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La Nuova Gerusalemme
nell’Apocalisse: storia e simbolo

Tulian FARAOANU"

Abstract

The present paper intends to capture several aspects of the symbolism
of the New Jerusalem in the Book of Revelation. As a starting point we
highlight the historical elements of the Holy City as they are to be found in
the Old and New Testament. After this historical and biblical contextua-
lising, our attention focuses on the excerpts taken from the Book of Reve-
lation, more precisely on the image of the New Jerusalem. The last part
contains reflections on the symbolical and theological valence of the escha-
tological City. This becomes the symbol of every fulfillment and the space of
perfect communion between God and people, in a completely renewed
context.

Keywords: New Jerusalem, theological symbol, God’s presence, eschato-
logy, the Old and New Testament.

Introduzione

Gerusalemme ¢ stata da sempre una citta affascinante. Sin dalla
sua fondazione, essa ha avuto una grande importanza, sia come capi-
tale, sia come luogo della presenza quasi fisica di Dio. Per quanto
riguarda il nome della citta, Giovanni di Patmos' si ispira alle tradi-
zioni dell’ Antico Testamento. L’autore dell’ Apocalisse pero trasfor-
mera il simbolo di Gerusalemme. Nelle seguenti pagine, dopo
un’analisi dell’immagine biblica della citta santa, la nostra atten-
zione si soffermera di piu sulle sue ricorrenze nell’Apocalisse. Alla

* Dr. Don Iulian FARAOANU ¢ lettore universitario alla Facolta di Teologia
Romano Catolica, Universita ,,Al. I. Cuza”, lasi; str. Vascauteanu, 6, 700462 lasi;
email: faraoanu@yahoo.com.

" Giovanni di Patmos ¢ il nome usato per I’autore del libro dell’ Apocalisse.
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fine, saranno alcune considerazioni sulla portata simbolica e teolo-
gica di Gerusalemme.

1. La citta Gerusalemme

1.1. La citta nel mondo antico

Nel greco extrabiblico pdlis indica un centro abitato da un
gruppo umano con 1’idea di fortificazione. Si sottolinea la differenza
tra un centro abitato e la campagna2 . Quando si parla di citta bisogna
vedere se ci si riferisce alle strutture architettoniche o piuttosto alla
comunita che li vi abita. Con I’andare dei tempi il concetto di citta
diventa sempre piu politico, anche se si conservano le caratteristiche
di luogo abitato costituito da case, mura e strade. Si arriva cosi
all’idea ben conosciuta della citta-stato greca.

I1 corrispondente ebraico del concetto greco di citta ¢ ‘ir. Questo
termine si riferisce ad ,,ogni insediamento umano fortificato da
mura” e non aveva i connotati della citta-stato greca. L’ideale era la
sicurezza e la protezione che offriva la citta’. In questo caso, le mura
avevano un ruolo particolare per la sicurezza. Significativo ¢ 1’epi-
sodio della conquista di Gerico le cui mura crollano. Un altro testo,
quello di Dt 3, 5, menziona citta forti, mura eccelse e porte con
sbarre le cui funzioni principali sono di assicurare la protezione ¢ la
difesa.

Un altro aspetto rilevante ¢ la fondazione della citta, spesso
attribuita a un deo. La divinita poteva legittimare il possesso del ter-
ritorio occupato dal gruppo umano che vi abita, ma soprattutto ga-
rantiva la difesa, il benessere della citta.

2 H. STRATHMANN, ,.pdlis”, in G. KITTEL — G. FRIEDRICH (ed.), Grande Lessico
del Nuovo Testamento, Paideia, Brescia 1975, vol. X, 1275. B.J. MALINA, The
New Jerusalem in the Revelation of St. John. The City as Symbol of Life with God,
The Liturgical, Collegeville (MI) 2000, 40: ,,A city is a bounded, centralized set of
social relationships concerned with effective collective action and expressed
spatially in terms of architecture and the arrangement of places”.

> STRATHMANN, , pélis”, 1291.
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Il concetto di cittda ha un'evoluzione arrivando fino all’idea di
una citta in cielo che scende sulla terra. Tuttavia, tale idea pare sia
specifica della cultura orientale, e non di quella greco-romana®.

Nell’Antico Testamento la citta pud essere considerata per es-
tensione un compimento dell’esodo di Israele. Infatti il popolo
prende in possesso la terra di Canaan con tutte le sue citta (Gs 6; 8;
10; Gdc 1). La citta diventa in seguito I’ambito della vita economica,
politica e cultuale. Essa ¢ anche luogo di vita e di relazioni’.

Nel Nuovo Testamento il termine ,,citta” appare circa 160 volte:
quasi la meta delle ricorrenze in Luca, in Matteo 26 volte ¢ in Apo-
calisse 27 volte e poche volte negli altri scritti. Il suo senso ¢ quello
di ,,insediamento umano chiuso™®, cioé gruppo umano che vive in
una collettivita. In alcuni casi puo significare gli abitanti della citta.

Giovanni di Patmos sceglie come immagine del compimento
finale proprio la citta. Questa scelta potrebbe avere come sottofondo
I’idea di un cristianesimo urbano sviluppato nel primo secolo d. Chr.
Ma la sottolineatura ¢ quella della convivenza di una comunita e
I’accento ¢ messo sul popolo di Dio’.

1.2. Gerusalemme nell’Antico Testamento e nel giudaismo

Gerusalemme ¢ la pitu importante delle citta di Israele perché in
essa abita Dio. E’ la citta di Dio, citta che Lui ha scelto, la citta santa,
una volta che Davide® I’ha costituita capitale (2 Sam 5) ¢ Salomone ha
costruito in essa il Tempio. Gerusalemme ¢ la figlia di Sion (Is 1, 8;
Mic 1, 13), protetta da Dio il quale abita sul monte santo.

4 MALINA, The New Jerusalem, op. cit., 45.

> D. ScAIOLA, ,,Gerusalemme: fra accusa e distruzione. Quale speranza?”’, in
Parola, Spirito e Vita 50 (2004), 45-57, qui 46.

% STRATHMANN, , pélis”, 1312.

" M. E. BORING, Revelation, John Knox Press, Louisville 1989, 219.

¥ L. SEMBRANO, ,,Gerusalemme: citti-sposa e sposa-cittd. L’inesauribile forza di
un simbolo di eternita”, in A. CASALENGO (ed.), Tempo ed eternita. In dialogo con
Ugo Vanni S.1., San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2002, 129-140, qui 130.
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N e

Nella storia dell’Antico Testamento Gerusalemme ¢ il centro
religioso di Israele, ¢ la citta di Dio (Sal 46, 5), la citta del grande Re
(Sal 48, 3), il trono di YHWH (Ger 3, 17)9. Tuttavia, la gloria divina
non rimane per sempre nella citta. In Ez 11, 23 la gloria di Dio
abbandona la citta e in futuro si aspetta la rinnovazione di
Gerusalemme.

Il libro di Isaia considera la tematica della Gerusalemme
importante'. Is 60 parla della centralita della citta santa in cui ris-
plende la gloria di Dio, di cui gioiranno tutti i popoli. In Is 54, 11-14
¢ descritta una citta ideale, ornata di pietre preziose. E Is 65, 17-25
aggiunge il motivo del paradiso. Gerusalemme come citta ¢ presen-
tata anche in Is 52, 1 e 60, 14. Accanto a queste immagini, appare
I’idea del popolo come simbolo della citta santa in 46, 13; 51, 6; 60,
21 e 65, 18. In molti testi isaiani Gerusalemme ¢ citta, madre e
sposa, un luogo di relazioni interpersonali dove al centro sta Dio che
offre la sua eredita'",

Is 2, 2-5 offre un’immagine della citta futura. In futuro il monte
piu alto di Israele sara meta del pellegrinaggio dei popoli. Si realizza
in questo modo 1’unita di tutte le nazioni attorno a Gerusalemme da
cui uscira la Legge e la Parola'?.

Is 54, 11-14 contrappone la Gerusalemme terrena, povera e
sconsolata alla Gerusalemme futura ornata di pietre preziose. Il
linguaggio usato ¢ metaforico: si tratta della ricostruzione della citta
da parte di Dio, citta equiparata alla sposa con molti gioielli.
Probabilmente non si parla di una citta reale, bensi una simbolica. In

°F. MANNS, L ’Israele di Dio, Dehoniane, Bologna 1998, 64. E. TESTA, ,,La nuova
Sion”, in Liber Annuus XXII (1972), 48-73, qui 48-60.

