi prevazut cu
siguranta generatiilor anterioare, iar o parte din cunostintele pretuite acum sa fie
depésite intr-un timp relativ scurt’. Or reperele transistorice constitutive unei
,identitati forte” nu pot fi gasite in afara continuitatii sistemelor simbolice religioase

° Cf. Gaston BERGER, Omul modern si educatia sa, Editura didactica si pedagogica, Bucuresti, 1973,p. 4

78



CONCEPTUL DE INCULTURATIE IN TEOLOGIE SI ACULTURATIA IN SPATIUL CULTURAL EUROPEAN CONTEMPORAN

care conduc spre arhetipuri in mod sacramental si care asigurd continuitatea
fenomenului uman in esenta sa.

Supusa procesului firesc al migratiei populatiei, care nu trebuie privita ca
o fatalitate, cultura europeana da semne de uzura, batrdnul continent reactioneaza
greu in fata Incercarilor lumii contemporane si a ajuns intr-un punct critic din care
poate parasi istoria prin extinctie sau prin pasirea intr-o noud epoca culturald, a
carei tranzitie este de fapt postmodernismul deconstructiv, lipsit de o justa
hermeneutica unificatoare care sa-i asigure continuitatea in viitor.

Care este viitorul unei civilizatii europene viabile si in continuitate fata de
substratul sau cultural-religios traditional? O analiza a ,identitatii civilizationale” a
Europei ne este propusa de Jean-Paul Willaime in lucrarea sa intitulata Europa si religiile.
Mizele secolului XXI™ prin afirmarea pluralismului cultural si a raportului inevitabil dintre
identitate si religie (religii). Tntr-un limbaj sociologic, Jean-Paul Willaime afirm3 ceea ce
antropologia integrald ofera in descrierea complexa a fenomenului uman din
perspectiva definitiei omului ca homo religiosus. in fond, laicitatea dupa modelul francez
sau secularizarea culturii moderne nu trebuiesc privite ca o fracturare schizoida fata de
religie, deoarece ar insemna o alienare a omului fata ,,natura” sa si esenta fiintarii sale
care se exprima prin viata spirituald si se materializeaza simbolico-sacramental prin
cultura. O laicitate” politicd se caracterizeaza printr-o neutralitate si autonomie
confesionald a statului si a institutiilor sale publice'!, inclusiv in catalogarea cetatenilor
dupa apartenenta lorla o religie sau alta, prin recunoasterea libertatii si autonomiei
constiintei individului si respectul acestuia de a adera la orice sistem religios, etico-
filosofic, in respectarea drepturilor omului. Dupa o trecere in revista a cazurilor
particulare de relationare a institutiilor statului fata de religii in Europa, mai ales in
Germania (bineinteles ca specificul crestinismului de traditie greco-bizantina si raportul
istoric al acestuia putere politica-Biserica este neglijat), afirma ca statul ,,ultramodern”
specific societatilor secularizate si pluraliste si institutiile sale se ,laicizeaza” in timp ce
religiile se ,recompun”. Despre ultramodernitate si reconfigurarea religiei, Willaime a
consacrat mai multe lucrari, afirmand tensiunile dintre individualizare si tendintele
mondializarii*2, precum si importanta religiei ca factor constitutiv al unei ,sub-culturi”
(in sens morfologic-structural al culturii) care permite membrilor sa se orienteze intr-o
societate pluralistd, aceleasi tendinte observandu-se si in cazul umanismului secular.
Chiar mai mult, o ,hipersecularizare” a culturii a generat reafirmarea apartenentei
religioase in constructia identitard, uneori cu derivele fundamentaliste si integriste™.

19 ¢f. Jean-Paul WILLAIME, Europe et religions. Les enjeux du XXI° siécle, Fayard, Paris, 2004.

H Ibidem, p. 56 ss.

12 ¢f. Jean-Paul WILLAIME. Les reconfigurations de la religion et de sa critique dans l'ultramodernité
contemporaine. " Arts et convictions religieuses : de I'affrontement a la coexistence "Athénes, Palais de
la  Musique, 2008. <halshs-00311112>, HAL Id: halshs-00311112, https://halshs.archives-
ouvertes.fr/halshs-00311112, Submitted on 12 Aug 2008, p. 4.

13 Ibidem, p. 5.
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Evolutia constructiva a culturii europene si salvgardarea identitatii sale au
nevoie de integrarea pozitivd a aporturilor sociale, culturale si etice ale religiilor*.
n contextul crizei valului migrator care se observa incepand cu anul 2010, Europa
este pusa in fata unor reactii irationale de aparare a propriei identitati (miscarile
de respingere prin violente fizice sau rejectie culturald) dar si in fata reconstructiei
propriei identitati tinand cont de patrimoniul spiritual-religios specific, identitar.

Migratiile vor continua pana cand se va ajunge la un echilibru al mai multor
parametri demografici, economici, psihocomportamentali etc., fiind oarecum in ADN-
ul fenomenului uman si in siajul globalizarii. Globalizarea este un proces care nu poate
fi oprit prin mecanisme irationale de aparare. Procesul globalizarii incepe prin
mondializare sau internationalizarea raporturilor la scara mondiald, pentru a se
ajunge la un spatiu multicultural in care identitatea religioas3 are un cuvant de spus™.

n procesul de recompunere a religiilor, crestinismul si religiile care genereaza
o structura social-administrativa ierarhica sunt puse in fata pierderii autoritatii istorice
si in situatia cresterii importantei calauzirii ,din interior” a corpului social pe care il
reprezintda, modul concret de actualizare a pastoratiei tinand de specificul si traditiile
specifice fiecarei Biserici in parte. Nu in ultimul rand, crestinismul va trebui sa-si
afirme universalitatea n pluralismul formelor eclesiale contemporane si unitatea in
confruntarea cu celelalte religii cu caracter universal, mai ales cu islamul si budismul.
Dar, mai intai de toate, are nevoie de a incultura valorile sale n cultura si identitatea
europeana de azi si de a ajuta in procesul aculturatiei populatiilor venite din spatii
geoculturale diferite, in spiritul dialogului pasnic si al afirmarii identitatilor specifice in
esenta dinamismului fenomenului uman.

Religia trebuie sa-si redescopere si sa-si redefineasca locul in societate, in
viziunea teologului si sociologului protestant Willaime un proces de recompunere,
insd Tn paralel cu maturizarea culturii secularizate si redefinirea unei identitati
europene in care omul — homo religiosus — sa nu se teama de redescoperirea
sacrului si de afirmarea propriei sale naturi, chiar si intr-un nou context istorico-
cultural. Si acest proces se face in contextul intalnirii cu ,,celalalt”.

in fond, aculturatia este cea care transformd societdtile inchise in societdti
deschise; intdlnirea civilizatiilor, metisajul lor, interpenetrarea lor, sunt factori de
progres, iar maladia, cdnd este una, nu e decdt inversul dinamicii sociale si culturale®.

Pornind de la realitatea dinamismului si contactului permanent dintre
populatii, culturi, civilizatii si, implicit, religii, ajungem la un alt aspect antropologic, si
anume convietuirea omenirii ca o unitate in diversitate.

1% Jean-Paul WILLAIME, Europe et religions. Les enjeux du XXI° siécle, p. 345.

> Andrei MARGA, Religia in era globalizdrii, Editura Academiei Romane, Bucuresti, 2014, pp. 13-25.

16 Dominique SCHNAPPER, La Relation a I’Autre — Au cceur de la pensée sociologique,Gallimard, Paris,
1998, p. 498.
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PER IL SOGLIO DI ABRAMO. UMANITA E ATTESA IN GENESI 18, 1-15

ALBERTO CASTALDINI*

ABSTRACT. By Abraham'’s Faith. Humanity and Waiting in the Book of Genesis 18, 1-
15. The well-known scene with Abraham of Mamre found in Genesis 18, 1-15 is
characterised by a number of details with an emphasised theophanic significance. The
main event is God’s apparition/appearance in the presence of the three angels (men)
before Abraham. This apparition/manifestation can be included as well within
Abraham’s interior and exterior field of view, the macrocosm — God’s great dwelling
place — and the microcosm — man’s temporary house; the place of relationship, of
encounter between the master of the house and the Master of the Universe. The
theophany symbolically represents the encounter between the Creator and the
creature, between the God of fulfilled promises and man who faithfully waits for the
fulfillment of divine promises. In the Divine Economy, God’s appearance ontologically
changes the human nature destiny, which became — through Adam — the new humanity
that (similar to its model) needs to take on the hospitality, attention, devotedness,
waiting capacity and trust full of hope and surrender before the Creator.

Key words: Abraham, rock, trust, faith, hope, waiting, abandonment, promise.

REZUMAT. Prin credinta lui Avram. Umanitate si asteptare in Cartea Genezei 18, 1-15.
Celebrul episod al lui Avram din Mamre, descris in Geneza 18, 1-15 este caracterizat de
o serie de detalii cu o puternica semnificatie teofanica. Evenimentul central este
aparitia/manifestarea lui Dumnezeu sub chipul celor trei ingeri (oameni) in fata lui
Avram. Orizontul acestei aparitii/manifestari se inscrie deopotrivd in spatiul vederii
interioare si exterioare a lui Avram; acesta sta in asteptare pe piatra dinaintea casei sale,
loc ce semnaleaza granita dintre lumea externa si lumea internd, macrocosmosul —
marea casa a lui Dumnezeu si microcosmosul - casa itineranta a omului; locul relatiei, al
intalnirii stapanului casei cu Stapanul Universului. Teofania reprezinta in chip simbolic
intalnirea dintre Creator si creatura, dintre Dumnezeul promisiunilor implinite si omul
care, plin de incredere, asteaptd implinirea promisiunilor divine. In planul economiei
divine aparitia/manifestarea lui Dumnezeu schimbé ontologic destinul naturii umane,
devenita prin Avram noua umanitate ce trebuie sa imbrace, asemenea modelului sadu,
conditia ospitalitatii, atentiei, daruirii, asteptarii si increderii plind de speranta si
abandon in fata Creatorului.

Cuvinte cheie: Avram, piatrd, incredere, credintd, sperantd, asteptare, abandon,
promisiune.

* Profesor asociat, Unviversitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, acastaldini@libero.it.
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Il celebre episodio di Abramo a Mamre, descritto in Genesi 18,1-15, &
caratterizzato da una serie di dettagli di potente significato teofanico, dove
I'apparizione di Dio costituisce I'evento principale, inusitato, straordinario. Essa
perd non sembra sconvolgere il contesto naturale. Anzi, proprio la quiete, il
silenzio, la giornata assolata, forniscono la cornice in apparenza ordinaria alla
manifestazione divina.'

Abramo si rapportd con il Totalmente Altro (ganz Andere)?® sia
direttamente, sia attraverso tre angeli.3 Fu un incontro avvenuto quasi sullo stesso
piano, perché Abramo viveva un’estrema, confidente vicinanza con I’Eterno.’ La
relazione con la Trascendenza ritrovera un carattere pilt anomalo e portentoso in
Esodo, con Moseé. Il roveto ardente del monte Horeb si sostituira cosi alla robusta
quercia di Mamre (Es 3, 2-6)°.

Y11 silenzio parimenti alla parola puo costituire un “linguaggio” su/e di Dio. Si veda Karl Rahner:
Worte ins Schweigen (Innsbruck, Felizia Rauch Verlag, 1956). Sulla struttura e i contenuti narrativi
di questo capitolo di Genesi si veda Robert Ignatius Letellier, Day in Mamre, Night in Sodom:
Abraham and Lot in Genesis 18 and 19, Leiden, Brill, 1995.

2|l “Totalmente altro, il thateron, I'anyad, 'alienum, |'aliud valde, |'estraneo, e cio che riempie di
stupore, quello che & al di la della sfera usuale, del comprensibile, del familiare, e per questo
nascosto, assolutamente fuori dall'ordinario, e colmante quindi lo spirito di shigottito stupore”
(Rudolf Otto, Il Sacro, Milano, SE, 2009, p. 41, tit.orig. Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee
des Goéttlichen und sein Verhdltnis zum Rationalen, 1917)

? |l tema dell’attesa, dei messaggeri celesti e della realizzazione di una profezia si ritrova anche in un
racconto di Isaac B. Singer: Cosi disse il mendicante, in | due bugiardi (trad. it. Milano, Longanesi,
1965, pp. 162-180).

* Ha scritto Carlo Maria Martini che il Signore “gli chiede di entrare a far parte dei suoi disegni ed € la
in silenzio, pronto ad ascoltare la parola di Abramo” (C. M. Martini, Abramo nostro padre nella
fede, Roma, Borla, 1983, p. 111). Il “Dio di Abramo” anche in questo passo di Genesi si conferma
“vivente”, non solo “essente”, “con un suo misterioso intimo dinamismo” (Paolo De Benedetti, Cio
che tarda avverra, Magnano, Qigajon, 1992, p. 38).

® Sotto i cui rami, ricordiamolo, Abramo aveva costruito un altare (Gn 13.18). Giacobbe, rifiutando
I'idolatria, sotterro gli dei stranieri adorati nella sua casa e dalla sua gente sotto una quercia nei
pressi di Sichem (Gn 35, 2-4).

Ha scritto Mircea Eliade che “per I'esperienza religiosa arcaica I'albero (o piuttosto certi alberi) rappresenta
una potenza. Bisogna aggiungere che questa potenza & dovuta sia all’ “albero” in quanto tale, sia alle sue
implicazioni cosmologiche. Per la mentalita arcaica, natura e simbolo coesistono. Un albero si impone alla
coscienza religiosa con la propria sostanza e la propria forma, ma sostanza e forma debbono il loro valore al
fatto di essersi imposte alla coscienza religiosa: sono state “scelte”, cioe si sono “rivelate”. [...] Non si pud
dungue parlare di un culto dell'albero propriamente detto. Mai un albero fu adorato unicamente per se
stesso, sempre per quel che si “rivelava” per suo mezzo, per quel che I'albero implicava e significava. [...]
questo awviene in virtu della sua potenza, perché manifesta una realta extra-umana [...]” (M. Eliade,
Trattato di storia delle religioni, Torino, Boringhieri, 1976, pp. 275-277, tit. orig, Traité d’histoire des religions).

Sui culti arborei legati alle querce nell’antico Israele vogliamo segnalare un’antica dissertazione erudita del
teologo e orientalista luterano Johann Rudolf Kiesling (1706-1778): Dissertatio philologica de
superstitioso Israelitarum sub quercubus cultu, Lipsiae, Ex Officina Langenhemiana, 1748.
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1. Soglia/soglio

“Poi il Signore apparve a lui [cioé ad Abramo] alle Querce di Mamre, mentre egli
sedeva all'ingresso della tenda nell’ora pili calda del giorno” (Gn 18.1).

Abramo stava seduto all'ingresso, cioe sulla soglia della sua tenda. Forse
SuU uno scranno o su una pietra: dunque su di un soglio (lat. solium), un seggio sul
quale, al riparo dal sole, egli stava aspettando gli eventuali ospiti in un atteggiamento
di grande disponibilita e accoglienza. Non era quello il momento piu propizio per
dare 'ospitalita a qualcuno: era I'ora del riposo. Eppure Abramo stava [i, sulla
soglia, in attesa.

Abramo, quel giorno, volle prendersi cura dell’Altro, ma il Midrash ci
ricorda che Dio lo anticipo. Il Signore non voleva, infatti, che Abramo si affaticasse
alla ricerca di ospiti perché era da poco circonciso (Gn 17. 24-26) e cosi fece splendere
il sole affinché generasse maggiore calore sulla terra, e distogliesse i viandanti dal loro
cammino cosicché Abramo rimanesse nella sua tenda. La tradizione midrashica (R.
Jannaj) afferma anche che il clima era torrido perché Dio apri appositamente un buco
nellinferno.® Abramo perd si rammaricava in cuor suo del fatto di non poter
adempiere al dovere dell’ospitalita. Il Signore allora gli mando tre angeli sotto forma
umana.’ Nel contempo, anche la Shekinah fece visita ad Abramo convalescente: “Era
il terzo giorno dopo la circoncisione e il Santo, benedetto Egli sia, venne a informarsi
sul suo stato di salute” (Bava Metzi’a 86b). ®

La soglia dove si trovava Abramo ¢ il confine che segna il mondo esterno
dall’intimita della tenda.’ La soglia “separa” il macrocosmo — la grande casa di Dio
— dal microcosmo — la piccola casa itinerante dell’'uomo (eppure quella tenda un
giorno diventera molto grande) — di colui cioé che ha risposto alla chiamata del
Padre. Quel giorno, alle querce di Mamre®, fu ancora una volta Dio che cercod
I'uomo Abramo, disposto ad accoglierlo, e decise di farsi ospitare da lui. L'uomo lo
attendeva seduto, abbandonato col corpo nella pace del meriggio. Immobile
anche se vigile.

® Bereshit Rabba, 47,1 cit. in Louis Ginzberg, Le leggende degli ebrei. Vol. |: da Abramo a Giacobbe, a
cura di E. Loewenthal, Milano, Adelphi, 1997, p. 64 (tit. orig. The Legends of the Jews).

’ Talmud Babilonese, Bava Metzi’a 86b; Tanchuma, Va-jera 3, cit. in Elia Kopciowski, Invito alla
lettura della Tora, Firenze, Giuntina, 1998, p. 36. Ricordiamo il riferimento ad Abramo in Ebrei
13,2: “Non dimenticate I’ospitalita; alcuni, praticandola, senza saperlo hanno accolto degli angeli”.

8 Cfr anche Genesi Rabbah 8,13.

9Sugli elementi materiali dello scenario presenti nel racconto si veda Jean-Louis Ska, Larbre et la
tente: la fonction du décor en Gen. 18, 1-15, “Biblica”, 68, 1987, pp. 383-389.

% secondo un’antica credenza, le querce di Mamre, nei pressi di Hebron, seccandosi annunceranno
la venuta dell’Anticristo. Nel 1996 il tronco della quercia principale apparve completamente secco,
ma due anni piu tardi & apparso un germoglio.
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Appare significativo il sostare di Abramo sulla soglia, in una posizione che si
rivolge all’esterno ma nello stesso tempo custodisce I'interno della tenda (dove si
trova Sara). Secondo il Midrash, dopo la morte Abramo sarebbe rimasto all’ingresso
della Gehenna e non avrebbe lasciato scendere nessun circonciso di Israele."*

La soglia era il luogo della relazione, dell’incontro, sia per Abramo sia per
quanti I'avessero attraversata con animo pacifico. Essa, come ogni confine pil o
meno visibile, “segna la differenza”, separa la vita pubblica da quella privata, ma e
anche aperta “all’altrove” e all’altruita, perché & il luogo da dove si comunica?.
Infatti, da quel preciso luogo Abramo vide i tre angeli, manifestazione della
Presenza che egli subito avverti nel suo cuore, prima ancora che con lo sguardo,
riconoscendola.”® Abramo, nonostante I'eta, lascid di scatto la soglia della tenda,
si prostro di fronte alla divinita, riaffermando con quel gesto umile la sua dignita.
La giovane scrittrice olandese di origine ebraica Etty Hillesum ribadira negli anni
oscuri della guerra che “I’'unico atto degno di un uomo che ci sia rimasto di questi
tempi & quello d’inginocchiarci davanti a Dio” (23.7.1942)." Abramo ne prefigurd
il reale significato a Mamre:

“Egli alzo gli occhi e vide che tre uomini stavano in piedi presso di lui. Appena li
vide corse loro incontro dall'ingresso della tenda e si prostro fino a terra, dicendo:
«Mio Signore, se ho trovato grazia ai tuoi occhi, non passar oltre senza fermarti
dal tuo servo»” (Gn 18, 2-3).

Una fonte midrashica racconta che Abramo vedendo Dio volle alzarsi, ma
il Signore, sapendolo centenario, gli disse di rimanere seduto, cosi come — gli
predisse - avrebbero fatto i suoi discendenti in sinagoga o nelle scuole recitando

" Bereshit Rabba 48,8, ed. Alfonso Ravenna, Torino, Utet, 1978, p. 375. Aggiunge R. Levi che ai
peccatori piu gravi Abramo levera il prepuzio ai bambini morti prima di essere cinconcisi, lo
mettera su di loro per farli scendere laggiu (ibidem).

12 5j vedano le riflessioni di Enzo Bianchi nel libro Ero straniero e mi avete ospitato, Milano, Bur, 2006.

% Ma chi apparve ad Abramo: il Signore era forse uno degli angeli? Ska osserva che uno dei tre non andra
a Sodoma e che quindi era probabilmente Dio stesso (J.-L. Ska, Abramo e i suoi ospiti. Il patriarca e i
credenti nel Dio unico, Bologna, EDB, 2002, p. 74). | tre viandanti erano, come affermarono i Padri della
Chiesa, una prefigurazione della Trinita? La tradizione ebraica identifica i tre viandanti con gli angeli
Michele, Gabriele e Raffaele. Paolo De Benedetti ha scritto che la “presenza” di Dio traspare dalla figura
dei tre (op. cit., pp. 41-42). E facendo propria l'interpretazione del rabbino tedesco Nehemiah Anton
Nobel, osserva che “quei tre uomini erano il Signore, che, come ha creato 'uomo a sua immagine, cosi
ora misteriosamente e inversamente si rivela a immagine di uomo, anzi di uomini (perché e proprio
della creazione umana I'essere plurale, I'essere molti)” (Ibidem, p. 41) Una spiegazione possibile & che la
Shekinah, che gli angeli accompagnavano, avvolse Abramo e lui riconobbe Dio. Ricordiamo quanto
accadde ai pastori di Betlemme all’annuncio della nascita di Gesu: “Un angelo del Signore si presento
davanti a loro e la gloria del Signore li avvolse di luce”(Luca, 2,9).

14 Etty Hillesum, Diario 1941-1943, a cura di J. G. Gaarlandt, Milano, Adelphi, 1996, p. 182 (tit. orig.
Het verstoorde leven. Dagboek van Etty Hillesum 1941-1943).
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lo Shemabh. Essi sarebbero rimasti seduti mentre la Shekinah sarebbe stata in piedi
in mezzo a loro.®

Abramo era con il corpo meta dentro e meta fuori della tenda, e sulla soglia
sembro celebrare un rito di passaggio'® esistenziale dalle conseguenze universali: il
salto evolutivo di tutta 'umanita nella relazione sociale con I'Altro da sé attraverso
I'incontro e il dono. Lo storico cristiano Sozomeno, verso la meta del V secolo,
scrisse’’ che a Mamre, antico luogo di culto cananeo, ogni anno, durante l'estate, si
celebrava una fiera alla quale partecipavano genti di diversa origine, cristiani, ebrei,
fenici, palestinesi, arabi, giunti per i commerci e attratti dalla natura soprannaturale
del luogo.'® Anche Eutropia, la suocera dellimperatore Costantino, vi venne in
pellegrinaggio per sciogliere un voto. Tutti, ritrovandosi in quel luogo sacro,
ricordavano la paternita spirituale di Abramo, la stessa che apri il percorso delle
generazioni e della storia verso 'incarnazione del Verbo, figliolanza della Shekinah.

La soglia come il soglio sono da un punto di vista simbolico, non solo linguistico,
fortemente associati, se non assimilabili. Il soglio esprime I'esercizio dell’autorita tribale
nel suo agire benevolo e paterno verso la propria gente. Abramo pero, mentre sedeva
sul soglio, guardava oltre, e grazie a quella visita imprevista, poté sperimentare la
validita delle promesse divine nella relazione (universale) con 'uomo. Nulla a Dio e
impossibile se lo si accoglie: Abramo non lo incontro affannandosi lontano dalla propria
tenda, ma attendendolo seduto, in un atteggiamento di abbandono.

Quella soglia rimase poi inviolata: nemmeno i tre angeli vollero oltrepassarla e
sedettero sotto una quercia. Il Signore, dunque, accetto i servigi di Abramo nello spazio
fuori dalla sua tenda, quasi non intendesse sminuire la sua autorita all'interno della sua
casa. Abramo in piedi assisteva al loro pasto, che egli stesso, prodigandosi, aveva fatto
preparare. Li osservd mangiare, quasi accudendoli, come avrebbe fatto una madre®®

R, Berekia, Midrash Rabba a Genesi, in nome di R. Levi, XXI, Midrash, ed. Glinter Stemberger,
Bologna, EDB, 2006, p. 157; p. 162. Cfr. inoltre Bereshit Rabba, ed. A. Ravenna, cit., p. 374. |l
Signore, secondo un midrash, invito Abramo a sedersi alla sua destra: Midrash Tanhuma, ed. John
T. Townsend, vol. |, Jersey City, Ktav Pub. Inc, 1989, pp. 91-92.

%1 riferimento etnologico & naturalmente all’'opera di Arnold van Gennep Les rites de passage
(Paris, Nourry, 1909).

Y Historia Ecclesiastica, I, 4-54.

'8 Sr. Rossana Leone, monaca basiliana del Piccolo Eremo delle Querce in Santa Maria di Crochi (Calabria),

in un suo intervento sull’ospitalita di Abramo ha felicemente definito Mamre: “luogo teologico”,

divenuto “metafora del grembo fecondo di una partoriente”, Sara, “che si appresta a generare il popolo
dell’alleanza” (cfr. Gn 15.4; 15.18; 17. 1-16; 21,1) (www.piccoloeremodellequerce.it).

L’accoglienza di Abramo ha ispirato la tradizione ebraica, e nella benedizione dei pasti (birkat ha-

mazon) I'ospite recita queste parole: “Il Misericordioso benedica questa tavola da cui abbiamo

mangiato, e vi disponga tutte le delizie del mondo, affinché sia come la tavola di Abramo nostro
padre: chiunque ha fame ne mangi, chiunque ha sete ne beva”. Cit. in Paolo De Benedetti, op. cit.,

pp. 42-43.

19
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“Cosli, mentre egli stava in piedi presso di loro sotto I'albero, quelli mangiarono”,
Gn 18.8.

L'albero intanto faceva ombra agli ospiti e Dio per questo avrebbe
ricompensato i discendenti di Abramo con la nuvola che li avrebbe riparati dal
sole del deserto (“Distese una nube per proteggerli”: Salmo 105.39).%

2. Speranza/Attesa

L'atteggiamento di disponibilita di Abramo era tale che il Midrash racconta
come la sua tenda rimanesse aperta su ogni lato. In questo modo il viandante che
fosse giunto da qualsiasi direzione avrebbe trovato ristoro dopo un viaggio faticoso.”
All'ospite che gli chiedeva in che modo potesse ricambiare, Abramo rispondeva di
elevare assieme una benedizione di ringraziamento (e di affidamento) all’unico Dio.
Cosi egli, ospitandoli, diffondeva la conoscenza e il nome dell’Eterno fra gli uomini.?
Per questo, nella tradizione islamica, Abramo e chiamato al-Khalil, “I' Amico”, che &
anche il nome arabo della citta di Hebron, dove egli &€ sepolto. Grazie all’accoglienza di
Abramo, la Shekinah, secondo la promessa divina, si sarebbe posata sui figli d’Israele
per ogni lode tributata da Israele al Santo.”

Il Dio che si & rivelato ed e stato accolto ricambia la generosita di Abramo.
Egli da sempre precede I'uomo con la benedizione e I'esaudimento delle
promesse,”* perché il suo sguardo & su di lui sin dal suo concepimento (“fino dal
grembo di mia madre ha pronunziato il mio nome”, Isaia, 49.1) e conosce ogni
bisogno. Il Dio di Mamre ¢ il Dio che sorprende I'uomo, ma non lo spaventa.

Questi particolari del racconto, e le loro interpretazioni, ci fanno comprendere
come l'incontro di Mamre sia in ogni momento segnato da attenzione e fiducia
reciproca, la stessa che alimenta il riposo e I'abbandono della mente e del corpo, cosi
diverso dalla rassegnazione che nasce da una dolorosa rinuncia. Anche i tre inviati si
abbandonarono al pasto loro offerto. Lot, il nipote di Abramo, ricevette
successivamente la visita degli angeli mentre stava seduto sulla porta di Sodoma,
e li ospito nella propria casa (Gn 19,1-3), la stessa che venne presa d’assedio dagli
abitanti della citta (Gn 19,4). L’atmosfera di quel luogo era completamente
diversa, e i due visitatori lo avvisarono che la citta sarebbe stata distrutta. Non
c’era, infatti, speranza a Sodoma.

% Genesi Rabbah 48: A Theological Commentary to the Midrash, ed. Jacob Neusner, vol. I, Lanham,
University Press of America, 2001, p. 142.

2! secondo la tradizione rabbinica Abramo fondd gli alberghi e le locande: Genesi Rabbah 39, 14.

2 Elia Kopciowski, op. cit., p. 37.

2 Bereshit Rabba 48,7 ed. A. Ravenna, cit., p. 374

** Midrash, ed. G. Stemberger, op. cit., p. 162.
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La speranza nella vicenda di Abramo non corrisponde allo stato d’animo
espresso dalla radice verbale ebraica gawah (attesa perseverante e bramosa, accesa
di desiderio) bensi a quello indicato dalla radice aman (credere, sentirsi saldo,
confermato nella fede), ovvero il rimanere saldi nella fiducia di Dio (da cui emunah):
credere, aver fede e sperare nella promessa. Questa fermezza permette all'uomo di
attendere, e I'attesa si fonde in questo modo (nutrendosi) con la speranza e la fede.
Ameén ha la stessa radice di aman, e si compone di tre consonanti (aleph, mem e nun)
iniziali di El (Dio), Melek (re), Naaman (fedele). Quindi, dicendo amén & come ribadire
il fondamento di Dio e la nostra speranza: cosi sia il nostro affidarci a Dio. Non a caso,
in arabo I'ingresso della tenda & chiamato aman, lo spazio dell’ospitalita, che deriva
dal verbo amina: “essere sicuro, senza timore”.”

Cio che materialmente ci indica quell’affidamento, quel sostegno — non
come semplice metafora, perché espressione di solidita, concretezza biblica - ¢ il
soglio, il seggio. Abramo viveva e riposava in genere sotto la tenda, ma quel
giorno sedeva nell’attesa, su di un seggio di cui ignoriamo la forma o il materiale.
E li egli aspettava lo scorrere di quel tempo che Dio ritiene giusto per realizzare le
sue promesse”®. Se la speranza ¢ gia nel cuore dell’luomo, la grazia — Abramo lo
sapeva — puo fare il suo ingresso dall’esterno della tenda. Per il soglio di Abramo,
Dio ripaga ancora oggi la nostra attesa, attraverso il raffinamento della nostra
fiducia nel tempo opportuno e per il perfezionamento della nostra umanita. Siamo
infatti i successori di Abramo®’ sotto quella tenda.

3. Abbandono/Promessa

“Il Signore riprese: «Tornero da te fra un anno a questa data e allora Sara, tua
moglie, avra un figlio». Intanto Sara stava ad ascoltare all'ingresso della tenda ed
era dietro di lui” (Gn 18.10).

Anche Sara, la moglie di Abramo, ascoltava la promessa che riguardava la
sua prossima maternita: la ricompensa di Dio & grande quando il suo sguardo si
posa sugli uomini compiendo in loro meraviglie, superando ogni aspettativa. Ma il

> Aminah era il nome della madre del profeta Muhammad, morta quando egli era molto giovane.

) tempo di Dio & quel “momento giusto” di cui parla Edith Stein, citando, dopo averlo tradotto, il
commento al Salmo 118 di sant’Ambrogio, in una lettera a una consorella carmelitana dell’inizio
del 1937: “Qualunque cosa [Dio] faccia, non € mai nel momento sbagliato, bensi proprio
nell’attimo favorevole — che capita per me nel momento giusto” (E. Stein, La scelta di Dio. Lettere
dal 1917 al 1942, Milano, Mondadori, 1997, tit. orig. Briefauslese, 1917-1942).

7 1a qualifica di “successori” € ricavata da un significativo passo del Diario di E. Hillesum: “Ho il
dovere di vivere nel modo migliore e con la massima convinzione sino all’ultimo respiro: allora il
mio successore non dovra piu ricominciare tutto da capo, e con tanta fatica. Non € anche questa
un’azione per i posteri?” (3 luglio 1942) (op. cit., p. 139).
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testo ci fa capire che la donna, pur trovandosi all’ingresso, era fisicamente rimasta
dentro la tenda.

“Allora Sara rise dentro di sé e disse: «Avvizzita come sono dovrei provare il
piacere, mentre il mio signore & vecchio!»” (Gn 18.12).

Sara, con la sua reazione®®, incarna la ratio che mette in discussione la
forza delllimmaginazione, quella fecondante potenza della fantasia che rende
I’'uomo simile a Dio*’, ponendolo in comunione con lui nel silenzioso abbandonarsi
al mistero, la “Gelassenheit”*® che era stata del patriarca alla vigilia di un tempo
nuovo che passera dalla sua carne.

Abramo nel suo abbandono stava seduto su quel soglio: apparente
passivita la sua. In realta era piena pregustazione della pienezza dello Shalom,
cioe della pace, del Regno atteso, nella disponibilita alla relazione, pubblicamente
espressa all'ingresso della propria casa. L'abbandono nell’attesa €, soprattutto,
rinuncia alle provocazioni della ragione, un lasciar-ci-essere agli eventi come sono
(non solo un “lasciar correre”), affinché Dio possa mantenere le sue promesse per
noi, anche sconfiggendo il male. Tanto che I'Eterno stesso rammenta ad Abramo,
ammonendo Sara e tutti noi:

“C'e forse qualche cosa impossibile per il Signore?” (Gn, 18.14).

\

Per sperimentare tutto cio e sufficiente la nostra quotidianita, la stessa di
Abramo, resa straordinaria dalla ricezione millenaria della Scrittura. Un passo del diario
di Etty Hillesum ce lo conferma e ci restituisce l'intimita e la naturalezza di questa
condizione: “Sono le sette e mezzo di mattina. Mi sono tagliata le unghie dei piedi, ho
bevuto un bicchiere di vero cacao van Houten e mangiato una fetta di pane imburrato
con miele, il tutto con quel che si dice “abbandono”. Ho aperto a casaccio la Bibbia, ma
stamattina non dava risposta. Non importa molto, del resto non c’erano vere domande
da fare, c’e solo una gran fiducia e una riconoscenza che la vita sia tanto bella, e percio
questo & un momento storico: non perché tra poco io devo andare con S. alla Gestapo,
ma perché trovo ugualmente bella la vita” (25 febbraio 1942).3

28 Anche Abramo aveva riso dell’annuncio fattogli da Dio in precedenza: Gn 17.17.

9 Ricordiamo che il nome di Isacco, scelto da Dio, deriva dall’ebr. zahag, “ridere”. Vorremmo pero osservare
che il riso di Sara potrebbe essere anche prefigurazione della gioia che segue al dolore del parto.

%) riferimento & volutamente al noto concetto heideggeriano, ma con un’attenzione particolare
all'accezione che da di questa nozione Meister Eckhart, il mistico domenicano che Heidegger,
nonostante il suo allontanamento dalla fede, “assimilo” e spesso citd nei suoi scritti. M. Heidegger,
L’abbandono, trad. e note di Adriano Fabris, Genova, Il melangolo, 1989, p. 78 n 3; p. 81 n 4 (tit.orig.
Gelassenheit). La liberazione dai lacci della propria volonta come dai desideri seguito dall’abbandono a
Dio per accogliere il suo disegno, presente in Eckhart, veniva pero giudicato insufficiente da Heidegger
poiché tale atteggiamento rimaneva nell’ambito della volonta umana (ibidem).

2E Hillesum, op. cit., p. 100.
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L’abbandono ¢ un atto difficile e rischioso, perché non & semplice per 'uomo
“restare in attesa”.** Secondo Heidegger, la cui nozione di “abbandono” non consisteva
certo in un affidamento alla volonta divina, il pericolo maggiore per 'uomo era il mondo
della tecnica, la “perdita di radici”, la “morsa della pianificazione e del calcolo,
dell’'organizzazione e dell’automatizzazione”.* Per noi, oggi, il rischio principale sembra
essere anche lI'impossibilita di aprirci alla possibilita del mistero, spinti dal rifiuto di ogni
attesa, animati dal timore di rinunciare alla nostra volonta e, infine, di arrenderci.

Nemmeno la liberta, sempre che autentica liberta sia quella del nostro tempo,
sembra tranquillizzarci. Ricordiamo allora la rassicurazione del teologo e pastore
luterano Dietrich Bonhoeffer all’'amico Eberhard Bethge, scritta il 14 agosto 1944 dal
carcere berlinese di Tegel: “Dio non esaudisce tutti i nostri desideri, bensi porta a
compimento tutte le sue promesse” (“Nicht alle unsere Wiinsche, aber alle seine
VerheiBungen erfillt Gott”**). Il 21 febbraio di quello stesso anno, in un’altra lettera
scritta nella sua cella, dopo essersi chiesto quale fosse il confine tra resistenza e resa
al destino, Bonheoeffer aveva spiegato — lui, prigioniero — che I'uomo deve fare
proprio il suo “destino” (appropriarsene &, infatti, piu che accettarlo). Non si tratta di
rassegnazione (né di remissivita, come la Gelassenheit della mistica barocca tedesca)
ma di una “resa” che e anche consegna (Ergebung) al progetto di Dio, un abbandono
che non esclude in partenza una “resistenza” (Widerstand), per maturare infine la
consapevolezza che Dio ¢ il Signore della nostra storia come di quella del mondo.*

Per 'uomo non € comunque facile stabilire un confine fra resistenza e resa
(“Die Grenzen zwischen Widerstand und Ergebung sind also prinzipiell nicht zu
bestimmen”),*® e questo Abramo lo comprese pienamente solo quando il Signore gli
chiese di sacrificare suo figlio Isacco. Dal tempo in cui aveva ricevuto la promessa
divina relativa alla sua discendenza (Genesi 15. 1-6), Abramo aveva gia vissuto
esperienze che avevano forgiato la sua resistenza nella fede, ma solo sul monte
Moriah egli ribadi, nella pilt drammatica resa al progetto divino, da lui condiviso
nell’abbandono, persino contro l'istinto di sopravvivenza della specie, la fedelta a
quella promessa antica.

Vorremmo percio concludere affermando che l'umanita si perfeziona
nell'attesa e nell’abbandono: questo il messaggio che ci proviene dalla Bibbia e

Abramo rappresenta il modello di questa umanita nuova che in Dio si & fatta libera.”’

2\, Heidegger, op. cit, p. 50.

33, .
Ivi, p. 33.

3% D. Bonhoeffer, Widerstand und Ergebung. Briefe und Aufzeichnungen aus der Haft, Hrgs von Eberhard
Bethge, Miinchen und Hamburg, Siebenstern Taschenbuch Verlag, 1964, p. 195.

3 vi, pp. 112-113

|u

ol riferimento, in un ambito semantico affine sebbene dagli esiti differenti, € al “Sichloslassen”

heideggeriano (M. Heidegger, op. cit., p. 67).
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FE, SACRAMENTOS Y VIDA MORAL CRISTIANA
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ABSTRACT. Faith, Sacraments and Moral Life. In this research, | intend to define the
elements comprised in the title and highlight the fact that there is a strong connection
between them and such a deep complementary relation that they are inseparable
within Christian life throughout the process to the fulfillment and accomplishment of
universal vocation for all those baptised; and that vocation is to be holy. This is
achieved as members of the Church or, even more, as Church itself, because by
baptism we are welcomed in the family of God’s children and within the Church,
where we receive and celebrate faith and sacraments. Together we all form the
mystical body of Christ that is the Church: therefrom the need of communion,
concord and unity. There is an inseparable link among sacraments as Christ and
Church'’s saving gestures: within the Church, where Christ keeps pouring his saving
love and manifest true adoration towards the heavenly Father.

Key words: faith, sacraments, moral life, Church, mystical body, holiness

REZUMAT. Credintd, sacramente si viatd morald. in prezentul articol incercim s
vedem in ce consta fiecare din elementele enumerate in titlu si sa evidentiem faptul ca
intre ele exista o stransa legatura si o astfel de relatie complementara incat nu se pot
separa in viata crestind pe parcursul drumului spre implinirea si realizarea vocatiei
universale a tuturor celor botezati, si anume aceea de a fi sfinti. Acest drum se
realizeaza ca membiri ai Bisericii, ba mai mult, ca Biserica, deoarece prin botez suntem
ncorporati in marea familie a fiilor lui Dumnezeu, si in Biserica este locul unde primim
si celebram credinta si sacramentele. Toti formam trupul mistic al lui Cristos, care este
Biserica: de aici nevoia de comuniune, concordie si unitate. Exista o legatura
inseparabila intre sacramente, ca gesturi salvatoare ale lui Cristos, si Biserica, trupul
sau mistic: Biserica este locul unde Cristos continua, pana la venirea sa in slava, sa
reverse iubirea sa mantuitoare si sa aduca adoratia perfecta Tatalui ceresc.

Cuvinte cheie: credintd, sacramente, viatd morald, Bisericd, trup mistic, sfintenie
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Introduccion

En el presente estudio queremos ver en qué consiste cada uno de los
elementos enumerados en el titulo y resaltando que entre ellos existe una estrecha
relacién y una complementariedad tal que no se pueden separar a la hora de seguir el
camino de la vida cristiana hacia el cumplimiento y la realizacién de la vocacién
universal de todos los bautizados, es decir: la santidad personal. Este camino se realiza
como miembros de la Iglesia, mejor ain como Iglesia, pues por el bautismo somos
incorporados a la gran familia de los hijos de Dios, y en la Iglesia es donde recibimos y
celebramos la fe y los sacramentos. Entre todos formamos el cuerpo mistico de Cristo,
que es la Iglesia: de alli la necesidad de comunién, concordia y unidad. Hay un nexo
inseparable existente entre los sacramentos, en cuanto gestos salvificos de Cristo, y la
Iglesia, su cuerpo mistico: es en la Iglesia donde Cristo prolonga, hasta su vuelta en
gloria, la efusién de su amor salvifico y la adoracién perfecta del Padre’.

1.LaFe
1.1. Qué es la fe

La fe es el fundamento y la fuente de la vida moral®; es la virtud sobrenatural
por la que creemos en Dios y en todo lo que El nos ha dicho y revelado. La fe es una
de las tres virtudes teologales (fe, esperanza y caridad), virtudes que fundan, animan
y caracterizan el obrar moral del cristiano. Le dan vida a todas las virtudes morales.
Son infundidas por Dios en el alma de los fieles para que por medio de ellas, el
hombre sea capaz de actuar como hijo suyo y de ese modo alcanzar la salvacién.
Son la garantia de la presencia y la accién del Espiritu Santo en el ser humano.

Por la fe el hombre se entrega libremente a Dios y por ella se esfuerza por
conocer y hacer la voluntad de Dios. Por eso se dice que “la fe es el fundamento de la
vida moral”*. Es el don mas grande que puede recibir el hombre, es mas grande que la
vida. De hecho, la fe da sentido a la vida, ensefia a comprender el dolor y el
sufrimiento, da sentido a lo cotidiano, llena la vida con la presencia de Dios.

La fe es la virtud sobrenatural por la que creemos en Dios y en todo lo que El
nos ha dicho y revelado y que la Iglesia nos propone, porque El es la verdad misma. Es
decir, es la virtud sobrenatural por la que creemos ser verdadero todo lo que Dios ha
revelado. Es imposible, sin tener fe, tener un contacto intimo con Dios.

1 .. . . . , . . . “«
Cf. Livio Melina, Corpo ecclesiale e concordia nell’agire, texto provisorio para exponer en “Area
Internazionale di Recerca in Teologia Morale Fondamentale, XII Colloquio”: La soggettivita morale
del corpo — Roma, 18-19 novembre 2011, 1-12.

2 Cf. Raimondo Frattallone, Sacramenti e vita morale, Revista Liturgica 91/3 (2004), 349-370.

o Miguel Carmena Llaredo, La Fe, fundamento y fuente de la vida moral.
http://es.catholic.net/op/articulos/7190/cat/383/la-fe-fundamento-y-fuente-de-la-vida-moral.html

4 . . '
Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 2087.
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Es una virtud que nos viene dada por Dios (virtud teologal) pues casi todas
las verdades que creemos exceden la capacidad natural de la mente humana y
hace falta una gracia especial de Dios para que se pueda dar el asentimiento. Nos
es dada en el Bautismo.

La fe es un requisito fundamental para alcanzar la salvacién. Todo el que
cree en Cristo se salvara: “el que creyere y fuere bautizado se salvard y el que no
creyere se condenara” (Mc 16,16). Pero, hay que tener cuidado en no caer en la
visién protestante de que sélo la fe basta, las obras no importan. Asi como el que
carece de fe no se salva el que, teniendo fe, no las convierte en obras, tampoco se
salva. “Como el cuerpo sin el espiritu es muerto, asi también es muerta la fe sin
obras” (Sant 2,26). La fe es decir si a las verdades reveladas por Dios.

La fe no es un simple sentimiento de la presencia de Dios en la vida sino fiarse
de Dios, confiar en El. No tiene como fin primario capacitar al hombre para su tarea
en este mundo, sino iniciarle a la vida divina que sélo alcanzard su perfeccién en la
vida eterna. La fe es adhesion de la inteligencia a la palabra de Cristo (Evangelio) y
entrega confiada a El de toda la persona. Tiene, por tanto, un cardcter intelectual y
una dimensidn existencial (abarca toda la existencia en sus multiples facetas).

Por tanto, en la fe entran la inteligencia y la voluntad; los actos de fe son
actos humanos. Por ello no podemos reducir la fe sélo a sentimientos o a emociones,
ni considerarla como algo irracional o absurdo que simplemente obedecemos sin
buscar su significado profundo o su coherencia interna. La fe es racional aunque a
veces al hombre le cueste encontrarle sentido. La dificultad, en este caso, no es
de la fe sino de la limitacién humana.

1.2. A qué nos compromete la fe

De la fe deriva los siguientes deberes para el que la posee. El creyente
debe en primer lugar conocer la fe, en segundo lugar ha de confesarla y en tercer
lugar esta obligado a preservarla de cualquier peligro.

Conocerla implica no sélo saber de qué se trata sino que también hay que
interiorizarla. Todo hombre dependiendo de su estado y condicidn tiene el deber
de conocer las principales verdades de fe>. Es un deber gravisimo.

Confesarla significa manifestarla con palabras y obras®. Se confiesa la fe a
través de la coherencia entre lo que creemos y hacemos en la propia vida, por

> Hay que conocer: los dogmas fundamentales, contenidos en el Credo; lo que es necesario practicar para
salvarse: los Mandamientos de la Ley de Dios y de la Iglesia, las Bienaventuranzas; el Padrenuestro y las
demas oraciones; los medios de salvacion: los sacramentos.

® Asi, por ejemplo, al recitar el Credo conscientemente estamos haciendo una confesion de fe en las
verdades fundamentales que nos ha revelado Dios. Al hacer una genuflexion ante la Eucaristia,
manifestamos nuestra fe en la presencia de Cristo bajo las especies de pan y vino. Muchas veces, estos
gestos sin la presencia de la fe resultarian incomprensibles o grotescos.

93



I0SIF DUMEA

medio de las obras. En nuestra vida cotidiana, en nuestras palabras vy, si es
necesario, en la confesion clara y explicita, aun a costa de la propia vida, debe
manifestarse nuestra fe.

En los tiempos actuales en que la fe se debilita en muchos hombres, en
que el paganismo avanza y parece ponerse de moda el vivir como si Dios no
existiese, los catdlicos tenemos un deber especial de extender el Evangelio, de
predicar, de utilizar todos los medios a nuestro alcance para iluminar a los hombres
con la revelacién de Cristo igual que hacian los primeros cristianos. Esto supone una
vivencia auténtica de la fe, un verdadero amor a Cristo y una justa valoracién de lo
gue significa la salvacion de un alma. Se confiesa la fe también haciendo apostolado,
gue nos lleva a hacer participes a otros del don que poseemos.

Preservarla quiere decir que tenemos la obligacidn de evitar todo lo que puede
ponerla en peligro o debilitarla, y esto porque la fe es un don sobrenatural de inmensa
rigueza. Una manera de preservarla es cumpliendo fielmente los mandamientos y
demas compromisos del cristiano. Las crisis de fe son generalmente crisis de conducta.

2. Los sacramentos

Uno se puede preguntar para qué sirven los sacramentos’. Una manera de
responder al por qué o el para qué de la existencia de los sacramentos es esta:
cuando Nuestro Sefior Jesucristo se encontraba en este mundo comunicaba
normalmente sus gracias espirituales y corporales a través del contacto fisico de
su persona, esto es, o con su viva voz o tocando con su mano, como cuando por
ejemplo absolvié a la pecadora (Lc 7,48) o sané al leproso y al ciego de nacimiento
(Mc 1,41; Jn 9,6). Pero ahora que Jesus ha subido al cielo, ¢cdmo podrd estar en
contacto con nosotros y comunicarnos su gracia? Lo hace a través de los
sacramentos de la Iglesia: en ellos esta El mismo que a través de la persona de su
ministro también hoy nos toca, nos sana, nos alimenta y nos consuela. Acercarse
con fe a los sacramentos es encontrarse con Jesus resucitado y vivo, con El que es
nuestro Unico Salvador.

2.1. Qué son los sacramentos

Los sacramentos® son signos eficaces de la gracia, que han sido instituidos
por Cristo y confiados a la Iglesia, mediante los cuales alcanzamos la vida eterna.
Los ritos con los cuales celebramos el sacramento nos sirven para identificar la
gracia que por medio de cada sacramento recibimos, ésta gracia es la misma del

7 Cf. https://www.aciprensa.com/moral/sacramentos.htm
Cf. Miguel Angel Garcia Iglesias, éSon necesarios los Sacramentos?
http://es.catholic.net/op/articulos/9785/cat/130/son-necesarios-los-sacramentos.html
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Espiritu Santo. Los sacramentos suponen la fe y al mismo tiempo la fortalecen, la
alimentan y son un medio por el cual esta misma fe se expresa. Ellos son
necesarios para la salvacién de cada uno de nosotros.

Los sacramentos, en cuanto cristolégicamente fundados, realizan el culto que
los creyentes deben dar a Dios. Cada sacramento realiza su dimensién santificadora,
mistérica y cultual, en un triple movimiento estrechamente ligado con la historia de la
salvacidn: en cuanto signum indicativum, la celebracién especifica el don particular de
salvacidon realizado para el creyente por el sacramento; en cuanto signum
rememorativum, revela y reactualiza los eventos salvificos pasados sobre los que se
funda la eficacia actual de la celebracidn; y, en cuanto signum prognosticum, anticipa,
en una experiencia de auténtica esperanza, la plenitud de la gloria escatolégica.’

Se suele decir que cada sacramento corresponde a todos los momentos y
etapas importantes de la vida cristiana. Asi los 3 sacramentos de la iniciacion
cristiana nos sirven para fundamentar nuestra vida cristiana: con el bautismo
comenzamos una nueva vida, con la confirmacion afianzamos esa nueva vida y
con la eucaristia nos alimentamos para ser verdaderos discipulos®®.

2.2. Los sacramentos y la vida moral

El sacramento es el acontecimiento de salvacién en el que Dios se hace
experimentable para el hombre, aceptando hablar su lenguaje, sumergirse en su
sistema de signos y de simbolos, adoptando de este modo todo lo que esto
implica de aproximativo y de condicionado culturalmente. Es bastante tradicional en
el cristianismo la reflexién sobre la relacién entre la vida moral y la vida litdrgico-
sacramental de la persona creyente'!, o bien entre cada uno de los sacramentos

® ¢f. Raimondo Frattallone, Sacramenti e vita morale, Revista Liturgica 91/3 (2004), 349-370.

19 A través del sacramento de la penitencia nos reconciliamos con Dios y nos volvemos a unir al cuerpo de
la Iglesia, ya que por el pecado rompemos la comunidn con él. La uncion de los enfermos tiene como
finalidad conferir una gracia especial al cristiano que experimenta las dificultades de una enfermedad
grave o de la vejez. El sacramento del orden tiene su fundamento en la participacion del sacerdocio
comun recibido en el bautismo. Es un ministerio para servir en nombre y representacion de Cristo a una
comunidad. El matrimonio es el sacramento en el que un vardn y una mujer constituyen una intima
comunidad de vida. Simboliza la unién de Cristo con la Iglesia. Otorga a los esposos la gracia de amarse
igual que Jesucristo ama a la Iglesia, es decir, este sacramento perfecciona el amor humano y la gracia
gue procede de él reafirma su indisolubilidad y santifica el camino de la vida eterna. Su celebracién debe
ser publica. Sus propiedades son: la unidad, la indisolubilidad, y la apertura a la fecundidad.

Cf. L Sebastidn, Los sacramentos y la vida moral, http://www.mercaba.org/VocTEO/S/
sacramentos_y_vida_moral.htm; A. Santantoni, Sacramentos, en NDTM, 1613-1639; E. Schillebeeckx,
Cristo, sacramento del encuentro con Dios, Dinor, San Sebastian 1971; J. M. Castillo, Simbolos de
libertad, Teologia de los sacramentos, Sigueme, Salamanca 1981; B. Haring, La vida cristiana a la luz de
los sacramentos, Herder, Barcelona 1972.
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recibidos por el individuo y el ethos cristiano en su conjunto; y esto afecta en
particular a la ética de la religiosidad. Pero la urgencia que con mas vigor interpela
a la teologia en el momento presente no es tanto el valor moral de la vida
sacramental, como mas bien el valor sacramental de la vida moral cristiana.

La vida cristiana tiene una dimension sacramental en si misma, es decir,
evoca en el plano de los signos y juntamente contribuye a «hacer» el misterio de
salvacion en el que se siente plenamente inserta. Esto vale para la vida de la
persona humana considerada en su globalidad y no sélo para aquellos aspectos
gue se suelen clasificar como pertenecientes al ambito de la religidn.

El septenario sacramental fue recibido por la Iglesia sélo después de diez
u once siglos de cristianismo, y fue ratificado solemnemente por el concilio de
Trento. Hoy se observa cierta tendencia a integrar los siete sacramentos en una
visiébn mas amplia y organica de la «sacramentalidad» de toda la historia de la
salvacién en cada una de sus manifestaciones. En este sentido se habla también
de sacramentalidad de la Iglesia (que tiene la tarea de acoger y prolongar la obra
salvifica de Jesus) y de la existencia cristiana, o de Cristo como «sacramento del
encuentro con Dios» (Schillebeeckx).

Mds aln, el sacramento en sentido propio y técnico tiene sentido
solamente en cuanto que ayuda al sujeto que lo recibe y a toda la asamblea
cristiana a adquirir una conciencia mas plena de la sacramentalidad de la Iglesia
como pueblo de Dios y de la vida cristiana del individuo en su conjunto.

En efecto, seria una experiencia religiosa bastante miope la que restringiese
la propia idea de sacramentalidad a los siete sacramentos, o la que viese estos siete
sacramentos simplemente como etapas o acontecimientos que ponen ritmo a la
existencia cristiana, como si se tratase de ritos de paso o de afianzamiento.

Jesus es la plena respuesta de Dios a la invocacion humana, la perfecta
revelacién por parte de Dios de su amor al hombre y, al mismo tiempo, la expresion
perfecta del culto interior a Dios «en espiritu y en verdad». El creyente que haya
hecho suyo realmente el modelo de Jesus, siente y actla en su propia existencia la
«responsabilidad sacramental», es decir, siente que debe ser él personalmente
sacramento del encuentro con Dios para los demds hombres, vehiculo aproximativo y
quizas inconsciente de las intenciones de Dios para con todas aquellas personas con
las que se encuentra a lo largo de su experiencia terrena.

En efecto, los sacramentos, ademas de ser un don de salvacion por parte
de Dios y un acto de culto por parte del creyente, son fuente de vida cristiana y
modelos de espiritualidad: una idea central en la eucologia de los sacramentos es
que los fieles sepan manifestar en la vida la gracia que han recibido, aquello que
han llegado a ser en la celebracién. Los aspectos propios de la celebracion del
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sacramento, es decir, la anamnesis o memoria del acontecimiento de salvacion, la
epiklesis o invocacidn del Espiritu Santo, la doxologia y la accidén de gracias, son
también los momentos constitutivos de la existencia moral cristiana.

De la misma forma que deberia llevarse la vida verdadera en todas sus
dimensiones, junto con los sufrimientos y las esperanzas de todos los hombres, al
momento de la celebracién, asi también el espiritu de la celebracién y su don
especifico de gracia deberian llevarse a la vida de cada uno de los fieles. El don
sacramental se ve acompafiado necesariamente de un compromiso y de una
misioén. Lo que se ha recibido —incluso por la mediacién de la comunidad de los
hermanos en oracion— debe ser igualmente dado para la edificacion de la
comunidad de los hermanos.

3. Qué es la vida cristiana

La vida cristiana es la vida del hombre en Cristo; es la vida del hombre como
hijo de Dios en Cristo por medio del Espiritu Santo. La vida en Cristo comporta la plena
identificacién con El: «Jests, de modo original, propio, incomparable, exige un
seguimiento radical que abarca todo el hombre, a todos los hombres y envuelve a
todo el mundo y a todo el cosmos»™. En su sustancia la vida cristiana es un don
de Dios, que se recibe inicialmente con el bautismo, y que requiere la libre
aceptacidn y colaboracién por parte de la persona.

3.1. Hijos de Dios en Cristo por medio del Espiritu Santo

Con el bautismo, «el hombre se incorpora realmente a Cristo crucificado y
glorificado y se regenera para participar en la vida divina, segun lo que dijo el
Apéstol: “con El fuisteis sepultados en el bautismo, y en El fuisteis resucitados por
la fe en el poder de Dios, que lo resucité de entre los muertos” (Col 2,12)»"2. En el
bautismo, el hombre ha sido liberado del pecado y recibe la primera gracia
santificante, auténtica participaciéon en la naturaleza divina (cf. 2P 1,4) que lo
configura ontolégicamente con Cristo y lo hace verdaderamente hijo de Dios™. La
fe en Cristo y el bautismo operan un cambio completo de la persona, le otorgan el
don de una vida nueva, participacion real de la misma vida del Hijo de Dios. Con la
fe y el bautismo se recibe, en definitiva, la gracia de la filiacion divina, que es el
fundamento de la vida cristiana. En efecto, la filiacion divina implica la recepcion

12 CELAM, Documento de Puebla, n. 193.

13 Conc. Vaticano I, Decr. Unitatis redintegratio, n. 22. Cf. Conc. de Florencia, Bula Exsultate Deo, 22-XI-
1439: DS 1314, de donde procede la célebre férmula del bautismo como “puerta de la vida espiritual”;
Lumen gentium, n. 7.

' f. Ga 4,4-7; 1Jn 3,1-2; Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 1213.
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de los principios sobrenaturales de la nueva vida: la gracia santificante como
principio vital remoto y las virtudes teologales y morales infusas y los dones del
Espiritu Santo como principios operativos inmediatos.

La gracia de la filiacidn divina recibida en el bautismo es, en realidad, solo
un inicio, la semilla de una vida nueva que, animada por un dinamismo intrinseco,
debe crecer y desarrollarse hasta alcanzar el estado de «hombre perfecto, a la
medida de la plenitud de Cristo» (Ef 4,13). Los cristianos «deben, con la gracia de
Dios, conservar y llevar a plenitud en su vida la santidad que recibieron»™. Este
perfeccionamiento requiere el empefio moral de buscar en todo una mayor
identificacion con Cristo, con sus sentimientos (cf. Flp 2,5) y sus palabras (cf. In
6,63; 12,48; 14,10; 15,7), con su modo de vivir y de juzgar, observando sus
mandamientos (cf. Mt 7,21-27; Jn 15,10; Ap 14,12) y sus ensefianzas, con la
misma obediencia y el mismo amor mostrados por Jesus respecto a la voluntad del
Padre (cf. Jn 6,38; 8,29; 15,10). Agente principal de este progreso moral es el
Espiritu Santo®®, el Santificador, de guien nosotros somos colaboradores libres.
Meta final de nuestra identificacidon con Cristo es la participacién escatoldgica en
la vida trinitaria, a la que hemos sido llamados en Cristo antes de la creacion del
mundo (cf. Ef 1,4).

Por tanto, a lo largo de su caminar en este mundo, los cristianos estdn
llamados a encarnar y a desarrollar con su actividad y en su actividad la vida divina
que han recibido con el bautismo, mediante la gracia y la caridad del Espiritu Santo.
Conviene, sin embargo, aclarar que la vida moral cristiana no consiste en las obras
externas, consideradas aisladamente en su facticidad material. La vida cristiana es
una vida, la vida que Cristo vive en nosotros (cf. Ga 2,19-20), integrada por los
principios de juicio, de amor y de accién que inspiraron la existencia de Cristo
(imitacién de Cristo'’) y que constituyen las virtudes cristianas, principalmente la
caridad, el amor de Cristo, vinculo de la perfeccidn cristiana que debe buscarse
por encima de cualquier otra cosa®®.

> lumen gentium, n. 40.

18 cf. Sabatino Majorano, I sacramenti al centro. La prospectiva di Bernard Hdring, Revista Liturgica
91/3 (2004), 411-416.

7 ¢f. Jean Leclercq, Imitation du Christ et sacrements chez S. Bernard, Collectanea Cisterccensia 38
(1976), 263-282.

'8 Cf. Col 3,14; 1Co 13. «Toda la santidad y perfeccién del alma consiste en amar a Jesucristo, nuestro Dios,
sumo Bien y Salvador [..]. “Algunos —expone San Francisco de Sales— cifran la perfeccion en la
austeridad de la vida, otros en la oracion, quienes en la frecuencia de sacramentos y quienes en el
reparto de limosnas; mas todos se engafian, porque la perfeccidon estriba en amar a Dios de todo
corazén.”» (San Alfonso M. de Ligorio, Prdctica del amor a Jesucristo, cap. |: Obras ascéticas, BAC,
Madrid 1952, vol. |, p. 332).
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3.2. Cardcter sacramental y eclesial de la vida moral cristiana

La vida cristiana o la vida en Cristo'® posee una indole sacramental y eclesial.
Dios quiere que la salvacién alcance a todos los hombres de todos los tiempos (cf.
1Tm 2,4), y el medio que ha dispuesto para ello ha sido la Encarnacion del Hijo; esto
implica que las palabras y las acciones salvificas de Cristo hayan tenido lugar en un
concreto espacio y tiempo, y que deban alcanzar una extension universal. El cardcter
sacramental de todo el designio de salvacion deriva del querer divino de prolongar su
eficacia salvifica a través de una mediacion sensible instituida por el mismo Cristo, en
virtud de la cual se superan las distancias espacio-temporales. Tal mediacidn esta
constituida por la lIglesia, «sacramento universal de salvacién»®, y por los
sacramentos, «signos eficaces de la gracia, instituidos por Cristo y confiados a la
Iglesia por los cuales nos es dispensada la vida divina»?".

La vida cristiana, alimentada con los sacramentos de la fe, se traduce en el
doble movimiento de la caridad: movimiento ascendente hacia Dios, como culto que
transforma la vida en liturgia, y movimiento descendente hacia la propia santificacion y
la caridad hacia el préjimo que mira hacia la edificacion del cuerpo de Cristo (cf. GS 22).

El bautismo nos hace simultdneamente miembros de Cristo y miembros de la
Iglesia®’; todos los bautizados se revisten de Cristo y se hacen uno en El (cf. Ga 3,27-
28). La confirmacion, entre otras cosas, enraiza mas profundamente la filiacién divina,
otorga una mayor efusién del Espiritu Santo y de sus dones, y hace mas perfecta la
insercion en la Iglesia®. La Eucaristia es la «fuente y cima de toda la vida cristiana»** o
también «el centro y la raiz de la vida espiritual del cristiano»?’; realiza una profunda e
intima union con Cristo, actualiza el Sacrificio del Calvario y aplica sus frutos, aumenta
la gracia y preserva del pecado, restaura las fuerzas espirituales, refuerza la unidad de
la Iglesia y es prenda de la gloria futura®. El sacramento de la penitencia tiene un
papel especialmente importante en la vida moral: permite recuperar la gracia y los

9 ¢f. Real Tremblay, Sacramenti e vita morale, Revista Liturgica 91/3 (2004), 381-390.

2 ) umen gentium, n. 48 y Ad gentes, n. 1. Esta expresion significa que la Iglesia es verdaderamente
un instrumento de salvacidn, no solo la comunidad de los ya salvados. La mediacién eclesial realiza
la salvacién y es su medio ordinario.

2! catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 1131.

22 ¢f. Conc. de Florencia, Bula Exsultate Deo: DS 1314.

3 Cf. Catecismo de la Iglesia Catdlica, nn. 1302-1303.

% lumen gentium, n. 11. Cf. Juan Pablo Il, Enc. Ecclesia de Eucharistia, 11-1V-2003; Benedicto XVI, Ex.
ap. Sacramentum caritatis, 22-11-2007.

%% San Josemaria Escriva, Homilia La Eucaristia, misterio de fe y de amor, pronunciada el 14-1V-1960,
y publicada en Es Cristo que pasa, Rialp, Madrid 1994%° n. 87.

%6 Cf. Catecismo de la Iglesia Catdlica, nn. 1366, 1391, 1393-1396 y 1402. La relacion entre la Eucaristia y la
vida moral ha sido tratada, entre otros, por J. L. lllanes, Eucaristia y existir cristiano, en ID., Mundo y
santidad, Rialp, Madrid 1984, pp. 235-272; L. Melina, Ecclesialita e Teologia Morale, «Anthropotes» 5
(1989) 16-19; ID., Participar en las virtudes de Cristo: por una renovacion de la Teologia Moral a la luz de
la Veritatis splendor, Cristiandad, Madrid 2004, pp. 187-236; D. J. Keefe, La «Veritatis splendor» e il
fondamento eucaristico della morale, «Rivista di Teologia Morale» 110 (1996) 209-220.

99



I0SIF DUMEA

méritos perdidos a causa del pecado, renueva el alma y la vida moral, y constituye,
ademas, un medio eficaz para formar la conciencia moral*’. Dicho en pocas palabras,
la vida moral cristiana tiene un fundamento sacramental, sin el cual la vida cristiana
no es posible o se extingue®®.

La mediacion salvifica de la Iglesia no se limita a la administracidn de los
sacramentos. También las ensefianzas y los ejemplos morales del Sefior deben
superar la distancia espacio-temporal y las barreras culturales, para que sean
contemporaneos e incisivos a todos los hombres, hasta involucrarlos plenamente.
Esto se realiza con la predicacion y la tradicion moral viva de la Iglesia, que «es la
mediacién necesaria gracias a la cual cada creyente aprende la “via del Sefior”
transmitida por la parénesis apostdlica»®’. La vida de la Iglesia, entendida como el
camino recorrido por la comunidad cristiana en la historia bajo la autoridad
magisterial de los legitimos pastores y con el ejemplo de los Santos, es el lugar
hermenéutico privilegiado de la experiencia moral cristiana. Esta vida y tradicion
moral responde, ademas, a la necesidad humana de realizar el aprendizaje moral en
un ethos enraizado y participado por una comunidad®’; pero no es solo eso. Los
Apodstoles y sus sucesores han recibido de Cristo (cf. Mt 28,18-20; Mc 16,15-16; Hch
26,17-20) el mandato de transmitir fielmente su doctrina moral, concretandola y
aplicandola a las especificas circunstancias de cada sociedad, y Cristo mismo ha
prometido la asistencia del Espiritu Santo para que se mantenga intacta la
identidad de su mensaje (cf. Lc 24,47-49; Jn 14,26; Hch 1,8; 15,28). Existe, por
tanto, en la Iglesia un magisterio, también en dmbito moral, que por voluntad de
Cristo es verdaderamente normativo para la conciencia del creyente®. La relacién
entre el hombre y Cristo, nucleo de la vida moral cristiana, «no es pensada y
establecida por el mismo creyente en una soledad individualista»®?, sino que debe
realizarse dentro de la Iglesia y en comunién con ella.

%7 «El sacramento de la reconciliacién es el lugar donde el pecador experimenta de manera singular el
encuentro con Jesucristo, quien se compadece de nosotros y nos da el don de su perdén misericordioso,
nos hace sentir que el amor es mas fuerte que el pecado cometido, nos libera de cuanto nos impide
permanecer en su amor, y nos devuelve la alegria y el entusiasmo de anunciarlo a los demas con
corazon abierto y generoso» (CELAM, Documento de Aparecida, n. 254).

%8 «La comunién con Dios, soporte de toda la vida espiritual, es un don y un fruto de los sacramentos; y al
mismo tiempo es un deber y una responsabilidad que los sacramentos confian a la libertad del creyente,
para que viva esa comunion en las decisiones, opciones, actitudes y acciones de su existencia diaria»
(Pastores dabo vobis, n. 48).

P, Caffarra, Vida en Cristo, Eunsa, Pamplona 19992, p. 79.

0t Ratzinger, Verdad, valores y poder, Rialp, Madrid 1995, pp. 33-40; G. Abba, Quale impostazione per
la filosofia morale? Ricerche di filosofia morale I, LAS, Roma 1996, pp. 12-16. Los aspectos
epistemoldgicos sobre el influjo de las “tradiciones de vida” en la moral han sido estudiados por A.
Macintyre, Tres versiones de la ética: enciclopedia, genealogia y tradicion, Rialp, Madrid 1992.

31 Cf. Lumen gentium, nn. 24-25; Mysterium Ecclesiae y Donum veritatis, passim; Veritatis splendor, nn. 110-
117; Catecismo, nn. 85-87, 888-892 y mas especificamente sobre el magisterio moral nn. 2032-2040.

2¢, Caffarra, Vida en Cristo, Eunsa, Pamplona 19992, p.72.
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La Iglesia no es solo el ambito o el “medio” a través del cual normalmente
se recibe el anuncio cristiano. La comunidn eclesial es su morada permanente. Ella
es inseparable de la vida en Cristo. San Pablo ofrece un estrecho paralelismo entre
ser hijos de Dios mediante la fe en Jesucristo y el bautismo (cf. Ga 3,26-27) y el ser
todos «uno solo en Cristo Jesus» (Ga 3,28). “Ser uno” no significa solo tener una fe
comun, sino también estar todos unidos como Cuerpo de Cristo: «Asi nosotros,
gue somos muchos, formamos en Cristo un solo cuerpo, siendo todos miembros
los unos de los otros» (Rm 12,5). La comparacion paulina entre el cuerpo humano
y Cristo-Iglesia evidencia que no es posible la unién con Cristo sin constituir todos
el cuerpo de Cristo. Se muestra, de este modo, la profunda participacién y
comunién, de cardcter mistico, que concierne a todos los cristianos. En la vida
cristiana, la comunion eclesial no es solo una formalidad que debe respetarse o un
requisito que debe cumplirse. Pertenece a su misma sustancia. Cristo no puede
dividirse. La falta de consciencia de pertenecer a la Iglesia, y ain mas la division,
seria un atentado a la esencia misma de nuestro ser y vivir en Cristo.

3.3. Moral cristiana y moral humana

Si bien la vida moral cristiana inicia con el bautismo, no se puede decir lo
mismo de la vida y de la experiencia moral en general. Existe una reflexion ética
anterior al cristianismo e independiente incluso de la revelacién del Antiguo
Testamento (p. €j. la ética aristotélica), ya que el hombre es, por su condicion natural,
un ser moral y, por tanto, capaz de percibir por si mismo la distincion entre el bien y el
mal. Esta capacidad no se encuentra objetivamente al margen del diseio salvifico
divino, porque el hombre ha sido creado por medio de Cristo y en vista de Cristo (cf.
Col 1,16-20; Ef 1,4). La diversidad y el nexo entre estos dos niveles éticos, hace
legitima la pregunta sobre la relacion entre la moral cristiana y la moral humana o, si
se quiere, sobre la estructura moral propia del cristiano, que es sujeto moral por un
doble titulo: en cuanto hombre y en cuanto cristiano. Se trata de una cuestion que ha
recibido distintas respuestas a lo largo de la historia de la teologia moral, y que ha
suscitado el debate sobre la especificidad de la moral cristiana y, sucesivamente,

sobre “la moral auténoma en el contexto cristiano”>>.

33 Una sucinta informacién acerca del primero de estos debates se encuentra en R. Garcia de Haro, La vida
cristiana. Curso de Teologia Moral Fundamental, Eunsa, Pamplona 1992, pp. 49-53; F. Compagnoni, La
specificita della morale cristiana, Dehoniane, Bologna 1972; T. Lépez - G. Aranda, Lo especifico de la
moral cristiana. | (Valoracion de la literatura sobre el tema) y Il (El tema en la Comisién Teoldgica
Internacional), «Scripta Theologica» 7 (1975) 687-767 y 8 (1976) 663-682; J. M. Yanguas, La vida moral
como expresion de la fe, «Scripta Theologica» 19 (1987) 445-454; PH. Delhaye, Existe-t-il une morale
spécifiquement chrétienne? La réponse de Vatican Il, «Seminarium» 28 (1988) 405-420; A. Fernandez,
Teologia Moral. |, Aldecoa, Burgos 19952, pp. 191-237; T. Trigo, El debate sobre la especificidad de la
moral cristiana, Eunsa, Pamplona 2003. Sobre el segundo tema cf. O. Bernasconi, Morale autonoma ed

101



I0SIF DUMEA

Conviene recordar en este punto el resumen del mensaje de Jesus
recogido en Mc 1,15: «El tiempo se ha cumplido y el Reino de Dios estd cerca;
convertios y creed en la Buena Nueva». Con la predicacion del Sefior, el tiempo de
espera ha terminado, y comienza un tiempo nuevo en el que se realiza el
cumplimiento de las profecias mesianicas. Esto exige un cambio profundo del
hombre («convertios» = metanoeite) y la aceptacién viva y operativa de todo lo
gue las palabras del Sefior ensefian, anuncian y comunican. Dos conceptos son
relevantes para nuestro problema: novedad y cumplimiento.

Recordemos también las palabras de Jesus en el Sermén de la montafia: «No
penséis que he venido a abolir la Ley o los Profetas; no he venido a abolirlos sino a
darles su plenitud. [...] Si vuestra justicia no es mayor que la de los escribas y fariseos,
no entraréis en el Reino de los Cielos» (Mt 5,17.20). La referencia a la ley de Moisés,
que contiene también las exigencias fundamentales de la ley moral natural
(especialmente el Decalogo), y a los Profetas es doble: no se intenta abolirlos, sino
llevarlos a su plenitud (plérésai = completarlos, perfeccionarlos, o mas bien llevarlos a
cabo mediante la accién®®). Esto significa que, en relacion con la ley de Moisés (e
implicitamente también con la ley moral natural®®), el mensaje cristiano es,
verdaderamente, novedad, pero una novedad sin ruptura, una novedad como
cumplimiento. La moral cristiana excede la moral humana y la ley de Moisés, pero a la
vez las lleva a su plenitud, interiorizdndolas y radicalizandolas.

El bien del hombre es conservado y llevado a plenitud cuando se eleva al
nivel de la filiacién divina; esto supone, por una parte, que el mensaje cristiano
posee intrinsecamente una dimension universal, y puede ser reconocido por
todos —con ayuda de la gracia— como la expresion mas completa de la verdad
sobre el hombre: «El misterio del hombre solo se esclarece en el misterio del
Verbo encarnado»®. Supone también, por otra parte, que el cristianismo concede
una gran importancia a las realidades y las virtudes éticas humanas, incluyéndolas
como presupuesto necesario de la vida moral cristiana.

etica della fede, Dehoniane, Bologna 1981. El estado de la cuestion después de la enciclica Veritatis
splendor puede verse en A. Rodriguez Luiio, «Veritatis splendor» un anno dopo. Appunti per un bilancio
(1), «Acta Philosophica» 4 (1995) 242-259.