0 g, FRANCO, ,,Gerusalemme in Is. 40-66”, in Gerusalemme. Atti della XXVI
Settimana Biblica, Paideia, Brescia 1982, 143-152, qui 143: un argomento pud
essere la frequenza dei termini: Sion 36 volte e Gerusalemme 26 volte. Inoltre
Gerusalemme ¢ una tematica teologica ricca che percorre tutto il libro.

" FRANCO, ,,Gerusalemme in Is. 40-66”, art. cit., 151.

12 SCAIOLA, ,,Gerusalemme”, art. cit., 54-55.
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questo caso 1 gioielli sarebbero i figli di Gerusalemme ¢ le pietre
preziose i suoi santi'”.

Nell’Antico Testamento, fra gli altri testi, esistono ancora due
salmi che trattano il tema di Gerusalemme. Questi si aggiungono ai
canti di Sion (Sal 46; 48) che elogiano la citta santa. Il Sal 87 allude
ad una citta sul monte santo, con fondamenti stabili e porte. Queste
porte sono il punto di ingresso dei popoli stranieri ¢ simboleggiano
la citta amata da Dio. Uno degli elementi fondamentali ¢ I’idea
dell’universalismo della salvezza. Perfino i cinque popoli nemici di
Israele collocati ai quattro punti cardinali, ricevono la cittadinanza
gerosolimitana. Tutto fa riferimento a Dio, Lui scrive i popoli nel
libro e rende la citta stabile offrendo la possibilita di abitarla a
lung014.

Un altro salmo, Sal 122 fa menzione della casa di Dio in una
citta salda costruita sul monte avendo porte ¢ mura. La cinta muraria
separa I’esterno dall’interno, dove si trovano i palazzi. Le porte
»indicano la capacita di Gerusalemme di accogliere quelli che
vengono ad essa, ma sono anche criterio di separazione tra quanti
entrano e quanti rimangono fuori”'®. Nel salmo, la citta & riservata
solo agli israeliti e si individua nella storia dove sono presenti ancora
il Tempio e i seggi del giudizio necessari per eliminare il male e
I’ingiustizia. L’invocazione pressante riguarda la pace'®.

Altri brani dell’Antico Testamento contengono dei riferimenti
ad una citta priva di mura (Zc 2, 8) con porte sempre aperte (Is 60,
11) pronte ad accogliere tutti.

BA. MELLO, ,,Babele e Gerusalemme”, in Parola, Spirito e Vita 50 (2004), 31-43,
qui 39-40.

B MANICARDYL, ,,Sion, la “citta di’ Dio” (Sal 87)”, in Parola, Spirito e Vita 50
(2004), 83-102, qui 83-94.

15°A. SPREAFICO, ,,Gerusalemme, citta di pace e di giustizia”, in ASSOCIAZIONE
BIBLICA ITALIANA (ed.), Gerusalemme. Atti della XXVI Settimana Biblica,
Paideia, Brescia 1982, 81-98, qui 86.

' G. Biguzzy, ,,1 popoli nella Gerusalemme di Ap 21-22”, in Parola, Spirito e Vita
50 (2004), 166-177, qui 174-175.
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L’evoluzione della concezione sulla Gerusalemme porta ad
affermare che questa citta diventera casa di preghiera per tutti i
popoli (Is 56, 7) e meta del pellegrinaggio delle nazioni (Is 18, 7; Is
56, 6-8; Zc 8, 21-22). Si arriva cosi al concetto di una Gerusalemme
spirituale. E dopo la distruzione di Gerusalemme si aspetta una
restaurazione messianica nell’escatologia (Tob 13, 17-19).

Nel giudaismo la citta santa rimane un punto di riferimento.
Prima di tutto c¢’¢ 1’idea di una Gerusalemme terrena, che sara
ricostruita al centro del mondo. In OrSib 5, 420 - 425; 5, 250 ¢
descritta una Gerusalemme con dimensioni gigantesche e un grande
muro. In En 90,28ss. si parla di una nuova casa di Dio.

In secondo luogo c’¢ I'idea di una Gerusalemme di lassu, la
Gerusalemme celeste. Sembra perd che non sia la Gerusalemme aspet-
tata dagli ebrei. In genere si nota 1’opposizione con la Gerusalemme
terrena, che dovra sparire per fare posto alla citta escatologica.

In terzo luogo esiste una concezione di una discesa della citta
celeste in 4Esdr: 7,26; 8,52; 10,25-27. 44; 13,36. In queste ricor-
renze si intravede una Gerusalemme preesistente, che apparira alla
fine dei tempi e sara legata al regno messianico' .

Infine in Bar syr esiste 1’idea di un mondo divino preesistente,
di una dimora di Dio a cui sono associati anche gli uomini. La
Gerusalemme preesistente ¢ preparata fin dalla fondazione del mon-
do. Nell’Apocalisse di Baruch la Gerusalemme mostrata ai patriarchi
fin dai tempi di Adamo sara rivelata alla fine. Questa citta nascosta
nei cieli sara rinnovata per I’eternita (6, 1-10; 29, 1 - 30,5)"®.

In un altro libro, quello di 4Esd, la tristezza della rovina di Sion
viene cambiata in gioia per la speranza della restaurazione escato-
logica (9, 26 - 10, 60). In 4Esd 10, 27 si nota il trapasso dall’im-
magine della donna a quella della citta con fondamenta grandiose. E
in 4Esd 10, 40-48 si parla di una citta edificata da Dio. Una pre-

' D. AUNE, ,,The Apocalypse of John and Palestinian Jewish Apocalyptic”, in
Neotestamentica 40 (2006), 1-33, qui 17.
18 TESTA, ,,.La nuova Sion”, art. cit., 60-61.
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ghiera delle Diciotto benedizioni afferma: ,,A Gerusalemme, tua
citta, ritorna con misericordia; riedificala come edificio eterno, pron-
tamente nei nostri giorni. Benedetto sei tu, Signore, che riedifichi
Gerusalemme”.

A Qumran la Gerusalemme nuova ¢ descritta nel Rotolo del
Tempio (11Q19) e nel rotolo della Nuova Gerusalemme: 1Q32;
2Q24; 4Q554; 4Q555; 5Q15 (il piu esteso documento) e 11Q18. Un
primo aspetto ¢ la sua relazione con il Tempio. Dopo una presenta-
zione del piano della citta e la descrizione della nuova Gerusalemme
in DNJ, I’autore insiste sul rapporto tra il Tempio e la citta. Il Tem-
pio descritto nella DNJ ¢ quello finale che Dio erigera alla fine dei
tempi, a cui faceva allusione gia 1 1QTY.

I numerosi frammenti del rotolo della Nuova Gerusalemme
ritrovati nelle diverse grotte rifletterebbero la sua popolarita a
Qumran. La fonte di ispirazione dei due rotoli pare sia Ez 40-48.
Infatti, ambedue i documenti sono in polemica con il Tempio storico
e parlano di Tempio e cittd escatologiche®. Gli elementi della
descrizione della citta nel rotolo della Nuova Gerusalemme sono
spesso simili all’Apocalisse: lo splendore, i materiali preziosi, la
misurazione, ecc.”’ In 11Q19 sono menzionate le porte e le 12 tribu
della citta. 11 Tempio ¢ grande e si insiste sull’entrata dei puri
all’interno. Nonostante queste somiglianze ¢ difficile sostenere una
dipendenza letteraria®.

Concludendo, nel periodo inter testamentario, diventa sempre
piu arduo il desiderio di una nuova Gerusalemme. Tale citta futura

Y F. Garcia MARTINEZ, ,,"The New Jerusalem’ and the future Temple of
Manuscript from Qumran”, in IDEM (ed.), Qumran and Apocalyptic: Studies on
the Aramaic Texts from Qumran, Brill, Leiden 1994, 180-2013, qui 186-209.

2 p. AUNE, ,,The Apocalypse and Palestinian”, art. cit., 21. Cf. R.A. BRIGGS,
Jewish Temple Imagery in the Book of Revelation, Peter Lang, New York 1999,
104.