¥ CER. Schnackenburg, El mensaje moral del Nuevo Testamento, Herder, Barcelona 1989, vol. |, p. 81.

%> Hablando de los preceptos morales de la ley en el Antiguo Testamento, Santo Tomas indica que, «asi
como la gracia presupone la naturaleza, asi la ley divina presupone la ley natural» (S.7Th., I-ll, q. 99, a. 2
ad 1). Una referencia mas directa a la moral humana se encuentra en el capitulo | de la Carta a los
Colosenses, que explicita como el cumplimiento de la finalidad del mundo y, en particular, del hombre
se realiza precisamente en la plenitud de Cristo: cf. por ejemplo Juan Pablo I, Discurso 28-V-1986:
Insegnamenti, 1X-1 (1986) 1697-1701.

3 Gaudium et spes, n. 22.
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Pero no solo como presupuesto. Si entendemos por virtudes humanas los
habitos morales que constituyen la perfeccién del hombre en cuanto tal, por tanto,
también del no creyente®’, se sigue que el desarrollo de estas cualidades humanas
precede, en el plano légico, al de las virtudes cristianas; aunque, en la practica, los dos
desarrollos van juntos y se entrecruzan. Asi pues, las virtudes éticas humanas no son
tan solo un presupuesto o un medio para el ejercicio de las virtudes cristianas, sino que
son al mismo tiempo para el cristiano consecuencia y fruto de la caridad®. Ademas, la
insercion de la fe en Cristo en el dinamismo del obrar humano, «exige también una
reformulacién del significado v la jerarquia de las virtudes. Estas ya no son el simple
resultado de las prdcticas humanas, sino un don infundido por Dios. La primacia de la
caridad y las virtudes teologales cambia totalmente el significado del estado virtuoso,
coronado por los dones del Espiritu. En referencia a Cristo, entran en juego nuevas
virtudes, desconocidas para la filosofia clasica: la humildad, la obediencia, el servicio
(véase Flp 2 y Jn 13)»*. Es significativo, en relacién a este punto, que San Pablo
considere la paciencia, la fidelidad, la mansedumbre, el dominio de si como frutos de
la accion del Espiritu Santo en el cristiano (cf. Ga 5,22-23).

La vida en Cristo —que es «perfectus Deus, perfectus homo»*, Dios y hombre
sin separacion ni confusion— no permite ninguna contraposicion entre el elemento
humano y el elemento divino de la moral cristiana, entre la razén y la fe, entre la libre
voluntad y la gracia. Una dialéctica que para afirmar el elemento divino no encontrara
otro camino que la negacién o la devaluacién del elemento humano o que, viceversa,
para afirmar el elemento humano se viese obligada a limitar o tergiversar el elemento
divino, no seria compatible con la realidad y con la légica de la Encarnacién. El
menosprecio de las virtudes éticas humanas haria poco creible la moral cristiana, y no
seria teoldgicamente justificable incluso en la perspectiva de la theologia crucis. Si es
verdad que hay en el hombre cosas que tienen que morir bajo el signo de la cruz,
también es verdad que en el signo de la cruz alcanza su mas pleno desarrollo todo
cuanto en el hombre hay de bueno y virtuoso*. En la cruz de Cristo tiene que morir el
hombre viejo o animalis homo del que habla S. Pablo*’; no, en cambio, aquello que en
el hombre es verdadera virtud: «Cuanto hay de verdadero, de honorable, de justo, de
integro, de amable y de encomiable; todo lo que sea virtuoso y digno de alabanza,
tenedlo en estima» (Flp 4,8).

37 Téngase en cuenta, por ejemplo, la doctrina de Platdn y Aristételes sobre las virtudes éticas.

38 Cf. A. del Portillo, Escritos sobre el sacerdocio, Palabra, Madrid 19906, pp. 28-30.

¥ Melina, Participar en las virtudes de Cristo, cit., pp. 181-182.

0 Simbolo Quicumque: DS 76.

L Cf. A. del Portillo, Escritos sobre el sacerdocio, cit., p. 24.

2 «Sabiendo esto: que nuestro hombre viejo fue crucificado con él, para que fuera destruido el cuerpo del
pecado, a fin de que ya nunca mas sirvamos al pecado» (Rm 6,6). Sobre el animalis homo cf. 1Co 2,14.
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Ciertamente las exigencias normativas de las virtudes sobrenaturales y de
las virtudes morales humanas se encuentran en una posicion diferente en cuanto
a las posibilidades cognoscitivas de la razén practica humana. Pero tal diferencia,
considerada de modo no dialéctico, no plantea dificultades al cardcter unitario de
la vida cristiana, en la que se entrelazan, a diversos niveles y con articulaciones
muy complejas, las virtudes cristianas y las virtudes éticas humanas. Este vinculo
responde, en ultimo término, a la unidad del designio salvifico divino®. Es el
hombre entero quien resulta renovado por la gracia de la filiacién divina. En la
vida moral del creyente no existen estratos puramente “humanos”. «No hay nada
que pueda ser ajeno al afan de Cristo. Hablando con profundidad teoldgica, es
decir, si no nos limitamos a una clasificacién funcional; hablando con rigor, no se
puede decir que haya realidades —buenas, nobles y aun indiferentes— que sean
exclusivamente profanas, una vez que el Verbo de Dios ha fijado su morada entre
los hijos de los hombres, ha tenido hambre y sed, ha trabajado con sus manos, ha
conocido la amistad y la obediencia, ha experimentado el dolor y la muerte.
Porque en Cristo plugo al Padre poner la plenitud de todo ser, y reconciliar por El
todas las cosas consigo, restableciendo la paz entre el cielo y la tierra, por medio
de la sangre que derramé en la Cruz (Col 1,19-20)»**.

Para la salvacién son importantes no solo la fe, la esperanza y la caridad,
sino también las virtudes morales o, si se quiere, los mandamientos de la segunda
tabla®. La integracién de las virtudes éticas en la vida cristiana no hace que estas
sean normativas exclusivamente para los cristianos, o que sus exigencias pierdan
su natural comunicabilidad mediante el discurso racional. Sin embargo, su sentido
mas profundo en la existencia humana, aun permaneciendo racionalmente
comprensible, no puede ser racionalmente captado en plenitud.

No debemos concebir la relacion entre la fe y la razon moral como una
diversificacién de tareas que se autoexcluyen, como si la fe solo se ocupara de la
interioridad humana (la intencionalidad, las motivaciones, la voluntad, el sentimiento,
etc.), mientras que el campo de la conducta recta perteneciera exclusivamente a la
razén. También la fe puede proponer argumentos adecuados por lo que se refiere al
contenido material de la conducta ética. Deberia rechazarse una distincion rigida, hoy
tan generalizada, entre la parénesis y la ética normativa.

B¢t Ef 1,3-10; Col 1, 13-20. Véase también I. Biffi, La prospettiva biblicocristologica della «Veritatis
splendor», en G. Russo (a cura di), Veritatis splendor. Genesi, elaborazione, significato, Dehoniane,
Roma 19952, pp. 87-96.

* San Josemaria Escriva, Es Cristo que pasa, Rialp, Madrid 199430, n.112.

% Cf. Conc. de Trento, De justificatione, cann. 19-21: DS 1569-1571.
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3.4. La moral cristiana

Al hablar de moral cristiana®® nos referimos a la manera de comportarse de
los seguidores de Cristo. Ser cristiano es seguir a Cristo, vivir su mismo estilo de vida,
imitar a Cristo®’, vivir los mismos valores que JesUs nos ensefi6 en los evangelios.

Existen algunas opiniones en nuestra sociedad que rechazan el término
"moral cristiana”, porque les recuerda los tiempos en que esta se imponia a la fuerza
en todos los ambitos de la sociedad. Algunos al oir la palabra moral la asocian a
represion, autoridad, castigo, pecado, etc., y la ven pasada de moda y anticuada. Por
eso prefieren hablar de ética cristiana puesto que existen otras éticas y cada uno es
libre de escoger la que mejor le convenga.

Sin embargo hemos de tener claro que la moral cristiana no es una
imposicién externa de leyes, es decir unas leyes impuestas desde lo alto por la
Autoridad Divina que hay que obedecer o de lo contrario sufriremos las penas del
infierno. El verdadero concepto de moral cristianase refiere a la busqueda
constante por parte del creyente para vivir el estilo de vida de Jesus.

La moral cristiana es, por tanto vivir como JesuUs, imitar su mismo estilo de
vida y comportarse de acuerdo con los valores del evangelio. Esto no se impone a
la fuerza, sino que se escoge libremente. Jesucristo siempre invitaba a la gente
para que le siguieran, nunca obligd a nadie. El cristiano, verdadero seguidor de
Jesus cumplird los mandamientos no porque se los impongan sino porque le nace
cumplirlos, porque sabe que cumplirlos es bueno para él y le ayuda a ser mas feliz.

La ética y la moral cristiana, nos ayuda a plantear las siguientes preguntas:
épara qué estamos en este mundo?, ¢cual es el deseo fundamental de toda persona?
Y las diferentes respuestas que podriamos dar se pueden resumir en una palabra: ser
feliz. Toda persona quiere, desea, busca la felicidad y en funcién de ser felices se
hacen toda una serie de opciones en la vida que nos encaminan a vivir bien y felices.

Precisamente para salvaguardar la dignidad de todas las personas y para
gue la felicidad llegue a todos, es necesario que existan una serie de normas de
conducta, de leyes y de pautas de comportamiento que regulen las relaciones
entre las personas. Por eso es necesaria la moral y la ética.

“8 Para acercarnos al estudio de la Moral Cristiana, es decir de la manera de comportarse del cristiano
debemos diferenciar con claridad moral y ética: moral se refiere al conjunto de principios, normas, leyes,
comportamientos, costumbres e ideas de una sociedad determinada y en una época determinada. Esto
determina la manera de comportarse de una persona; y éticase refiere a la reflexién sobre los
comportamientos morales de las personas. Y como toda reflexion se plantea lo que esta bien y lo que esta
mal. Tomado de: http://html.rincondelvago.com/la-moral-cristiana.html

47 ¢f. Sabatino Majorano, | sacramenti al centro. La prospectiva di Bernard Hdring, Revista Liturgica
91/3 (2004), 411-416.
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Mucha gente busca su felicidad en el dinero, el materialismo, el consumismo,
en los placeres de la vida, en las ciencias ocultas, y se olvida del préjimo y su
dignidad. Por eso las normas morales buscan el respeto a la dignidad humana y el
cumplimiento de los derechos humanos.

Para los cristianos, el sentido de su vida y su felicidad esta en Dios. El debe
ser el mds importante en nuestra vida. El cristiano vive como Cristo nos ensefia en
el evangelio, debe amar a los demds y trabajar por la justicia. ¢Y todo eso para
qué? Evidentemente para construir un mundo mejor y para llegar a ser santos.

Para comprender bien la moral en general y la moral cristiana en
particular hemos de entender bien qué es la libertad y diferenciarla claramente
del libertinaje, qué es la conciencia y formarla adecuadamente para que sea de
verdad un apoyo ineludible en nuestra vida, formarnos en aquellos valores,
principios y criterios que han de guiarnos en nuestra existencia terrena, etc.

4. {De qué modo la vida moral cristiana esta vinculada a la fe y a los
sacramentos?

La relacién entre sacramentos y vida moral® es iluminada por la idea de
comunion. Es en la Iglesia, cuerpo del Sefior, animada en todas sus manifestaciones
por el vinculo de comunién en la fe y en la caridad, como cada sacramento —a partir
del bautismo— une a Cristo, sacramento fundamental, y en Cristo despliegan el
dinamismo de comunién con cada persona de la Trinidad, con la iglesia y con todo el
género humano.”

Lo que se profesa en el Simbolo de la fe, los sacramentos lo comunican. En
efecto, con ellos los fieles reciben la gracia de Cristo y los dones del Espiritu Santo,
que les hacen capaces de vivir la vida nueva de hijos de Dios en Cristo, acogido
con fe*®. “Cristiano, reconoce tu dignidad. Puesto que ahora participas de la
naturaleza divina, no degeneres volviendo a la bajeza de tu vida pasada. Recuerda
a qué Cabeza perteneces y de qué Cuerpo eres miembro. Acuérdate de que has
sido arrancado del poder de las tinieblas para ser trasladado a la luz del Reino de
Dios” (San Ledn Magno, Sermo 21, 3: PL 54, 192-193).51

El Simbolo de la fe profesa la grandeza de los dones de Dios al hombre por
la obra de su creacién, y mds aun, por la redencién y la santificacién. Lo que
confiesa la fe, los sacramentos lo comunican: por “los sacramentos que les han

8 Tomado de: http://es.slideshare.net/pabloquintasbarros/03-deca-m2-4

%9 Cf. Raimondo Frattallone, Sacramenti e vita morale, Revista Liturgica 91/3 (2004), 349-370.
>0 Compendio del Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 357.

>1 catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 1691.
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hecho renacer”, los cristianos han llegado a ser “hijos de Dios” (Jn 1,12; 1Jn 3,1),
“participes de la naturaleza divina” (2Pe 1,4). Los cristianos, reconociendo en la fe
su nueva dignidad, son llamados a llevar en adelante una “vida digna del
Evangelio de Cristo” (FIp 1,27). Por los sacramentos y la oracién reciben la gracia
de Cristo y los dones de su Espiritu que les capacitan para ello.>* Cristo Jesus hizo
siempre lo que agradaba al Padre (cf. Jn 8,29). Vivid siempre en perfecta
comunidn con El. De igual modo sus discipulos son invitados a vivir bajo la mirada
del Padre “que ve en lo secreto” (Mt 6,6) para ser “perfectos como el Padre
celestial es perfecto” (Mt 5,47).>

Incorporados a Cristo por el bautismo (cf. Rm 6,5), los cristianos estan
“muertos al pecado y vivos para Dios en Cristo Jesus” (Rm 6,11), participando asi
en la vida del Resucitado (cf. Col 2,12). Siguiendo a Cristo y en unidn con él (cf. Jn
15,5), los cristianos pueden ser “imitadores de Dios, como hijos queridos y vivir en
el amor” (Ef 5,1-2), conformando sus pensamientos, sus palabras y sus acciones
con los sentimientos que tuvo Cristo (Flp 2,5) y siguiendo sus ejemplos (cf. Jn
13,12-16).>* “Justificados en el nombre del Sefior Jesucristo y en el Espiritu de
nuestro Dios” (1Co 6,11), “santificados y llamados a ser santos” (1Co 1,2), los
cristianos se convierten en “el templo del Espiritu Santo’ (cf. Ga 4,6). Este “Espiritu
del Hijo” les ensefia a orar al Padre (Ga 5,25) y, haciéndose vida en ellos, les hace
obrar (cf. Ga 5,25) para dar los frutos del Espiritu por la caridad operante.
Sanando las heridas del pecado, el Espiritu Santo nos renueva interiormente
mediante una transformacion espiritual (cf. Ef 4,23), nos ilumina y nos fortalece
para vivir como “hijos de la luz” (Ef 5, 8), “por la bondad, |a justicia y la verdad” en
todo (Ef 5,9).>

5. Conclusion

Como conclusiones al presente estudio creo que se amolda muy bien la
afirmacién hecha por el cardenal Fernando Sebastidn con respecto a los sacramentos:
“No podemos seguir celebrando sacramentos en falso.”>®

En su entrevista a la pregunta: ¢Qué mejoras introduciria usted en la
iniciacion cristiana en Espafia?, responde: solamente una: garantizar la verdad de

>2 Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 1693.

53 Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 1692.

>4 Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 1695.

> Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 1694.

*® Fernando Sebastian, No podemos sequir celebrando sacramentos en falso, ALFA Y OMEGA, 26.12.2015;
tomado de: http://es.aleteia.org/2015/12/26/no-podemos-seguir-celebrando-sacramentos-en-falso/
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los sacramentos. Que los bautismos sean verdaderos. Que las confirmaciones
sean verdaderas. Que las comuniones sean verdaderas. Y que los matrimonios
sean verdaderos. No podemos seguir celebrando sacramentos en falso. Para eso
hace falta la fe. No puede haber sacramentos sin fe ni fe sin sacramentos. Los
sacramentos nacen de la voluntad salvadora de Jesucristo, nos llegan por medio
de la fe de la Iglesia, pero tienen que ser acogidos con la fe personal.

Con respecto a la necesidad de potenciar el catecumenado
postbautismal, nos dice lo siguiente: El bautismo es el sacramento de la fe y la fe
es conversion y adhesidn personal a la persona de Jesucristo y al Dios viviente.
Eso requiere recorrer un itinerario de conversién, un verdadero catecumenado
de conversién a Jesucristo, con el correspondiente cambio de vida. Antes o
después del Bautismo, el catecumenado de conversidon es indispensable. El
catecumenado es parte integral del Bautismo. La actividad central de nuestras
parroquias tendria que ser este catecumenado de conversién, con atencién
personalizada de cada catecumeno por parte del sacerdote. Con nifios, con
jovenes, con adultos. Facilitar los bautismos sin catecumenado, sin conversién,
es fomentar la existencia de bautizados no creyentes, o como dijo el Papa
Benedicto, es llenar la lIglesia de «paganos bautizados». Si seguimos asi
terminaremos por ser una Iglesia enteramente mundanizada. Es la sal sosa, el
fermento desnaturalizado, que no queria Jesus.

Otra afirmacion similar a la del cardenal Fernando Sebastian, es la del
cardenal Robert Sarah®’, prefecto de la Congregacién para el culto Divino y
Disciplina de los Sacramentos: “con los sacramentos no se juega”, que ademas es
el titulo de un libro®® publicado recientemente en Italia.

Hoy dia, los sacramentos son victimas de los abusos y de las
deformaciones causados por algunas malas decisiones tomadas deliberadamente
por no pocos sacerdotes que, desclasificando por ejemplo la eucaristia..., desorienta
a los fieles.

¢Como es posible, incluso solo imaginarlo, tomar a broma la presencia de
Dios? Los sacramentos son signos eficaces, medicinas que perdonan los pecados:
ése puede bromear con las medicinas que te salvan y te ayudan a recobrar la
salud? Aun asi, como nos recordd en varias ocasiones el Papa Benedicto XVI, en
estos decenios posteriores al Concilio asistimos a deformaciones de la liturgia al
limite de lo soportable, en un crescendo que no se acaba. Por eso San Juan Pablo
Il escribié la enciclica Ecclesia de Eucaristia, seguida luego de la instruccién

7 ¢, http://www.e-communio.ro/stire4296-astazi-sacramentele-sunt-victime-ale-deformarilor
*8 Nicola Bux, Con i sacramenti non si scherza, Cantagalli, Siena 2016.
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Redemptionis sacramentum, reafirmando que en los sacramentos estd en juego la
lex credendi. La misma preocupacion determind a Benedicto XVI promulgar la
exhortacion apostélica Sacramentum caritatis y el motu propio Summorum
pontificum.

Para el cardenal Robert Sarah el no bromear con los sacramentos significa
poner de nuevo en el centro el sacramento de los sacramentos, el Santisimo
Sacramento, hoy inexplicablemente desclasado en el nombre de un conflicto de
los signos, lo mismo pasé también con la cruz. El Sagrario nos orienta ad Dominum
tan necesario en este tiempo en que tantos quisieran vivir como si Dios no
existiera y hacer lo que les parece. Los sacramentos son los sacramentos de la fe,
porque los sacramentos no solo presuponen la fe sino que la alimentan y la
fortalecen. A pesar de esto, hoy se cree tan poco en su fuerza transformadora.
Hoy se afirma la necesidad de comprenderlos, de explicarlos de nuevo, a causa de
las deformaciones aludidas y que desorientan a los fieles. Estos ultimos llegan al
punto de no entenderlos mas. Para comprender los sacramentos, dice el cardenal,
no debemos abrir los ojos, sino cerrarlos. Los sacramentos no se entienden con
los ojos del cuerpo, sino con los del espiritu. Los sacramentos son la expresion, el
don mads alto y precioso de la fe. Hoy en la Iglesia se observa mucha presencia del
hombre y poca presencia de Dios.

109






STUDIA UBB THEOL. GR.-CATH. VARAD.,, LIX, 1-2, 2014, pp. 111 - 121
(RECOMMENDED CITATION)

LA OPINION PUBLICA Y LA IGLESIA, EN EL MARCO DE LOS SINODOS
SOBRE LA FAMILIA

IOSIF DUMEA"

ABSTRACT. The Public Opinion and Church in the Context of the Synods Dedicated to
Family. Before, but also during the two Synods dedicated to Family, which Pope
Francis has called for 2014 and 2015, there were a lot of aspects connected to the
way in which the Pope wanted to involve all those willing in the debates over the
matters advanced for settlement in the Synods mentioned. Out of wish to cast some
light on it, that is why | point out the subject: “the public opinion in the Church”.
Lately, people believe that any opinion matters and anyone can give their opinion
regarding faith and morality, either to defend certain practices that draw away from
the true doctrine that the believers agree upon, or to spread doubt regarding the
proper way to guide a Church. Consulting with believers on diverse aspects or
subjects connected to the faith they live is one thing. But the public opinion is
something totally different because it does not always run according to the criteria of
verity and truth seeking regarding the matters or subjects debated.

Key words: public opinion, Church, Synod, family, sensus fidei, sensus fidelium

REZUMAT. Opinia publicd si Biserica in contextul Sinoadelor dedicate familiei.
nainte dar si in timpul derulirii celor doud Sinoade dedicate Familiei, pe care Papa
Francisc le-a convocat pentru anul 2014 si respectiv 2015, s-au ivit multe chestiuni
legate de modul in care a dorit sa-i implice pe toti cei care doreau in discutiile cu
privire la chestiunile propuse pentru solutionare in Sinoadele mentionate. De aceea,
in dorinta de a aduce un pic de lumina m-am oprit asupra temei: ,opinia publica in
Bisericad”. In ultima vreme se crede c3 orice opinie valoreaz3 si ca oricine poate opina
in materie de credinta si moravuri, fie pentru a justifica anumite practici indepartate
de adevarata doctrina prezente intre credinciosii de astazi, fie pentru a semana
indoiala in ceea ce priveste modul de a guverna in Biserica. Una este consultarea
credinciosilor asupra diferitelor probleme sau teme relationate cu credinta care se
traieste, si alta cu totul diferita este opinia publica, care nu intotdeauna se calauzeste
in conformitate cu criteriile de veracitate si de cautare a adevarului cu referire la
problemele sau temele aflate in dezbatere.

Cuvinte cheie: opinia publicd, Bisericd, Sinod, familie, sensus fidei, sensus fidelium

* Preot romano-catolic al Arhidiecezei de Bucuresti, actualmente in pastoratie si studii de specializare in
Teologie Morala la Madrid, Spania. Licentiat in Teologie Morala la Universitatea “San Damaso” — Madrid in
anul 2012. in acest moment este doctorand in cadrul aceleiasi Universitati. dumeaiosif@yahoo.com
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En el marco de los Sinodos sobre la Familia, que el Papa Francisco convocdé
para el afo 2014 y para el aifio 2015, surgieron muchos interrogantes acerca del
modo en el cual se quiso implicar a todos los que deseaban en los debates sobre
las cuestiones que se queria solucionar en los Sinodos mencionados. Con el deseo
de encontrar un poco de luz he escogido como tema del presente trabajo “la
opinién publica en la Iglesia”. Ultimamente se cree que toda opinidn vale y que
cualquiera puede opinar en materia de fe y costumbres, sea para justificar ciertas
practicas alejadas de la verdadera doctrina presentes entre los creyentes de hoy,
sea para sembrar la duda sobre la manera de gobernar en la Iglesia. Una cosa es la
consulta de los creyentes sobre los distintos problemas o temas relacionados con
la fe que se vive, y otra totalmente distinta es la opinién publica que no siempre
se guia en conformidad con los criterios de la veracidad y de la busqueda de la
verdad sobre los mismos problemas o temas en cuestion.

Los dos cuestionarios universales

Con mucha antelacion a las reuniones de los Padres sinodales, se presentaron
dos cuestionarios’ por deseo expreso del Papa Francisco, a todos los cristianos del
mundo, para que cada uno tome parte activa en la labor sinodal mediante sus propias
respuestas. Este es un hecho del todo singular en la Iglesia. El impacto en la gente,
tanto dentro como fuera de la Iglesia, fue y es grandisimo tanto por la novedad de la
consulta aparentemente “democratica” como por la amplitud de su implicacién y
todo lo que supone, para bien o para mal, esta apertura. Esto ultimo lo corrobora la
divisién de posturas presentada por distintos jerarcas de la Iglesia. Con este motivo
dltimamente han visto la luz una gran cantidad de publicaciones?, todas con el deseo
de contribuir al esclarecimiento de las intenciones de los Sinodos, pero que no pocas
veces sembraron muchas dudas para la gente y aportaron falsas esperanzas en lo que
respectaba un eventual cambio de rumbo en la doctrina y en la moral.

Creo que las dos consultas en forma de cuestionario estaban dirigidas a
aquellos miembros de la Iglesia que, a semejanza de la primera comunidad de

Pueden encontrarse en la pagina web del Vaticano: |. Documento preparatorio 2013 en
http://www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_20131105_iii-assemblea-sinodo-
vescovi_sp.html; 'y Il.  Lineamenta para la preparacion del proximo Sinodo en
http://www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_20141209_lineamenta-xiv-
assembly_sp.html

2 Entre estas publicaciones conviene destacar las siguientes: “La esperanza de la familia. Dialogo con el
cardenal Gerhard-Ludwig Miiller”, BAC, Madrid 2014; Walter Kasper, El evangelio de la familia, Sal
Terrae, Maliafio 2014; Dionigi Tettamanzi, E/ evangelio de la misericordia para familias heridas, San

Pablo, Madrid 2015; José Granados Garcia, Eucaristia y divorcio: ¢Hacia un cambio de doctrina?, BAC,

Madrid 2014; etc.
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creyentes “perseveran en la enseflanza de los apodstoles, en la comunidn, en la
fraccion del pan y en las oraciones” (Hch 2,42), dado que se trataba de cuestiones
gue afectan la fe y la moral de los que son cristianos. “La fe se aferra a la auténtica
ensefianza de los Apdstoles, que recuerda la ensefianza de Jesus (cf. Lc 1,1-4); esta
ensefianza atrae a los creyentes hacia la fraternidad de unos con otros, se renueva a
través del encuentro con el Sefior en la fraccion del pan y es alimentada en la
oracién.” En otras palabras, se trataba de aquellos que llevan una vida de fe asi como
el Sefior quiere y como la Iglesia ensefia —que en esta hora de la historia no somos
muchos y por tanto no se puede confundir con la opinién de la gran masa de
cristianos que se han vuelto insipidos, light o liquidos, sin sabor y sin columna
vertebral en lo que se refiere a la fe que dicen profesar—; y por eso mismo esa
consulta apelaba a lo que se conoce como “sensus fidei””: el sentir de la fe de todos
los que conforman la Iglesia, desde el Papa hasta el Ultimo bautizado. “El pueblo
creyente como conjunto no puede equivocarse en asuntos de fe.”” El sensus fidei,
tiene tres cometidos principales en la vida personal del creyente: 1) discernir si una
ensefanza particular o practica que él encuentra en la Iglesia es coherente con la fe
verdadera; 2) distinguir en lo que es predicado entre lo esencial y lo secundario; y
3) determinar y poner en practica el testimonio de Jesucristo que él debe dar en el
particular contexto histdrico y cultural en el que vive (cf. n. 60).

Los Sinodos, y con ellos toda la Iglesia, se proponian leer los signos de los
tiempos, interpretarlos a la luz de la palabra divina y discernir cdmo puede hacer
posible que la Verdad revelada pueda ser mejor percibida, mejor entendida y
expresada en forma mas adecuada. En esta labor el sentido de la fe es el que
proporciona y hace que veamos cual es la forma correcta de avanzar en medio de
las incertidumbres y ambigliedades de la historia, y nos hace capaces de escuchar
con discernimiento lo que la cultura humana y el progreso cientifico estan
indicando (cf. CTI n. 70). A la hora de discernir el auténtico sensus fidei de simples
expresiones de la opinién popular, de los intereses particulares o del espiritu de la
época se exigen las siguientes disposiciones y condiciones por parte de los
bautizados implicados en la consulta: participar en la vida de la Iglesia (CTI nn. 89-
90), escuchar la Palabra de Dios (CTI n. 92); la apertura a la razén (CTIl n. 96);
adhesién al Magisterio (CTI n. 97); santidad, humildad, libertad y alegria (CTI nn.
99-102); vy, buscar la edificacidon de la Iglesia (CTI n. 104). Este punto presenta la

3 Comisién Teoldgica Internacional (CTI), El «sensus fidei» en la vida de la Iglesia, BAC, Madrid 2014, n. 16.

* Para saber mas y profundizar sobre el sensus fidei os remito al documento E/ «sensus fidei» en la vida de
la Iglesia. El tema es presentado de una manera esclarecedora y bien definida por la CTI. El documento
fue publicado precisamente en el contexto del doble sinodo sobre las cuestiones pastorales de la Iglesia
en lo que se refiere a la Familia.

> Comisién Teoldgica Internacional, El «sensus fidei» en la vida de la Iglesia, BAC, Madrid 2014, n. 25.
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dificultad del cémo se lleva a cabo la verificacion de todas estas condiciones en la
vida de todos y de cada uno de los que participaron en las respuestas a los
mencionados cuestionarios. Quizas el criterio de clasificacion ha podido ser el de
la unanimidad y el coincidir de las respuestas manteniéndose en linea con la
verdad de la doctrina ensefiada por el Magisterio; dado que la opinién publica
distorsionada y alejada de la verdad objetiva tiende a disentir o rechazar todo lo
que venga de la autoridad magisterial.

Los fieles deben ser consultados de una manera apropiada para el bien de
la Iglesia (CTI n. 120); consultar incluye la idea de buscar un juicio o consejo, asi
como indagar en un asunto concreto, porque el cuerpo de los fieles es uno de los
testigos del hecho de la tradicién de la doctrina revelada, y su consenso a través
de la cristiandad es la voz de la Iglesia infalible (CTI n. 121). El intercambio de las
legitimas opiniones se ha de realizar en la Iglesia con libertad de pensamiento y
expresion (CTI n. 124).

Los instrumentos institucionales por los que los fieles pueden ser escuchados
y consultados formalmente establecidos por el Concilio Vaticano Il son los siguientes:
los concilios particulares, los sinodos diocesanos, el consejo pastoral de cada didcesis
y los consejos pastorales en parroquias (cf. CTI n. 125).

é¢Qué es la opinidn publica y la opinién personal?

El concepto de opinidn publica es aquel que se utiliza para hacer referencia a
las diferentes formas de expresidon que una comunidad puede tener respecto de
temas publicos, no privados. La idea de opinidn publica existe desde hace tiempo ya,
siempre que se hable de la reaccién o de la forma de pensar del pueblo ante
determinados eventos politicos, sociales, econdmicos o culturales. Sin embargo, no
hay duda alguna de que la importancia que este concepto ha tomado en los ultimos
cincuenta afios es mayor debido a que las nuevas tecnologias y la aparicidon de
internet han facilitado y ampliado las formas de expresién publica ante todo tipo de
eventos. Tal como sucede con muchos conceptos relacionados con las Humanidades,
el concepto de opinién publica es un concepto abstracto que hace referencia al
fendmeno social de expresién de una comunidad ante diferentes tipos de
circunstancias o eventos. Si bien en muchos casos la idea de opinién publica se
relaciona con cuestiones politicas y el modo en que los integrantes de una comunidad
ven a determinados funcionarios publicos, candidatos politicos y personalidades
gubernamentales, la verdad es que el concepto no se limita solamente al ambito
politico y puede muchas veces demostrar reaccién o formas de pensamiento ante
eventos sociales, econdmicos, culturales, incluso del mundo conocido como del
espectdculo o la farandula. La opinidn publica ha sido a lo largo de todo el siglo XX
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un elemento fundamental en la cual los sistemas politicos basan su fuerza de
apoyo, a diferencia de lo que sucedia en otros tiempos en los que la opinién del
pueblo importaba poco y nada. Sin embargo, a partir del establecimiento de
democracias o de regimenes mas participativos, la opinién publica se ha
convertido en un elemento que no puede ser dejado de lado y que todos los
politicos tienen en cuenta para tratar de obtener mayor apoyo o aprobacién.®

La opinién es la valoracion subjetiva en relacidon con un tema determinado. Y
la opinidn personal es, légicamente, la valoracién de un individuo. Uno puede
pensar que todas las opiniones son personales. No exactamente, ya que tenemos
opiniones que no son nuestras (no pertenecen a nuestra persona) sino que las
hemos copiado de otros. No es fécil tener una opinién personal propia, es decir,
gue nosotros mismos valoremos algo sin imitar o reproducir las ideas de los demas. La
opinidn se diferencia del conocimiento. Fueron los griegos de la antigliedad quienes
diferenciaban la doxa (opinidn) de la episteme (el conocimiento). La opinion es
interna, subjetiva, variable, la mayoria de las veces interesada y no tiene por qué
tener un fundamento. Por el contrario el conocimiento es objetivo, con caracter
general, concreto y tiene algun tipo de prueba que lo avale. Si alguien afirma “me
gustan los pasteles”, se trata de una idea particular, es una simple opinién y puede
haber otras totalmente contrarias. Por eso se dice que todas las opiniones son
respetables. Si alguien dice “los pasteles dulces tienen azucar”, no esta emitiendo una
opinidn, es una informacién. En el ambito periodistico se intenta distinguir con
claridad qué es opinion y qué es informacién. Un ejemplo del primer caso seria la
columna periodistica, donde el escritor expresa su valoracién sobre algun tema de
actualidad. Un ejemplo de la informaciéon es la noticia, que debe ser rigurosa y
responder a una serie de preguntas: qué ha pasado, cuando, como y donde. En la
informacién no se deben incorporar opiniones, al menos de una manera explicita o
directa, puesto que es inevitable que indirectamente o entre lineas el periodista
traslade su opinidn personal. A lo largo de un dia escuchamos todo tipo de opiniones.
En principio, todas son respetables, aunque hay unas que tienen un fundamento y un
rigor y otras opiniones son mas caprichosas. Si alguien dice que tal famoso le cae mal
y no da ningun dato o informacién para argumentarlo, estd expresando su opinion
personal, pero tendria mas valor y mas sentido si la acompanfiara de los motivos que
tiene para que ese famoso le caiga mal. En los medios de comunicacidn se habla de
creadores de opinién, personas de prestigio que tienen un criterio definido sobre un
aspecto de la realidad. Sus opiniones son escuchadas por los ciudadanos y se tienen
en cuenta, al considerarlas validas, atractivas u originales.’

® http://www.definicionabc.com/social/opinion-publica.php
7 http://www.definicionabc.com/social/opinion-personal.php
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“La opinion publica es un concepto socioldgico y es esencial para el saludable
funcionamiento de la vida democrética, y es importante que sea ilustrada e
. 8
informada de una manera competente y honesta.”

La formula opinion publica es propia de la sociologia, dentro de la cual
conocid un gran desarrollo a partir del lluminismo, en relacidn con el nacimiento y
la difusidn de las instituciones democraticas; hablar de opinién publica significa
hablar del camino de formacién de las democracias occidentales, que se fundan
sobre el asi llamado “sistema de opinién”: sobre el hecho que el poder politico
halla su fuente y su principio de legitimidad en el pueblo. La férmula aparece por
primera vez en el Discurso sobre las artes y las ciencias, de J.J. Rousseau en 1750; y se
impone en todo el occidente a finales del siglo XVIII, a la par con la difusién de las
ideas iluministas. No se trata de una idea nueva (p.ej. doxa greca, la vox populi), sino
gue lo nuevo aqui es el contexto socio-politico y también la acentuacion que recibe la
opinién publica hasta convertirse en un elemento fundamental del sistema politico. A
partir de la Revolucién francesa la autoridad se ejerce en nombre del pueblo; el poder
encuentra en el pueblo su origen y su principio de legitimacién. En este contexto hace
su aparicion la democracia como sistema de gobierno fundado en el derecho del
pueblo a designar los propios gobernantes. De este modo, el poder politico depende
de la opinién politica de cuantos tienen derecho a voto, y que se asocian en grupos
organizados que tienden a estructurarse en auténticos y propios grupos de opinién.
En este sentido es evidente la naturaleza politica de la opinién publica.

Los mass media son uno de los instrumentos mas relevantes en lo que se
refiere a la formacién de la opinién publica y a la vez han asumido la funcién de
control del poder politico. Y de alli que se designe a la prensa y los medios de
comunicacion social como “el cuarto poder”.

La funcién dominante de los medios de comunicacién han puesto en crisis la
idea clasica de opinidn publica como opinidn politica: sobre todo con la television se
hace cada vez mas evidente la diferencia entre lo que es y lo que se dice ser la
opinidn publica. Una cosa es lo que piensa la gente, otra casa es cdmo lo presentan e
interpretan los medios de comunicacién. De aqui el problema de la manipulacion.

Los mass media condiciona la formacion de la mentalidad, del gusto, de la
eleccién, de las actitudes y habitos, a través de la publicidad y de la propaganda. Este
poder es tanto mas fuerte cuanto mas fragmentado e individual sea el tejido social,
en una actitud netamente pasiva ante las situaciones. Esto hace posible que sea mas
facil la manipulacién de la opinién publica por parte de los que se dedican a formar,
orientar o modificar la opinidon publica: los opinion-leaders o opinion-makers. El
sistema de estudio de la opinién publica son las encuestas y las estadisticas.

& Comisién Teoldgica Internacional, E/ «sensus fidei» en la vida de la Iglesia, BAC, Madrid 2014, n. 113.

116



LA OPINION PUBLICA Y LA IGLESIA, EN EL MARCO DE LOS SINODOS SOBRE LA FAMILIA

La opinién publica es un fendmeno marcado de una fuerte movilidad,
donde asumen gran importancia diversos factores: el grupo o las clases de
pertenencia, la ideologia y la edad.’

La opinidn publica en la Iglesia

Seguin Dario Vitali'® el primero que utilizé la expresion fue el Papa Pio XlI, en
1950 en una alocucién a los periodistas catélicos. Para el Pontifice la opinidn publica
es parte del patrimonio de toda sociedad normal compuesta por hombres; para él en
el seno de la Iglesia la opinidn publica se aplica en las materias dejadas a la libre
discusion'’. Después aparece cinco veces en los documentos del Concilio Vaticano I
(IM 8. 14; AA 18; GS 62. 82) por una parte la opinién publica es un fendmeno que
puede oponerse a la vida cristiana y que los cristianos estan llamados a saber
afrontarlo (cf. AA 18), empefidndose en formar y difundir opiniones publicas
verdaderas (IM 8); y por otra parte es presentado como un derecho innato del
hombre, segln el cual ha de ser informado segun la verdad sobre los eventos de
caracter publico (GS 62). Ulteriormente el Pontificio Consejo para la Comunicacion
Social publicé en 1971 una Instruccidn sobre los medios de comunicacién social'?, en
la que trata también el tema de la opinidon publica. La opinién publica es una
propiedad especifica y una nota distintiva de la naturaleza social del hombre, una
manifestacion de la libertad de pensamiento, que desempeiia todo ciudadano. Las
opiniones libres y comunes, dado que manifiestan la mentalidad y los deseos del
pueblo, deben ser atentamente examinadas, sobre todo, por las autoridades sean
religiosas o civiles (cf. nn. 24-32). La opinién publica en la Iglesia es presentada como
derecho y posibilidad para los fieles de obtener todas las informaciones
indispensables para afrontar sus responsabilidades en el ambito de la vida eclesial (n.
119). El sentido de la fe es el fundamento de la libertad de pensamiento y de
expresion, es la raiz del didlogo eclesial y el presupuesto de la opinién publica en la
Iglesia (n. 116). Se admite, a la luz de un pluralismo legitimo en la Iglesia, la posibilidad
del disenso, pero dentro de unas condiciones precisas (n. 117). Con la Instruccién
pastoral Donum Veritatis de 1990" el Magisterio toma una posicion radical sobre el

® Cf. Dario Vitali, Sensus fidelium e opinione pubblica nella Chiesa, en GREGORIANUM 82, 4 (2001) 689-717.

19 ¢f. Dario Vitali, Sensus fidelium e opinione pubblica nella Chiesa, en GREGORIANUM 82, 4 (2001) 689-717.

" pio XI, discurso a los participantes en el | Congreso Internacional de Prensa Catdlica, 17 de febrero de
1950: AAS 42 (1950) 251-257.

12 5o puede encontrar en la pagina web del Vaticano en el siguiente enlace: http://www.vatican.va/

roman_curia/pontifical_councils/pccs/documents/rc_pc_pccs_doc_23051971_communio_sp.html
http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc_19900524

theologian-vocation_sp.html

13
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problema del disenso en la Iglesia (n. 35). El ultimo documento que se pronuncia
sobre el tema de la opinidn publica es el ya mencionado de la CTl publicado en 2014.
Dentro de la Iglesia, teniendo en cuenta el modelo de la sociedad civil, la
opinién publica significaria el juicio o la opinidn sobre algo o alguien que manifiesta el
pueblo de Dios, es decir aquellos que no tienen en la Iglesia una funcién de poder.

éSe puede regir la Iglesia por la opinién publica?

“La Iglesia no estd estructurada segun los principios de una sociedad politica secular,
[...] recibe su constitucién de Cristo. Por eso la opinion publica no puede desempefiar
en la Iglesia el papel determinante que si desempefia legitimamente en las
sociedades politicas que se basan en el principio de la soberania popular."14

Podemos decir que la Iglesia se rige por el sensus fidei y no por la opinion
publica, y entre las dos no puede haber una identificacion, son dos cosas totalmente
distintas:

“El sensus fidei esta relacionado con la fe, y la fe es un don que no poseen
necesariamente todas las personas, por lo que el sensus fidei puede no estar
vinculado a la opinién publica de la sociedad en general. La opinidon es a menudo solo
una expresion, con frecuencia sujeta a cambios y transitoria, del estado de dnimo o
de los deseos de un cierto grupo o cultura, mientras que la fe es el eco de un
Evangelio que es vélido para todos los tiempos y lugares. En la historia del Pueblo de
Dios, a menudo no ha sido la mayoria, sino mas bien una minoria, la que ha vivido
verdaderamente y dado testimonio de la fe. [...] Es importante discernir y escuchar las
voces de los pequefiuelos que creen (Mc 9,42).”"

Como hemos visto, segln Pio XIl, se puede opinar sobre aquellos temas o
materias dejadas a la libre discusion®®. La opinién publica es necesaria pero no
imprescindible, dado que no es el mecanismo habitual o normal segun el cual se rige
la Iglesia en lo que se refiere a la definicion de los articulos de fe y al establecimiento
de las costumbres conformes a la fe.

El proceso de formacién y clarificacién del consenso en la Iglesia puede
conocer contrastes, divisiones, reveses, y esto acerca mucho el ejercicio del
sensus fidelium a las formas de expresion de la opinién publica. Por eso segun
Dario Vitali el reconocimiento del sensus fidelium es muy dificil y exige el respeto
profundo de algunas condiciones fundamentales como: la escucha atenta y
respetuosa, para no pasar por sensus fidelium lo que es o podria ser simplemente
la moda del momento, o, por el contrario, pisotear y sofocar un auténtico

% Comisién Teoldgica Internacional, £l «sensus fidei» en la vida de la Iglesia, BAC, Madrid 2014, n. 114.

> Comision Teoldgica Internacional, El «sensus fidei» en la vida de la Iglesia, BAC, Madrid 2014, n. 118.

'8 pio XII, Discurso a los participantes en el | Congreso Internacional de Prensa Catdlica, 17 de febrero de
1950: AAS 42 (1950) 251-257.
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progreso de la Tradicidn; escucha de la Palabra de Dios: ninguna funcidn eclesial
de mediacion de la Revelacion —magisterio, teologia, sensus fidelium— esta por
encima de la Palabra de Dios, sino que la sirve; y escucha y respeto reciproco
entre teologia, magisterio y sensus fidelium. Donde faltase esta escucha no se
excluye la posibilidad que los sujetos de las distintas funciones se mueven como
grupos de opinion y/o de poder, segln registros y criterios que no son los de la
comunidn eclesial.

No debemos olvidar que la Revelacién es dada para la vida del pueblo de
Dios, destinatario de la palabra salvifica: toda funcién de transmision de la
Revelacidon estd llamada por ello a reposicionarse en esta actitud de escucha
reciproca y conjunta de la Palabra. Esta es una condicién para que en su camino la
Iglesia no se reduzca a las dindmicas de la opinidn publica, pero, bajo la guia del
Espiritu Santo, progrese en la comprensiéon tanto de las cosas como de las
palabras transmitidas y tienda a la plenitud de la verdad divina, para que en ella
se cumplan las palabras de Dios.

Conclusion

En este ambito, el del sensus fidelium y del sensus fidei, es necesaria la
concordia, que consiste en la unidad del mismo sentir y es un elemento
constitutivo del bien comin de toda sociedad humana®’, que se funda sobre la
unién afectiva previa a la accion, pero que encuentra precisamente en la accién su
verificacion y su realizacion. En este sentido, disentir de la fe verdadera es
contrario a la caridad eclesial y nos coloca fuera de la comunién.™®

“La caridad eclesial comporta y permite una concordia en el juicio sobre la accién,
como exigencia intrinseca de la fe. Contra toda idea de pluralismo moral, entendido
como espacio de deliberacion autéonoma, tanto a nivel individual como cultural, la
unidad del juicio moral es una necesidad intrinseca de la vida eclesial, porque la
moralidad es construir el cuerpo histérico de la Iglesia. La fe en Cristo no puede
separarse de la vida moral y tampoco puede ser pensada como adhesién tedrica a las
afirmaciones doctrinales, o como una revelacién interior (en el sentido protestante):
esa es una respuesta libre y una adhesion a la persona de Cristo, que configura un
camino a recorrer juntos. El nexo entre fides credenda y mores (moribus applicanda)
es intimo e intrinseco y radica precisamente en Cristo y en el cardcter concreto de su
encarnacion en un cuerpo humano verdadero. El Espiritu Santo, que anima el interior
del cuerpo eclesial, mediante la caridad opera a nivel afectivo para crear esa

7 ¢f. Sto. Tomas de Aquino, Contra gentiles, lll, 146, 7.
18 . . . . . ,o . L “
Livio Melina, Corpo ecclesiale e concordia nell’agire, texto provisorio para exponer en “Area
Internazionale di Recerca in Teologia Morale Fondamentale, XII Colloquio”: La soggettivita morale del
corpo—Roma, 18-19 novembre 2011, 1-12.
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concordia en la accion... El juicio sobre la accién depende de una pureza de los
sentidos espirituales, de una capacidad de discernimiento, que se puede adquirir y
custodiar solo manteniéndose en comunién con la simplicidad de la Iglesia, Esposa de
Cristo, unida a su Sefior por el Espiritu.”*

Después de la clausura de los dos Sinodos y tras la publicacién de la
Exhortacion apostdlica®® postinodal Amoris Laetitia del Papa Francisco se llega a la
conclusién de que no se ha entendido bien, por parte de algunos eclesiasticos®’, lo
que se nos propone en dicha exhortacién, llegando asi a disentir e incluso a
contradecir lo que el Santo Padre nos propone. En el fondo las cosas son muy sencillas
y facil de entender: no se trata de ningun cambio de doctrina, asi como pregonan
algunos cardenales conservadores y encerrados en sus opiniones, sino mas bien se
nos invita a los pastores a cambiar nuestras actitudes pastorales con respecto al tema
espinoso de los divorciados vueltos a casar y su posibilidad de recibir la comunién. No
se nos da ninguna solucién general sino que se debe estudiar y discernir cada caso en
parte, dado que no todos son iguales y tampoco todos presentan las mismas
dificultades. En otras palabras se nos invita a ser mds misericordiosos y dejar de
aferrarnos a la letra muerta de la ley que impone sobre los hombros de los feligreses
una carga pesada, como si no fuera suficiente la losa de su situacion particular que
llevan encima. Se trata de buscar el remedio y aplicarlo para que poco a poco
vayamos curando las numerosas heridas presentes en los hogares cristianos.

Debemos tener claro que uno no puede hacer prevalecer su propia opinidn
sobre la ensefianza del Magisterio de la Iglesia, en la cual han contribuido la totalidad
del colegio episcopal de la Iglesia y también, en este caso, el sentir de los fieles. De
todos modos nuestra labor es la de estar mds abiertos al soplo del Espiritu Santo y en
contacto permanente con la realidad cotidiana en la que viven nuestros feligreses. No
nos podemos quedar en la nube de lo abstracto y de las ideas, sino que tenemos la
obligacion de aterrizar en el lodo de la vida diaria de la gente que tenemos a nuestro
cargo, misién que se nos encomendd precisamente para sacarlos de alli y ayudarles a
afrontar su situacion presente y acompanarles en la busqueda de una solucién viable:
buscar la oveja perdida, vendar a la que esta herida y curar a la que estd enferma.

La eucaristia no es un premio para los que son puros y santos, sino para
los débiles y pecadores. La eucaristia es un alimento necesario para no desfallecer
por el camino de la vida y sobre todo es una medicina imprescindible para la
curacion de nuestras heridas. Sin olvidar cumplir, claro estd, por lo menos las

' ibidem.

20 Papa Francisco, Exhortacion apostdlica Amoris laetitia. La alegria del amor, San Pablo, Madrid 2016.

2L E| sentire cum Ecclesia no se da en muchos jerarcas conservadores y contrarios al Papa Francisco.
El disenso en lo que se ensefia al pueblo, por parte de los obispos y los cardenales, no hace mas
que dificultar la concordia y la unidad dentro del pueblo de Dios y desorienta a los fieles.
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minimas condiciones para poder acercarnos a la comunién: no estar en pecado
grave o mortal.

La cuestidn que sigue abierta y que se plantea es la siguiente: “Si privamos
a toda esta gente de la medicina que les puede ayudar a curarse, cdmo podemos
luego tener la osadia de pretender que se curen ya?” En este sentido habra que
establecer unas directrices generales que luego, segin cada caso, los pastores
podran aplicar. Sin algunas orientaciones generales existe el riesgo de que cada uno
vaya a su bola y haga lo que le parezca, cosa que puede confundir y desorientar mas a
los fieles implicados en estas situaciones llamadas irregulares. Creo que la
reconciliacién y la eucaristia son necesarias en este trance si buscamos de verdad
su salvacidn eterna. Los santos no nacen se hacen, y esto se hace realidad justo en
medio de las vicisitudes de la vida, de los problemas y de las dificultades con los
gue nos encontramos por el camino.

Es nuestro deber, el de los pastores, ensenarles la verdad sobre su situaciéon
real, sobre el valor de los sacramentos en la vida de un cristiano y sobre lo
importante que es una preparacién adecuada y seria en vista a la recepcion de los
mismos. En este punto los pastores debemos asumir nuestra gran culpa. Muchos
fracasos se deben al hecho de que no hemos sabido dispensarles la preparacion
necesaria (p. ej., para la vida matrimonial y familiar y tampoco se toma en serio este
periodo tan precioso e importante antes de dar el paso definitivo en el sacramento
del matrimonio). Lo dicho con referencia al matrimonio es valido para los demas
sacramentos.

No nacemos con nuestra conciencia moral ya formada. Es nuestra tarea
formarla debidamente, y como cristianos hemos de hacerlo dentro de la Iglesia,
pues nuestra conciencia ha de llegar a ser una conciencia comun, dado que tenemos
la misma fe y creemos lo que cree la Iglesia. Es uno de nuestros principales deberes,
pues la conciencia moral es la ventana que nos abre a la verdad en el didlogo con los
otros y sobre todo con la comunidad de los discipulos de Jesus. El sensus fidelium,
para no confundirse con un elemento de caracter sociolégico, puramente factual e
identificable con la opinién publica, debe encontrar en el sensus fidei su criterio
intrinseco de verdad. De esta manera tendrd como su dimension constitutiva la
docilidad a la Palabra de Dios, a la Tradicién y al Magisterio vivo de la Iglesia,
haciendo realidad el sentire cum Ecclesia.”

22 f, Livio Melina, Corpo ecclesiale e concordia nell’agire, texto provisorio para exponer en “Area
Internazionale di Recerca in Teologia Morale Fondamentale, Xl Colloquio”: La soggettivita morale
del corpo —Roma, 18-19 novembre 2011, 1-12.
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PARINTII APOSTOLICI

CALIN IOAN DUSE*

ABSTRACT. The Apostolic Fathers. The first Fathers of Church are, according to the age
criterion, the ones who personally met the Holy Apostles or their apprentices. These are
the Apostolic Fathers those who laid the foundations of the rich and glorious period of
the Holy Fathers. They are part of the first Christian generations from the end of first
century and the second half of the second century. Their writings accurately render the
things they learned from the Holy Apostles, as being their contemporaries or at last with
the final part of their lives. Through their work, the Apostolic Fathers founded the
Christian theology witch will be continued and studied thoroughly by the Apologists, but
especially by the Holy Fathers from the following centuries.

Key words: Holy Apostles, Church, Apostolic Fathers, Christ, Christianity, writings,
teaching, Holy Fathers, theology

REZUMAT. Pdrintii Apostolici. Primii parinti ai Bisericii Tn ordinea vechimii, sunt aceia
care i-au cunoscut personal pe Sfintii Apostoli, sau pe ucenicii acestora. Acestia sunt
Parintii Apostolici, cei care au pus inceputul bogatei si stralucitei epoci a Sfintilor
Parinti. Ei fac parte din primele doud generatii crestine de la sfarsitul secolului | si a
doua jumatate a secolului al Il-lea. Tn scrierile care au rdmas de la ei este redats cu
fidelitate invatatura pe care au primit-o de la Sfintii Apostoli, ca unii care au fost
contemporani cu ei sau cel putin cu partea finala a vietii lor. Parintii Apostolici prin
viata si opera lor au pus bazele teologiei crestine, care va fi continuata si aprofundata
de catre Apologeti, dar mai ales de catre Sfintii Parinti din secolele urmatoare.

Cuvinte cheie: Sfintii Apostoli, Bisericd, Pdrintii Apostolici, Hristos, crestinism, scrieri,
invdtdtura, Sfintii Pdrinti, teologie.

Sfintii Apostoli au indeplinit cu mare dragoste si responsabilitate porunca
pe care au primit-o de la Mantuitorul Christos: ,,Drept aceea, mergdnd invdtati
toate neamurile, botezéndu-le in numele Tatdlui, si al Fiului si al Sfadntului Spirit.

* Lect. dr., Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Facultatea de Teologie Greco-Catolica, Departamentul
Oradea; calin_duse@yahoo.com.
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Invdténdu-le sd pézeascd toate cdte v-am poruncit voud, si iatd Eu cu voi sunt in
toate zilele pdnd la sfarsitul veacului. Amin”. (Mt 28, 19-20).

in acest sens ei au mers si duca ,vestea cea bund” la toate neamurile,
infiintdnd cat mai multe comunitati crestine. In urma propovaduirii Sfintilor Apostoli
incep sa apara primele comunitati crestine n marile orase ca: Roma, Alexandria,
Antiohia, Atena, Corint, Tesalonic, Efes, dar si in alte provincii din Imperiul Roman.
Dupa distrugerea lerusalimului din anul 70, crestinismul Tncepe sa-si intensifice
activitatea misionara, iar spre sfarsitul primului secol comunitatile crestine sunt in
plind expansiune. Sfintii Apostoli au ldasat urmasi care sa continuie mai departe
activitatea de propovaduire si aparare a crestinismului. Viata de obste din timpul
Sfintilor Apostoli avea ca fundament convingerea ca toti membrii sunt frati si sunt
egali, iar comunitatea lor avea la baza iubirea crestina si dorinta de a fnvata si a
trai cuvintele Mantuitorului Christos.

Vorbind despre viata crestinilor din aceasta perioada, Sfantul loan Gura de
Aur spune: ,,Aceastd comunitate era asemdndtoare cu o republicd ingereascd in
care nimeni nu zice cd ceva este al sdu, pentru cd celor ce au darurile spirituale
comune, le este usor sd impartd si pe cele materiale.”*

Ceea ce asigura unitatea comunitatii primare era Sfanta Euharistie, pentru
ca in comuniunea ei nu era deosebire intre barbat, femeie, copil, rasa sau neam si
de aceea ea fii unea pe toti distrugand barierele egoismului si ale interesului.’ Sfanta
Scriptura a fost nucleul, dar si izvorul permanent al vietii spirituale crestine. Ea a fost
cea care a devenit principalul instrument, care a dus la convertirea iudeilor, dar mai
ales a paganilor, iar lectura ei a determinat profunde transforméri sufletesti.*

Aceastd mostenire spirituala pe care Sfintii Apostoli au primit-o de la Cuvantul
Vietii, au propovaduit-o cu multa dragoste, in cuprinsul intregului Imperiu Roman. Ei
au fost aceia, care au lasat urmasi pentru a duce mai departe misiunea lor.

Primii parinti ai Bisericii in ordinea vechimii, sunt aceia care i-au cunoscut
personal pe Sfintii Apostoli, sau pe ucenicii acestora.’

Acestia sunt Parintii Apostolici cei care au pus Tnceputul bogatei si
stralucitei epoci a Sfintilor Parinti. Ei fac parte din primele doua generatii crestine
de la sfarsitul secolului | si a doua jumétate a secolului al-ll-lea. Tn scrierile care au
ramas de la ei este redata cu fidelitate Tnvatatura pe care au primit-o de la Sfintii
Apostoli, ca unii care au fost contemporani cu ei sau cel putin cu partea finala a

! Magistrand Stefan C. Alexe, Viata crestind dupd bdrbatii apostolici, in Studii Teologice, Nr. 3-4/1995,
p.223.

2 Sfantul loan Guré de Aur, Omilia VIl la Faptele Apostolilor, 2, Migne, P.G. LX, col. 65.

* Bondou P. Adrien, Actes des Apétres, |ll-e, ed. Paris 1933, p.56.

* Preot Prof.Dr. loan G. Coman, Patrologie, vol. |, Ed. 1.B.M.B.O.R., Bucuresti, 1984, p 66.

> Idem, Pdrinti Apostolici: primii martori ai Traditiei in, Glasul Bisericii, Nr.9-10/1964, p. 757.
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vietii lor, dar mai ales asa cum ne spune istoricul Eusebiu de Cezareea ca unii din
Parintii Apostolici au fost asezati in posturile de conducere a Bisericii: ,,de cdtre
aceia; care-L vdzuse si-L ascultase incd pe Domnul”.®

Eusebiu de Cezareea ne spune ca Sfantul Clement Romanul ar fi fost
ucenicul Sfantului Apostol Pavel: ,in al doisprezecelea an de domnie a aceluiasi
impdrat (Domitian) timp in care Anaclet condusese Biserica Romanilor vreme de
12 ani, a fost inlocuit cu Clement, pe care in epistola sa cdtre Filipeni Apostolul
(Pavel) il numeste colaborator al sdu atunci cdnd zice: ,,Clement si cu toti ceilalti ai
mei la lucru, ale cdror nume sunt scrise in cartea vietii” (Filip 4, 3).

Despre Sfantul Ignatie al Antiohiei, Eusebiu de Cezareea ne spune ca a fost
ucenicul Sfantului Apostol Petru, pe care I-a urmat in scaunul episcopal: ,,/gnatie
care a fost ales ca al doilea urmas a lui Petru pe scaunul episcopal din Antiohia.”®

Aceeasi informatie o avem si de la leronim in opera sa, De viris illustribus,
15, 16.

Sfantul Policarp episcopul Smirnei, a fost ucenicul Sfantului Apostol loan:
,,Cat despre Policarp, el nu numai cd a primit invdtdtura de la apostoli si s-a
intdInit cu multi din cei care au vazut cu ochii lor pe Domnul, ci a si fost asezat de
cdtre apostoli ca episcop in Biserica din Smirna.”

Papias din Hierapolis in Frigia, contemporan cu Sfantul Policarp al Smirnei, a
fost ucenicul Sfantului Apostol loan: ,,De la Papias ni s-au pdstrat cinci cdrti intitulate
Explicdri la Cuvintele Domnului. Despre ele aminteste Irineu, care precizeazd cd de la el
numai cinci cdrti se cunosc. latd cum se exprimd el textual: ,,Acest lucru il confirmd in
scris Papias in cea de-a patra din cdrtile sale. De la el ni s-au pdstrat de toate cele cinci
cdrti. Dintre bdrbatii vechi ai Bisericii, Papias ascultase pe evanghelistul loan si insotise
pe Policarp”(Irineu, Adversus haereses V, 33, 4)."°

Scrierile Parintilor Apostolici sunt marturii clare ca ei au fost aceia care i-
au cunoscut pe Sfintii Apostoli sau pe ucenicii lor. Ele sunt cele mai vechi marturii
ale punerii in practica a mesajului evanghelic in viata crestina, formarea dogmei,
liturghiei, moralei, dar si Tn organizarea si disciplina bisericeasca. Ele reprezinta o
imagine fidela a vietii Bisericii primare.

Crestinismul primar nu cunoaste termenul de Parinti Apostolici: Acesta apare
in sec. XVII datorita savantului francez. Jean B. Cotelier (t11686). El are marele merit de

® Eusebiu de Cezarea, Scrieri, partea |, Istoria Bisericeascd, cartea a-lll-a, 36, 1, in col. Parinti si scriitori
bisericesti, vol. 13, traducere, studiu, note si comentariu de Pr. Prof. T. Bodogae, Ed. I.B.M.B.O.R.
Bucuresti, 1997. p. 137.

7 Ibidem. cartea a-lll-a, 15, p. 117.

8 lbidem. cartea a-ll-a, 36, 2, p. 137.

? Ibidem. cartea a-IV-a, 15, 3, p. 157.

1% |pidem. cartea a-lll-a, 39, 1, p. 142.
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a edita pentru prima data operele care circulau sub numele lui Barnaba, Herma,
Clement, Ignatie si Policarp, impreuna cu Martirul lui cu titlul: Patres aevi apostolici
sive Sanctorum Patrum, qui temporibus apostolicis floruerunt Barnabae dementis
Romani, Hermae, Ignatii, Polycarpi opera edita et suposititia, una cum Clementis,
Ignatii et Polycarpi actis atque martyriis. Ex mamscriptis condicibus eruit, correxit,
versionibusque et notis illustravit. Ele au aparut in doua volume la Paris Tn anul 1672.

Aceasta colectie a fost imbunatatita de J. Clericus in doua editii care au
aparut la Antwerpen in 1698 si Amsterdam in 1724.

Teologul Thomas Ittig a tiparit la Leipzig in 1699 Biblioteca patrum
apostolicorum graeco-latina. El s-a folosit de editia a doua a lui J. Clericus.

in anul 1765 A. Gallandi va republica la Venezia editia lui Cotelier, iar pe
langa cei cinci autori: Barnaba, Clement Romanul, Herma, Ignatie al Antiohiei. Policarp
al Smirnei si Martiriul Sdu, adauga inca trei: fragmentul lui Papias, fragmentul lui
Quadrat si scrisoarea catre Diognet.

in anul 1883 mitropolitul Nicomidiei Filotei Bryennios a publicat invatatura
celor doisprezece Apostoli (Didahia) pe care a descoperit-o in 1873 intr-un codice
grecesc (manuscrisul-pergament nr. 446 in format mic 19 x 15,5 cm) in Biblioteca
Sfantului Mormant din Constantinopol.

Astfel, s-a ajuns ca sub numele de Parinti Apostolici sa fie desemnat un
grup de scriitori si opere, care apartin celei de a doua jumatati a secolului intai si
din prima jumatate a secolului al doilea.

Dintre scriitorii care au avut o relatie directa cu Sfintii Apostoli, il avem pe
Sfantul Clement Romanul, care este unul din cei mai insemnati dintre Parintii
Apostolici.

El a fost al patrulea episcop al Romei (92-101), dupa Sfantul Apostol Petru,
care a fost urmat de Lin (68-80) si Anaclet (80-92).

Sfantul Ignatie Teoforul a fost episcop Tn Antiohia din Siria, ca al doilea
urmas al Sfantului Apostol Petru dupa Evodiu. Cu toate ca nu avem date sigure
despre anul in care I-a urmat pe Evodiu, am putea considera anul 70 ca inceput al
episcopatului sau, pana in 107 cand a fost martirizat la Roma 1n timpul domniei
fmparatului Traian (98-117).

Sfantul Policarp a fost episcop in Smirna si a trait intre anii 70-156, cand la
data de 23 februarie a fost martirizat in timpul persecutiei declansata de imparatul
Antonin Piul (138-161).

Papias a fost episcop al bisericii din Hierapolis in Frigia, ucenic al Sfantului
Apostol loan si prieten cu Sfantul Policarp al Smirnei.™

™ Arhid. Prof. Univ. Dr. Constantin Voicu, Pr. Lect. Univ. Dr. Lucian-Dumitru Colda, Patrologie I, Editura
Basilica, Bucuresti, 2015, p. 127.

126



PARINTII APOSTOLICI

Dintre textele care fac parte din colectia Parintilor Apostolici amintim:
Tnvatstura celor doisprezece Apostoli (Didahia). Ea este o operd anonim, fiind cea
mai veche si cunoscuta in primele secole crestine.

Epistola lui Pseudo-Barnaba, este o scriere pe care multi scriitori din primele
veacuri crestine: Clement Alexandrinul, Origen, Eusebiu de Cezareea, leronim, il
considerau ca autor al ei pe Barnaba, apostol si prieten de misiune al Sfantului Apostol
Pavel. Cu toate ca s-a bucurat de o mare cinste in antichitatea crestina fiind cuprinsa
in Codicele Sinaitic, critica moderna nu considera pe Apostolul Barnaba ca autor al ei.

Pastorul lui Herma a fost scrisa in timpul pontificatului Papei Pius | (140-154),
de catre fratele sau Herma. Aceasta informatie o avem in Canonul Muratori, care a
fost scris la Roma in a doua jumatate a secolului al-ll-lea: ,,Cét despre pdstor, el a fost
scris de curdnd de tot in timpul nostru la Roma, de cdtre Herma, in timp ce fratele sdu
Pius era episcop al Bisericii din orasul Roma”. Aceasta informatie este confirmata si de
Catalogul Liberian al Papilor din anul 354 de la Roma in care se spune ca: ,,Pe timpul
episcopului Pius, fratele sGu Herma a compus o carte in care sunt poruncile ce i le-a
Impdrtdasit un inger ce i-a apdrut in chipul unui pdstor”.

Martiriul Sfantului Policarp, este o scrisoare a Bisericii din Smirna catre Biserica
din Filomelia, Frigia unde este descris martiriul Sfantului Policarp din anul 156."

Tot intre textele care au fost editate printre operele Parintilor Apostolici a
fost si Scrisoarea catre Diognet. Ea apare in editile lui F. X. Funk, Patres Apostolici, 1, H.
Laupp, Tlbingen, 1901, pp. 390-413, O. Gebhard, A. von Harnack, Th. Zahn, Patrum
Apostolicum Opera, Editio sexta minor, Leipzig, 1920, pp. 78-86; K. Bihlmeier, Die
apostolische Viter. Neubearbeitung der Funkschen Ausgabe J.C.B. Mohr, Tilbingen
Lesebuch, Berlin, 1902, pp. 356-363.

Aceasta opera care are numai 12 capitole, nu este amintita in literatura antica
si medievala. Ea a fost descoperita in jurul anului 1436 la Constantinopol intr-un
manuscris, care data probabil din sec al -XIV-lea de catre studentul Tommaso din
Arezzo. Acest manuscris a fost folosit de catre un vanzator de peste, pentru a
impacheta pestele, iar mai tarziu a fost cumparat pentru biblioteca municipala din
Strasburg, unde s-a pastrat pana la data de 24 august 1870, cand a fost distrusa de
flacari in urma unui bombardament din timpul razboiului franco-german.™

S-au pastrat copii dupa acest manuscris la Tiibingen si Leiden, iar dupa aceste
copii, ea s-a tiparit de mai multe ori, in peste 70 de editii, iar cel care a publicat-o
pentru prima dat3 a fost Henricus Stephanus in anul 1592.*

2 Damian Gheorghe Patrascu, Patrologie si Patristicd, sec I-1V, (editia a — Il — a, revizuita si adaugitd),
vol |, Editura Serafica, Roman 2007, p. 57.

1 Ibidem, p. 145.

4 Arhid. Prof. Dr. Constantin Voicu; Patrologie vol |, Editura Basilica a Patriarhiei Romane, Bucuresti, 2009,
p.178.
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Au existat pe parcursul timplui mai multe discutii legate de autor si timpul
compunerii acestei opere, cu atat mai mult asa dupa cum am amintit, vechii scriitori
bisericesti nu au cunoscut aceasts lucrare.”

Printre autorii acestei opere au fost propusi apologetul Quadratus, (Dom O.
Adriessen), Panten intemeietorul Scolii Catehetice din Alexandria (Harmer si H. I.
Marrou). Pentru ca a fost gasita printre scrierile Sfantului lustin Martirul si Filosoful
fiind asemanatoare cu Apologia lui Aristide, s-a crezut ca el a fost autorul ei si ca ar
fi fost adresata filosofului stoic Diognet, Tnvatatorul imparatului Marcus Aurelius
(161-180), parere care a fost contestata datoritd apelativului de ,,prea puternic” sau
,,distins” care era folosit numai pentru imparati, guvernatori si senatori.

Au existat si unele pareri ca aceasta opera ar fi fost adresata imparatului
Hadrian (117-138), pentru ca acesta obisnuia sa se intituleze cu apelativul ,,nascut
de Zeus”, dar si faptul ca ea ar apartine Sfantului Ipolit episcopul Romei, pentru ca
ar fi format, sfarsitul operei sale, Philosophumena. O parere mai veche este aceea
c3 autorul ei ar fi Sfantul Meliton de Sardes.™®

Asa dupa cum am vazut cu toate cd au fost propusi multi autori pentru,
Scrisoarea (Epistola) catre Diognet ramane ca timpul si cercetarile viitoare sa
stabileasca adevaratul autor al acestei opere. Nu se stie cu exactitate timpul in care
a fost scrisa sfarsitul secolului al-ll-lea, in jurul anului 200 sau inceputul secolului al-
Il-lea."’

Legat de locul in care a aparut aceasta opera au fost mai multe propuneri:
Alexandria, Asia Mic3 sau Roma.®

Aceasta opera a fost scrisa intr-o limba greaca foarte elaborata, autorul ei
are o culturda bogata, sensibilitate filologica, talent literar, bun cunoscator al
sistemelor filosofice platonice si gnostice.

Cu toate ca ea a aparut in unele editii impreuna cu celelalte opere ale
Parintilor Apostolici, azi Scrisoarea (Epistola) catre Diognet, este asezata in cartile
de Patrologie in randul apologetilor crestini; putand fi considerata ca o importanta
apologeticd crestind, in care sunt scoase in evidentd cele mai importante
fnvataturi crestine cu scopul de a-l apara si ardta superioritatea crestinismului fata
de paganism si iudaism. Ea formeaza puntea de legatura intre scrierile parintilor
apostolici si apologeti si pe buna dreptate a fost numita de catre Renan ca: ,,0

perld a literaturii vechi crestine”.

'3 prof. Dr. Stylianos G. Papadopoulos, Universitatea Atena, Patrologie, vol I, Introducere, secolele Il
si lll, Traducere de Lector dr. Adrian Marinescu, Editura Bizantina, Bucuresti, 2006, p. 295.

'8 Ibidem, p. 296.

7 Arhid. Prof. Univ. Dr. Constantin Voicu, Pr. Lect. Univ. Dr. Lucian-Dumitru Colda, op. cit. p. 232.

'8 Damian Georghe Patrascu, op. cit. p. 145.

' Arhid. Prof. Univ. Dr. Constantin Voicu, op. cit. p. 182.
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Scrierile Parintilor Apostolici sunt deosebit de importante atat din punct
de vedere istoric, dar mai ales religios. in ele avem oglinda fidel3, a vietii pe care o
trdiau comunitatile crestine din epoca post-apostolica, dar si problemele cu care se
confruntau acestea. Din punct de vedere literar, sunt opere simple, in care nu se
simte influenta literaturii profane si a filosofiei grecesti. Ceea ce le caracterizeaza in
mod cu totul special este influenta Sfintei Scripturi, din care Parintii Apostolici citeaza
in mod abundent. Ele s-au bucurat de o mare apreciere in Biserica primara, facand
parte din canonul biblic al unor biserici locale. Astfel, in Codex Alexandrinus din
secolul al V-lea ficea parte si Epistola citre Corinteni a Sfantului Clement Romanul. in
multe biserici se citea din aceastd epistola in cadrul serviciului divin. Eusebiu de
Cezarea ne spune ca: ,,De la Clement ni s-a pdstrat o singurd epistold recunoscutd
ca autenticd, destul de lungd si minunatd pe care el a scris-o ca din partea bisericii
din Roma cdtre cea a corintenilor, din pricina unor rdzvrdtiri care s-au iscat atunci
in Corint. Am inteles cd in foarte multe biserici, aceastd epistold era folositd in
adundrile obstesti de altddatd si tot asa s-a continuat si pdnd azi”. *°

Scrierile Parintior Apostolici au fost apreciate in mod cu totul special de
catre Biserica primara, atat din punct de vedere moral cat si liturgic. Ele au un
caracter pastoral, iar continutul si stilul lor il continud pe cel din Cartile Noului
Testament, in special pe cel din epistole. Ele apartin unor regiuni diverse din Imperiul
Roman, Asia Mic3, Siria, Roma, Alexandria.”*

De asemenea scrierile Parintilor Apostolici au o valoare extraordinara,
pentru cd ele sunt documente Tn care este relatatd viata spirituala a Bisericii
primare si chiar mai mult sunt testamente in materie de credinta, ale traditiei din
aceastd perioad3.”

Din aceste considerente s-a incercat impartirea Parintilor Apostolici in doua
categorii: cei care apartin scolii Sfantului Apostol Pavel; categoria speculativo-mistica
din care fac parte: Invititura celor doisprezece Apostoli (Didahia), Sfantul Clement
Romanul, Pseudo-Barnaba, Pastorul lui Herma si Scrisoarea (Epistola) catre Diognet. A
doua categorie ar fi aceea care apartine Sfantului Apostol loan si din care fac parte
Sfantul Ignatie al Antiohiei (Teoforul), Sfantul Policarp al Smirnei si Papias.”®

in scrierile Parintilor Apostolici gdsim bazele viitoarelor genuri literare
patristice. Exegeza ar fi reprezentativa de Scrierea lui Papias, Explicarea Cuvintelor
Domnului, cateheza in Tnvitatura celor doisprezece Apostoli (Didahia), dreptul, la

20 Eysebiu de Cezareea, op. cit. p. 117.

1 Johannes Quasten, Patrologia, vol I, fino al Concilio di Niceea, Traduzione italiana del Dr. Nello Beghin,
Editura Marietti, 1980, p. 44.

22 Berthold Altaner, Patrologia, Traduzione a cura del Rev Dott. E. Della Zuanna del Seminario Maggiore di
Padova, VI Edizione, Editura Marietti, 1960, p. 60.

By, Kihn, Patrologie, Paderborn, 1904, p. 72.
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Sfantul Clement Romanul, istoria, in Martiriul Sfantului Policarp, morala in Pastorul lui
Herma, dogmatica speculativa Tn Scrisoarea Iui Pseudo-Barnaba, polemica in
Scrisorile Sfantului Ignatie al Antiohiei (Teoforul), iar apologetica in Scrisoarea
(Epistola) citre Diognet.?*

Parintii Apostolici au fost impartiti si dupa zonele geografice in care au
aparut, iar aici gasim cele mai importante centre ale crestinismului primar: Astfel,
de la Roma au venit Scrisoarea Sfantului Clement Romanul si Pastorul lui Herma,
din Antiohia si localitatile Asiei Mici, ne-au ramas scrierile Sfantului Ignatie
Teoforul, din Smirna avem Scrisoarea Sfantului Policarp si Martiriul sau, din Frigia
avem opera lui Papias, din Palestina sau Siria, avem Invitatura celor doisprezece
Apostoli (Didahia), iar din Alexandria, Scrisoarea (Epistola) lui Pseudo-Barnaba.