2 BRIGGS, Jewish Temple, op. cit., 168-169.

> Ibidem, 166-167.
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ha alcune caratteristiche: a) Gerusalemme futura ¢ compimento di
tutte le profezie riguardo Israele che rimane il popolo eletto; b) tale
compimento ¢ un atto della grazia di Dio che purifica e costituisce il
suo popolo; ¢) il cuore ¢ la nuova alleanza, la presenza di Dio in
mezzo al suo popolo; d) la salvezza ¢ universale, tutti i popoli
Verranng al monte di Dio, guardando a Israele che diventa luce per le
nazioni~.

1.3. Gerusalemme nel Nuovo Testamento

Nel Nuovo Testamento 1’idea di Gerusalemme viene interpre-
tata partendo dalla situazione storica. Per Marco ¢ la citta dove il
Signore viene crocifisso e il cui Tempio ha bisogno di purificazione.
La vittoria di Cristo sulla morte, il quale deve essere cercato in Galilea
¢ indizio che I’abitazione di Dio non ¢ piu limitata a Gerusalemme.

Per Matteo, Gerusalemme ¢ la citta dove Cristo viene sistema-
ticamente rifiutato. La distruzione della citta ¢ conseguenza dell’in-
credulita e segno che Dio si € scelto un nuovo popolo.

Tra 1 sinottici Luca ¢ colui che insiste di piu su Gerusalemme e
sul Tempio. L’inizio e la fine del Vangelo sono segnati dal Tempio.
Un ampio spazio occupa il viaggio di Gesu verso Gerusalemme (Lc
9,51 - 19, 27) che diventera poi il luogo di nascita della Chiesa e il
punto di partenza per la diffusione della Parola di Dio fino ai confini
della terra. Le apparizioni del Risorto sono nella citta santa, come
anche gli inizi della prima comunita cristiana*.

Nel vangelo di Giovanni si nota lo slittamento verso il simbo-
lismo della citta. Gli eventi finali della vita di Gesu hanno un valore
nuovo e universale.

Negli scritti paolini si nota la stessa ottica, la dimensione
simbolica della Gerusalemme. La Gerusalemme celeste Gal 4, 24-26
¢ riflettuta anche in 2Cor 5, 1-5 e Fil 3, 20. Quelli che credono in

» M. RiSS,, Die Zukunft der Welt. Eine exegetische Studie iiber
Johannesoffenbarung 19,11 bis 22,15, Friedrich Reinhardt, Basel 1966, 53.
24 MANNS, L’Israele di Dio, op. cit., 66-69.
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Cristo hanno gia la cittadinanza del cielo. La fedelta a Cristo
Salvatore, 1’attesa del ritorno del Signore e il rifiuto dell’idolatria
sono segni della fede dei cristiani nella lettera ai Filippesi. La lettera
agli Ebrei (Eb 11, 10-13; Eb 12, 22-23) parla della Gerusalemme
nuova, citta del Dio vivente.

Nel Nuovo Testamento, Emmanuele, il nome di Gesu, era uno
dei nomi che facevano riferimento a Gerusalemme. Sulla base di
questa somiglianza etimologica, tenendo presente che Dio si
confonde con la citta santa dove abita e prendendo in considerazione
lo slittamento che passa dal concetto di citta a quello di comunita, si
potrebbe pensare che Gerusalemme ¢ Gesu, il nuovo Tempio, il
centro del culto. Dall’altra parte, numerose componenti della citta
sono riferite a Gesu nel Nuovo Testamento: la porta, la via, I’acqua
nuova del costato, la pietra angolare, il fondamento per eccellenza.
In questo senso, si puo affermare che la Gerusalemme nuova ha una
dimensione cristologica.

Gli elementi della Gerusalemme sia storica, che soprattutto
ideale, sognata negli scritti rabbinici e nel Nuovo Testamento sono:
a) pietra - simbolo di stabilita e solidita; b) acqua: Dio ¢ la sorgente
di acqua viva; c) monte: 1 fondamenti sono su monti alti (Sal 46, 3-
4); d) porta: simbolo di passaggio, entrare-uscire. Da una parte si
esce per la fuga e per I’esilio. Dall’altra parte si entra per assumere
la responsabilita del combattimento; ¢) le immagini di gioia, sposa e
luce®.

Altri elementi fanno riferimento alla duplice connotazione di
Gerusalemme, spaziale e temporale: terrestre - celeste, quella di
oggi - quella di domani. Questo appare nella riflessione rabbinica e
poi in quella cristiana. L’equilibrio deve essere tra la citta storica e
quella ideale, tra quella terrestre e quella celeste, tra realta e

BC M. MARTINI, ,,Gerusalemme: storia, mistero, profezia”, in ASSOCIAZIONE
BIBLICA ITALIANA (ed.), Gerusalemme. Atti della XXVI Settimana Biblica,
Paideia, Brescia 1982, 1-12, qui 9.
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simbolo. Ma in primo piano deve essere la Gerusalemme dello
spirito, la citta futura.

2. Gerusalemme nell’Apocalisse

L’immagine della Nuova Gerusalemme percorre tutto il libro
dell’Apocalisse, incominciando dai messaggi alle sette chiese e
terminando con la grandiosa visione della citta che scende dal cielo.

Ap 21, 12-14 si riferisce alla citta di Gerusalemme. In 21, 9-25
I’autore descrive la Gerusalemme citta santa e nuova che scende dal
cielo, da Dio. Dopo averla indicata espressamente in 21,10, essa
viene descritta avvolta dalla gloria e dalla luce divina. In seguito
sono dipinte le caratteristiche che il veggente intravede all’esterno.

I participio iniziale di Ap 21,12 si ricollega alla citta. La do-
manda spontanea ¢ se I’autore si riferisca ad una citta ellenistica o
alla citta ebraica, precisamente se abbia in mente solo Gerusalemme.
Il nome della citta in 21,10 fa supporre che di mira sia proprio la ca-
pitale di Giuda. Ma 1’autore dipinge nel suo libro un quadro della
citta: Ap 2-3 le citta dell’ Asia Minore, la tipologia di Sion, Babilonia
in Ap 13 e 17 ¢, infine, Ap 21-22 con la descrizione di Gerusalemme?®.

L’autore, nel descrivere Gerusalemme, si rifa all’Antico Testa-
mento. Infatti, numerosi sono i contatti tra 1I’Apocalisse e la Scrittura
ebraica. Le fonti principali sono quelle dell’apocalittica giudaica che
in seguito ricevono i segni della redazione cristiana®’.

La presentazione della citta nei capitoli finali non ¢ un’ap-
pendice, ma si trova in continuita con Ap 7, 13-17 per quanto riguar-
da gli elementi di vocabolario: servire, I’abitare di Dio, il fiume di

%P, GEORGL, ,,Die Visionen von himmlischen Jerusalem in Apk 21 und 22”, in D.
LUHRMANN — G. STRECKER (ed.), Kirche. Festschrift G. Bornkamm, Mohr
Siebeck, Tiibingen 1980, 351-372, qui 353.

27 R. BERGMEIER, ,Jerusalem, du hochgebaute Stadt”, in Zeitschrift fiir die
neutestamentliche Wissenschaft 75 (1984), 86-106, qui 87: questo lavoro
redazionale si puo rintracciare nei doppioni presenti nei capitoli 17, 19, 21 ¢ 22.
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acqua della vita. I brani che prefigurano la citta escatologica sono
piu numerosi: Ap 7, 11,14-19; 15, 1-4; 19, 1-10.

Le connotazioni della citta sono di natura storica, politica,
economica, civile, profetica e cultuale (religiosa). Inoltre si deve
tener presente la sua centralitd. Si nota una differenza: nei sette
messaggi ’autore ha di mira citta greco-romane, come erano quelle
dell’Asia Minore, mentre la nuova Gerusalemme riflette la tipica
citta orientale”™. Questa opinione viene contraddetta da Georgi, il
quale sostiene I’ispirazione dal modello di citta ellenistica®.

II nome Gerusalemme appare in modo esplicito tre volte
nell’Apocalisse: 3,12; 21,2 ¢ 21,9-10 dove sono elencati i tratti prin-
cipali della citta. In sintesi le caratteristiche della Gerusalemme
sono: citta santa, citta del mio Dio, che scende dal cielo, da Dio,
nuova, fidanzata, sposa - donna.