Dupad cum vedem din aceasta impartire geografica a Parintilor Apostolici,
putem remarca faptul ca scrierile crestine, apar in cele mai importante centre
culturale ale lumii antice, cu vechi traditii culturale. In aceste centre au activat o parte
dintre cei mai importanti Apostoli, iar amintirea lor a ramas vie n mijlocul
comunitatilor pe care le-au intemeiat. Caracteristica acestor centre in care au aparut
scrierile Parintilor Apostolici, se regasesc in ele, astfel ca Specificul istorico-practic al
Romei il gasim in operele Sfantului Clement Romanul si Pastorul lui Herma, geniul
speculativ si alegoric din Alexandria il avem in Scrisoarea (Epistola) lui Pseudo-
Barnaba, de asemenea in operele Sfantului Ignatie al Antiohiei (Teoforul), Sfantului
Policarp al Smirnei si Papias avem geniul spiritual si civilizator din Siria si Asia Mica, iar
in Tnvatitura celor doisprezece Apostoli (Didahie), avem spiritul catehetic al
Palestinei.”

Asa dupa cum am vazut in secolul | si a doua jumatate a secolului al -ll-lea,
crestinismul se gaseste in plina expansiune, el depaseste granitele ludeii, ajungand la
comunitatile evreiesti, care erau raspandite in Imperiu, dar si la popoarele
necres,tine.26

Parintii Apostolici prin viata si opera lor au pus bazele teologiei crestine,
care va fi continuata si aprofundata de catre Apologeti, dar mai ales de catre
Sfintii Parinti din secolele urmatoare.

% J.A. Mbhler, Patrologie oder christliche Literargeschichte, Regensburg, 1840, p. 51.
% pr. Prof. Dr. loan G. Coman, op. cit. p. 85.
%6 pdalbert Hamman, Pdrintii Bisericii, traducere de pr. Stefan Lupu, Editura Sapientia, lasi, 2005, p. 13.
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IMPORTANTA SCRIERILOR SFANTULUI SIMEON NOUL TEOLOG

CALIN IOAN DUSE*

ABSTRACT. The Importance of Saint Symeon the New Theologian's Works. The
writings and theological thinking of Saint Simeon the New Theologian follow the
classical line of eastern patristics, of living theology that the Church lived from the first
centuries. They bring more vitality to the spiritual feeling and experience, to the
ecclesial sacrament of the mystery of divine life, the life which is accessible to people
and to which people are called by Christ in the Holy Spirit. This is the result of our own
spiritual experience, which has its own manifestation and intensity in the spiritual
frame of the century, but, in comparison with those before and after it, the life in the
divine light of Saint Simeon made Him be called the Theologian and later to be known
in the history of Church as the New Theologian, like the Saint Apostle and Evangelist
John and Saint Gregory of Nazianzus.

Keywords: Church, divine light, ecclesial sacrament, Saint Simeon the New Theologian,
spiritual experience, theology.

REZUMAT. Importanta scrierilor Sfdntului Simeon Noul Teolog. Scrierile Sfantului
Simeon Noul Teolog sunt mai actuale pentru noi mai mult ca nici odata pentru ca ele
sunt rezultatul experientei spirituale proprii, de o expresie si de o intensitate unica in
cadrul spiritual al epocii, dar comparativ si cu cele dinainte si dupa aceea. Ele constituie
pentru fiecare dintre noi un permanent indemn de a practica iubirea fatd de semeni si
Dumnezeu, pentru ca in final sa putem avea bucuria de a deveni partasi dumnezeistii firi.

Cuvinte cheie: Bisericd, spiritualitate, Sfantul Simeon Noul Teolog, iubire, lumina
divind, teologie.

Scrierile, dar mai ales gandirea teologica a Sfantului Simeon Noul Teolog
urmeaza linia traditionala a patristicii rasaritene, a teologiei vii, traite a Bisericii
inca din primele secole. Gandirea si scrisul teologic al Sfantului Simeon Noul
Teolog aduc un plus de vitalitate in simtirea si experienta spirituald, eclesial-

* Lect. dr., Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca, Facultatea de Teologie Greco-Catolica, Departamentul
Oradea; calin_duse@yahoo.com.
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sacramentala a misterului vietii divine, a vietii harice la care lumea are acces si
este chemata prin Christos in Spiritul Sfant. Aceasta este rezultatul experientei
spirituale proprii, de o expresie si de o intensitate unica n cadrul spiritual al
epocii, dar comparativ si cu cele dinainte si dupa aceea. Viata de sfintenie, viata in
lumina divina a Sfantului Simeon a facut ca el sa fie numit si Teologul, iar mai
tarziu sa fie consacrat in istoria Bisericii cu supranumele de Noul Teolog, ca si
Sfantul Apostol si Evanghelist loan si Sfantul Grigore din Nazianz.

Depasind si respingand spiritul mai intelectualist care-si facuse aparitia in
decursul vremurilor si care desprindea teologia de experienta spirituala,
reducand-o doar la o speculatie mintala, directie Tmpartasita si promovata de o
parte a teologiei de dinaintea si din vremea sa, Sfantul Simeon Noul Teolog se
dedica apararii caracterului integral al vietii crestine, a vietii harice care include pe
de o parte atat inima cat si mintea in unitatea indestructibila a persoanei, capabila
si deschisa desavarsirii fara sfarsit prin Christos Isus Tn Spiritul Sfant. Dincolo de
unele acuzatii neintemeiate de mesalianism care concepea desavarsirea umana
fara conlucrarea harului divin, conceptia teologica a Sfantului Simeon Noul Teolog,
este expresia unei trairi emotionale de cea mai autentica factura spirituala fiind
rodul unei vieti inundate de harul, iubirea si lumina divina, care sunt de altfel
centrul gandirii sale, la care el a reusit sa ajunga prin curatire sufleteasca, lacrimi,
exercitarea virtutiilor si a smereniei, dar mai ales prin rugdciune neincetata.!

Scrierile Sfantului Simeon Noul Teolog, dar mai ales imnele sale dovedesc
cu prisosinta si atesta “natura harismaticd a experientei crestine si dimensiunile
sale trinitare si eclesiologice”?, experientd care conjugidnd cunoastere si iubire,
unind inima si mintea ne reveleaza pe Dumnezeu, Tripersonalitatea divina
absoluta, care poate fi cunoscut de om, creatia Sa, in masura participarii acestuia
la misterul divin de existenta si viatd. Sfantul Simeon Noul Teolog prin scrierile
sale se face interpretul acestei posibilitati a omului, care deschizandu-se prin
raspunsul sau activ la chemarea divina, poate cunoaste pe Dumnezeu atat cat este
dat si pe méasura stradaniei sale spirituale.’

Scrierile Sfantului Simeon Noul Teolog au reusit sa fie editate intr-o editie
critica integrala intre anii 1957-1973 in 9 volume din colectia iezuitilor francezi de
la ,Sources Chrétiennes”. De la Sfantul Simeon Noul Teolog ne-au ramas
urmatoarele scrieri:

1 Pr. Drd. Gheorghe Petraru, Cunoasterea lui Dumnezeu dupd Sféntul Simeon Noul Teolog, in Ortodoxia,
Nr. 3/1988, pp. 111 - 112

2 ). Meyendorff, Catholicity and the Church, St. Vladimir’s Seminary Press, New York, 1983, p.16

3 Pr. Drd. Gheorghe Petraru, Op. cit.,p. 112
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1. “Cateheze”, in nr. de 34 editate in colectia “Sources Chrétiennes”
katnxnoeic, |. Catéheses 1- 5, 1963, “Sources Chrétiennes” vol. 96

Il. Catéhéses 6-22, 1964, “Sources Chrétiennes” vol. 104

I1l. Catéhéses 23-34, 1965, “Sources Chrétiennes” vol. 113

Editia cea mai completa cu text grec si traducere franceza, introducerea
textul critic si notele sunt semnate de Arhiepiscopul Vasile Krivosein, iar
traducerea a fost facuta de losif Paramel.

2. “Imnele dragostei divine” in nr. de 58 editate in colectia “Sources Chrétiennes”

I. Hymnes 1 — 15, 1969, “Sources Chrétiennes” vol. 156

Il. Hymnes 16 — 40, 1971, “Sources Chrétiennes” vol. 174

lll. Hymnes 41 — 58, 1973, “Sources Chrétiennes” vol. 196

Editie critica J. Roder, J. Paramelle, L. Neyrand text grec francez

3. “Capete teologice, gnostice si practice”
kedahaia, Chapitres théologiques, gnostiques et pratiques.

Editie critica J. Darrouzés, 1957, “Sources Chrétiennes” vol. 51.

4. “Cuvéntdri teologice si etice”

AoyoL deoloyt koi, Aoyoi HD Ko, Traités Théologiques et Ethiques.

I. Théologiques 1-3 Eth. 1-3, 1966, “Sources Chrétiennes” vol. 122

. Eth. 4-15, 1967, “Sources Chrétiennes” vol. 129 Editie J. Darrouzés.

5. €0xapiotial (Prima si a doua rugdciune de multumire), Actions de
Graces 1 si 2; aceeasi editie ca precedenta, 1965, “Sources Chrétiennes” vol. 113.

6. EniotoAai (Epistole sau scrisori), publicatd de K. Holl in Euthusiasmus
und Bussgewalt beim griechischen Monchtum. Eine Studie zu Symeon dem Neuen
Theologen, Leipzig, 1898.%

7. Sfantului Simeon Noul Teolog i se mai atribuie si o “Metodd a rugdciunii
Isihaste. La Métode d' oraison hésychaste” tiparita de Irénée Hausherr in “Orientalia
Christiana” 1X, 2, nr. 36, iunie —iulie, 1927, pp. 101 — 210.°

8. O rugaciune din Canonul Sfintei Euharistii. (rugaciunea a saptea)

Catehezele

Catehezele cuprind cuvantarile rostite de Sfantul Simeon Noul Teolog in
perioada dintre anii 980 — 1005 cand, de la varsta de treizeci si unu de ani si pana
la cincizeci si sase de ani, cand a fost egumen al manastirii Sfantul Mamas din

4 Karl Holl (1866-1926), a fost istoric bisericesc luteran din Tubingen si Berlin. El a prezentat aceasta lucrare
ca si tezd de abilitare la Facultatea de Teologie din Berlin in anul 1896. Aici prezenta importanta
Sfantului Simeon Noul Teolog in cadrul monahismului harismatic rasaritean de la Sfantul Antonie cel
Mare pand in perioada isihastd. Karl Holl si-a anuntat intentia de a edita stiintific Epistola despre
marturisire, dar datorita proiectelor sale numeroase si a mortii premature la 50 de ani nu mai reusit.

> Irénée Hausherr (1891-1978), a fost preot iezuit si profesor la Institutul Pontifical Oriental din Roma
(1927-1975). Cunostea foarte bine limbile: latina, greaca, siriacd, armeana, slovona, rusa.
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Constantinopol. Ele au fost scrise, in prima perioada a egumenatului, si care s-a
incheiat cu revolta monabhilor din anii 997 — 998. La aceasta revolta face aluzie si
ultima Cateheza (34). Astfel Cateheza 1, este discursul inaugural pe care Sfantul
Simeon Noul Teolog I-a rostit cu ocazia hirotoniei ca preot si a inaltarii la treapta
de egumen (in varsta de doar treizeci si unu de ani si cu doar trei ani de
manastire). In Cateheza 34, sunt descrise tensiunile dintre egumen si comunitatea
sa monahal3, de o intensitate care par sa fi precedat revolta acesteia, obligandu-|
pe Sfantul Simeon Noul Teolog sa se apere si sa-si justifice orientarea sa spirituala.
Un alt indiciu cronologic ne este oferit de Cateheza 21, care a fost rostita inainte
de moartea lui Simeon Evlaviosul, parintele sufletesc al Sfantului Simeon Noul
Teolog, survenita intre anii 986 — 987, si de Cateheza 4 in care este mentionat ca
“fericit” (trecut la cele vesnice). Cateheza 10 pare sa fie un elogiu adus lui Simeon
Evlaviosul cu ocazia aniversarii mutarii sale la Domnul (celebrata cu mult fast de
catre Sfantul Simeon Noul Teolog, inaintea unei canonizari oficiale, fapt care va
constituit ulterior unul din capetele de acuzare ale procesului sau).

Catehezele 12, 17, 19 si 20, care dupa cum reiese din text sunt de fapt
scrisori, apartinand celei de a doua perioade din viata si activitatea Sfantului
Simeon Noul Teolog, pe cand se afla la manastirea Sfanta Marina. Cateheza 17,
reprezintda o scrisoare de batranete si seamana mai degraba cu un fel de
testament spiritual decat cu o “catehezd” propriu-zisa.®

Cele 34 de Cateheze la care se adauga si cele 2 atat de interesante si directe
n confesiunea si in tonul lor personal “multumiri (eucharistai) cdtre Dumnezeu pentru
darurile si binefacerile de care s-a invrednicit’ — constituie documentul cel mai
important pentru miscarea de reforma a vietii monahale si de Tnnoire spirituala a
intregii vieti religioase, initiate si realizate de catre Sfantul Simeon Noul Teolg in
Bizantul sfarsitului de secol X si inceputul secolului XI. Ele reflecta in acelasi timp
modul cel mai direct personalitatea si activitatea lui de traitor si indrumator spiritual.
Fiind bogate in multe detalii personale, autobiografice si confesiuni ”privind viata si
experienta spirituald, unicd in felul ei in literatura crestind bizantind”.” De asemenea
catehezele se inscriu ca si un adevarat program, unic si el in felul lui, de inviorare si
fnnoire a vietii, monahale si crestine in general, in spiritul cel mai autentic al Scripturii
si Traditiei spirituale a Sfintior Parinti. Desi ca forma, ele imita modelul celebrelor
“Cateheze” ale Sfantului Teodor Studitul (859 — 926), ele sunt, totusi, foarte diferite ca
stil si continut de ale aceluia”® Daca este nu numai exagerat, dar si cu totul eronat, a
desprinde din “Catehezele” Sfantului Teodor Studitul profilul unui simplu moralist si a

6 Diac. loan I. Icd jr., Catehezele simeoniene: problematica filologicd si istoricd, in Sfdntul Simeon Noul
Teolog Cateheze, scrieri ll, Sibiu, 1999, p. 6

7V. Krivocheine, Introduction, S.C. Nr. 96, 1963, p. 15

8 Ibidem, p. 41
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unei vieti spirituale necontemplative, orientate exclusiv pe “practica” virtutilor, carora
li s-ar opune spiritualitatea, chipurile, pur “contemplativd si misticd a Sféntulului
Simeon Noul Teolog ... “Catehezele” acestuia din urma accentuand toate la fel de
puternic ca si cele ale Studitului “practica” virtutilor ascultarii, smereniei, pocaintei si
infrandrii ca si conditii “sine qua non” ale vietii contemplative si unirii tainice a
sufletului cu Dumnezeu - totusi nu se poate tagadui o deosebire de accent in
orientarea invataturii referitoare la viata crestina ale celor doi mari reformatori si
fnnoitori ai vietii monahale bizantine din secolele VIII-IX si, respectiv, X-XI. Faptul se
explica, credem, in primul rand prin conditiile istorice si problemele diferite puse de
epocile istorice in care ei au activat. Daca in centrul actiunii Sfantului Teodor Studitul a
stat redisciplinarea si reorganizarea pe baze strict chinoviale si comunitare, in spirit
autentic vasilian, a unui monahism care iesise in buna parte, prin anarhie si idioritmie,
din cadrele de baza ale vietii de ascultare si smerenie proprii vietii monahale autentice
din totdeauna, Sfantul Simeon Noul Teolog in schimb s-a vazut confruntat cu
formalismul, legalismul, minimalismul unei vieti chinoviale reduse la practica exterioara
a catorva percepte disciplinare de baza, dar cu totul detasata de dimensiunea interioara,
contemplativd a experientei, religioase nemijlocite, fundamentale a unirii omului cu
Dumnezeu facute cu putinta numai in Biserica.

Meritul principal si nepieritor, “noutatea” relativa, cat si actualitatea
neistovita si perena a lucrdrii de inviorare religioasa si a mesajului teologic al
scrierilor Sfantului Simeon Noul Teolog rezida tocmai in toate elementele ei constitutive:
Scriptura, Traditie, structura sacramentala si ierarhica, cult, morala, teologie, pe
problema religioasa centrald si elementara a legaturii sufletului cu Dumnezeu, pe
unirea reald, constanta si libera, a credinciosului in Biserica prin Christos si Spiritul
Sfant, cu Dumnezeu Cel in Treime. El a devenit apostolul neobosit al posibilitatii reale si
efective pe care o are tot credinciosul care primeste cu credinta harul Sfintelor
Taine si se uneste prin acestea obiectiv — sacramental neconstient cu Christos, de a
trece aceasta unire si in planul subiectiv constient al intregii sale existente personale prin
intermediul Tmplinirii si strabaterii caii ascetic-spirituale a propunerilor Lui. Mai exact
aici, este vorba de fi in conformitate cu toate fagaduintele Mantuitorului Christos de
la Matei 5,8 si loan 14, 21, 23 —1n starea de nepatimire (lipsa de afectiune pasionala fata
de persoane si lucruri) castigata la capatul cdii ascetice a “curdtirii inimii” prin
pocainta, zdrobire de inima, lacrimi, smerenie, infranare si rugaciune neincetata,
in ascultare desavarsita de un parinte sufletesc iscusit, experienta “constientd”,
suprafireasca a “simtirii” sufletesti (si apofatice) “mai presus de simtire si de minte” a
harului sau a unirii lui cu Dumnezeu ca “vedere” suprafireasca a lui Dumnezeu in
comuniunea de Lumina si lubire a Sfintei Treimi cu care sufletul se uneste de la
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Botez inca din viata aceasta, ca o pregustare si anticipare a vederii Ei eshatologice
depline.®

Accentul pe care-l pune Sfantul Simeon Noul Teolog pe necesitatea unei
legaturi vii cu Dumnezeu pentru toti credinciosii, pe comuniunea constienta cu
Christos si pe anticiparea vietii vesnice inca din viata prezenta, scoate in relief
fnsemnatatea deosebita ce o acorda el iconomiei Sfantului Spirit. Prezenta Spiritului
Sfant, care innoieste si inalta sufletul crestinului, 1l lumineaza si il desavarseste, iar ea
este privitd de catre Sfantul Simeon Noul Teolog ca si un eveniment spiritual Tntru
totul incadrat in viata dumnezeiasca a Bisericii. Catehezele sale fac dovada puternica
a realismului sacramental care caracterizeaza conceptia spirituala a Sfantului
Simeon Noul Teolog.*®

Aceste Cateheze, au fost rositite sub forma de predici si indemnuri adresate
calugarilor, rostite in fata unei audiente vii in timpul slujbei de dimineata. De aici ne
putem astepta la un fel unic de scriere, care cuprinde oarecum limbajul vioi si ardent
al Sfantului Simeon Noul Teolog in timp ce dialogheaza cu audienta lui vie. Limbajul
sau este sincer, simplu, dar plin de pasiune si convingere. Personalitatea sa izvoraste
mai ales din fiecare cuvant, deoarece isi imparte smerit propria lui “inimd” cu ceilalti
célugari ai sdi. In nici o altd lucrare a Sfantului Simeon Noul Teolog nu putem s3
cuprindem personalitatea sa atat de bine ca si in Cateheze. Si nici in alta parte,
doctrina sa, nu este atat de limpede ca in aceasta lucrare.!?

Imnele dragostei divine

in cadrul imnografiei bizantine, dar mai ales in spiritualitatea résariteana
monastica, “Imnele dragostei divine” ale Sfantului Simeon Noul Teolog ocupa un loc
culminant, deoarece sunt marturia celei mai intime trdiri spirituale a omului cu
Dumnezeu prin rugdciune, iubire si contemplatie. Ele sunt izvorate dintr-un suflet
candid aprins de dorul si dragostea lui Dumnezeu, iar aceste adevarate perle ale
literaturii crestine post patristice, sunt dovada geniului creator al monahismului
rasritean. Imnele dragostei divine sunt “jurnalul”*? spiritual al Sfantului Simeon Noul
Teolog, constituind “o legdturd intre mistica monasticd a vechii Biserici si invatdtura

despre palamism — isihasm a epocii bizantine térzii si a epocii post-bizantine”.:

° Diac. asist. loan |. Ic3, Catehezele, Sféntul Simeon Noul Teolog — un program de innoire duhovniceascd a vietii
Bisericii Ortodoxe. Sféntul Duh — cheia Scripturii si vietii crestine autentice in M.A. Nr. 6/1989, pp. 63 - 64

10 pr, Drd. llie Moldovan, Teologia Sféntului Duh, dupd Catehezele Sféntului Simeon Noul Teolog, in S.T. Nr.
7-8,p.48

11 symeon The New Theologician, The Discourses, introduction by George Maloney, London, 1980, p. 15

12 Arhim. Simeon, Symeon le Nouveau Théologien — maitre de le théologie vécue, in Messager de
I’Exarchat du Patriarche russe en Europe Occidentale, Paris, 1967, Nr. 59, p. 152

13 ). Koder, Prefatd la Hymnes, vol. |, p. 7, ed. “Sources Chrétiennes” vol. 156, 1969
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“Imnele dragostei divine”, au fost alcatuite de Sfantul Simeon Noul Teolog
de-a lungul intregii sale activitati, pastorale si monahale, ca vietuitor sub
indrumarea lui Simeon Evlaviosul la Manastirea Studion, ca egumen la Manastirea
Sfantul Mamas din Constantinopol, iar mai apoi in timpul exilului sau la Hrisopolis,
siin cele din urma la Manastirea Sfanta Marina, de pe malul Bosforului.

Ucenicul sdu, Cuviosul Nichita Stithatul dupa anul 1035, a adunat si a
editat Tn manuscris colectia celor 58 de imnuri. Tot el a scris si “Viata” Sfantului
Simeon Noul Teolog. Nichita aminteste si de Imnuri, alaturi de celelalte scrieri ale
sale, fixandu-le si titlul: “Ton Teéon imnon oi erotes”.

Nichita Stithatul a alcatuit o prefata si scolii explicative la aceste Imne care
isi incep aria de raspandire, impreuna cu celelalte scrieri ale lui Sfantului Simeon
Noul Teolog in spatiul rasaritean, indeosebi in mediul monabhistic, de limba greaca,
slavona si mai apoi romana.

Imnele sunt precedate de o “rugdciune misticG” a Sfantului Simeon Noul
Teolog, o rugaciune de invocare a harului Sfantului Spirit. Continutul lor este divers,
de la simple piese lirice (imnele 10 si 57), pana la cuprinsul polemic al imnului 21
impotriva fostului mitopolit Stefan de Nicomidia, sau apelul sufletesc si parintesc
catre marele mase de credinciosi, Tn imnul 58. Majoritatea dintre aceste imne se
prezintd sub forma de dialog intre autor si Dumnezeu, sau intre autor si oameni.
Tn imnografia bizantind aceasta era o traditie mostenitd inca din timpul Sfantului
Roman Melodul. Alte imne sunt indemnuri catre sine Tnsusi, un solilocviu sufletesc
un indemn la o meditatie interioara.

Cele peste 10 700 de versuri ale Imnelor sunt redate intr-o limba simpla lina si
dulce pe intelesul tuturor. Ele sunt bogate 1n referinte biblice si patristice, iar metrica
versurilor este bazata numai pe accent. Sfantul Simeon Noul Teolog foloseste versuri
in 8 silabe (vers anacreontic), in 12 silabe si in 15 silabe (vers palitic). 1*

Titlul fiecarui imn a fost stabilit mai tarziu, probabil de catre copisti,
sintetizandu-i continutul. Imnele Sfantul Simeon Noul Teolog “formeazd o pagind
de Filocalie de mare bogdtie sufleteascd”.’ Fiind “dialoguri mistice cu Hristos”*®,
Imnele dragostei divine reveleaza faptul ca “Lumina este manifestarea lubirii, iar

lubirea este lucrarea Sfantului Spirit”.*’

14 Ibidem, pp. 48 - 82

15 Pr. loan Bria, Simtirea tainicd a prezentei harului dupd Sféntul Simeon Noul Teolog, in S.T., Nr. 7—
8/1956, p. 483

16 ). Gouillard, -Symeon le Jeune, Le Theologien ou Le Nouveau Theologien, in Dictionnaire de Theologie
Catholique, Paris, 1941, col. 2949

17 pr. Prof. Dumitru Staniloaie, Spiritualitatea Ortodoxd, Bucuresti, 1981, p. 319
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Sfantul Simeon Noul Teolog, psalmistul Luminii si al iubirii divine —asa cum l-am
mai putea numi — nu prezintd in imnele sale o invatatura teologica sistematica sau
completd, deoarece ele sunt rodul unei creatii si inspiratii spontane de a descrie spre
folosul crestinilor experientele trairii sale mistice. Fara a fi destinate cultului bisericesc —
cum sunt versurile altor imnografii ca Sfantul Roman Melodul, Sfantul Cosma Melodul
sau Sfantul loan Damaschin — imnele Sfantului Simeon Noul Teolog, fiind rodul atator
lacrimi si ale atator raze, riman un permanent mesaj de folos sufletesc.'®

Capete teologice, gnostice si practice

Ele au fost alcatuite Th a doua perioada cand Sfantul Simeon Noul Teolog a
stat la Manastirea Sfantul Mamas (1005) si in perioada exilului sdu (1009).

in Viata Sfintului Simeon, alcituitd de Nichita Stithatul, ele sunt semnalate
drept “capitole ascetice”, dar genul literar este precizat prin adverbul Kephalaiodos,
si continutul prin aluzia la filozofie practic si la gnoza.’®

in aceastd lucrare, care probabil s-a ndscut din notele pe care Sfantul
Simeon Noul Teolog le-a utilizat in diferite ocazii pentru a instrui calugarii sau alte
persoane despre viata ascetica si contemplativa, el ne ofera mai multe idei despre
diferite subiecte. El utilizeaza forma traditionala de instruire, folosita de catre
Parintii rasariteni, care au scris despre ascetism sau contemplare, numita “secolul”
(capete) sau (centurii). Aceasta este o colectie de idei care se grupeaza in jurul
unei teme, cum ar fi rugdciunea sau ascetismul, care se Impart in o suta de
paragrafe (de aici numele de “secol”) sau capete, si care de obicei sunt scurte.

Aici Tn primul si al treilea secol, Sfantul Simeon Noul Teolog ne ofera idei
despre un numar de subiecte inrudite, legate de viata ascetica. Tinta lui este sa-|
conduca pe cititor spre culmile contemplarii lui Dumnezeu si astfel sa faca din
fiecare persoana o fiinta umana perfecta, o carte vie. Astfel, Tn secolul median a
25 de capitole gasim o mai mare unitate, invartindu-se in jurul a ceea ce Sfantul
Simeon numeste capete gnostice si teologice.

Sfantul Simeon Noul Teolog se arata pe sine ca fiind mostenitorul a ceea
ce predecesorii sdi: Evagrie Ponticul, Sfantul Grigore de Nyssa, Sfantul Grigore din
Nazianz si Sfantul Maxim Marturisitorul au scris in diferitele lor invataturi, despre
viata practica a crestinului.

Aceasta se refera la toate practicile sau zonele de activitate in care o persoana
trebuie sa se implice, pentru a se gasi deschis sa primeasca insuflarea pura a lui

18 Jerom Nacu-Damil Stoenescu, fnvdtdtura despre Sfanta Treime in imnurile Sfantului Simeon Noul
Teolog, in M.B., Nr. 5 — 6/1985, pp. 323 - 325

19 Tomas Spidlik, Symeon le Nouveau Théologicien, in Dctionnaire de Spiritualité, Beauchesne, Paris,
1990, col. 1389
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Dumnezeu de “theoria” sau contemplatie. Astfel de activitati implica toate incercarile
de a distruge pdcatul din viata omului. Aceasta este partea negativa a vietii ascetice si
are drept tel purificarea de patimi, in timp ce aspectul pozitiv se concentreaza asupra
dezvoltarii crestine n special pe credinta, speranta si dragoste. lubirea aproapelui si
rugaciunea sunt mijloacele cele mai importante prin care se poate atinge starea de
nepatimire, unde crestinul este capabil de o totala ascultare a cuvantului lui Dumnezeu.
Sfantul Simeon Noul Teolog se abtine de la apelul la propriile lui experiente
mistice, pe care le foloseste atat de des in Catehezele sale. Fara indoiald ca el a
intentionat ca aceasta carte sa se bucure de o audienta mai mare inclusiv in randul
clerului, si de aceea se fereste sa vorbeasca despre propriile lui experiente, ca model
pentru ceea ce poate fi atins de alti crestini. El da descrieri clasice ale vietii ascetice,
impreuna cu grade de contemplatie, dar trece dincolo de aceste descrieri prin
convingerea sa ca intotdeauna fiecare crestin trebuie sa tinda spre aceast stare.®

Cuvdntdri Teologice si etice
(Discursuri)

Cea mai importanta opera a Sfantului Simeon Noul Teolog, din punct de
vedere teologic si cea care 1i va aduce supranumele caracteristic de "Noul Teolog",
o constituie celebrele sale Cuvantari Teologice (3) si Etice (15), care au fost scrise
intre anii 1000 — 1009, in perioada conflictului cu sincelul Stefan. Ele sunt scrieri de
controversa, adresate unui public mai larg decat Catehezele, Imnele si Capetele.
Cuvantarile teologice si etice constituie un veritabil si pasionant manifest al teologiei
autentice a Bisericii: trinitara, eclesiala si existentiald, impotriva teologiei intelectualiste,
si formaliste care a reusit sa se infiripeze in Bizant, care s-a indepartat Th mod practic
de realitatea sacramentald a Bisericii. In acest context ea a incetat s§ mai fie o
marturie a experientei spirituale concrete a comuniunii personale a credinciosilor
din Biserica cu Sfanta Treime. Daca in cele trei Discursuri teologice se apara de
denaturarea lui scolastica (ca altadata Sfantul Grigore din Nazianz), in Discursurile
sale teologice al caror model si inspiratie se resimt adevaratul “concept” de Treime,
baza, centrul si telul teologiei Bisericii, Discursurile etice, dezvolta caracterul eclezial —
sacramental (1-3) si existential — experimental, ascetic (4,6,7,11 — despre posibilitatea
si necesitatea nepatimirii) si contemplativ (5,10 — despre posibilitatea si necesitatea
vederii luminii dumnezeiesti) al adevaratei teologhisiri crestine care trebuie sa reflecte
experienta religioasa crestina unica si specificd a comuniunii personale a credinciosului
cu Sfanta Treime, Tnscrisd in comuniunea mai larga a Bisericii si a sfintilor.?!

20 symeon The New Theologician, Op. cit, pp. 21 —23
2! Diac. loan I. Icd jr., Sfantul Simeon Noul Teolog si provocarea misticd in teologia bizanting si
contemporand, in Sf. Simeon Noul Teolog, Discursuri teologice si etice, Scrieri I, Sibiu, 1998, p. 25
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Rugdciunile de multumire

Stilul acestor scrieri este al unei rugaciuni personale de multumire indreptata
spre Dumnezeu, pentru marile Sale binecuvantari date Sfantului Simeon Noul Teolog
pe parcursul intregii sale vieti. El fi multumeste lui Dumnezeu in special pentru
experientele mistice si pentru capacitatea de a le impartasi celorlalti, pentru darul
sfantului sau parinte sufletesc, Simeon Evlaviosul, pentru marile viziuni mistice,
despre manifestarile Spiritului Sfant in vietile sfintilor si chiar pentru procesele si
suferintele pe care le-a intalnit in viata. El face o ultima rugdciune de umilinta pentru
ca Dumnezeu sa-l binecuvanteze in continuare si sa-i daruiasca perseverenta.

El ar fi putut scrie aceste rugaciuni de multumire in perioade diferite ale
vietii sale. Ar fi potrivit sa credem ca le-a scris spre sfarsitul vietii ca o rememorare
rapida a modului in care Dumnezeu a lucrat prin el in timpul vietii sale.

A doua rugaciune repeta multumirea, pentru parintele sau sufletesc, pe care
0 exprima Tn prima, dar pare a fi un punct de incercare in viata lui, atunci cand I-a
pierdut pe indrumatorului sdu sufletesc. De aceea a doua rugdciune ar fi putut fi scrisa
la scurt timp dupa moartea parintelui sdu sufletesc in jurul anului 986 sau 987.%

n concluzie am putea spune ca scrierile Sfantului Simon Noul Teolog sunt
mai actuale pentru noi mai mult ca nici odata. Ele constituie pentru fiecare dintre
noi un permanent indem de a practica iubirea fata de semeni si Dumnezeu,
pentru ca in final sa putem avea bucuria de a deveni partasi dumnezeistii firi.

22 symeon The New Theologician, Op. cit., pp. 26 - 27
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PANEGIRICUL

EUGEN JURCA®

ABSTRACT. The Panegyric. These concerns present the essential elements, specific
characteristics and practical guidelines on panegyric - a peculiar kind of speech
belonging to the category of parenetic or occasional speeches. In the beginning, this
paper provides some general information about parenetic oratory; after that, the
theoretical framework of this topic is in short displayed, that is: etymology, specific
features, manner of exposure, tone, style etc. The practical part, the one on the
subject of Origen, will be both a support guide in documenting, compiling and
supporting a panegyric, and a tribute to the illustrious Alexandrian exegete as well.

Key words: panegyric, oratory, exordium/prepositio, argumentatio/confirmatio,
peroratio, Origen.

REZUMAT. Panegiricul. Preocuparile de fata prezinta elementele esentiale, notele
specifice si cateva orientdri practice privind panegiricul, un gen mai aparte de
cuvantare, ce face parte din randul discursurilor parenetice sau ocazionale. Mai intai
sunt oferite citeva date generale despre oratoria pareneticd, dupa care este
prezentata, pe scurt, partea teoreticd legata de panegiric: etimologie, note specifice,
maniera de expunere, tonalitate, stil etc. Partea aplicativd, avand ca subiect pe
Origen, va constitui, deopotriva, un suport orientativ in documentarea, alcdtuirea si
sustinerea unui panegiric, precum si un elogiu adus ilustrului exeget alexandrin.

Cuvinte cheie: panegiric, oratorie, exordium/prepositio, argumentatio/confirmatio,
peroratio, Origen.

I. Pareneza - generalitati

Panegiricul face parte din genul de cuvantiri parenetice sau ocazionale',
denumite de unii autori si predici de circumstantd’. Daci e s3 ne referim la

* Conf. univ.dr. la Facultatea de Sociologie si Psihologie, catedra de Asistentd Sociald, din cadrul
Universitatii de Vest din Timisoara, cadru didactic asociat la Facultatea de Teologie Greco-Catolica,
departamentul Oradea, din cadrul Universitatii Babes-Bolyai; genu_jurca@yahoo.com.

' 0 lucrare de referintd in domeniu o reprezintd teza de doctorat a pr. prof. dr. Vasile Gordon, Predica
ocazionald (pareneza), Ed. 1.B.M.O., Bucuresti, 2001.

% Nicolae Branzeu, Sdmdndtorul. Omileticd modernd, tom 2, Ed. autorului, Lugoj, 1944, p. 140; Nicolae
Petrescu, Omiletica, Ed. |.B.M.O., Bucuresti, 1977, p. 127.
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maniera de abordare, putem preciza din capul locului ca ele se incadreaza in
categoria predicilor tematice, fiind in general mai scurte, dar vii, energice,
dinamice, miscitoare®. Termenul parenezd provine de la gr. parainesis
[Tapawmveotic] = exhortatie, incurajare; avertisment, sfat, recomandare, de la vb.
par—aineo [op—ovow] = a sfatui, a indemna; a avertiza; a incuraja, compus din
prep. para [mopad] = aldturi de, pe langa; (pe) alaturi + vb. agineo [00vow] = a vorbi
despre; a vorbi de bine; a lauda, a aproba; a consimti; a recomanda; a mul’;umi“.

Echivalentul latin al notiunii este exhortatio/onis = incurajare, indemn, de la
verbul. exhortor/ari, atus sum = a incuraja, a indemna, a intarata, a stimula, compus
din prep. ex = din (dinspre interior spre exterior) + hortor/ari, atus sum = a indemna, a
sfatui; a Tncuraja. Dintre sinonimele termenului notam: hortatio/onis = indemn,
ncurajare; hortamen/inis = indemn, incurajare, imbdarbatare; hortativus = de indemn;
in retorica: genul epidictic; hortator, oris = cel care indeamna, cel care imboldeste,
sftuitor’. Un alt echivalent, din retorica laic3 il reprezinta o cuvantare ocazionala
scurta: alocutiunea, din lat. allocutio/onis = vorbire (fata de cineva), discurs, corelat cu
vb. alloquor/loqui, locutus sum = a adresa (cuiva) cuvantul.

in retorica anticd, pareneza o regisim in cadrul genului epidictic
(demonstrativ sau ceremonial)®, de la gr. epideiktikos, i, on [EmdeKTIKOG, 1Y, OV] =
care serveste la o demonstratie; arta de a etala, de a expune; demonstratie,
ostentatie; discurs de gen demonstrativ sau de pompa (gald), compus din prep.
epi [émti] = pe, deasupra, la suprafata + vb. deiknymi [deikvout] = a ardta, a face sa
se vada; a scoate la lumina, a face sa apara (un miracol, un semn); a indica (prin
cuvinte sau gesturi) un drum, o directie; a desemna sau a prezenta o persoana
alteia; a explica; a semnala, a descoperi, a denunta; a demonstra, a proba; lat.
demonstrativus = ardtator, demonstrativ. Genul epidictic sau demonstrativ
reprezintd unul din cele 3 genuri ale discursului retoric antic (judiciar, epidictic,
deliberativ’), ale cirui forme de expresie le reprezintd, in principal: elogiul —
epainos [Emouvoc] si blamul — psogos [yéyog)®.

Unele lucrari de specialitate pun in lumina mai degraba caracterul exortativ al
acestui gen de cuvantari, ca: exortatii morale, indemnuri practice, sfatuiri, imbarbatari
s.a., decat caracterul ocazional al parenezei. Astfel, pareneza este abordata ca un simplu
gen literar, fiind inteleasa ca o ,forma de comunicare prin care comunicatorul incearca

N, Petrescu, ibidem.

* Pentru etimologiile grecesti vom utiliza: A. Bailly, Dictionnaire grec—frangais, Hachette, Paris, 1950.

> Etimologiile latine vor fi prezentate dupa dictionarul lui G. Gutu, Dictionar latin-romdn, Ed.
Stiintifica si enciclopedica, Bucuresti, 1983.

® www.scrigroup.com/management/cominicare/RAMURILE-GENURILE-ORATORIEI-JU35657.php

7 Pentru detalii vezi Oswald Ducrot, Jean-Marie Schaeffer, Noul dictionar enciclopedic al stiintelor
limbajului, trad. Anca Magureanu, Viorel Visan, Marina Paunescu, Ed. Babel, Bucuresti, 1996, p. 112.

8 Aristotel, Retorica, car. |, cap. 3, 1358 b, 10, trad. Maria-Cristina Andries, Ed. IRI, Bucuresti, 2004, p. 103.
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sa indemne pe destinatarii cuvantarii sale catre un comportament moral, sau, oricum,
spre o alegere solicitantd, pentru indeplinirea cireia e nevoie de o incurajare externa”’.
Cu toate acestea, sfera parenezei este mult mai extinsa, cuprinzand si alte cuvantari
ocazionale, precum: panegiricul, necrologul, omilia sacramentalia (la sacramente: botez,
cununie, maslu etc. sau sacramentalii: sfintirea bisericii, binecuvantarea casei etc.).
Tendinta actuald, Tn omiletica, este ca sub denumirea de parenezd sa fie intelese toate

cuvéntdrile ocazionale sau de circumstantd.
Il. Panegiricul, in oratoria parenetica

Etimologic, notiunea de panegiric provine de la grecescul pan—igyris
[rov—uyvpig] = adunare a intregului popor; reuniune pentru o sarbatoare solemna
(de ex. Jocurile Olimpice); reuniune pentru o sarbatoare oarecare (balci, spectacol,
joc, targ); orice reuniune numeroasa; veselie, recreatie, petrecere, de la vb. panigyrizo
[movnyvpmlm] = a celebra o sdrbatoare nationald, in adunare generalg; a se distra, a
se recrea; a pronunta un elogiu public la o sdrbdtoare nationald; a frecventa pietele, a
face comert, compus din prep. pas, pasa, pan [mdg, TG, V] = tot/toatd + sbst.
[dyopd] = piatd, cu sensul de intreaga adunare a poporului intr-un loc public. Cu
timpul, panegiricul primeste intelesul de cuvantare pareneticd, ocazionald, din genul
encomiastic (laudativ, festiv) — de la gr. enkomion [¢ykwuiov] = elogiu; discurs sau
cantec de glorie a cuiva; panegiric — la comemorarea unor eroi, martiri sau ,barbati
ilustri”, la sarbatorile Tmparatesti, ale Maicii Domnului, ale Sfintilor Parinti, la
sarbatorile sfintilor in general.

Preocuparile in domeniu considera panegiricul ca ,un tip particular de
predica, ce face parte din elocventa zisa epidicticd sau demonstrativd si din cea
pareneticd sau exortativd”'®, ba chiar ca gen predicatorial distinct: oratoria
panegiricd. In vechime, genul epidictic 1l gdsim chiar si sub denumirea de genul
panegiric — eidos panigirikon [emdog movnyiptyv]*™.

Pentru prima data gadsim aceastad impartire la epicureul Filodem (sec. | .Hr.),
care primelor doua genuri: deliberativ — eidos thymigorikon (em30g Buunyopkyv)
si judiciar — eidos dykanikon (ewd0g dukowvikyv), opune pe cel de-al treilea, genul
panegiric — eidos panigirikon (em30g TOVNYLPIKYV), apreciat de catre ascultatori
nu atat pentru utilitate sau adevir, cat pentru delectare'®. Mai tarziu, Hermogene

® Dizionario di omiletica, a cura di Manlio Sodi, Achille M. Triacca con la colaborazione di 245 Esperti,
Editrice ELLE DI Cl — Editrice VELAR, Leumann (Torino) — Gorle (Bergamo), 1998, p. 1075.

% Domenico Ambrasi, Panegirico, in Dizionario di omiletica...

" pr. Constantin I. Dutu consacra un studiu amplu acestui gen de cuvantare, ca teza de doctorat: Panegiricul
ca formd a predicii in trecut si astdzi. Actualitatea lui pastorald, Ed. 1.B.M.O., Bucuresti, 1991, publicata in rev.
,Ortodoxia”, nr. 1-2/ 1992, p. 97-187 (pt. I); nr. 3-4/1992, p. 97-183 (pt. Il); nr. 1-2/1993, p. 103-276 (pt. llI-V).

'2 Ibidem, pt., p. 133.
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(sec. Il d.Hr.), care s-a preocupat in mod special de panegiric, ca termen tehnic
oratoric, in lucrarea sa Despre genuri (ITept (de®v), il va include in discursul politic
(moATikol AGyov), pe care-l imparte in trei: deliberativ (GUUPBOVLAEVLTIKOG),
juridic (Stkovikdg) si panegiric (mavnyvpucdc) ™.

in literatura teologicd sunt evocate si alte creatii de tip panegiric, precum:
psalmii, acatistele, imnele liturgice laudative, sinaxarele, poeziile religioase
solemne, rugaciunile de lauda si de multumire, cuvantarile festive ale unor Parinti
ai Bisericii etc., dar nu vom insista asupra acestui aspect, intrucat nu face obiectul
preocupdrilor de fata. Astazi, panegiricul e socotit ca ,,un cuvant de lauda, care se
tine de regula in biserica, in special la praznicile imparatesti, ale Maicii Domnului si
ale sfintilor mai alesi din cursul anului”, fiind ,tot o predicd ocazionald, rostita in
momente mai solemne din cursul anului bisericesc”*.

Vom retine cateva din notele specifice ale panegiricului:

— Ca gen de abordare, asa cum aratam mai sus, panegiricul este o predicd
tematicd, intrucat se inspira si trateaza o anumita tema, desprinsa din
viata sau virtutile unui sfantului praznuit sau din calitatile eroului /
personalitatii omagiate sau din sarbatoarea comemorata;

— Ca plan, urmeaza pasii metodici ai predicii tematice: 1. Introducerea/
exordiul (cu anuntarea temei/prepositio, dacd e cazul); 2. Tratarea/
argumetarea/confirmatio; 3. Incheierea/peroratio), doar ci poate fi
abordat in doud parti distincte: a. una biograficd sau narativd (ce reda
datele esentiale din viata sfantului sau evenimentul Tn cauzd) si b. alta
pareneticd, cu caracter solemn, festiv, ce dezvolta o calitate anume a
sfantului/eroului/personalitatii sau o trasatura specifica sarbatorii, de mai
mare impact omiletic si moral-spiritual asupra ascultatorilor;

— Dupa circumstantele rostirii, panegiricul intra in randul parenezelor, fiind
ocazionat de praznicul respectiv sau de comemorarea personalitatii in
cauza; el are un caracter extra—ordinar, in sensul ca nu face parte din
cuvantarile duminicale (sau de peste saptamanad) obisnuite; chiar daca
sarbatorile sunt aceleasi (cu sau fara data fixa), ele sunt un gen aparte de
servicii religioase imprimand inclusiv predicii un ton diferit (solemn, festiv)
fata de cel al zilelor liturgice comune de peste an;

— Daca in literatura oratorica, panegiricul face parte din genul epidictic sau
demonstrativ, in cele douad directii ale sale de abordare: elogiu, ca reactie
la o virtute si blam, ca raspuns la un viciu®®, din perspectivd omiletic,
retinem doar caracterul sau elogiativ sau encomiastic (gr. €yxouialm= a
face elogiul cuiva; a Iauda): laudativ, festiv, solemn;

13 Ibidem, p. 135.
N, Petrescu, op. cit., p. 131.
%o. Ducrot, J.-M. Schaeffer, op. cit., p. 112.
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— Panegiricul mai are si un caracter parenetic—exortativ, intrucat, pilda vie a
sfintilor/eroilor evocati, ne ofera un exemplu si un imbold de a ne
mobiliza pentru o atitudine de viata cresting;

— Caracterul aghiografic (gr. dywog = sfant, sacru) si cel aretologic (gr. dpetn
= virtute, merit, calitate) ale panegiricului se reflectd indeosebi in partea
biografica, unde ni se dezvaluie faptele si virtutile celor comemorati;

— Spre deosebire de oratoria funebrd, care se practica, de regul3, la serviciile
religioase circumstantiale evenimentului (lnmormantare, parastase etc.),
panegiricul poate fi socotit si ca un soi de ,necrolog peste timp”. In
practica romand, panegiricul se tinea chiar si pentru eroii in viata, ca un fel
de ,necrolog” al celor vii. Din perspectiva inversa, necrologul poate fi
considerat si ca un , panegiric al celor morti”*®;

— Stilul si tonul panegiricului, se regasesc in astfel de calitati: Tnalt, festiv,
solemn, patetic, viu, dinamic, inflacarat, incurajator etc.

Ill. Panegiric lui Origen — aplicatie practica
lll.1. Argument

Poate parea ciudat ca din tot sinaxarul rasaritean sau apusean n-am gasit o alta
figura emblematica sau mai ,,canonicd” drept exemplificare pentru panegiric, decat pe
Origen, cel atat de controversat. Ironia sortii face ca el sa nu-si fi putut gasi nici macar un
loc pe langa destui ,sfinti facuti, iar nu nascuti din sinaxarele istoriei”. Nu dam nume,
pentru ca nu intentionam sa intram in polemici sterile, ci pur si simplu ne exprimam
preferinta pentru acest ,,exemplu didactic problematic”. Bineinteles ca puteam alege pe
oricare sfant din calendar, dar, in cazul de fata, ne intereseaza mai mult aspectele
metodologice omiletice, decat cele haghiografice sau polemice.

La fel de nedreapta a fost istoria cu ilustrul alexandrin, incat pana si data
mortii lui a ramas necunoscuta. Se presupune doar ca trecerea sa la cele vesnice s-ar fi
petrecut undeva pe la anul 254, cand Origen implinea 69 de ani®’, asa incat ci nici
macar n-am sti cand sa tinem panegiricul, eventual in vreun an ,rotund”
comemorativ! Noi nu punem in discutie ,hon/sacralitatea” unui om, ci, in cazul de
fata, harisma incontestabila a celui mai stralucit exeget biblic al antichitdtii crestine, pe
care ne bazam demersul nostru.

Si, daca ar mai fi nevoie de justificari, iata cateva din motivele care ne-au
determinat sa-l alegem ca subiect al aplicatiei noastre practice tocmai pe acest

el Dutu, op. cit., pt. |, p. 139.
v Origen, Scrieri alese. Din lucrdrile exegetice la Vechiul Testament, pt. |, trad. Teodor Bodogae, Nicolae Neaga si
Zorica Latey, col. P.S.B., vol. 6, Ed. 1.B.M.O., Bucuresti, p. 21 (in studiul introductiv scris de T. Bodogae).
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,Spirit exaltat”, dar extrem de patrunzator si devotat cuvantului pana la limita
maxima a ,nebuniei intru Hristos”.

1. Daca Biserica este rezervata in a-l declara sfant, din cauze prea bine

cunoscute si, Intrucatva, explicabile (automutilare, erori sau interpretari
doctrinare eronate, un personaj mai degraba generator de controverse,
decat ,facator de minuni”, subiect al unor aprige dispute la Sinodul V
ecumenic, din Constantinopol, 553 s.a.m.d.), noi am fi mai ingaduitori si |-
am socoti — chiar fird rezerve — in randul mdrturisitorilor', daci nu chiar
al martirilor. Putin i-a lipsit ca s devind mucenic*®, desi o ciuta cu
obstinatie in repetate randuri. Este cunoscut chiar si faptul ca moartea i s-
a tras din maltratdrile suferite in timpul persecutiei lui Deciu®.

Ca fiu de martir, Origen a dezvoltat o adevarata fascinatie pentru martiriu.
Barbat adevarat, curajos si demn, nu a ezitat sa se expuna pentru
credinta, in mai multe randuri, cu riscul de a-si pierde viata: 1. Pe cand
tatal sau, Leonida, era intemnitat, in timpul persecutiei lui Septimiu Sever
(213-235), Origen, aflat in plina adolescenta (avea doar 17 ani), nu s-a sfiit
sa-i trimitd o scrisoare de Tmbarbatare, scriindu-i: ,,Sa nu care—cumva sa-ti
schimbi parerea din pricina noastrd!”*, adicd si nu renunte la martiriu din
cauza lui, a celorlalti ai lui Origen sau a sotiei sale; 2. El Tnsusi a fost
impiedicat sa pdseasca spre martiriu de mama sa, care, pentru a-i potoli
exaltarea, ,i-a ascuns imbracamintea si asa a fost nevoit sa ramana acasi”*%
3. Vocatia si pledoaria sa pentru martiriu le aflam explicit in scrierea: Exortatie
la martiriu, o scrisoare de imbarbatare adresata celor doi prieteni (Ambrozie,
,mecena” [,sponsorul”] savantului alexandrin, si Protoctet, un prezbiter din
Cezareea), arestati in timpul persecutiei lui Maximin Tracul (235-238)%; 4. Nu

1 Dupa definitia clasica: ,,Mdrturisitorul este o persoand care apard in mod public credinta in Hristos,
impotriva vreunei erezii sau conceptii gresite, suferind persecutii si necazuri, exil, inchisoare, din partea
oamenilor. Se deosebeste de mucenic doar prin faptul ca nu este omorat pentru credinta, ci doar sufera,
murind mai apoi de moarte naturala”. Vezi OrthodoxWiki. Ori, in cazul lui Origen, nici macar nu putem
vorbi de ,moarte naturala”, ci despre deces cauzat de ranile suferite in timpul persecutiei lui Deciu.

19 Unii autori chiar il trec, pe buna dreptate, in randul martirilor: ,Astfel, marele scriitor alexandrin,
Origen (+254), la 300 de ani de la moartea lui ca martir si in pace cu Biserica, a fost trecut in randul
ereticilor, din cauza marilor tulburari provocate de eretici in Bisericd”. loan Ramureanu, Istoria
bisericeascd universald, Ed. 1.B.M.O., Bucuresti, 1992, p. 149.

207, Bodogae, Studiu introductiv la Origen, op. cit., p. 20.

z Apud Eusebiu de Cezareea, Istoria bisericeascd, cartea VI, Il, 5, in Scrieri, pt. |, trad. T. Bodogae, col.
P.S.B., vol. 13, Ed. I.B.M.O., Bucuresti, 1987, p. 225.

2 bidem.

3 Origen, Exortatie la martiriu, in Scrieri alese, pt. a lll-a, trad. Constantin Galeriu, col. P.S.B., vol. 8,
Ed. I.B.M.O., Bucuresti, 1982 (cu studiu introductiv de Teodor Bodogae).
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multi au avut puterea lui de solidarizare si com/pasiune cu cei ce imbratisau
martiriul: ,Intr-adevar, el le venea in ajutor, nu numai cand se aflau in
temnite sau cand erau anchetati, pana sa ajunga la sentinta din urma, ci si
dupa pronuntarea ei, pana cand martirii erau condusi la moarte, dand dovada
de cea mai mare indrazneala si expunandu-se astfel la tot felul de primejdii.
Cand cauta atat de curajos pe martiri si, cu atata indrazneald i saruta si-i
imbratisa, s-a Intamplat adeseori ca gloatele pagane care-l inconjurau se
infuriau si stiteau gata si-l ucida cu pietre”*.

3. De un enthuziasm® debordant, dus pana la limita nesdbuintei, Origen a
mdrturisit credinta, ca nimeni altul, in vreme de persecutii, fara a se teme
de consecinte: , Din pricina marii lui ravne pentru invatatura lui Hristos si a
curajului, s-a expus la tot felul de Tncercari. Si atat de crancena era lupta
dusa Tmpotriva lui de catre cei necredinciosi, incat se strangeau in grup si-i
inconjurau cu soldati casa in care locuia, din pricina multimii celor pe care-
i iInvata adevarurile credintei. Si astfel, in fiecare zi, prigoana impotriva lui
s-a Intetit atat de mult, incat nicdieri in oras nu mai putea fi addpostit,
fiind cdutat din casd in casa si urmdrit peste tot locul, desigur din pricina
multimii celor pe care-i adusese la credinta crestina, dar in primul rand
pentru ca viata lui moral3 dadea roadele celei mai curate filosofii” .

4. Crestin ,dintr-o bucata”, ascet practicant, isi trdia cu mare sinceritate
credinta, conform principiului, pe care adeseori il invoca: ,asa sa-ti fie
cuvantul, dupd cum ti-e viata”?’. A demonstrat-o nu de putine ori, pan3 si
prin gestul extrem — si ,,nesabuit”, unul din motivele ce l-au costat ,locul
oficial in sinaxar” — de a se castra. ,, Timp de mai multi ani, scrie biograful sau,
a vietuit ca un filosof, stand departe de orice pofte alimentare ale unui trai
imbelsugat. Ziua intreaga ducea viata de asprd ascezd, iar partea cea mai
mare din noapte o inchina studierii Sfintelor Scripturi, ducand viata cea mai
filosofica cu putinta, pe de o parte prin deprinderea posturilor, iar pe de alta
parte prin scurtarea timpului de somn, nefolosindu-se, din capul locului, nici
de pat si nici de perna, ci dormind numai pe padmdntul gol... Mai mult, cu o
ravna neintalnita la varsta lui, Origen continua sa trdiasca in frig si in
goldtate... Se spune chiar ca vreme de mai multi ani a umblat numai
descult..., apoi ca foarte multi ani de-a randul a fost departe de a fi folosit vin
sau alte mancaruri necesare traiului, incat, la un moment dat, a ajuns in
primejdie de boal3, periclitindu-si foarte greu stomacul”?.

2 Eusebiu de Cezareea, op. cit., VI, lll, 4, p. 227.

2 Utilizam notiunea cu ,th”, pentru a sublinia radacina sa etimologica: en = in + theos = Dumnezeu.
%8 Ibidem, VI, 1I, 5-6, p. 227.

27 Ibidem, VI, ll, 7, p. 227.

% Ibidem, VI, I, 9-12, p. 227.
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5. Calificative precum: Adamantios (ASapavtiog = ,,0mul de otel”), atribuit inca

de contemporanii s3i’’; ,autorul cel mai fecund pe care l-a avut Biserica si
chiar pe care I-a cunoscut antichitatea..., spirit de o insatiabila curiozitate, de
o prodigioasa intindere..., (caruia) nimic nu i-a scapat din vechea literatura
profana sau sacra”®’; ,autorul cel mai fecund al antichitatii”**; ,cel mai mare
savant al antichitatii crestine..., care a depasit in fecunditate literara pe toti
Parintii antichitdtii crestine”®%; ,probabil cel mai mare ganditor crestin
impreuna cu Augustin”®3; , genial scriitor bisericesc”* s.c., ne indreptatesc sa-i
acordam prea bine meritata atentie panegiricd celui mai prodigios exeget
biblic si catehet al Scolii crestine din Alexandria si al Bisericii primare.
Panegiricul (bisericesc) permite mai mult decat elogierea sfintilor. Nu se
limiteaza doar la sfintii ,,consacrati” oficial. Pot fi evidentiate vietile, meritele
si virtutile oricaror personalitati biblice sau din oricare timp, semnificative
pentru cultura si spiritualitatea vietii religioase. Dintr-o asemenea perspectiva
il omagiem si noi pe Origen, ca: ,barbat ilustru”, savant crestin (ba chiar si ca
neoplatonician de marca), exeget de mare prestigiu, entuziast propovaduitor
al cuvantului si marturisitor al Logosului intrupat etc. In cazul de fat3, ne
intereseaza ,tehnologia” panegiricului, nu disputele patrologice, canonistic—
moralistice si haghiografice.

Un motiv secundar il poate constitui ihsusi faptul ca s-a pastrat, in colectiile
patristice, un panegiric , ficut de-a gata”: Cuvdntul de multumire® adresat lui
Origen de catre Sf. Grigorie Taumaturgul, la incheierea studiilor de cinci ani
in preajma distinsului Tnvatat alexandrin, care poate constitui o buna
sursa de inspiratie pentru predicatori.

8. in final, ne exprimdm si un motiv personal: marea simpatie pentru

IM

,sfantul” reusit la examenul haghiografic ,fara loc si fara data”... Dar,
probabil ca asa e ca si in dragoste: nu iubesti pe cine ,trebuie”, ci pe
cel/cea de care te indragostesti...

2 of, leronim, Despre bdrbatii ilustri, cap. LIV, trad. Dan Negrescu, Ed. Paideia, Bucuresti, 1997, p. 49.

3% ). Tixeront, Précis de patrologie, Librairie Lecoffre J. Gabalda et Cie, Editeurs, Paris, 1934, p. 116-117.

3, Cayré, Patrologie et histoire de la théologie, tome premier, Livre I, chap. Ill, Société de S. Jean
L’Evangheliste, Desclée et Cie, Editeurs Pontificaux, Paris, Tournai, Rome, 1938, p. 187.

32 Berthold Altaner, Précis de patrologie, Editions Salvator, Mulhouse (Haut-Rhin), 1941, p. 167.

33 Claudio Moreschini, Istoria filosofiei patristice, trad. Alexandru Chescu, Mihai-Silviu Chirild si Doina
Cernica, Ed. Polirom, lasi, 2009, p. 124.

M, Bodogae, Studiu introductiv |la Origen, Scrieri alese..., partea |, p. 5.

%% Vezi Discursul Sfantului Grigorie Taumaturgul, adresat lui Origen, in Cezareea Palestinei, la
sfarsitul studiilor sale in preajma acestuia, inainte de a pleca acasd, in Sf. Grigorie Taumaturgul si
Metodiu de Olimp, Scrieri, trad. Const. Cornitescu, col. P.S.B., vol. 10, Ed. I.B.M.O., Bucuresti, 1984.
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1ll.2. Origen — ,,pathima” ascultdrii si ,,dez—vdluirii” Cuvantului
Orientari practice

Daca ar fi sa ne referim doar la cele prezentate mai sus, am putea gasi cel
putin doua teme de referinta pentru panegiric la Origen: vocatia pentru martiriu si
vocatia asceticd. Pe noi insda ne preocupa mai degraba vocatia exegeticd a
catehetului alexandrin, pasiunea lui nemarginitd pentru citirea, cunoasterea,
meditarea, interpretarea si propovaduirea cuvantului revelat. Tn continuare vom
schita un plan de idei pe aceasta tema.

1. Introducerea (exordium)

Cineva spunea ca oamenii pot fi Tmpartiti In 3 categorii: 1. Nebunii
(persoanele ,ofensive”, descoperitorii, conchistadorii, aventurierii, temerarii,
emigrantii, revolutionarii, ,haiducii spiritului”, ,berbecii de spart usi”, profetii,
apostolii, misionarii, peregrinii, marturisitorii, ,,nebunii intru Hristos” etc.), care miscd
lucrurile; 2. Cumintii (spiritele defensive, prudentii, filosofii, dascalii, bugetarii,
birocratii, bancherii, contopistii, contabilii, ascetii, ,stalpnicii”, ,zavoratii”,
contemplativii etc.), care dau stabilitate si 3. Ticdlosii (oportunistii, profitorii, arivistii,
parvenitii, carieristii, tupeistii, borfasii, ,lotrii”, interlopii, ,smecherii”, profitorii etc.),
care distrug ceea ce au realizat primele doua categorii.

2. Anuntarea temei (popositio)

Despre un asemenea ,nebun intru Hristos”, un spirit enthuziast, dinamic
si temerar, din prima categorie, care a probat, pana la limita nesabuintei,
aventura cunoasterii si a dez—vdluirii Cuvédntului vom vorbi in continuare.

3. Tratarea (dezvoltarea temei/argumentatio, confirmatio)
3.1. Partea biograficd

Date din copildrie:

— Origen s-a ndscut pe la anul 185 d.Hr., in Egipt sau chiar in Alexandria,
dintr-o familie crestina;

— Tncd de mic copil a fost instruit in scrierile dumnezeiesti. A pus temelii
serioase pentru stiintele crestine. S-a dedicat intr-un mod cu totul
neobisnuit studiului Sfintelor Scripturi, intrucat tatal sau nu s-a multumit
cu initierea sa in stiintele profane, ci i-a pretins ,sa invete zilnic pe

dinafaré si sa recite pasaje intregi din Scripturd”>®;

3% Eusebiu de Cezareea, op. cit.,, VI, I, 7-8, p. 225.
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Pasionat de aceasta munca, copilul ,,nu se multumea numai sa cunoasca
simplu si superficial intelesul Sfintelor Scripturi, ci cduta, inca de pe atunci,
ceva mai mult, vrand sa descopere vederi mai adanci, punand in incurcatura
si pe tatdl sdu, care-l intreba mereu ce se ascunde in dosul Scripturii celei
inspirate de Dumnezeu. De form3, il certa si il indemna sa nu caute nimic din
ceea ce varsta lui nu putea pricepe si ceea ce trecea de intelesul evident al
cuvintelor, in sinea lui, insa, el era plin de bucurie... Se spune ca adeseori se
apropia de copil pe cand dormea si-i descoperea cu respect pieptul, ca si cum
un duh ar fi salasluit intr-insul, si-l sdruta, socotindu-se fericit (si mulfumind
lui Dumnezeu) c3 are un astfel de copil”®’;

Adolescenta i-a fost marcata de trei evenimente majore:

Cel mai traumatic episod, care i-a marcat intreaga viata, a fost moartea
tatdlui sGu ca martir, pe cand Origen avea doar 17 ani;

Acest eveniment a atras dupa sine maturizarea lui precoce, asumandu-si
responsabilitati pentru care nu era tocmai pregatit la acea varsta: grija
celor 7 frati mai mici®®, impreund cu mama sa; continuarea propriei
formari si instructii Tn cultura religioasa si cea profana, in conditii vitrege,
dupa confiscarea averii de cdtre agentii fiscului imperial;

Un eveniment uluitor ii marcheaza intreg itinerariul existential-spiritual:
,0Origen, abia avea optsprezece ani, cand a fost pus in fruntea scolii
catehetice”*® din Alexandria, de citre episcopul locului, Demetriu;

Perioada alexandrind (204-230):

Discursul lui Origen electriza. Tn scurtd vreme faima lui se rdspandi
pretutindeni, asa incat, dupa cum consemneaza biograful sau, Eusebiu de
Cezareea, ,multi oameni culti au venit in jurul lui ca sa deprindd o
cunoastere mai temeinica a invataturilor sfinte. Multi eretici si un mare
numdr de filosofi din cei mai cunoscuti au venit sa-l asculte cu ravna si sa
invete de la el... nu numai lucruri sfinte, ci si adevaruri din filosofia
profana. Pe toti pe care-i vedea ca sunt daruiti cu mai multa putere de
intelegere, Origen i introducea in disciplinele filosofice, asa cum sunt
geometria, aritmetica si celelalte stiinte de baza, dupa care ii facea sa

7 Ibidem, VI, 11 9-11, p. 225-226.

38 Ibidem, VI, 1l, 12, p. 226; alti autori, sustin ca ar fi avut doar 6 frati. .G. Coman, Patrologie, vol. Il, Ed.
I.B.M.O., Bucuresti, 1985, p. 294 si T. Bodogae in Studiu introductiv la Origen, Scrieri alese, pt. |, p. 11.

% Eusebiu de Cezareea, op. cit., VI, lll, 3, p. 227.
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cunoasca sectele sau curentele diferite ale filosofiei, explicandu-le
scrierile lor, talcuindu-le si examinandu-le cu de-amanuntul, in asa fel
incat chiar printre elinii insisi acest om era socotit ca un mare filosof”*’;

— Era preocupat sa dezvolte, la discipolii sai, simtul critic, gandirea proprie.
Insista ca ei sa nu preia nici o conceptie ,fabricata de-a gata”. ,Se apropia
de noi Tn felul sau socratic — marturiseste Sf. Grigorie Taumaturgul, in
panegiricul sau — la inceput ne-a venit greu sa-i ascultam cuvantul, pentru
cd nu eram obisnuiti sa urmarim firul ratiunii... Cand ne-a pregatit
indeajuns si ne-a facut apti sa primim cuvintele, atunci le-a aruncat din
belsug... El incerca sd ne obisnuiascd sd nu aprobdm sau sd nu respingem
la intdmplare o afirmatie, ci dupd ce a fost cercetatd cu luare aminte...,
ne-a invatat sa cercetam aprofundat afirmatiile si s nu ne limitdm la
aparente, care puteau fi simple Tnselatorii si sofisme... Asa ne invata sa
cercetam cuvintele si afirmatiile. Nu o facea in felul retorilor faimosilor
greci, care-si pierdeau timpul cercetand daca in limba folosita s-a
strecurat vreun cuvant striin sau este curat greceasca...”*;

— Savantul crestin nu era un exclusivist. Nu-si instruia discipolii doar in
cunostintele teologice. Niciodata nu separa cunoasterea religioasd de cea
profand, ci le privea in unitatea lor intrinseca. ,El forma atat partea
superioara, cat si cea inferioara a sufletului — adauga ucenicul sau citat
mai sus — pe cea superioara cu dialectica, pe cea inferioara cu stiintele
naturii, atragdndu-ne atentia asupra maretiei, minunatiei si ordinii din
lumea creatd. Explica fiecare lucru: mai intai vorbea despre natura lui,
apoi il desfacea, foarte abil, in elementele sale si vorbea despre fiecare
dintre ele... Ne invata fizica, acea stiinta Tnaltd si admiratda de toti...,
geometria, dragad tuturor... si astronomia, stiinta inaltimilor. Pe toate
acestea ni le vara in cap, printr-un fel care-i era propriu... Cu fiecare lectie
ne urca, intocmai ca pe o scard, pana la cer”*;

— Puternic sustinator al cunoasterii multidisciplinare si al intregii filosofii,
dascalul alexandrin fisi prevenea finsa ascultatorii asupra pericolului
,inregimentarii ideologice” (indoctrinarii), asezand in varful piramidei
cunoasterii pe Dumnezeu si profetii Sai. ,,As zice — continua Sf. Grigorie —
ca Origen este primul si singurul care m-a convins sa studiez filosofia
grecilor si, prin purtarea sa, m-a convins sa iau aminte la preceptele
moralei si sa ma conformez lor, pentru ca ceilalti filosofi n-au reusit sa ma
convinga, dat fiind ca invatau lucruri concrete, dar, din nefericire, nu le si

* Ibidem, VI, XVIII, 2-3, p. 241.
* Discursul Sfantului Grigorie Taumaturgul..., VII-VIII, p. 24-25.
42 .

Ibidem, p. 26.
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puneau in practica... Voia sd studiem si sd frecventdm operele tuturor
filosofilor, fard a prefera sau dispretui pe vreunul dintre ei, fie grec, fie
barbar, ci sd-i ascultdm pe toti..., pentru ca se temea ca nu cumva
ascultand sau preferand pe vreunul, ca si cum el singur ar detine
adevarul... sa ne modeleze precum vrea si sa ne faca adeptii lui..., cum se
intdmpla cu lana muiata intr-o vopsea ce nu se mai ia... Ne sfdtuia mereu
sd nu preferdm vreun filosof, nici macar pe cel socotit de toti ca fiind cel
mai intelept, ci sd ddm ascultare doar lui Dumnezeu si profetilor SGi”*;

De remarcat faptul ca, desi era conducatorul scolii catehetice alexandrine,
incd de o buna bucata de vreme, Origen nu inceteaza nicidecum propria
instruire, ceea ce azi am numi formarea continud. Pe la anul 210, in jurul
varstei de 25 ani, il Tntalnim in preajma unui celebru filosof al antichitatii,
Ammoniu Sakkas, care va deveni adevaratul sau maestru in filosofie, ce-I
va orienta catre o viziune eclectica asupra curentelor filosofice;

Spirit enciclopedic si neobosit, un adevarat titan al culturii teologice si profane,
Origen a putut beneficia la un moment dat, prin generozitatea protectorului
sau, Ambrozie, de sprijinul unui insemnat numar de colaboratori: ,Sapte
tahigrafi 1i stateau la dispozitie cand dicta si care se schimbau alternativ dupa
un anumit timp. Nici numarul copistilor nu era mai mic si tot asa stdteau
lucrurile si cu numarul tinerelor fete care caligrafiau frumos textele. Ambrozie
oferea din plin tot ce era de trebuint3 pentru intretinerea tuturor’**;

Nu mai putin, au contribuit la dilatarea orizontului personal si imbogatirea
cunostintelor, calatoriile profesorului alexandrin in diverse parti ale lumii. Pe la
anul 212 face o calatorie la Roma ,,pentru a cunoaste cea mai veche Biserica a
romanilor”®®, motiva el, la ea acas3. De asemenea intreprinde si alte calatorii,
in: Grecia, Epir, Nicomidia, Antiohia, Palestina, Arabia, fie pentru a se instrui el
insusi, fie pentru a raspunde invitatiei unor mari personaje care-l frecventau®®;
in contextul acestui exces de zel, dupad marturia aceluiasi biograf al siu,
Origen a sdvarsit acea fapta nechibzuitd, automutilandu-se, ceea ce facea
dovada ,pe de o parte ca mintea lui era inca destul de necoapta si de
copildreasca, dar pe de alta parte, aducea si dovada stralucita despre credinta
si puterea lui de renuntare”®’. Motivele care au stat la baza acestui gest, in
opinia lui Eusebiu de Cezareea sunt: ,ori ca el va fi inteles prea simplist si
copilareste cuvintele «sunt fameni care s-au facut fameni pe ei insisi, pentru

3 Ibidem, p. 28-33.
* Eusebiu de Cezareea, op. cit., VI, XXIll, 2, p. 247.
®F. Cayré, op. cit., p. 185.

* Eusebiu de Cezareea, op. cit., VI, VIII, 1, 231-232.
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fmparatia cerurilor» (Matei 19, 12), crezand ca in acest fel ar implini cuvantul
Mantuitorului, ori ca, fiind inca tanar si trebuind sa propovaduiasca adevaruri
dumnezeiesti, nu numai in fata unor barbati, ci si ihaintea femeilor, pentru a
putea indeparta, din mintea celor necredinciosi, orice posibilitate de banuiala
sau de Tnvinuire de viata imorala, a crezut ca trebuie sa implineasca in toata
deplinitatea acel cuvant dumnezeiesc. In acest scop si-a dat toatd sarguinta
ca fapta lui s3 ramana necunoscutd celor mai multi dintre ucenicii sai”*®. Cu
toata discretia posibila, faptul ajunge la urechile episcopului Demetriu, care
initial si-a exprimat admiratia pentru gestul lui Origen, dar nu |-a suspendat
din functia de conducator al scolii, ba dimpotriva, |-a incurajat ca de acum
fnainte sa se consacre cu mai mare devotament operei catehetice. ,Dar, la
scurt timp dupa aceea, crede biograful citat, cand a vazut ce mare succes are
Origen si cat este de cunoscut si de admirat de toti, lasdndu-se manat de
marunte socoteli omenesti (invidie!), episcopul a cautat sa-l invinuiasca n
scris inaintea episcopilor din toatd lumea de o fapta cu totul nebuneasca...”*.
Gestul lui Origen, dificil de judecat astazi, din afara si la o mare distanta
cronologica, a atarnat insa foarte greu in tulburarile ulterioare generate de
persoana si opera distinsului alexandrin;

— 1n realitate, cel mai greu pretext, in conflictul cu episcopul lui, ce a dus la
inlaturarea sa de la catedra, a fost hirotonia lui Origen de catre alti episcopi,
peste autoritatea celui eparhiot. Pe la anul 230, in cursul unei calatorii in
Grecia si Palestina, episcopii Teoctist de Cezareea Palestinei si Alexandru de
lerusalim, prietenii sai, I-au hirotonit preot, neexistand inca in Biserica nici un
canon care sa interzicd promovarea eunucilor. La reintoarcerea sa fin
Alexandria, episcopul Demetriu, probabil suparat pentru subminarea
autoritatii sale, i-a interzis sa mai invete si I-a depus din treapta la doua
sinoade intrunite, in 231, in Alexandria, sub motivul unor opinii eretice®. Cert
este ca toate faptele cumulate: excesul lui de zel, exaltarea, hirotonia
,hecanonica” taxata ca insubordonare autoritatii ecleziale, poate chiar si
invidia episcopului fata de un personaj incomod, castrarea, unele opinii
teologice hazardate si controversate etc. au contribuit la indepartarea sa din
scoala alexandrina. Oricum, in ciuda tuturor acuzatiilor, la fel de adevarat
ramane si faptul ca Origen poate fi acuzat de oricare din aceste lucruri, mai
putin de rea credinta sau, cu atat mai putin, de necredint3;

— Cat priveste opera, eruditul alexandrin a scris enorm, fiind unul din cei mai
prolifici scriitori ai antichitatii. Unii din biografii sai considerau ca numarul

8 Ibidem, VI, VIII, 1, 231.
9 Ibidem, VI, VIII, 4, 232.
OF, Cayré, op. cit., p. 185-186.
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lucrarilor lui s-ar fi ridicat la cifra de 6000 de titluri, pe cand altii s-au oprit la
cifra de 2000. Sf. leronim finsird titlurile a 800 de opere®’. Pe noi ne
intereseaza indeosebi opera exegeticd. E de ajuns sa mentionam grandioasa
sa intreprindere de ordin stiintific, Hexapla, in care a incercat o restabilire a
textului grecesc a Vechiului Testament, pe 6 coloane, potrivit editiilor aflate in
uz, in vremea sa. Origen a comentat intreaga Sf. Scripturd. Pentru a putea
avea acces la textul original a incercat chiar sa invete limba ebraicd, desi se
pare ci, totusi, cunostintele sale de limb3 au rdmas destul de modeste”.
Meritorii raman finsa efortul si modalitatea stiintifica (si deopotriva
duhovniceasca) de abordare, prin accesul direct la izvoare, dar si pasiunea sa
inegalata de patrundere cu mintea, inima si rugaciunea in adancul tainelor
Cuvantului sacru si de impartasire neobosita a lui miilor de auditori, timp de o
jumatate de veac (in ambele scoli: Alexandria si Cezareea);

Perioada palestiniand (232 pana la moartea sa):

Repudiat din Egipt, Origen se retrage la Cezareea Palestinei, unde, beneficiind
de tot confortul si protectia oferite de prietenii sdi episcopii ce I-au hirotonit,
a deschis 0 noua scoald cateheticd, in care a predat timp de inca 20 de ani.
Dupa unii autori aceasta scoala ar fi depasit chiar pe cea din Alexandria prin
caracterul ei stiintific, atragand figuri stralucite ale vremii, precum Grigorie
Taumaturgul, Atenodor, fratele siu, Firmilian al Cezareei®, dar, dup3 alte
opinii, nu s-ar mai fi ridicat la prestigiul celei dintai;

3.1l. Partea pareneticd (exortativd)

n opinia unui insemnat teolog roman, ,nici un alt scriitor bisericesc nu s-a
dedicat atat de mult Sfintei Scripturi ca Origen”>*. Ce semnificatie are
pentru noi acest fenomen?