Ci sono invece altri testi che non contengono il nome della
citta, perd possono essere considerati allusioni a Gerusalemme. In
14,1 si menziona il monte Sion. In 19, 7-8 si parla di citta che ¢
stata ed ¢ amata; in 20, 9 si parla di fidanzata e in 22, 17 si allude
alla fidanzata. Rimane discusso il brano 11, 2-8 dove si allude alla
citta santa. Si ¢ molto discusso per stabilire se questa espressione si
riferisca a Gerusalemme o piuttosto ¢ una figura universale, cio¢ la
citta che lotta contro Dio. Inoltre esistono testi che potrebbero
essere accostati alla nuova Gerusalemme da un punto di vista
tematico: Ap 4-5 la visione del Tempio celeste dove avviene un
culto perfetto e la visione del trono da cui Dio esercita il suo regno.
Poi Ap 6, 9-11 con il grido dei martiri e Ap 8, 3-5 con le preghiere
dei santi. Tutti questi brani sono allusioni al popolo di Dio che
trovera la sua completezza nella Gerusalemme celeste™.

28 MALINA, The New Jerusalem, op. cit., 46.

» GEORG], ,,Die Visionen”, art. cit., 351-372.

3 P. LEE, The New Jerusalem in the Book of Revelation. A Study of Revelation 21-
22 in the Light of its Backgriund in Jewish Tradition, Mohr Siebeck, Tiibingen
2001, 248-253.
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2.1. Gerusalemme in Ap 3,12

Il versetto contiene la promessa al vincitore nel messaggio
indirizzato alla chiesa di Filadelfia. Questa promessa si concretizza in
due ricompense: essere una ,,colonna nel Tempio del mio Dio” e I’iscri-
zione del nome di Dio ¢ della citta di Dio, la nuova Gerusalemme®".
Ambedue le immagini sono segno di appartenenza irreversibile a Dio™.
La frase di 3, 12b che interessa piu da vicino contiene tre volte
I’espressione ,,mio Dio”. ,,Il nome del mio Dio” appare anche in 2,17;
14,1 e 19, 12.13 e riprende termini isaiani (Is 56, 5; 62, 2 e 65, 15). Si
sottolinea cosi la relazione tra Cristo, colui che parla alle chiese e Dio.
Inoltre la Gerusalemme ¢ la citta di Dio e di Cristo ed ¢ prefigurazione
di quella finale descritta in Ap 21. Il verbo al futuro proietta la
promessa nell’escatologia come ricompensa per la fedelta nella prova.
In questo modo si crea una grande inclusione tra la promessa della
Gerusalemme in 3, 12 e la sua apparizione in 21, 2.10.

Il brano Ap 3, 12 attribuisce alcune caratteristiche a Gerusalemme:
,citta del mio Dio”, ,.discendente dal cielo, da Dio”, ,,nuova”. 1l
contesto € quello dei messaggi indirizzati alle sette chiese, nei quali si
trovano le promesse al vincitore.

In primo luogo, tale citta ¢ nuova. Questa novita si deve intendere
come qualcosa di ancora non conosciuto, una novita escatologica
opposta al presente, novita qualitativa. L’elemento nuovo ¢ in relazione
a Cristo. Come precisa Vanni le otto ricorrenze di kainds in Apocalisse
parlano della novita apportata da Cristo (2,17: nome nuovo; 3,12: nome
nuovo; 5,9 e 14,3: cantico nuovo; 21,1: cielo nuovo e terra nuova)3 3,

S'RH. GUNDRY, ,,The New Jerusalem. People as Place, not Place for People”, in
Novum Testamentum 29 (1987), 254-264, qui 256: la nuova Gerusalemme si
identifica con una persona, insieme a Dio e a Cristo.

32 U. VANNL, ,.Gerusalemme nell’Apocalisse”, in ASSOCIAZIONE BIBLICA
ITALIANA (ed.), Gerusalemme. Atti della XXVI Settimana Biblica, Paideia,
Brescia 1982, 27-52, qui 31.

3 VANNI, ,,Gerusalemme”, art. cit., 31-32.
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In secondo luogo, ¢ una citta che scende dal cielo, da Dio, cio¢
dalla trascendenza. La citta appartiene a Dio. Per tre volte si ripete il
,home”, il quale viene iscritto sul vincitore. Si tratta di un triplice
nome: di Dio, di Cristo e della Gerusalemme nuova. Qui c’¢ ancora il
Tempio, mentre in Ap 21 non ci sara e questo rimane un indizio della
complessita e I’ineffabilita del mistero dello “éschaton™.

2.2. Ap 14, 1: il monte Sion

II monte Sion ¢ simbolo della presenza di Dio e implica sicurezza e
protezione di fronte agli avversari. Spesso Sion si identifica con la
Gerusalemme stessa vedendo la presenza attiva e efficace di Dio in
mezzo al suo popolo. Ora su questo monte ¢’¢ I’Agnello vincitore della
morte, ritto, anche se porta i segni dello sgozzamento come dice Ap 5,
6. Insieme all’ Agnello sono 1 144.000 che recano sulla fronte il nome di
Cristo e di suo Padre. Questo gruppo ¢ formato da quelli che ancora
devono attraversare la storia e combattere la battaglia finale. Si possono
mettere in parallelo con il resto di Israele.

Un aspetto importante da rilevare ¢ il nome di Dio e di Cristo sulla
fronte, perd manca il nome della Gerusalemme nuova. La spiegazione
sembra semplice: 1 144.000 non sono entrati nella Gerusalemme
escatologica, sono ancora nella storia. Loro appartengono a Dio e al
Cristo, ma sono in cammino, orientati verso la citta santa.

2.3. Gerusalemme in Ap 19, 6-8

II canto 19, 1-8 descrive le nozze dell’Agnello come immagine
della conclusione della storia. La donna ¢ simbolo della Gerusalemme
che prima si prepara poi si riveste dell’abito di nozze. La preparazione ¢
il cammino storico.

L’autore parla del vestito nuziale di lino puro e splendente. E lui
stesso spiega in che cosa consista tale abito: sono ,,le azioni giuste
dei santi”. Dikaioma derivante dal verbo dikaioo parla di agire, di

3 G. BiGUzzl, Apocalisse, Paoline, Milano 2005, 126.
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azioni conformi alla giustizia. Il concetto ¢ quello di una giustizia che
deriva da Dio (16,5), perché Dio ¢ giusto e Lui rende giuste le azioni
dei santi. Tutti questi atti dei santi, conformi alla giustizia costituiscono
I’abito nuziale della sposa dell’ Agnello.

2.4. Gerusalemme in Ap 21-22

La nuova Gerusalemme: Ap 21, 2.9-10

Ap 21, 2 fa parte del brano 21, 1-8, il quale ha punti di contatto con
21, 1 -22, 5. 1l contesto ¢ quello del rinnovamento escatologico, cielo
nuovo e terra nuova permeati della novita di Cristo. L’utilizzo
dell’aoristo ’‘eidon indica un fatto compiuto a differenza di 3, 12 dove
avevamo a che fare con una prospettiva da realizzarsi espressa dal
futuro grapso.

La prima caratteristica ¢ ,,citta santa”. La santita ¢ di Dio e Lui la
comunica alla citta. Non ¢ tanto I’aspetto di separazione dal profano,
bensi una qualita trascendente, divina, che ora la presenza di Dio
comunica (Is 52, 1 e Is 61, 10).

I secondo aspetto ¢ quello di novita. Cristo presente in mezzo alla
citta la rende nuova, diversa dalla situazione storica in cui c’era il
vecchio e il negativo.

La citta discende dal cielo, da Dio e quindi partecipa della
trascendenza di Dio. E se viene da Dio allora ¢ simile e affine a Lui.
Questa citta scende su una terra rinnovata e viene superata la
distinzione tra cielo e terra perché i due ambiti si uniscono.

L’ultima nota ¢ Il’identificazione della citta con la fidanzata
preparata per il suo uomo. In 19, 6-8 si parlava della preparazione della
fidanzata, ora ¢ pronta per le nozze. La sottolineatura ¢ il parlare di
persone perché ¢ una citta fatta di persone che incontrano lo sposo
Cristo. Poi, la tematica dell’amore nell’unione tra I’Agnello e la
fidanzata.