Se spune ca granita dintre genialitate si nebunie este relativa. Privit pe
dinafara, Origen poate fi incadrat — cum, de altfel, s-a si intamplat in istorie! —
in oricare din cele dou3 categorii. In realitate, genialitatea sau ,nebunia”, dar
si adevarata forta a ,,Omului de otel”, a constat in comuniunea lui cu Spiritul
Sfant (dupa Sf. Grigorie Taumaturgul), in dialogul lui intim perpetuu cu
Dumnezeu, prin lecturd biblicd si reflectie personald atenta asupra cuvantului
revelat, dar si prin rugdciune neincetatd. Origen a fost, Tnainte de toate, un

*1 Apud T. Bodogae in Studiu introductiv la Origen, Scrieri alese, partea |, p. 7.
52 .
1.G. Coman, op. cit., p. 315.
3 F, Cayré, op. cit., p. 185.
T Bodogae in Studiu introductiv la Origen, Scrieri alese, partea |, p. 26.
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mare credincios, un om care a luat credinta in serios pdnd la limita ,,nebuniei”.
Nu a fost doar un teoretician, ci un adevarat theoretician (gr. theos =
Dumnezeu + orao = a vedea), un vizionar. Mai presus de orice calificativ
elogios, el a fost un mare ascultdtor al Cuvdntului. A stiut ,,sa dea ureche”, cu
o incredibila migala, cuvantului lui Dumnezeu, sa ia aminte, cu o rar intalnita
rigurozitate, la sensurile cele mai ascunse ale cuvintelor Scripturii. Trebuie sa
avem un auz ascutit si cultivat, pentru a ,asculta armonia muzicii lui
Dumnezeu din Sfintele Scripturi”ss. ,Deschide urechile ascultarii de Legea
diving, ca s-o intelegi duhovniceste”*®, spunea dascélul alexandrin. A fost un
implinitor pedant al poruncilor lui Dumnezeu — el, interpretul ,,alegorizant” al
Scripturii, implinea literal/mente cele scrise! — si un mdrturisitor infocat al
Adevarului, pana la jertfirea de sine. A fost unul dintre cei au intrat, cu
sinceritate, in arena credintei. A fost un adevarat ,,gladiator” al Adevarului, nu
un simplu ,spectator de fotoliu” al credintei crestine. Dar, pentru a-l intelege
cu adevarat, cel mai potrivit ar fi sa dam ascultare propriilor sale dezvaluiri si
marturiilor contemporanilor sai:

— ,Secretul” genialitatii lui in exegeza, ne este revelat intr-o scrisoare adresata
unui ucenic, cu numele Grigorie®”: , Asadar, domnul meu si fiul meu, sd dai
atentie, in primul rand, citirii Sfintelor Scripturi. Dar sd fii cu grijd, caci la citirea
celor sfinte trebuie sd fim cu multd atentie, ca sa nu spunem sau sa gandim
ceva nesocotit despre ele. Fii cu atentie la citirea celor sfinte, cu grijd
statornicd si, cu multd bundvointd de a placea lui Dumnezeu, bate la usile
cele inchise si ele ti se vor deschide®® de catre Portarul (de Sus)... Si, in dorul
dupa lectura sfanta, sa cauti cu bundcuviintd si cu multd credintd intelesul
curat al cuvintelor sacre, care pentru multi oameni pare ascuns. Nu inceta
insa sd bati si sd cauti, caci cel mai necesar lucru in intelegerea lucrurilor sfinte
este rugdciunea. Caci cu gandul la ea ne-a spus Mantuitorul nu numai: «Bateti
si vi se va deschide», ci si «cautati si veti afla», dar mai ales «cereti si vi se va
da»”*°. Aceastd marturisire ni-l prezint3 pe Origen ca un mare ,ascultétor al
cuvantului’, inzestrat cu darul ,sfintei atentii”’, ca tdlcuitor atent, grijuliu,
meticulos, al sensurilor ascunse ale cuvintelor Scripturii, ca om de rugdciune,
de bund cuviintd si de mare credintd. Pretutindeni in opera lui vom gasi indicii

5 Filocalia..., intreaga Sfanta Scriptura este un instrument perfect acordat al lui Dumnezeu”, VI, 2, p. 342.

> Origen, Scrieri alese, partea intai..., Omilii la cartea lesirii. Omilia I, I, p. 75.

> Dupa ultimele cercetdri se pare ca nu e vorba despre Sf. Grigorie Taumaturgul. Origen, Filocalia, n
,Scrieri alese”, partea a doua, col. P.S.B., vol. 7, trad. T. Bodogae, Nicolae Neaga, Zorica Latcu, Ed.
1.B.M.O., Bucuresti, 1982, p. 354, nota 290.

*8 \Jom vedea mai jos despre ,,cheile” de deschidere a ,,camerelor”, respectiv de ,cheile de interpretare” a
tainelor Sf. Scripturi.

> Origen, Filocalia..., cap. Xlll, p. 356.
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ce conduc spre: o deosebita atentie, grija, migald, tihna, reflectie, insistenta
sfanta, rugaciune, nimic in pripa, nimic superficial, nimic fara sens;

in interpretarea textelor sacre, Origen nu uitd c3 ,Sfintele Cirti nu sunt
simple scrieri omenesti, ci provin din inspiratia Spiritului Sfant”®°, motiv
pentru care ele trebuie citite cu mare atentie si, practic, cu mintea in
Dumnezeu. , Trebuie sd fim atenti la fiecare cuvdnt al Scripturii”®®, spunea el,
pentru cd ,,Sfanta Scripturd nu are nici o virguld lipsitd de Intelepciunea lui
Dumnezeu”®?. Pentru a patrunde talcul textelor sfinte, ele nu trebuie
intepretate doar literal, ci si spiritual. Pentru ca proorociile sunt ,pline de
enigme si de cuvinte intunecate”, iar in Evanghelii ne poticnim de alte sensuri
adanci, exegetul crestin sustine ca trebuie sa patrundem 1in ,gandul lui
Hristos, pentru a cunoaste cele daruite nous de Dumnezeu”®, s3 gandim ca si
Hristos. Locurile mai greu de interpretat nu pot fi intelese decat in spiritul
Logosului (logicii) divin/e. Aceasta implica, in egala masura, o viata spirituala
aleasa, in Spiritul Adevarului si un veritabil discernamant spiritual;

Dascalul alexandrin este un adevarat maestru al cheilor de interpretare a
textelor sacre, fapt exprimat prin cunoscuta metaford a cheilor: ,Precum
judecatile lui Dumnezeu sunt mari si de nespus..., la fel Scripturile Lui sunt
mari si pline de cugetari nespuse si tainice si greu de patruns. Adesea sunt
foarte greu de talcuit si devin pricind de ratacire pentru sufletele needucate...
intreaga Sfanta Scripturd e oranduitd ca o casa, in camerele cireia nu poti
ajunge pana nu deschizi pe cea principala. Ldngd fiecare camerd se afld o
cheie, dar nu este cea potrivitd, ci cheile tuturor camerelor sunt imprdstiate si
nu stii cu ce cheie vei putea sd deschizi fiecare camerd si este muncd destul de
grea sd-ti gdsesti cheia potrivitd cu care sG poti deschide. Tot asa trebuie
inteles ca si pentru Scripturile care nu-s clare, nu din alta parte vom putea afla
mijloacele de a le lamuri, decat tot de la cheia de explicare imprdstiatd printre
celelalte cdrti”®. Télcul unor locuri obscure trebuie cdutat cu migald, in
intelesul global al celorlalte texte sacre. Aceasta presupune un orizont larg de
cunoastere, traire si aprofundare a cuvantului divin, calitati care nu i-am lipsit
nicidecum ilustrului alexandrin;

Origen manuia cu o dexteritate incredibila texte si sensurile cele mai adanci
ale cuvantului sacru, ca un impdtimit in arta dez—vdluirii misterelor sacre,

60 Ibidem, cap. |, p. 311.

1 Ibidem, p. 315.

62 Ibidem, Omilia a XXXIX-a la leremia, p. 327.

® Ibidem, p. 312.

* Ibidem, Cd Sfdnta Scripturd e incuiatd si pecetluitd, Il, 3, p. 331.
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dup3 cum intelegem din metafora vélului®. Moise avea fata acoperitd cu un
val, pe care si-l ridica doar cand se infatisa inaintea Domnului. Fata lui era
stralucitoare, insa fiii lui Israel n-o puteau vedea. ,Pana azi la citirea Vechiului
Testament ramane acelasi val... «lar cand se vor intoarce catre Domnul, valul
se va ridica» (Il Cor. 3, 16), explicd Origen. In intoarcerea noastrd spre Domnul
rezida ridicarea vdlului. De aici putem conclude ca atata vreme cat citim
sfintele carti fara sa le intelegem, cata vreme ele ne sunt neintelese si
incuiate, noi nu suntem finca intorsi cu fata spre Domnul, iar daca nu ne
intoarcem spre El, fara nici o indoialad ca valul nu ni se ridicd”®®. Prin urmare,
dez—vdluirea sensurilor adanci ale Scripturii presupune, Tnainte de orice,
convertirea inimii, intoarcerea la Dumnezeu si gandirea (intelegerea) potrivit
,Logicii” divine, in Spiritul Celui de Sus. lata marele ,,secret” al cunoasterii lui
Origen: mintea si inima in Dumnezeu permanent, prin rugdaciune, reflectie si
viatd curatd, o intelegere a operei divine din interiorul ei®’;

— In privinta pasiunii nemarginite a dascilului alexandrin pentru cuvant si
pentru cultura in general, iatd si marturia Sf. Grigorie Taumaturgul: ,,El insusi
explica si interpreta ceea ce este expus enigmatic si mai putin clar in Sfintele
Scripturi..., (Origen) stia sd asculte de Dumnezeu cu multa intelepciune. Nu
este exclus ca aceste descoperiri sa nu aiba, prin insasi natura lor, nimic
intortocheat si neclar pentru el, pentru ca el este singurul dintre camenii de
astazi, pe care ii cunosc personal sau din auzite, care si-a obisnuit sufletul cu
lumina clard a descoperirilor lui Dumnezeu si este in stare sa invete si pe altii...
Ca el poate lamuri toate acestea se datoreaza, dupa parerea mea, faptului ca
este in comuniune cu Spiritul Sfant... Acest om a primit de la Dumnezeu cel
mai mare dar si partea cea mai buna, din partea cerului, anume pe acela de a
intelege lucrurile lui Dumnezeu, ca si cdnd Dumnezeu i-ar vorbi si de a fi
interpretul lor, de a le explica oamenilor, ca si acestia sd le audd si sd le
inteleagd... Aldaturi de el, nimic nu era de neexplicat, nimic ascuns si
inaccesibil. Din contra, era posibil sa studiem langa el orice cuvant, venind de
la barbari sau de la greci, orice cuvant cu caracter tainic sau politic, divin sau
omenesc, pentru ca vorbea fdrd retinere despre toate, iar noi scrutam totul,
ne infruptam si ne umpleam sufletul de toate bunurile... intr-un cuvant,

% Omilii la cartea lesirii. Omilia XIl, Despre fata strdlucitoare a lui Moise si vdlul cu care si-a acoperit
fata, -V, p. 114-121.

% Ibidem, p. 115.

®7 Similar celebrei apoftegme a episcopului Diadoch al Foticeii: ,,nimic nu e mai sarac decat cugetarea care,
stand afara de Dumnezeu, filosofeaza despre Dumnezeu”. Filocalia..., trad. Dumitru Staniloae, vol. 1,
Institutul de Arte Grafice ,,Dacia Traianad”, Sibiu, 1947, p. 336.
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pentru noi era un adevdrat paradis al desfétdrii..., o bucurie adeviratd”®.

Acesta a fost ,,patimasul” Origen, o pilda de consacrare unei pasiuni, un ochi
extrem de ager si o ureche mereu deschisa Cuvantului lui Dumnezeu.

4. incheierea (epilogul/peroratio)

Azi, intr-o culturd a comunicdrii globalizate, pe masurda ce suntem
bombardati cu mai multe informatii, in mod paradoxal, cunoasterea,
discernamantul si intelegerea devin tot mai anevoioase, mai superficiale.
Cuvantul lui Dumnezeu se aude tot mai slab, glasul mdrturisitorilor e tot
mai stins, cele sfinte prezintd tot mai putin interes. Omul modern devine
tot mai miop la semnele de sus, tot mai surd la mesajul divin. Un Origen ar
primi probabil etichete din cele mai dezonorante: un ciudat, un mistic, un
fanatic, un exaltat, un bigot, un fundamentalist, un paranoic s.a.m.d. Pana
si marii biblisti si exegeti ai modernitatii, probabil ca ne-ar rade in nas dac-
am fi prea insistenti in elogierea dascalului alexandrin.

Un lucru e cert, intentia noastra nu e de a beatifica sau adula figura unui
exeget al antichitatii, fie el si cel mai mare poligraf sau cel mai prolific
scriitor al vremii sale, chiar unic in felul lui, ci pur si simplu de a ridica valul
uitarii si colbul ignorarii de deasupra unui spirit viu al culturii si
spiritualitatii crestine. Macar atat de-am reusi, sa ridicdm un colt al
obrocului ,prudentei academice si haghiografice” si sa zicem: ,Maestre
Origen, vino afara, la lumina prea bine meritata...!”

IV. Consideratii finale

La capatul celor expuse, e de la sine inteles ca un panegiric nu se
alcatuieste in dimineata sustinerii si, cu atat mai mult, nu se improvizeaza
n momentul rostirii;

Ca si In cazul omiliei exegetice, alcatuirea lui pretinde munca de conceptie,
apelul la izvoare, ragazul documentarii, reflectie personala, rugaciune;

in mod intentionat am prezentat toate aceste date pe larg, nu un simplu plan
de panegiric, si am indicat sursele bibliografice, pentru a releva importanta
accesului la izvoare si necesitatea plamadirii atente a subiectului, ceea ce va
asigura reusita comunicarii fidele a mesajului dorit de orator.

%8 Discursul Sfantului Grigorie Taumaturgul..., XV-XVI, p. 33-34.
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CREDINTA: O CHESTIUNE DE PRIVACY SAU TREBUIE MARTURISITA PUBLIC?

ANTON RUS*

ABSTRACT. Faith: A Matter of Privacy or Public Practice? One cannot dissociate
between the inward faith and its actual, exterior, public manifestations as the human
being — body and soul — is unitary. It is true, there is the interior, inward, spiritual
dimension of faith, but which always manifests itself in exterior attitudes, facts,
gestures and words. We cannot draw a clear separation line between public and
private life regarding faith; it would be a schizophrenic separation. The virtue of faith
without the virtue of love is nonsense. In this perspective, the manifestation of faith
publicly will always defer to love towards the neighbour, love that will not allow
Christianity and its members become fundamentalists.

Key words: testifying faith, public, private, love, responsibility.

REZUMAT. Credinta: o chestiune de privacy sau trebuie mdrturisitd public? Nu se
poate disocia credinta interioara de manifesarile ei concrete, exterioare, publice,
intrucat persoana umana — trup si suflet - este unitara. Exista, intr-adevar, dimensiunea
interioara, sufleteasca, spiritualda a credintei, dar care intotdeauna se rasfrange in
atitudini, fapte, gesturi, cuvinte exterioare. Nu putem face o distinctie neta referitoare la
credinta intre viata privata si viata publica; ar fi o distinctie schizofrenica. Virtutea
credintei fara virtutea iubirii este un non sens. Din aceasta perspectivd, manifestarea
credintei Tn public va respecta intotdeauna iubirea fata de aproapele, iubire care nu va
permite crestinismului si membrilor sdi sa devina fundamentalisti.

Cuvinte cheie: mdrturisirea credintei, public, privat, iubire, responsabilitate.

1. Introducere

Daca secolul al XX-lea a fost secolul in care multe regimuri sociale si politice
totalitare interziceau in mod categoric exprimarea propriei credinte in spatiul public,
si ne referim indeosebi la tarile est-europene, constatam ca secolul al XXl-lea este
secolul in care, pe fondul unei radicale libertati de constiinta, asistam la dezbateri de

* Lect. univ. dr. pr. la Facultatea de Teologie Greco-Catolica, Departamentul Blaj (antonrus18@yahoo.it);
preda Teologia Spirituala si este interesat de formele devotionale de exprimare a religiozitatii. Studiul de
fatd este prelegerea sustinutd la Colocviul De la credintd la teologie, organizat de Facultatea de Teologie
Greco-Catolicd, Cluj-Napoca, 17 mai 2013.
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anvergura pe plan intins despre echilibrul firav care trebuie sa existe intre libertatea
de exprimare a credintei celor credinciosi si libertatea de a nu fi obligat sa accepti sa fi
invadat de manifestarea credintei celor credinciosi de langa tine. Paradoxul este ca
atdt regimurile totalitare cat si cele democratice ingradesc (in mdasuri diferite, e
adevarat) exprimarea religiozitatii; regimurile totalitare ateiste interziceau exprimarea
religiei Tn spatiul public incdlcdnd dreptul fundamental la libertatea religioasa; iar
regimurile democratice de astazi interzic exprimarea religiei in spatiul public apdrédnd
dreptul fundamental al omului de a nu avea o religie.

intrebarea din titlul acestui studiu este, desigur, retorica, si se poate reformula
intr-o multitudine de fraze care exprima aceeasi dilema a pastrarii echilibrului intre
libertatile personale: trebue sa fiu retinut uneori in exprimarea publica a credintei mele?
Exista situatii in care exprimarea publicd a credintei mele aduce prejudicii sau Tncalca
drepturile aproapelui meu? Exista instante care pot sa-mi limiteze exprimarea publica a
credintei? Credinta tine de viata privata sau se exprima si in spatiul public?

Asadar, Tnainte de a prezenta un raspuns acestor intrebari, sa fncercam
cateva consideratii de ordin teologic si practic.

2. Fundamente biblice ale problematicii

Este important ca in dezbaterea teologicd asupra oricarei tematici sa
fundamentam biblic temeiul argumentelor problematicii, astfel incat sa avem ca si
criteriu prim de evaluare Cuvantul revelat al lui Dumnezeu. Cu referire la intrebarea
asupra careia ne regasim in acest studiu observam ca Sfanta Scriptura ne indeamna atat
sa interiorizam relatia noastra cu Dumnezeu cat si sa o exprimam atunci cand este cazul.

intai reperdm cuvintele lui Hristos care spune: Luati aminte ca faptele
dreptdtii voastre sa nu le faceti inaintea oamenilor ca sd fiti vazuti de ei; altfel nu
veti avea platd de la Tatdl vostru Cel din ceruri [...]. Tu insd cdnd te rogi, intrd in
cdmara ta si, inchizdnd usa, roagd-te Tatdlui tdu Care este intru ascuns; si Tatdl
tdu, Care vede intru ascuns, iti va rdspldti la ardtare (Matei 6, 1,6). Asadar, pare ca
mult cunoscutele cuvinte ale lui Hristos sugereaza o interiorizare a trairii credintei;
dar pentru a le intelege corect este fundamental sa cunoastem contextul rostirii
lor, care este acela al necesitatii evitarii fariseismului; deci nu se refera principial
la faptul c& nu este necesard o exteriorizare a credintei’.

! Contextul este evidentiat de intreg paragraful: “Luati aminte ca faptele dreptatii voastre sa nu le faceti inaintea
oamenilor ca sa fiti vazuti de ei; altfel nu veti avea plata de la Tatal vostru Cel din ceruri. Deci, cand faci
milostenie, nu trambita Tnaintea ta, cum fac fatarnicii in sinagogi si pe ulite, ca sa fie slaviti de oameni; adevarat
grdiesc voua: si-au luat plata lor. Tu insa, cand faci milostenie, sa nu stie stanga ta ce face dreapta ta, ca
milostenia ta sa fie intr-ascuns si Tatal tau, Care vede in ascuns, iti va rasplati tie. lar cand va rugati, nu fiti ca
fatarnicii carora le place, prin sinagogi si prin colturile ulitelor, stand in picioare, sa se roage, ca sa se arate
oamenilor; adevarat graiesc voua: si-au luat plata lor. Tu ins3, cand te rogi, intra in cadmara ta si, inchizand usa,
roaga-te Tatdlui tau, Care este in ascuns, si Tatal tau, Care vede in ascuns, i va rasplati tie (Matei 6,1-6). Acelasi
lucru este valabil si pentru: "Credinta pe care o ai, s-0 ai pentru tine insutj, inaintea lui Dumnezeu" (Romani 14,22).
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Pe de alta parte, alte cuvinte ale lui Hristos, rostite in context diferit, includ
recomandari drastice de traire a credintei in mod vizibil in fata oamenilor. Un text
reprezentativ dintre multe altele este urmatorul: Oricine va mdrturisi pentru Mine inaintea
oamenilor, mdrturisi-voi si Eu pentru el inaintea Tatdlui Meu, Care este in ceruri. lar cel ce
se va lepdda de Mine inaintea oamenilor si Eu md voi lepdda de el inaintea Tatdlui Meu,
Care este in ceruri (Matei 10, 32-33)%. Dupa Inviere Hristos le spune apostolilor: Veti lua
putere, venind Spiritul Sfant peste voi, si Imi veti fi Mie martori in lerusalim si in toatd
ludeea, si in Samaria, si pdnd la marginile pamantului (Faptele Apostolilor 1,8), iar inainte
de a se inalta la ceruri i trimite la propovaduire: Drept aceea, mergdnd, invdtati toate
neamurile, botezdndu-le in numele Tatdlui si al Fiului si al Sfantului Spirit, invaténdu-le sa
pdzeascd toate cdte v-am poruncit voud, si iatd Eu cu voi sunt in toate zilele, pdnd la
sfarsitul veacului. Amin (Matei 28:18-20).Si le-a zis (Isus): Mergeti in toatd lumea si
propovaduiti Evanghelia la toate neamurile (Marcu 16:15). Si sd se propovdduiascd in
numele Sau pocdinta spre iertarea pdcatelor la toate neamurile, incepdnd de la lerusalim
(Luca 24:47). Dacd vestesc Evanghelia nu-mi este laudd, pentru cd std asupra mea datoria.
Dar vai mie, dacd nu voi binevesti! (1Cor. 9,16). Existd multe asemenea texte care
demonstreaza necesitatea marturiei; mai prezentam aici doar unul, care recomanda
madrturia pe care crestinul trebuie sa o ofere n fata lumii: Voi sunteti lumina lumii (...). Asa
sd lumineze lumina voastrd inaintea oamenilor, incdt ei sG vadd faptele voastre bune si sa-/
preamdreascd pe Tatdl vostru cel din ceruri (Matei 5,14.16)°.

Asadar, din Biblie reiese exigenta unei interiorizari a credintei, traita la nivel
personal dar, in acelasi timp, exista imperativul marturisirii credintei in fata oamenilor,
adica in spatiul public.

3. Fundamente magisteriale: Catehismul, Conciliile, Teologia

Magisteriul Bisericii reia invatatura Scripturii si a Traditiei si o propovaduieste
mai departe. Catehismul Bisericii Catolice din 1993 vorbeste Tn mai multe randuri
despre exprimarea credintei. in paragrafele 1814-1816, referitoare la virtutea
teologala a credintei, Catehismul, fundamentandu-se pe texte biblice, precizeaza ca

2 se pot vedea multe altele: Marcu 8, 38: "Caci de cel ce se va rusina de Mine si de cuvintele Mele in neamul
acesta desfranat si pacatos, si Fiul Omului se va rugina de el, cand va veni intru slava Tatalui Sau cu sfintii
ngeri"; Luca 9, 26: "Cdci de cel ce se va rusina de Mine si de cuvintele Mele, de acesta si Fiul Omului se va
rusina cand va veni intru slava Sa si a Tatalui si a sfintilor ingeri"; Luca 12, 8-9: "Oricine va marturisi pentru Mine
naintea oamenilor, si Fiul Omului va marturisi pentru el inaintea ingerilor lui Dumnezeu. lar cel ce se va lepada
de Mine Tnaintea oamenilor, lepadat va fi inaintea ingerilor lui Dumnezeu"; Epistola cdtre Romani, cap. 10,
verset. 10: "Caci cu inima se crede spre dreptate, iar cu gura se marturiseste spre mantuire".

? Contextul este evidentiat de intreg pasajul: "Byoi sunteti sarea pamantului. Daca sarea fsi pierde gustul, cu ce se va
sdra? Nu mai este buna de nimic, decét sa fie aruncata afara si cdlcata in picioare de oameni. “\oi sunteti lumina
lumii. Nu se poate ascunde o cetate asezatd pe munte. BNici nu se aprinde o candela si se pune sub obroc, ci pe
candelabru ca sa lumineze pentru toti cei din casa. 16A:;;a sa lumineze lumina voastrd inaintea oamenilor, incat ei sa
vada faptele voastre bune si sa-l preamareasca pe Tatal vostru cel din ceruri" (Matei 5,13-16).
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credinta vie lucreaza prin iubire (Gal 5,6) si credinta fara fapte este moarta (lac. 2,26);
asadar ucenicul lui Hristos nu trebuie numai sa pastreze credinta si sa o trdiasca, ci sa
o si profeseze, sa dea marturie cu indrazneala si sa o raspandeasca. Acelasi Catehism,
vorbind despre obligatia crestinilor de a participa la rugaciunea duminicala in biserica
parohiald, printre motivele acestei obligatii enumera si motivatia exprimarii publice a
propriei credinte; astfel, in paragraful 2182, se specifica: ,Participarea la celebrarea
comunitara a Liturghiei duminicale este o marturie de apartenenta si fidelitate fata
de Cristos si Biserica sa. Credinciosii isi dovedesc prin aceasta comuniunea fin
credinta si dragoste. Ei dau, in acelasi timp, marturie despre sfintenia lui Dumnezeu
si despre speranta mantuirii lor. Se intaresc reciproc sub calauzirea Duhului Sfant”.

Diferitele Sinoade ale Bisericii reiau aceleasi recomandari. Spre exemplu,
Conciliul Vatican Il, in Decretul Apostolicam Actuositatem sustine ca laicii, constituiti
ca martori privilegiati, isi Tmplinesc misiunea si prin evanghelizare, adica prin
vestirea lui Hristos, prin marturia vietii si prin cuvant. “Un astfel de apostolat nu
constd numai Tn marturia vietii; adevaratul apostol cauta ocazii pentru a-l vesti pe
Hristos prin cuvinte, fie necredinciosilor (...), fie celor credinciosi” (AA 6).

in timpul audientei generale de miercuri 17 octombrie 2012 in Piazza San
Pietro, Pontiful Benedict XVI a indemnat: «Credinta s nu fie trditd in mod privat». in
cateheza sa Suveranul Pontif a continuat ciclul de ‘lectii’ dedicate Anului credintei,
concentrandu-se asupra unui aspect fundamental: credinta nu este ceva privat, un
dialog personal intre individ si Isus, ci este ceva ce se trdieste si se dezvolta intotdeauna
si numai in cadrul comunitatii, al Bisericii. Pentru Papa Ratzinger “tendinta, astdzi atat de
raspandita, de a alunga credinta in sfera privatului, ii contrazice insasi natura”. Crestinul
— explicd Papa — nu poate fi nicioadata de parerea ca credinta este un fapt privat.
Credinta implica marturie si angajare public. Nu se poate trai credinta ca ceva privat,
individualistic. Asadar, pentru Papa marturisirea credintei este esentiala pentru o
societate care tinde s3 reduca credinta la un fapt privat®.

Acelasi principiu se intalneste si in mediul greco-catolic romanesc. Spre
exemplu, Tn Pastorala de Craciunul anului 2012 Preasfintitul Vasile Bizau de
Maramures invata: “De aceea, trairea credintei crestine nu trebuie sa fie circumscrisa
doar spatiului privat, in forul intern al persoanei, ca optiune particulara, ci ea trebuie
sa se manifeste si sa fie vizibild si recognoscibila in spatiul public. Biserica in natura ei
este comuniune de persoane care au primit botezul si adera in mod liber la intreg
patrimoniul credintei, avand in comun aceeasi nvatatura si continut al ei si

impartasindu-se din aceleasi sfinte Taine””.

4 http://www.avvenire.it/Dossier/Benedetto%20XVI/Udienze/Pagine/udienza-apertura-anno-fede.aspx.

> SCRISOAREA PASTORALA a Preasfintitului Parinte Vasile, Episcop greco-catolic de Maramures si Satmar la
marita Sarbatoare a Nasterii dupa trup a Domnului si Dumnezeului si Mantuitorului nostru Isus Hristos, in
http://www.bru.ro/documente/pastorala-de-craciun-a-ps-vasile-2012/.
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Teologia, ca stiinta si cuvantare traita despre Dumnezeu, subliniaza importanta
trarii integrale a credintei®.

4. Mijloacele mass-media de comunicare a credintei in spatiul public:
radio, televiziunea, presa, internetul.

Astazi traim intr-o cultura massmediatizata. Traim timpuri in care telefonul,
computerul, televizorul, Ipod-ul, internetul, ocupa din ce in ce mai mult timp si spatiu
in viata noastra. Tehnologia avanseaza rapid si patrunde in cele mai indepartate
colturi ale lumii, Tnaintea misionarilor, chiar Thaintea accesului la apa curenta sau la
medicamentele de bazi. in orice bordei din Africa sau din India gasesti un radio sau un
televizor si in locuri in care nu au existat niciodata sisteme de telefonie fixa, nici macar
electricitate, au ajuns foarte populare mobilele. Vorbim despre noi moduri de
comunicare, despre o generatie care nu concepe lumea decat inconjurata de butoane
si de imagini sau sunete electronice. Studiile sociologilor aratd ca peste 50% din
populatia lumii este sub 25 de ani si ca tinerii petrec o medie de 8 ore/zi folosind mass
media. Cativa km patrati dintr-un oras american (Hollywood) au ajuns sa dicteze
valori, comportamente si tendinte unui intreg glob’.

Astfel, mijloacele mass-media reprezintd o mare oportunitate® pentru
transmiterea credintei, intr-un mod public, intrucat aceste mijloace tin de spatiul
public, iar Biserica si fiecare crestin pot sa-si exprime credinta in acest loc comun
al massmediei, in paginile propriilor reviste si ziare religioase sau 1n paginile
ziarelor mari seculare care au o pagina rezervata chestiunilor religioase; pot sa
infiinteze radiouri sau televiziuni religioase, site-uri religioase etc.

in mass-media laic3 scrisd sau audio-vizuald existd emisiuni cu tematic3
specific crestinda (Universul credintei etc.) sau care prezinta evenimente,
documentare sau stiri despre tematici sau sarbatori religioase, iar diferiti invitati sau
moderatori isi exprima credinta — la nivel de trdire autentica sau doar de limbaj -
prin pomenirea numelui lui Dumnezeu sau prin expresii precum: Dumnezeu sa ne
binecuvanteze, Doamne-ajuta; Sa va rasplateasca Dumnezeu; Doamne fereste;
Ajutorul mi-a ramas doar la/in Dumnezeu etc.

® Cf. Renzo Lavatori, Dumnzeu si Omul: o intdlnire revelatoare. Revelatie si credintd, Ed. Galaxia
Gutenberg, Targu-Lapus, 2009.

’ http://www.misiune.ro/misiune/mass-media-si-evanghelizarea-tinerilor.html; http://lumea.catholica.ro/
2012/10/rolul-mass-media-in-noua-evanghelizare/.

& Marco TASCA, Uno stile cristiano di presenza anche nel mondo digitale, Citta del Vaticano,
domenica, 14 ottobre 2012 (ZENIT.org) — L'intervento del Rev. P. Marco Tasca, Ministro Generale
dell'Ordine Francescano Frati Minori Conventuali, alla Nona Congregazione Generale del Sinodo
dei Vescovi (13 ottobre 2012).
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5. Simbolurile religioase si predarea religiei in scoli, o manifestare publica a
credintei.

Persoana religioasa convinsa ca Dumnezeu este pretutindeni vrea sa
marcheze fiecare loc al desfasurarii activitatii sale cu semne religioase, prezente
nu doar in spatiul privat al locuintei sale ci si la locul de munca sau studiu.
Problema apare atunci cand la scoala, de exemplu, in aceeasi clasa exista si copii
care nu cred in Dumnezeu si care nu doresc sa fie incomodati de prezenta invaziva
a acestor semne religioase specific unui crez religios.

Problema icoanelor/crucifixelor in scoli este o problema acutda si
controversata. Se considera ca in conditiile Tn care spatiul public este neutru - iar clasa
este un spatiu public care este neutru - orice semn ii neagd neutralitatea. in interiorul
spatiului neutru pot exista diversitati de opinie, de filosofie, de orientare, care pot fi
acceptate, dar spatiul trebuie s3 rimana neutru®.

Pe de alta parte, intr-un proces din anul 2008 intentat Ministerului Educatiei,
Cercetarii si Tineretului de Consiliul National pentru Combaterea Discriminarii, se
afirma: Prezenta simbolurilor religioase in institutii de invatamant nu Tncalca
drepturile fundamentale la libertatea de constiinta, gandirea si libertatea credintelor
religioase, respectiv a egalitatii in drepturi a elevilor si nu reprezinta o situatie
discriminatorie, intrucat nu li impune copiiilor care nu impartasesc aceste convingeri
religioase sa fie adepti. Dimpotriva, altii sustin ca acest Consiliu incalca dreptul la
libertatea religioasa, drept consacrat de Constitutia Romaniei si de CEDO. Libertatea
religioasa e pretioasd. Memobrii Asociatiei de la Provita, AFR, si alte organizatii pro-
familie si crestine in Romania au Tnaintat, in 6 octombrie 2012, o Scrisoare Deschisd
adresatd ministrului Educatiei, Referitoare la predarea religiei in scolile publice si la
atacurile asupra acesteia (Bucuresti, 6 octombrie 2012), Dnei Ecaterina Andronescu,
Ministrul Educatiei, in care isi exprima ingrijorarea fata de incercarile de marginalizare
a credintei religioase in spatiul public din Romania'®. Cei in cauzd isi motiveazs
actiunile prin pretinsa grija fata de copiii indoctrinati cu o ,religie intoleranta si
agresiva”, insa ei insisi promoveaza o agendd ideologica agresiva si realmente
intolerantd la adresa persoanelor cu convingeri moral-religioase. Ne afirmam
convingerea ca predarea religiei in scoli, evident cu respectarea deplina a libertatii de
optiune si de convingere a reprezentantilor legali ai minorilor, este stringent necesara
in perioada actuald, de accelerata dezintegrare sociald, in care copiii si tinerii sunt
lipsiti de modele si de repere morale reale.

9 http://www.ziare.com/social/religie/cristian-parvulescu-icoanele-in-scoli-o-discriminare-in-spatiul-

public-1157780
http://www.evz.ro/detalii/stiri/ATACUL-RELIGIEI-n-coli-ATEII-MILITANI-i-au-pus-n-cap-familiile-i-

meterii-populari-10.html#ixzz28r7zkjRd; www.alianta-familiilor.ro
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Crestinul nu se poate decat bucura cand in scoli se amplaseaza semne si
simboluri crestine si se preda religia™, iar atunci cand aceste lucruri nu sunt posibile va
trebui sa dea marturie doar cu viata lui personala despre credinta pe care o nutreste.

6. Exemplul personal: Credinta: ori se manifesta, ori nu este adevarata
credinta

Credinta trebuie marturisita in mod convingator si autentic, fara reduceri de
sens si fara simplificiri sau ajustéri ideologice®. Credinta se manifestd de citre omul
intreg, trup si suflet; astfel ca nimeni nu poate afirma ca are credinta pe care o traieste
in propria interioritate, in propriul suflet, si deci nu se vede Tnafara. Daca credinta exista
n suflet, atunci se va vedea si in afara, intrucat exista o unitate intre sufletul si trupul
unei persoane, o unitate ce confera echilibru si maturitate persoanei umane.

Credinta adevarata este o chestiune si de altruism: atunci cand ai descoperit
ceva, simti impulsul de a impartasi si altora. Cand ai aflat de la o emisiune ca un anumit
aliment sau medicament face bine, vrei sa fii altruist si sa impartasesti informatia si celor
dragi. in acelasi mod se impartiseste o bucurie. Experienta credintei urmeazs aceleasi
legi: cel care este credincios cu adevarat nu mai intentioneaza sa considere credinta ca o
chestiune privata, de viata personald, ci doreste ca semenii lui sa impartaseasca din
bucuria unei vieti traita din perspectiva credintei in Dumnezeu. De aceea, credinta
adevarata contine in ea insasi dorinta impartasirii si astfel devine vizibila, se manifesta,
ori—1n sens contrar - nu este credinta adevarata.

7. Martirii primelor secole si persecutia din 1948

Este evident ca manifestarea credintei in sfera publica implica riscuri. Cei
dintai care au primit de la Hristos determinarea de a-si manifesta Tn mod vizibil,
public, credinta au fost Apostolii si urmasii acestora. Cei dintai care fost nevoiti sa-I
marturisiseasca pe Dumnezeu in fata oamenilor cu pretul vietii lor au fost martirii. Se
stie ca pana la Constantin cel Mare, cand s-a promulgat Edictul de la Milano, in anul
313, prin care s-a dat libertate religiei crestine, deci trei secole Thainte, crestinismul a
fost interzis, iar cei care marturiseau credinta in Isus Hristos erau condamnati la
moarte. Trei secole crestinismul a dat un numar imens de martiri.

in situatiile care cer atestarea credintei, crestinul trebuie si o marturiseascd
fara echivoc (2 Timotei 1,8). Martiriul este marturia suprema data adevarului credintei

1 Despre predarea religiei in scoli: Viorel DIMA, Drepturile religioase ale elevilor si studentilor in sistemul de
invatdmant public, Drepturile Omului 2, 2008, 34-42, accesibild: http://www.irdo.ro/file.php?
fisiere_id=524&inline=; William A. Bleiziffer, Educatie religioasa si catehetica, drept sau obligatie? — un
punct de vedere canonic, Idem, Studii canonice: implicatii intra si extra ecleziale, Targu Lapus 2010.

2 Antonio Gaspari, Mario Landi: O si manifesta, si vede, interroga e cambia il cuore dell'uomo, o non
é fede. Intervista a Rimino, venerdi, 2 novembre 2012 (ZENIT.org).
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(Catehismul Bisericii Catolice, nr. 2471-2474). Un text fundamental pentru problema
marturisirii credintei cu curaj 1l gasim in Epistola catre Romani, capitolul 10, versetul
10: "Caci cu inima se crede spre dreptate, iar cu gura se marturiseste spre mantuire".
Sfantul Apostol Pavel invata ca nu este suficienta credinta lduntrica, oricat ar fi ea de
sincera, de calda, de adanca. Textul interzice o atitudine ambigua pe care ar putea-o
asuma un crestin. Este adevarat ca de multe ori manifestarea propriilor convingeri
religioase implica dezavantaje, mai mici sau destul de pronuntate, uneori chiar si
riscarea vietii. Ne putem gandi la exemplul lui loan Botezatorul, care si-a pierdut viata,
sau la martirii primelor secole si la marturisitorii credintei din anul 1948; de aici vine
denumirea de mdrturisitori. Martirii si marturisitorii greco-catolici din anul 1948, dar si
altii de alte credinte, au suferit pentru credinta, si-au marturisit si aparat credinta in
mod public®.

8. Exilul credintei in sfera privata

Una dintre cele mai importante victorii ale spiritului iluminist ateu european
o constituie exilarea credintei in sfera privata, eliminarea ei desavarsita si
irevocabild din spatiul public de exprimare. Practic, sub masca respectului fatd de
libertatea de constiinta, care include in sfera ei de cuprindere si credinta, aceasta a
fost eliminata din sfera publica. Nu numai ca nu e de bonton sa invoci credinta, dar
nu este nici "stiintific" sa o afirmi. Afirmarea deschisa a credintei ,,nu da bine”, nu
cadreaza cu locul si cu imprejurarile respective. Despre religie se poate vorbi, in
diverse medii de informare, de la cele academice pana la cele mai triviale, la modul
informativ, iar ca sa faci maximul posibil, poti sa ai o atitudine binevoitoare. Dar mai
mult de atat nu se poate. Nu doar cd nu se potriveste cu atitudinea stiintifica, daca e
vorba de o publicatie academica, sau cu celelalte rubrici, ca cele de mondenitati,
sport, economie sau life-style din ziarele obisnuite. Dar si fara aceste restrictii credinta
este ca un corp strdin in organismul lumii acesteia, se creaza o incompatibilitate
reciproca. Sunt duhuri diferite care nu se pot suporta unul pe altul. Cam cum ar fi sa
vezi un fragment de Acatist intr-un ziar de mare tiraj, oricat de serios s-ar pretinde

3 Mircea Manu, Martiriul, mdrturie pentru credinta adevdratd, Cluj-Napoca, 2003, 256 p.; Anton Mosin, A
doua serie de episcopi greco-catolici romdni care au suferit pentru credintd. Ep. Tit Liviu Chinezu, Ep. luliu
Hirtea, Ep. loan Ploscaru, Ep. loan Chertes, Arhiepiscop Emerit, Ep. loan Dragomir, Ep. Alexandru Todea,
Mitropolit si Cardinal, Sibiu 2002.

% Aceasts atitudine nu este caracteristici doar zilelor noastre. Tema a fost abordatd dintotdeauna si
dezbatutd de marii filosofi ai lumii. Spre exemplu, evreul olandez Baruch Spinoza in cartea Tractatus
Theologico-Politicus publicatd in 1670 a lansat notiunea "religiei private", o idee prezentd de-a lungul
vremii, pand la ateii si secularistii zilelor noastre. Ei nu se impotrivesc religiei, dar religia trebuie
practicata acasd, nu in public. Tn alte cuvinte, religia nu poate fi exprimata in public, ci numai privat. Cf.
Nick Spencer, Atheists: The Origin of the Species ("Ateii: originea speciilor"), 2014.
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acel ziar?™. Dar e posibil s3 vezi o notitd biograficd despre un mare om al Bisericii,
autor de scrieri crestine. Si tot ar fi ceva si asta. Dar, legat si de tema manifestarii
credintei n spatiul public al audio-vizualului, exista personalitati, vedete sau invitati,
care dau o buna marturie crestina.

9. Situatii-limita dilematice

Exista situatii-limita Tn care un crestin se poate gasi la un moment dat in viata
profesionala sau socialad in care crestinul se afla in situatia de a trebui sa aleaga intre
credinta sa si indatoririle profesionale sau sociale. Ne gandim, spre exemplul, la
functionarul crestin de la oficiul starii civile al unui stat care a legiferat oficierea
casatoriilor homosexuale, functionar care se gaseste la un moment dat in situatia de a
trebui sa oficieze o asemenea casatorie, cu care credinta lui nu este de accord. CEDO a
decis ca functionarii publici crestini nu pot refuza sa oficieze ,,casatorii homosexuale”
pe motive de convingeri religioase

in data de 15 ianuarie 2012, Curtea Europeand a Drepturilor Omului (CEDO) a
adoptat decizii prin care a validat dreptul angajatorilor de a limita libertatea de
exprimare religioasa la locul de munca atunci cand aceasta intra in conflict cu legile
privind egalitatea de sanse. Hotararile CEDO au fost imediat criticate de Vatican prin
vocea arhiepiscopului Dominique Mamberti, ministru de externe. in trei din cele patru
procese, castig de cauza au avut companiile care si-au concediat angajatii pentru ca si-
au exprimat identitatea religioasa la locul de munca. Este vorba despre o asistenta
medicala care purta in timpul serviciului un crucifix (angajatorul a somat-o sa renunte
la el pe motiv ca ,nu este igienic”...), despre o doamna ofiter de stare civila care a
refuzat sa oficieze casatorii intre persoane de acelasi sex si despre un psiholog care a
refuzat, de asemenea, sa acorde consiliere cuplurilor gay. Toate aceste persoane sunt
din Marea Britanie. Singura care a avut castig de cauza din partea CEDO a fost o
angajata a unei companii de curse aeriene, care a fost concediata pentru ca a refuzat
sa renunte la purtarea la gat a unei cruciulite din argint. CEDO a decis ca instantele
judecatoresti din Marea Britanie nu au acordat reclamantei dreptul legal la exprimare
religioasa, dispunand acordarea unei despagubiri, cu argumentatia ca pandantivul
crucifix era ,,prea discret” pentru a prejudicia imaginea companiei. La scurt timp dupa
inceperea procesului, compania de transport si-a modificat regulamentul intern
permitand purtarea simbolurilor crestine. Tn celelalte trei cazuri, CEDO a motivat
ca prioritar este tratamentul egal fata de homosexuali si nu libertatea religioas3,
precizand ca angajatorii ar putea chiar obliga prin contract angajatii sa accepte o
politicd de ignorare a vederilor religioase in fata unei ,politici rezonabile” fata de
homosexuali. Firmelor li se va permite sa solicite la angajare chestionare prin care

'3 paul CURCA, Exilul credintei, http://www.crestinortodox.ro/diverse/exilul-credin-126914.html
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aplicantii pentru un job sa Tsi exprime convingerile religioase si pozitia fata de
homosexuali in cazul in care jobul le-ar cere sa le ofere acestora diverse servicii.
Adeptii secularismului considera ca a da o atat de mare importanta simbolurilor
religioase, in detrimentul egalitatii de sanse, este o opticda ,de moda veche”.
Judecatorul John Laws de la Curtea de Justitie a Marii Britanii sustine ca religia este o
,Chestiune de opinie personald” care nu ar trebui folosita ca baza pentru a construi
legi, iar o legislatie prea protectiva pentru convingerile religioase ar fi , irationala,
dezbinatoare si arbitrara”. La Radio Vatican, citat de religionnews.com, ministrul de
externe al Vaticanului a protestat fata de deciziile nefavorabile ale CEDO subliniind ca
Jlibertatea religioasd a devenit o chestiune complexd si de constiintd in societatea
europeand marcatd de cresterea diversitdtii religioase si secularism...Oamenii au
dreptul sd isi apere libertatea de constiintd”*®.

10. Cred, dar nu practic

Exista multi asa-zisi crestini care au o atitudine referitoare la practicarea vietii
crestine care se poate sintetiza intr-o fraza frecventa: Cred, dar nu practic. Adica cred
in Dumnezeu, am o religie, dar nu practic in mod frecvent si vizibil credinta pe care o
am nlduntrul sufletului, din cauza fie ca nu vad utilitatea practicarii in exterior a ceea
ce am in interior fie ca nu sunt un om practicant. Plecand de la aceasta afirmatie, ne
intrebam la randul nostru: este posibil sa crezi fara sa practici? Adica este posibil sa ai
credinta, pe care sa o pretuiesti, sa o consideri importanta in viata ta, dar sa consideri
ca nu este nevoie de concretizarea acesteia in forme vizibile precum ar fi frecventarea
duminicald a bisericii? Aceasta afirmatie, conform cdreia se poate crede fara a fi
necesarad punerea in practica a ceea ce se crede este atat de comuna Tncat in multe
medii s-a transformat deja intr-o mentalitate®’. Existd persoane care sustin acest
lucru argumentand ca doresc sa caute autenticitatea credintei in interiorul sufletesc
si nu n slujbe sau ritualuri, preferand o religie “mai spirituala” si “fara formalisme si
structuri”. Biserica raspunde acestor persoane ca omul este un intreg, trup si suflet,
si se exprima si isi exprima trairile in intregul sau, cu trupul si cu sufletul. Credinta
noastra nu este credinta unor ingeri: Tngerii nu au nevoie de semne, gesturi si
cuvinte pentru a-si exprima credinta. Dimpotriva, noi ne traducem sentimentele
interioare prin gesturi externe precum un suras sau o strangere de mana, printr-un
cuvant sau o atingere incurajatoare a spatelui; tinem la familia noastra nu numai
inlauntrul sufletului ci ne place sa ne reunim impreuna cu membirii ei; il apreciem pe
un prieten nu numai in sufletul nostru ci facem si gestul concret de a-i telefona de
aniversarea zilei lui de nastere; un sot nu-si iubeste sotia doar inlauntrul inimii ci face

'8 Cristina Roman (19.01.2013), http://poruncaiubirii.agaton.ro/articol/340/
v Monsignor Murilo S. R. Krieger, scj, Arcivescovo di Sdo Salvador da Bahia (Brasile), E possibile
credere senza praticare? in http://www.zenit.org/it/articles/e-possibile-credere-senza-praticare.
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si gesturi concrete, exterioare, precum acela de a-i oferi un buchet de flori; un parinte
nu-si iubeste copilul doar in interiorul sufletului ci il si strange in brate ca semn
exterior al dragostei. Astfel, nici credinta nu se traieste doar in adancul sufletului, ci
se exprima prin gesturi concrete exterioare™. Mai mult, credinta ne introduce in
familia fiiilor si fiicelor lui Dumnezeu. Din moment ce avem credinta, nu putem face
abstractie de fratii si surorile noastre, pe care trebuie sa-i iubim prin gesturi
concrete si Tmpreuna cu care sa participam la rugaciunile inaltate lui Dumnezeu in
bisericile si parohiile noastre. Aceasta familie a crestinilor are o istorie, are traditii,
are slujbe frumoase, are momente aniversare la care suntem invitati sa participam.
Oare am putea pur si simplu sa ignoram sau, si mai rau, sa le dispretuim? Atitudinea
parintilor se transfera copiiilor'®. Dup3 parerea noastrd, nu exista o credintd autentica

'8 Exist3 limite stabilite de conventiile sociale intre sfera privata si sfera publicd; un exemplu comparativ
ilustrativ poate fi iubirea dintre soti: iubirea este un sentiment launtric, interior, iar softjii isi manifesta iubirea
reciproca cu precadere in sfera interioara, intima, in viata privata; dar, in acelasi timp, iubirea interioara se
rasfrange si in exterior: se cdsatoresc in public, se tin de mana in public, se plimba in public, isi recunosc
copiii in public etc.

¥ Tutorele copilului decide daci acesta va participa la orele de religie din scoald sau nu. in perioada
interbelica, spre exemplu, elevilor li se preda religia la scoala in mod obligatoriu dintr-un sentiment de
responsabilitate fatd de binele lor ca persoane. In zilele noastre elevii sunt mai liberi (in sensul ca nu | se
impune religia) fata de religie, dar in acelasi timp mai dezorientati de insasi libertatea care li se ofera. Pe o
scara a valorilor, datoria parintilor si a profesorilor nu este in primul rand de a le oferi libertatea copiiilor si
elevilor, libertatea de a-si profesa religia sau de a o renega, ci formarea acestora. Elevii au simtit libertatea
care li se ofera si au inceput sa abuzeze de ea. Parintii nu trebuie sa le ofere copiiilor duminica dimineata
libertatea de a alege daca sa mearga la biserica sau sa rdmana acasa ci, pur si simplu, cu dragoste si
fermitate, duminica dimineata trebuie sa meargd toti impreuna la biserica. Principiul de bazd este
urmatorul: respectand libertatea si demnitatea persoanei umane si libertatea constiintei, parintii au
repsonsabilitatea de a oferi, de a garanta copiiilor lor binele trupesc si sufletesc. Daca este nevoie de o
injectie pentru sanatatea copilului, parintele tine ca injectie sa-i fie administrata copilului, fara sa-i ceara
acestuia parerea, chiar daca administrarea injectiei implica constrangere. Dimpotriva, i-ar fi imputabild
parintelui lipsa administrarii injectiei din cauza temerii ca ar trebui sa exercite o oarecare violenta asupra
copilului. Toata lumea stie ca lucrurile cu adevarat bune si necesare vietii se pot prezenta sub doua forme:
lucruri neplacute si lucruri fascinante. Cele neplacute sunt cele precum medicamentele amare, interventiile
chirurgicale, regimul alimentar sever, iar cele placute sunt cele precum odihna, jocul, vizitele etc. Atat
pentru omul adult cat si pentru copil este importanta asumarea lucrurilor bune si necesare, fie ele placute
sau neplacute. Trairea credintei este un lucru bun si necesar care, la fel ca celelalte lucruri, se poate
prezenta sub forme neplacute (trezirea duminica dimineata si frecventarea bisericii) sau placute
(celebrarea propriei Cununii solemne in bisericd). Bineinteles cd Biserica si crestinii trebuie sa propuna
adultilor atat partea placutd cat si cea nepldcuta a credintei, iar acestia decid daca sa fie credinciosi sau nu;
exact ca si in cazul unei interventii chirurgicale necesare: medicul ii propune pacientului interventia, iar
pacinetul adult poate decide daca sa se supuna interventiei salvatoare sau sa o refuze. Dar unor copii nu li
se poate doar propune asumarea unor alegeri impreuna cu consecintele acestora, ci parintii trebuie sa
decida ce considera ei insisi necesar pentru educatia si binele copiiilor. Studiile sociologice arata ca tinerii
astdzi sunt mai putin apreciatori ai valorilor umane si crestine decat tinerii din perioada interbelica, si acest
lucru consideram ca se datoreaza si lipsei de implicare a parintilor in educatia religioasa a copiiilor lor. Daca
un parinte nu se ocupa de educatia religioasa a copilului lui, sunt sanse mari ca acest copil sa devina un
adult necredincios; daca un parinte nu se preocupa de sanatatea fizicd a copilului lui, exista sanse mari ca
acest copil sa devind un adult cu sandtatea subrezita.
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fara gesturi practice cu scuza cautdrii unei mai mari autenticitati a credintei
interioare. Dumnezeu insusi, cand a vrut sa ne arate iubirea Lui, nu si-a exprimat
doar “in mod spiritual” dragostea pentru oameni, ci a concretizat-o: ni I-a trimis
pe Fiul Sau, care s-a intrupat si a locuit impreuna cu noi.

Altii sustin cu tarie: eu cred inlauntrul sufletul meu si ma pot ruga si acas3;
nu vad sensul mersului la biserica. Biserica are trei rdspunsuri la aceasta obiectie. Intai
de toate, la biserica exista niste lucruri pe care crestinul nu le are acasa (intrucat sunt
lucruri incredintate de Hristos Bisericii): Sf. Liturghie, Euharistia, Spovada, predica,
comuniunea fratilor si a surorilor care se roagd impreund etc. in al doilea rand, mersul
la biserica este important intrucat este semnul concret al comuniunii dintre fiii lui
Dumnezeu care nu merg in mod izolat si individual pe calea credintei, ci se sustin
reciproc. In al treilea rand, biserica oferd cadrul necesar intretinerii unei atmosfere
de rugiciune®.

Asadar, credinta (Cred) si viata (nu practic) nu pot sa fie separate. O
credinta fara fapte este moartd. Dupa parerea naostra, crestinii care sustin
contrariul nu au descoperit inca profunzimea vietii religioase, care scoate persoana
credinciosa din atitudinea minimalista si ii declanseaza determinarea trairii concrete
a credintei.

11. Evanghelizarea si misionarismul: moduri de manifestare ale credintei.

Dup4 Tnviere Hristos le spune apostolilor: “Veti lua putere, venind Spiritul
Sfant peste voi, si imi veti fi Mie martori in lerusalim si in toatd Iudeea, si in
Samaria, si pana la marginile pamantului” (Faptele Apostolilor 1,8), iar Thainte de a
se Tnalta la ceruri 1i trimite la propovaduire: “Drept aceea, mergdnd, invdtati toate
neamurile, botezdndu-le in numele Tatalui si al Fiului si al Sfantului Spirit,
invaténdu-le sG pdzeascd toate cdte v-am poruncit voud, si iatd Eu cu voi sunt in
toate zilele, pdnd la sfarsitul veacului. Amin" (Matei 28:18-20). ,Si le-a zis (Isus):
Mergeti in toatd lumea si propovdduiti Evanghelia la toate neamurile” (Marcu
16:15). ,Si sd se propovdduiascd in numele Sdu pocdinta spre iertarea pdcatelor la
toate neamurile, incepdnd de la lerusalim" (Luca 24:47). ,Dacd vestesc Evanghelia
nu-mi este laudd, pentru cd std asupra mea datoria. Dar vai mie, dacd nu voi
binevesti! (1Cor. 9,16).

20 Cred c3 argumentul cel mai elocvent adus unui tandr care prezinta aceastd obiectie este urmatorul
exemplu. De ce ai fost la discoteca? Nu puteai dansa si acasa? Tanarul va raspunde ca a fost la
discoteca sa danseze fiindca acolo este locul destinat dansului, pentru ca acolo este atmosfera
potrivitd, pentru ca acolo s-a intalnit cu prietenii care-i impartasesc aceleasi preocupari, pentru ca
acolo a auzit noutatile in domeniu etc., raspuns valabil si pentru mersul la biserica.
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Dintotdeauna Biserica a fost chematda sa evanghelizeze lumea. Pavel a
strabatut pamantul in multele lui calatorii misionare in care a predicat si a determinat
o multime de oameni sa fisi schimbe convingerile religioase. Propovaduirea
Evangheliei la cei care inca nu au ajuns sa auda de Hristos este o expresia privilegiata a
unei marturisiri publice a credintei si nu incalca dreptul fundamental la libertatea
religioasa.

12. Diferite modalitati concrete de exprimare publica a credintei

Reflectand la tematica abordata de studiul nostru, nu putem incheia totusi
fara a identifica forme si expresii concrete prin care credinta omului razbate
dinspre interior spre lumea fnconjuratoare, forme concrete ale manifestarii
credintei personale.

Dintre acestea, unele sunt obligatorii, in sensul ca Sfintele Scripturi le
recomanda in mod expres, deci sunt fundamentate biblic: iubirea aproapelui prin
gesturi concrete care deriva din credinta in Dumnezeu (Sa iubesti pe Domnul si pe
aproapele tau...); observarea Zilei Domnului (Adu-t{i aminte sa cinstesti Ziua
Domnului); primirea Botezului (Cel care va crede si se va boteza, se va mantui);
primirea Euharistiei (De nu veti manca Trupul Fiului Omului....), primirea celorlalte
Sfinte Taine precum primirea Tainei Cununiei Tn biserica, marturisirea pacatelor
etc. Alte modalitati sunt recomandate de Biserica, de Traditia Bisericii, de Sfintii
Parinti, de literatura religioasa, de duhovnici. Dintre acestea remarcam aici:
frecventarea duminicala a bisericii; botezarea propriilor copii; participarea ca nasi
la botezul copiiilor sau la cununia tinerilor; impartdasania deasa; observarea zilelor
de sarbatoare si a duminicilor; sa fi o persoana integra in raportul cu ceilalti;
participarea la pelerinaje, procesiunile; prezenta icoanelor / crucifixelor in spatiile
publice (scoli, birouri, spitale, institutii etc.); purtarea de cruciulite la gat sau
obiecte religioase; pomenirea Numelui lui Dumnezeu cu pietate si credinta, in
rugdciuni (invocatii) scurte; includerea unei perspective religioase asupra lumii si a
omului n discutii; participarea la orele de cateheza pentru adulti sau trimiterea
fiiilor la cateheza; inscrierea copiiilor la orele de religie de la scoala; participarea la
conferintele sau la serile duhovnicesti organizate de parohie; citirea Scripturii si a
cartilor religioase; studierea teologiei; amplasarea de troite la intersectii sau in
curtea proprie; a face semnul crucii atunci cand treci pe langa o biserica sau troita;
prezenta icoanelor si a tablorilor religioase in propria locuinta; implicarea in viata
comunitatii parohiale; apararea imaginii Bisericii, a clerului si a Tnvataturii in fata
celor care o ataca; sponsorizarea / sustinerea unor activitati ale Bisericii precum
evanghelizarea, misionarismul, presa si mass-media religioasd, constructia de
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biserici sau manastiri; implicarea Tn voluntariatul in institutiile Bisericii; vorbirea
despre Dumnezeu; afisarea sincera a seninatatii ce provine din credinta si
increderea in Dumnezeu; sprijinirea aproapelui in numele lui Dumnezeu;
impartasirea experientelor sufletesti; invitatia rudeniilor la parastase; invitarea
unui prieten la biserica; invatarea copiilor sa rosteasca rugaciunile; luarea de
atitudine publica in favoarea darului vietii si Tmpotriva avortului, divortului,
adulterului, eutanasiei etc.; oferirea de cadouri obiecte religioase (icoana, rozar,
tablou religios, crucifix etc.); promovarea binelui, a frumosului si a adevarului etc.

13. Nu exibitionism invadent, ci marturie autentica

Credinta, pe langa aspectul sau de aderare personala, a mintii si a inimii, la
un patrimoniu de invataturi, este o experienta si, ca orice experienta, se poate
Tmpartasi celorlalte persoane, si in acest sens este personala, adica tine de viata
personald. Crestinul doreste ca toti oamenii sa ajunga la cunostinta adevarului si
vrea ca toti oamenii sa fie religiosi si sa se invredniceasca de fericirea vesnica dupa
moarte. Astfel, marturia crestinului cred c3 este generatd de doud motivatii. intai,
marturia este o chestiune care tine de continutul credintei: toti crestinii au
datorinta de a raspandi invatatura lui Hristos; tuturor crestinilor Hristos le-a cerut
sa raspandeasca pocdinta si Imparatia lui Dumnezeu. in al doilea rand, mérturia
este bucuria impartasirii unei vieti traite in Domnul; deci este o chestiune fireasca,
naturald, care tine de altruismul dorintei de a impartasi si altora binele suprem de
care sinele s-a impartasit.

Astfel, crestinul nu cauta ostentativ si fara discernamant sa vorbeasca despre
Dumnezeu oriunde si oricand; nu tine neaparat si obligatoriu sa dea marturie despre
Dumnezeu, ci marturia lui razbate din modul lui de a trdi, reiese ca o consecinta a
modului de a se raporta la oameni si la lumea prezenta.

Exista multe texte biblice care demonstreaza necesitatea marturiei; noi
prezentam aici doar unul, care recomanda marturia pe care crestinul trebuie sa o ofere
in fata lumii: ,,Voi sunteti lumina lumii (...). Asa sd lumineze lumina voastrd inaintea
oamenilor, incdt ei sd vadd faptele voastre bune si sd-I preamdreascd pe Tatdl vostru cel
din ceruri” (Matei 5,14.16)**. Asadar, dragostea fat3 de aproapele si fatd de mantuirea
acestuia 1l indeamna pe crestin la marturisirea publica a credintei personale.

21 " . A . 13, . " v A . v P

Contextul este evidentiat de intreg pasajul: “~Voi sunteti sarea pamantului. Daca sarea fsi pierde gustul,
cu ce se va sara? Nu mai este bund de nimic, decat sa fie aruncata afara si cdlcata in picioare de oameni.
14V . . . . v 15, ,. .

oi sunteti lumina lumii. Nu se poate ascunde o cetate asezata pe munte. ~Nici nu se aprinde o

v . . w . . . v 16 v .

candela si se pune sub obroc, ci pe candelabru ca sa lumineze pentru toti cei din casa. —Asa sa lumineze
lumina voastra Tnaintea oamenilor, incat ei sa vada faptele voastre bune si sa-| preamareasca pe Tatal
vostru cel din ceruri (Matei 5,13-16).
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14. Concluzie

Revenind la intrebarile din introducere referitoare la raportul dintre
credinta interioara si exprimarea acesteia in spatiul public, incheiem prin cateva
consideratii concluzive care sintetizeaza raspunsurile rezultate.

intai de toate, afirmdm cu convingere ci nu se poate disocia credinta
interioara de manifesarile ei concrete, exterioare, publice, intrucat persoana umana
— trup si suflet - este unitard. Exista, intr-adevar, dimensiunea interioara,
sufleteasca, spirituala a credintei, dar care intotdeauna se rasfrange in atitudini,
fapte, gesturi, cuvinte exterioare®’. Nu putem s& facem o distinctie net3 referitoare
la credinta intre viata privata si viata publica; ar fi o distinctie schizofrenica. Nici
Dumnezeu nici Biserica nu ar dori o asemenea distinctie, si nici nu se poate face o
asemenea distinctie decat intr-o masura artificiald. Unele expresii ale credintei sau
chiar toate s-ar afirma in viata publica a crestinului. Este paradigmatica afirmatia vie
a Cardinalului luliu Hossu: ,,Credinta noastra este viata noastra”.

n al doilea rand, se poate afirmd c& credinta tine in acelasi timp atat de
viata privata cat si de viata publica a unei persoane, a unui credincios. Dincolo de
definitii, credinta este o chestiune personald intrucat are loc intre Dumnezeu si
fiecare om in parte, dar in acelasi timp ea se exprima public in relatia cu aproapele
si cu lumea Inconjuratoare. Dumnezeu s-a adresat atat fiecarei persoane in parte
cat si intregului Popor ales ca si comunitate publica. Un copil preia credinta din
comunitatea publicd din care face parte, de la familia si comunitatea lui parohiala.
Credinta este o chestiune personald; nu este corect si civilizat ca n spatiul public
un cetdtean sa fie luat la rdspundere de autoritati despre viata lui religioasa. Tn
acelasi timp, in spatiul public, datorita multitudinilor de vederi religioase,
autoritatile au fost nevoite sa creeze un spatiu neutru din punct de vedere
religios, pentru a se evita confruntarile religioase. Astfel, pe undeva, este si vina
crestinismului ca a aparut secularismul: Tntrucat nu a reusit sa-si mentina unitatea,
existau divergente de vederi intre diferitele confesiuni, iar autoritatile n-au putut
decat sa ofere sanse egale fiecarei denominatiuni in a-si exprima punctul de
vedere intr-un spatiu neutru. Un spatiu neutru, secularizat, nu este un spatiu ateu,
ci este un spatiu golit de continutul religios. Astfel, secularismul nu este neaparat
un rau. Libertatea de constiinta pentru orice credincios de orice religie, pentru

22 Existd limite stabilite de conventiile sociale intre sfera privata si sfera publicd; un exemplu
comparativ ilustrativ poate fi iubirea dintre softi: iubirea este un sentiment |3duntric, interior, iar
sotii Tsi manifesta iubirea reciproca cu precadere in sfera interioara, intima, in viata privata; dar, in
acelasi timp, iubirea interioara se rasfrange si in exterior: se casatoresc in public, se tin de mana in
public, se plimba in public, Tsi recunosc copiii in public etc.
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agnostici sau pentru atei este asigurata civil tocmai prin secularism. Dar
secularismul favorizeaza instrainarea de credinta, de religie. Secularismul este
respingerea ethosului eclezial si infiltrarea asa-numitului duh lumesc n viata
sociald. Daca am aseza lucrurile intr-o ordine cronologica cauza-efect, am sustine
ca la inceput a fost pacatul, personal, care s-a revarsat in spatiul public (tocmai ca
si credinta: pacatul nu poate exista doar in spatiul personal) si care a rupt unitatea
religiei. Din dezbinarile religioase a aparut secularismul, din dorinta de a se crea
un spatiu neutru in care sa predomine alte aspecte ale vietii, precum cel social,
economic etc. si nu cel religios. Secularizarea a adus cu sine o mentalitate nihilista
destul de raspandita, in care totul e relativ. Viata e traita cu frivolitate, fara
idealuri clare si sperante solide, cu legaturi sociale si familiale provizorii. Pentru
relativism®® nu mai existd Adevar, sensul existentei nu depéseste contingentul, nu
mai exista puncte fixe de sprijin si orientare. Pacatul lumii de azi este relativismul.
Primul si principalul defect al relativismului este atacul la valorile absolute. Din
secularism a aparut relativismul: daca toate religiile sunt egale, inseamna ca nu
exista una dintre ele care sa fie cea mai autentica. Crestinii nu sunt relativisti: ei
cred ca Isus Hristos este unicul Mantuitor. Dupa relativism, a aparut ca o reactie
fundamentalismul. Spre exemplu, crestinii sunt fundamentalisti: au un adevar
fundamental: Isus Hristos. Crestinul crede in adevaruri fundamentale, dar fara sa
devinda fundamentalist. lar in acelasi timp pentru crestinism un adevar
fundamental este si iubirea frateasca si libertatea, asa ca crestinii nu sunt
fundamentalisti in sensul peiorativ de a nu permite existenta si manifestarea altor
sentimente religioase.

n al treilea rand, exista limite in exprimarea publici a credintei si aceste
limite au si un sens pozitiv: crestinul isi limiteaza exprimarea publica a credintei in
locul sau in fata aproapelui care refuza acest lucru. Astfel, crestinul 1si asuma
aceasta limitare tocmai din dragoste si respect pentru libertatea constiintei
aproapelui lui. Asadar, fiecare crestin isi exprima credinta si in public, Tn acelasi
spatiu public in care are datoria de a-l iubi pe aproapele. A-l iubi pe aproapele
inseamna a-i asigura libertatea de exprimare care e atat de radicala incat 1i
permitem aproapelui sa nu aiba nici un sentiment religios (atitudine pe care o
garanteaza atat crestinismul cat si secularismul; crestinismul cu dorinta ca cel
necredincios sa devind crestin, secularismul cu o atitudine de indiferenta).
Crestinii trebuie sa perceapa secularismul nu ca relativism sau indiferenta, ci ca un
context in care personal fsi cultiva credinta personala si o manifesta in public de

2 Vezi si Andrei Marga, Relativismul si consecintele sale, Editura Fundatiei pentru Studii Europene,
Cluj-Napoca, 2007; Idem, Religia in era globalizdrii, Cluj-Napoca, 2003, 2006.
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fiecare data cand simte si cand legile spatiului public ii permit. Spatiul secularizat
nu coincide cu spatiul ateu, ci Tnseamna realitatea aplicarii principiului libertatii:
omul este liber. Este evident ca crestinilor le-ar conveni o societate crestina, nu
secularizata. Este bine sa existe o icoana in clasa elevilor, dar daca se decide altfel,
crestinul ramane senin Tn ultima instanta rugdndu-se pentru cei ce nu au dorit
prezenta icoanei in clasd. Tn concluzie, Dumnezeu a creat omul atat de liber incat
crestinul trebuie sa-i respecte alegerea de a nu crede in Dumnezeu, desi trebuie
sa implineasca porunca de a propovadui. Dar propovaduieste celor care il asculta.

in al patrulea rand, ne-ar interesa rdspunsul la urméitoarea intrebare
referitoare la tema noastra: exista aspecte ale vietii unui credincios care sa nu se
circumscrie credintei sale pe care o trdieste in mod personal si public? Exista in
viata lui chestiuni care sa nu tina de credinta? Am putea sa raspundem luand ca
exemplu realitatea pacatului. Exista cel putin douad considerente pentru care
pacatul nu este o chestiune strict personala, doar intre Dumnezeu si om, ci se
revarsd n viata publici. Intai, orice pcat 1l atinge pe aproapele, are legaturd intr-
0 oarecare masura cu aproapele de langa noi si astfel nu mai ramane o chestiune
strict personala. A doua consideratie este ca, pentru catolici si pentru ortodocsi, si
intr-o oarecare masura si pentru protestanti, crestinii apeleaza la marturisirea
pacatelor in fata comunitatii reprezentata de preot sau pastor sau un frate, adica
in spatiul public®®. Asadar, suntem nevoiti s3 acceptdm c& crestinul trebuie s& dea
0 marturie publicd despre credinta pe care o are prin intreaga sa viata (social3,
familiala, profesionald etc.), neputand sustrage (rezerva sau exclude) anumite
aspecte ale vietii din orizontul credintei.

Am incheia studiul prezent cu o consideratie despre relatia dintre credinta
si iubire. Virtutea credintei fara virtutea iubirii este un non sens. Daca ne gandim
la Epistola | a Sf. Apostol Pavel catre Corinteni, la cap. 13, acolo se precizeaza:
"chiar daca ar avea cineva - Sf. Apostol Pavel zice despre el, de as avea eu -
credinta atat de multa incat sa mut si muntii, daca nu am dragoste, nimic nu-mi

* Ne-am gandi si la un alt exemplu. O vedeta este intrebata: ,V-ati casatorit de curand. Cati copii
vreti sa faceti?”. lar vedeta raspunde: ,,Nu va priveste. Este o chestiune personald. Tine de privacy.
E o chestiune doar intre mine si sotia mea”. Deci observdm ca pentru un om oarecare existd
distinctia dintre viata publica si viata privata. Dar daca o asemenea intrebare i-ar fi adresata unui
preot, acesta parca nu ar mai putea raspunde la fel unui credincios al sdu (,Nu va priveste. Este o
chestiune personala. Tine de privacy. E o chestiune doar intre mine si sotia mea”), intrucat
numarul de copii nu mai este exclusiv o chestiune de familie intre sof si sotie ci intervin inca doud
lucruri: Tnvatatura revelata a lui Dumnezeu care indeamna sotii sa fie deschisi vietii; si exemplul si
marturia pe care sotii crestini trebuie sa o dea despre Dumnezeu in fata comunitatii despre
convingerile lor prin intreaga lor viata, deci si cu numarul mare de copii pe care-i primesc de la
Dumnezeu. latd cum multe aspecte ale vietii private legate de credinta ies in sfera publica.
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foloseste" (I Corinteni 13, 2). In aceastd perspectivd, manifestarea credintei n
public va respecta intotdeauna iubirea fata de aproapele, iubire care nu va
permite crestinismului si membrilor sdi sa devina fundamentalisti. Marturia
autentica ramane mijlocul cel mai privilegiat de exprimare publica a credintei
personale, credintd care transpare in totalitatea aspectelor vietii unui crestin,
dupa cuvintele Cardinalului luliu Hossu: ,,Credinta noastra este viata noastra”.

176



	0_cover1
	0_editorial_1_2
	00Contents_3_4
	01Bleiziffer_5_24
	02Bozantan_25_34
	03Buda_35_56
	04Buda_57_69
	05Buzalic_71_80
	06Castaldini_81_89
	07Dumea_91_109
	08Dumea111_121
	09Duse_123_130
	10Duse_131_140
	11Jurca_141_158
	12Rus_159_176