Nuova Gerusalemme in Ap 21,9-22,5

Il brano descrive la nuova Gerusalemme e da una soluzione per la
convivenza tra Dio e gli uomini. L’angelo (interpres?) fa vedere al
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veggente la fidanzata, la donna dell’Agnello. C’¢ il passaggio da
fidanzata, situazione transitoria, alla sposa, situazione gia realizzata
cio¢ le nozze compiute.

Dopo questa premessa si descrive il nuovo stato della
Gerusalemme. In una prima fase si parla della presenza di Dio nella
citta, la quale essendo scesa dal cielo, da Dio, risplende ora della sua
gloria. La gloria e la luce sono segni visibili che manifestano la
presenza di Dio. Cosi anche la citta splende e irradia la luce. La pietra
preziosa e il diaspro erano segni dell’indicibile di Dio. Il veggente le ha
viste quando ¢ salito al cielo nella trascendenza (4,2-3). Adesso non c’¢
bisogno di salire perché la gloria di Dio ¢ scesa sulla terra nuova nella
Gerusalemme.

In una seconda fase la sposa dell’Agnello, Gerusalemme ¢
presentata sotto l'aspetto sociale, descrivendo la vita in citta. Prima
di tutto ¢’¢ la descrizione esterna di questa citta e la sua struttura:
mura, porte, fondamenta. Si sottolinea 1’universalita e la continuita
della storia della salvezza. In secondo luogo si passa alla misura-
zione considerando la citta piu da vicino. Le dimensioni sono gran-
diose, la forma ¢ cubica, cio¢ perfetta. Infine si rileva la preziosita
dei materiali, simbolo della ricchezza della realta di Dio. La descri-
zione interna della citta (21, 22-27) include la nota della mancanza
del Tempio, il fiume di acqua di vita, il nome scritto sulla fronte.
Tutto parla di appartenenza per sempre a Dio e di convivenza con
Dio e I’ Agnello per I’eternita.

3. Gerusalemme: simbolo e figura teologica

La prima domanda da cui si parte ¢ quale tipo di Gerusalemme
avesse Giovanni nella mente? Per alcuni studiosi si tratterebbe di
una fase terrena, ancora da perfezionare®. Altri vedono solo la fase
finale, nella gloria celeste. Oppure un riflesso della fase attuale, ma

% B. ALLO, Saint Jean. L ’Apocalypse, J. Gabalda, Paris 1921, 306.
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indirizzata verso il compimento: le due immagini insieme®. In Ap 3,
12 il vincitore ¢ gia cittadino di questa citta, quindi fin da ora 1 cristi-
ani hanno accesso alla citta santa (Gal 4, 26 ¢ Fil 3, 20). La citta di
Dio & gia in mezzo agli uomini e alla fine sara il compimento®".

L’autore parte da un’immagine storica, perod dipinge creativa-
mente un simbolo. Gli argomenti sarebbero la dimensione gigan-
tesca della citta, la forma cubica, I’'immagine di donna unita a quella
di citta ecc. Tra ’altro, nell’ Apocalisse sono due citta Gerusalemme:
quella storica, preescatologica in cui ancora sussiste il male e quella
escatologica; tale passaggio ¢ rappresentato dai 144.000 presenti sul
monte Sion insieme all’ Agnello.

Un altro aspetto riguarda le due dimensioni diverse
di Gerusalemme: la fidanzata vista dalla prospettiva dell’amore, che
diventa poi donna quando le nozze sono compiute e I’aspetto sociale
della citta sotto il punto di vista della convivenza.

Vanni vede un progresso lineare: in 3, 12 ¢’¢ la Gerusalemme
escatologica vista come traguardo. In 11, 2 ¢’¢ la Gerusalemme pre-
escatologica dove ancora coesistono le forze del male e del bene,
perd ¢’¢ una spinta verso il futuro finale. Ap 14, 1-9 ¢ la fase di
passaggio: sul monte Sion I’Agnello prende il posto di Dio e guida
gli eletti verso la Gerusalemme nuova. In questi brani si parla di
preparazione della fidanzata per le nozze, lo sviluppo della storia
della salvezza.

Sono prese di mira le due immagini: donna e citta. La fidanzata
si prepara e diventa donna nella fase escatologica finale. La citta

% c. BRUTSCH, La Clarté de I’Apocalypse, Labor et Fides, Genéve 1965, 356; Cf.
K.L. SCHMIDT, ,,Jerusalem als Urbild und Abbild”, in Eranos Jahrbuch 18 (1950),
207-248, qui 220. Cf. J. COMBLIN, ,,La liturgie de la nouvelle Jérusalem (Apoc.
21,1-22,5)”, in Ephemerides theologicae Lovanienses 29 (1953), 5-40, qui 8: c’¢
anche la Gerusalemme attuale, costituita dai cristiani. Una conferma viene dalla
possibilita di espulsione dei malvagi.

7 P. PRIGENT, ,Le temps et le Royaume dans I’Apocalypse de Jean”, in J.
LAMBRECHT (ed.), L ’Apocalypse johannique et I’apocalyptique dans le Nouveau
Testament, Duculot, Gembolux - Leuven 1980, 231-245, qui 236.
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cammina nella storia ¢ diventera nuova. Questi due simboli si unis-
cono alla fine per disegnare la stessa realta: la nuova Gerusalemme
come luogo della presenza eterna di Dio e di convivenza universale.

Oltre gli aspetti simbolici, la nuova Gerusalemme ¢ una figura
teologica. L’immagine della citta santa ha le sue radici nella conce-
zione biblica. Sulla linea della nuova Sion cosi come appare negli
scritti giudaici, questa citta ha tre componenti: a) 1’elezione, si tratta
del resto santo che Dio ha eletto; b) la regalita, perché si rifa alla
cittadella di Davide e ¢) il sacerdozio, perché si tratta di un nuovo
culto nel Tempio celeste™®.

Ci si ¢ chiesti se questa Gerusalemme scende nella storia o sara
solo alla fine? Forse la migliore spiegazione ¢ quella di un’escatolo-
gia intesa in modo qualitativo. L’autore ha una prospettiva teologica,
e non cronologica, per cui si parla del compimento, della conclusio-
ne del piano salvifico®.

Un altro aspetto ¢ la continuita o discontinuita tra il mondo attu-
ale e la nuova Gerusalemme. Ad un primo sguardo sembra che 1’au-
tore parli solo delle cose future, di quello che deve ancora accadere.
L’intento ¢ il desiderio di infondere piu speranza in quelle realta che
non si possono vedere sulla terra. Nonostante questa proiezione
verso il futuro, non si ignora il presente. Cristo Agnello ¢ gia pre-
sente in mezzo al suo popolo e gli eletti hanno gia sulla fronte il
nome di Dio e dell’Agnello. Tutto questo induce a sostenere la
continuita tra quello che sta in alto, la Gerusalemme che scende da
Dio, e quello che si trova ancora nel mondo.

Infine, I’ultima considerazione riguarda il trasferimento della
Gerusalemme celeste dal cielo sulla terra. Nel cielo si trovavano la
citta preesistente e la sposa preparata per 'unione con Cristo. Ora
nella fase escatologica il cielo si unisce con la creazione rinnovata.
La discesa della nuova Gerusalemme ¢ il punto culminante del piano

3 TESTA, ,,La nuova Sion”, art. cit., 72.
3 E. CORSINI, Apocalisse di Gesu Cristo, Societa Editrice Internazionale, Torino
2002, 525.
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di salvezza di Dio. La Chiesa escatologica ¢ il popolo universale che
vive la nuova alleanza e offre I’adorazione a Dio e all’Agnello che
sono il nuovo Tempio.

Sintetizzando, si puo affermare che Gerusalemme diventa un
simbolo per Giovanni. Questa citta-donna ¢ il popolo di Dio che ha
raggiunto la pienezza nell’escatologia. Oppure ¢ proprio 1’ambiente
della situazione escatologica.

Conclusione

La citta che Giovanni descrive € una citta vera e autentica, la
citta dei tempi nuovi che sfugge agli schemi tradizionali. Questa
nuova Gerusalemme ¢ compimento e riunione di tutte le citta in cui
fondamentale ¢ la comunione delle persone e il godimento dei doni
di Dio.

La nuova Gerusalemme ¢ compimento finale della storia di
salvezza: si tratta di nuova creazione, nuovo paradiso, nuovo Tem-
pio, nuova alleanza. Tutto ¢ arrivato allo stadio finale e definitivo.
Questa nuova Gerusalemme ¢ compimento finale del popolo di Dio,
espresso dal numero 12 in cui si riconoscono i patriarchi e gli
apostoli.

La Gerusalemme ¢ anche il compimento della salvezza nel
contesto di un totale rinnovamento. Tutti gli aspetti della citta riflet-
tono ’idea di perfezione e completezza del rapporto tra i redenti e
Cristo.

La citta escatologica ¢ il centro di tutto ed esprime il governo e
la sovranita di Dio, combinando i tre elementi: il popolo, il luogo e
la presenza di Dio. Si istaura cosi un nuovo ordine, perché tutti i
nemici sono distrutti e il cielo € unito alla terra, mentre tutte le
nazioni entrano nella nuova Gerusalemme, dove si trova la fonte
della vera vita.
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Speranta, credinta in impas?
Viziunea Papei Benedict al XVI-lea
in enciclica Spe salvi

Francisca Simona KOBIELSKI"

Abstract

In the core part of his Spe salvi, Benedict the XVIs focuses on a
particularly challenging subject — the transformation of the Christian
concept of hope during the modern times. Benedict the XVIs invites us to
consider God as the center of our existence, to reflect about our faith, hope
and love, as they can be rediscovered in a rather skeptical and pragmatic
word, which sometimes lacks direction.

Keywords: faith, hope, suffering, prayer, action

Introducere
Benedict al XVI-lea a lansat o provocare relativismului' timpu-
lui nostru care il refuza pe Dumnezeu, nu recunoaste nimic ca defi-

* Doctor in teologie al Facultitii de Teologie Romano-Catolici, Bucuresti

! Cu termenul Hrelativism” sunt indicate doud lucruri. Mai intéi de toate, o ideologie in virtutea
careia se afirma ca nu existd nimic care sa aiba caracter de absolut si de imutabilitate, dar ca totul
este ,relativ”’ la timp, la locuri, la persoane in situatiile concrete in care se afla. Astfel, in
domeniul gnoseologic nu se poate vorbi de adevar si de eroare sau de falsitate, nimic nu este
valid din punct de vedere universal, adica pentru toate timpurile, toate locurile, toate epocile si
toate imprejurdrile; in domeniul etic nu se poate vorbi despre bine i despre rau in sens absolut,
fapt pentru care unele acte sunt intotdeauna bune si intotdeauna de facut si alte acte sunt
intotdeauna rele si deci trebuie evitate. Apoi se indicd o practicd, un comportament ce nu tine
cont deloc de principii §i norme morale bazate pe natura umana si, prin urmare, pe legea naturala,
adica, in ultima instantd, bazate pe Dumnezeu si pe legea divind, care apare fie prin exercitiul
ratiunii umane, fie printr-o revelatie divina. Concret, relativismul neaga orice validitate moralei
naturale-rationale §i oricarei norme morale de origine si de natura religioasa. Orice referinta la o
lege morald divind, si prin urmare transcendentd, este vazutd de relativism ca o forma de
fundamentalism, in sensul ca se atribuie lui Dumnezeu si religiei functia de a da ,,sens” in
exclusivitate vietii umane si lumii. (cf. S. PRIVITERA, ,,Relativismo”, in Nuovo Dizionario di
teologia morale, Paoline, Ciniselo Balsamo 1990, 1086-1091)
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nitiv si, conform lui, da ca ultimd masurd numai propriul sau ego si
propriile sale dorinte. Papa Benedict al XVlI-lea 1i opune o alta
masura: Cristos, Fiul lui Dumnezeu, Omul adevarat. Cuvintele sale
trezesc, cer un examen de constiintd. Sunt cuvinte pentru toti. O
credinta ,,maturd”, spune el, nu urmeaza curentele modei si ale ulti-
melor noutdti; o credintd matura si Tmplinita este o credinta profund
inradacinatd in prietenia cu Cristos. Aceastd prietenie este cea care
ne deschide spre tot ceea ce este bun si ne da criteriul ce ne permite
sa discernem intre adevdrat si fals, Intre impostura si adevar.

Perioada moderna in dialog cu crestinismul si cu conceptia lui

despre speranta

Lumea de azi este intr-o continud schimbare, gandirea omenirii
alunecand pe o panta a subiectivismului exacerbat, in care realitatea
exterioard, chiar venind de la Dumnezeu, pare mai putin credibila decat
acea proiectie interioara a realitatii pe care omul o primeste si 0 accepta
in universul siu cognitiv ca adevirati. Incepand cu epoca moderni,
omul Incepe sa-si puna speranta pe alt plan existential decat in sfera
credintei sale. Amagit de descoperirile stiintifice, a inceput si se
indeparteze de Dumnezeu si prin urmare de trdirea normelor etice
crestine.

Gandirea crestind este chemata astazi la o confruntare dificila,
deoarece este vorba de a justifica si de a repropune, in mod adaptat la
mentalitatea si la limbajul timpului nostru, adevarurile esentiale ale
metafizicii si ale antropologiei crestine, posibilitatea cunoasterii
adevarului obiectiv si validitatea unei legi naturale, bazatd pe natura
rationald a omului si pe dependenta sa de Dumnezeu.

Din pacate, ceea ce trebuie reprobat astazi este o oarecare teama, la
unii ganditori crestini, de a aborda aceste tematici. Intr-adevir, forta
relativismului modern consta in capacitatea sa de a-i eticheta pe cei ce 1
se impotrivesc drept ,,fundamentalisti”, ,,fanatici”, persoane depasite,
oameni din alte timpuri, Inchisi intr-un trecut care este mort definitiv,
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ca persoane ce se opun progresului stiingific si ,,modernitatii”, care mai
traiesc incd in Evul Mediu®.

Benedict al XVI-lea spunea ca ,,dezvoltarea progresului modern
si a stiintei a creat o mentalitate prin care se crede ca se poate face
superflud «ipoteza Dumnezeu»™. Acest lucru a dus la o formi de
ateism care considera ca credinta in Dumnezeu franeaza cercetarea
si progresul, pentru cd omul credincios, prin intermediul ipotezei
exigentei lui Dumnezeu, nu se mai implica cu seriozitate in cerce-
tare: ,,Se pretinde ca religia, prin natura sa, se opune acestei elibe-
rari in masura In care, Indreptand speranta omului spre mirajul unei
vieti viitoare, il abate de la construirea cetatii pamantesti™*.

Progresul insusi este problematic, ne spune Benedict al XVI-lea,
deoarece este in neconcordantd cu progresul de formare etica si
devine din ce In ce mai ambiguu:

In secolul al XX-lea, Theodor W. Adorno a formulat caracterul
problematic al credintei In progres in mod drastic: progresul, vazut de
aproape, ar fi progresul de la prastie la megabomba. Or, de fapt,
aceasta este o laturd a progresului care nu trebuie mascata. Spus altfel:
devine evidentad ambiguitatea progresului. Fara indoiald, el ofera noi

........

modului 1n care progresul in maini gresite poate sa devind si a deve-
nit, de fapt, un progres teribil in rau. Daca progresului tehnic nu-i
corespunde un progres in formarea etica a omului, in cresterea omului
interior (cf. Ef 3,16; 2Cor 4,16), atunci el nu este un progres, ci 0
amenintare pentru om si pentru lume’.

ICLG. PRANDSTRALLER, Relativismo e fondamentalismo, Laterza, Bari 1996, 56-66.
3 BENEDICT al XVl-lea, Lumina Lumii. Papa, Biserica si semnele timpurilor,
Sapientia, lasi 2012, 150.

* CONCILIUL VATICAN II, Gaudium et Spes, Constitutia pastorald despre Biserica
in lumea contemporana, 20.

3 BENEDICT al XVI-lea, Scrisoarea enciclica Spe salvi, Presa Bund, lagi 2007, 22.
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Astfel, Benedict al XVI-lea se intreaba:

ce anume putem spera? [...] crestinii, in contextul cunostintelor si al
experientelor lor, trebuie sa Invete din nou in ce anume consistd cu
adevarat speranta lor, ce anume au de oferit lumii si In schimb ce anume
nu pot sa ofere’.

Pe de alta parte,

depasirea tuturor dependentelor este progres spre libertatea perfecta. Si
libertatea este vazuta numai ca promisiune in care omul se realizeaza spre
plinitatea lui. In ambele concepte — libertatea si ratiunea — este prezent un
aspect politic. De fapt, imparatia ratiunii este agteptata ca noua conditie a
omenirii devenita total libera’.

»~Am vazut ca progresul a marit capacititile noastre, dar nu
maretia noastra si puterea morald si umana™®, spunea nu demult Papa
Benedict al XVI-lea.

In acest context, gandirea in credinti apare desueta in raport cu
cea rationala. Asadar, o altd problema cu care se confruntd omenirea
este de a sti sd-si foloseasca ,,ratiunea” si ,,libertatea”. Unul din sco-
purile credintei crestine a fost ,,victoria rationalitatii asupra iratio-
nalitatii”. Dar al lui Dumnezeu, ratiunea ruptda de Dumnezeu devine
,,0arba™’. Vedem cum enciclica leaga astfel progresul stiintific de
nevoia de morala, iar ratiunca de credinta mantuitoare, de discerna-
mantul binelui si al raului.

In privinta libertitii, trebuie amintit ci libertatea umana cere
mereu o colaborare a diferitelor libertati. O libertate fara Dumnezeu,

spune Benedict al XVI-lea, ramane o libertate lipsitd de speranta (cf.
Ef2,12):

% Ibidem, 22.

7 Ibidem, 18.

¥ BENEDICT al XVI-lea, Lumina Lumii, op. cit.,152.
 BENEDICT al XVI-lea, Spe salvi, 23.
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nu incape indoiala cd o ,imparatie a lui Dumnezeu” realizata fara
Dumnezeu — deci o imparatie doar a omului — ar ajunge in mod ine-
vitabil la ,,sfarsitul pervers al tuturor lucrurilor descris de Kant: am vazut
asta si o vedem mereu din nou'”

Fapt care a dus la o altd forma de ateism ce atribuie omului
libertate totald, atdt in a-si face planurile cat si in a se realiza,
excluzand dependenta de Dumnezeu si determinismul ce deriva
dintr-o ordine prestabilita'".

De aceea nu incape indoiala ca o ,,imparatie a lui Dumnezeu”
realizata fara Dumnezeu este o imparatie Impotriva omului. Benedict
al XVI-lea evidentiaza importanta sperantei autentice si adevarate in
viata crestinului care trebuie cultivata:

Omul are, in trecerea zilelor, multe speranfe — mai mici sau mai
mari — diferite in perioade diferite ale vietii sale. Uneori poate sa
para ca una din aceste sperante il satisface total si ca nu are nevoie
de alte sperante. In tinerete poate fi speranta iubirii mari si satisfa-
catoare; speranfa unei anumite pozifii in profesie, speranta unui
succes sau altul determinant pentru restul vietii. Insd, atunci cand
aceste speranfe se realizeaza, apare cu claritate ca, in realitate,
aceasta nu era totul. Devine clar ca omul are nevoie de o speranta
care sa meargd peste. Devine clar ca poate sd-i fie suficient numai
ceva infinit, ceva care va fi mereu mai mult decat ceea ce el poate sa
obtina vreodata'?.

10 BENEDICT al XVl-lea, Spe salvi, 23.

""" Adeptii acestui tip de ateism sustineau ca libertatea umani si admiterea
existentei lui Dumnezeu s-ar exclude, Dumnezeu fiind sfarsitul libertatii umane. Si
aceasta deoarece ei pretindeau cé libertatea consta in faptul cd omul trebuie sa fie
inceputul si sfarsitul lui insusi, unicul creator si demiurg al propriei istorii: lucru
care nu coincide cu recunoasterea unui Domn ca autor si sfarsit a toate. Aceasta
conceptie a aparut odata cu Revolutia franceza (1789), care nu a operat numai o
rasturnare la nivel de gandire, ci si o rasturnare la nivel politic.

12 BENEDICT al XVI-lea, Spe salvi, 30.
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Transformarea credintei - sperantei crestine in timpul

modern

Sperantele noastre, zi de zi, ne mentin in miscare, dar fard marea
speranta, care trebuie sa depaseasca tot restul, ele nu sunt suficiente.
Benedict al XVI-lea spune ca:

Aceastd mare sperantd poate fi numai Dumnezeu, care cuprinde
universul §i care poate sa ne propuna si sa ne daruiasca ceea ce, singuri,
nu putem obtine. Tocmai faptul de a fi rasplatiti cu un dar face parte din
sperantd. Dumnezeu este fundamentul sperantei — nu un dumnezeu
oarecare, ci acel Dumnezeu care are un chip uman si care ne-a iubit
pani la sfarsit: pe fiecare om si omenirea in ansamblul ei. Imparitia sa
nu este o lume de dincolo imaginara, asezatd intr-un viitor care nu
soseste niciodata; imparatia sa este prezenta acolo unde El este iubit si
unde iubirea sa ajunge la noi. Numai iubirea lui ne da posibilitatea de a
persevera cu toatd sobrietatea zi de zi, fara a pierde elanul sperantei,
intr-o lume care, din natura sa, este imperfecta. Si in acelasi timp, iubi-
rea lui este pentru noi garantia ca exista ceea ce doar n mod vag intuim
si, totusi, asteptdm in interiorul nostru: viata care este ,,intr-adevar”
viata

Ceea ce Biserica tine sa accentueze cu tarie este ca Dumnezeu nu
poate fi exclus din viata omului fard ca omul sa se indrepte spre
pierderea ,,sensului” vietii umane, reducand formele de traire la forme
de barbarie, care fac atat de dureroasa astazi istoria timpului nostru,
desi nu este lipsitd de lucruri mari si frumoase. Biserica respinge
astdzi categoric relativismul modern in vederea apararii omului'*.

In societatea contemporani, care primeste de la tehnici amprenta
sa hotaratoare, valorile morale incep sa-si piarda evidenta si, prin
urmare, forta lor de obligativitate. Ele raman un ideal care poate trezi
entuziasm in unii, dar pentru faptul ca sunt obligatorii, sunt considerate

" Ibidem, 31.
' Cf. R. GINTERS, Valori, norme e fede cristiana. Introduzione all'etica filosofica
e teologica, Marietti, Milano 1982,158-159.
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ca ar pune 1n pericol libertatea omului, linistea lui si sfarsesc prin a
fi considerate irationale. Tendinta lumii contemporane este de a
sustrage omul de la obligativitatea fatd de decalog. Sunt unii care
considera ca aceste Porunci sunt transmise de Biserica in mod infle-
xibil, ca vointa Unuia interpeleazd omul, ca existd o vointd a
Creatorului care cere respect, cd vointa omului trebuie acordatd cu
vointa lui Dumnezeu - pentru multi o idee strdina de care vor sa se
debaraseze'’.

Materialismul secolului al XIX-lea si regimurile politice ateiste
ale secolului al XX-lea, criza modernismului din interiorul teologiei
catolice, progresul si tehnologia puse pe primul plan al preocuparilor
societatii de consum, criza sistemelor financiare si bancare, poluarea
si incdlzirea globala, toate ridicd un semn de intrebare: in ce sa-si
puni omul speranta? In sisteme ideologice omenesti? Oare nu mai
exista nicio diferentd intre credinta in Isus Cristos sau absenta
credintei? Oare speranta in viata vesnica nu mai este operanta? Criza
sperantei a determinat o criza a identitatii. Crestinul nu isi mai poate
dovedi propria identitate decat la umbra crucii.

Pentru a alimenta speranta este necesar ca Imparatia lui
Dumnezeu sa fie predicati cu curaj si incredere. In mod deosebit,
toti cei botezati au fost chemati de catre Papa Benedict al XVI-lea sa
recunoasca si sa infrunte perioada inedita cu care natiuni i popoare
de veche traditie crestina se confrunta. In cartea sa, Lumina Lumii,
Benedict al XVI-lea afirma:

trdim intr-o epoca n care este necesarda o noud evanghelizare; o epoca
in care unica Evanghelie trebuie sa fie vestita in rationalitatea sa mare
si perena si, in acelasi timp, in acea putere a sa care depaseste acea
rationalitate, in asa fel incat ajunge in mod nou la gindirea si la
intelegerea noastra'®

' Cf. G. De ROSA, , ]l relativismo moderno”, in Civilta cattolica 3726 (2005), 462.
' BENEDICT al XVl-lea, Lumina Lumii, op. cit., 152.
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Noua evanghelizare, spune Benedict al XVI-lea

va trebui sd se angajeze sa gaseasca cdile pentru a face mai eficace
vestirea mantuirii, fard de care existenta personald ramane in contradictia
sa si lipsita de esential. Si in cel care ramane legat de radacinile crestine,
dar traieste raportul dificil cu modernitatea, este important sa se inteleaga
ca fiinta crestina nu este o specie de haina care se imbraca 1n privat sau in
ocazii particulare, ci este ceva viu si totalizant, capabil sd isi asume tot
ceea ce este bun in modernitate' .

Locuri de insusire si de exercitare a sperantei

In a doua mare parte a enciclicei Spe salvi, Benedict al XVI-lea,
ne aratd unde putem gasi, in mod palpabil, aceastd ,,mare speranta”:
in primul rand in rugéciune, in al doilea rand, in actiunile noastre si
suferintd si nu in ultimul rand in judecata ca loc de insusire si de
exercitare a sperantei. Rugdciunea, pentru a fi un veritabil izvor de
sperantd, trebuie sa fie o imbinare intre rugaciunea personala si cea
comunitara, adica liturgia. La fel, actiunile noastre responsabile si
existenta suferintei ne fac sa gasim aceastd ,,mare sperantd” pe care
doar Dumnezeu ne-o poate oferi, iar in drumul nostru catre aceasta,
Fecioara Maria ne este steaua cdlauzitoare, dupa cum noteaza in
paragrafele conclusive, papa Benedict al XVI-lea.

Rugdciunea - gcoali a sperantei

Rugaciunea este recunoasterea limitelor si a dependentei noastre:
venim de la Dumnezeu, suntem ai lui Dumnezeu, la Dumnezeu ne
intoarcem! Asadar, nu putem decat sd ne abandonam in mainile lui,
Creatorul si Domnul nostru, cu incredere deplind si totald. Rugaciunea
este un dialog misterios, dar real, cu Dumnezeu, un dialog al increderii
si al 1ubirii, ,,0 confruntare a eului cu Dumnezeu, cu Dumnezeul cel

7 BENEDICT al XVI-lea, Discurs adresat participantilor la plenara Consiliului
Pontifical pentru Promovarea Noii Evanghelizari, Vatican 30 mai 2011, cf. nr. 6:
AAS 103(2011), 400.
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viu”'®. Sfintul Augustin defineste rugiciunea ca ,.exercitiu al dorin-
tei”w. Omul, spune el,

a fost creat pentru o realitate mare — pentru insusi Dumnezeu, pentru a fi
umplut de El. Insa inima sa este prea strimti pentru realitatea mare care
i-a fost harazita. Trebuie sa fie largitd. Trimitand [darul sdu], Dumnezeu
largeste dorinta noastrd; prin intermediul dorintei largeste sufletul si
dilatandu-1 1l face mai capabil [sa-1 primeasca pe El insusi]zo.

Ca om, viata lui Isus a fost o neincetatd rugdciune, un act continuu
de adoratie si de iubire fatd de Tatal si, dat fiind ca cea mai mare
expresie a rugaciunii este jertfa, punctul culminant al rugéciunii lui Isus
este Jertfa crucii, anticipata prin Euharistia de la Cina cea de pe urma si
transmisd, prin sfanta Liturghie, in toate veacurile’’. Rugiciunea
Htrebuie sa fie condusa si luminatd de marile rugaciuni ale Bisericii si
ale sfintilor, de rugaciunea liturgicd, in care Domnul ne Invatd
incontinuu si ne rugdm”*. Orice rugiciune are valoare, in mod special
rugdciunea ,,Tatdl nostru” pe care Isus insusi a voit sd o transmitd
Apostolilor si prin ei tuturor oamenilor. Rostind cuvintele rugéciunii
,»Tatdl nostru”, Isus a creat un model concret si, In acelasi timp,
universal. Tot ceea ce se poate spune si trebuie spus Tatalui este cuprins
in acele sapte cereri. Sfantul Paul le scria primilor crestini: staruifi in
rugdciune, priveghind in ea (Col 4,2). Faceti in toata vremea tot felul
de rugdciuni si de cereri (Ef 6,18). Asadar, numai legatura prelungita
cu Dumnezeu 1l poate transform launtric pe om, transformandu-l in
ucenicul lui.

De asemenea, Evanghelia ne aminteste ca este necesar sa ne
rugam intotdeauna §i sa nu ne pierdem curajul (Lc 18,1). Partici-

'8 BENEDICT al XVl-lea, Spe salvi, 34.

' Ibidem, 33.

2 Ibidem.

21 Cf. I0AN PAUL al 1l-lea, Planul lui Dumnezeu, Ed. Enciclopedica, Bucuresti
1999, 68.

2 Ibidem.
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parea deplina la Euharistie este adevaratul izvor al spiritului crestin care
se doreste a fi vizibil atat in viata personala cat si in toate aspectele
societatii. Oriunde ne-am desfasura activitatea, in politica, in economie,
in cultura, in domeniul social sau stiintific, indiferent care ne-ar fi
ocupatia, Euharistia este o provocare adresata vietii zilnice. Unirea cu
Cristos in Euharistie trebuie sa se arate in adevarul vietilor noastre de
astazi: in fapte, orientari, stil de viata, in relatiile cu altii.

Papa Benedict al XVI-lea, amintind distinctia Intre speranta
crestind si celelalte sperante, spune ca rugiciunea este ,loc al
sperantei”. Speranta noastra este Cristos, cel Inviat, Domnul timpu-
lui si al istoriei, este viitorul nostru. Speranta, astfel, se hraneste cu
asteptare, cu rugdaciune, cu veghe, cu fidelitate. Speranta devine isto-
rie, transforma inimile, da sens mortii, vietii, timpului, da sens exis-
tentei noastre. Este vorba de speranta care se naste din intdlnirea cu
Cristos 1nviat si din mesajul apostolilor. Speranta este cea care isi
are originea in mesaj. Speranta Bisericii este cea care il anunta pe
Domnul inviat.

Asadar, fard rugdciune omul nu ajunge la adevar, nici nu-si afla
numele. Existenta noastra este un dar. Noi suntem chemati de cuvantul
creator al lui Dumnezeu, acest cuvant este o invitatie la a trai in mod
constient in fata lui. Traind prin chemarea care ne da viata, putem sa ne
gasim 1n ascultarea si In raspunsul dat celui care ne da un nume unic si
tot ceea ce suntem. Nu ne putem gasi identitatea decat adresandu-ne lui
Dumnezeu, inceputul si sfarsitul vietii noastre.

Actiunea i suferinta - locuri de insugire a sperantei

Actiunea noastra este ,,sperantd in desfasurare” pentru ca prin
orice actiune serioasa si corecta incercam sa ducem inainte speran-
tele noastre, mai mici sau mai mari. Este important sa stim ca putem
spera chiar daca, pentru viata noastra sau pentru momentul istoric pe
care-1 trdim, nu mai avem nimic de sperat In mod aparent. Marea
sperantd - certitudine este ca, in pofida tuturor falimentelor, viata
noastrd personald si istoria In ansamblul ei ,,sunt pazite de puterea
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indestructibila a Iubirii §i, gratie ei, o astfel de sperantd poate sa ne
mai dea curajul de a actiona si de a continua. Noi nu putem construi
impardtia lui Dumnezeu cu fortele noastre”. |, imparitia lui
Dumnezeu este un dar si tocmai de aceea este mare si frumos si con-
stituie raspunsul dat sperantei™*. Astfel, din actiunea noastra izvo-
raste speranta pentru noi §i pentru altii; insa, marea speranta se ba-
zeaza pe promisiunile lui Dumnezeu care ne dau curaj si orienteaza
actiunea noastra.

Speranta nu implica pasivitate, ne spune Benedict al XVlI-lea, ea
invita la actiune. ,,Orice actiune serioasa si corectd a omului este
sperantd in desfasurare™®. Suntem trimisi de Dumnezeu la respon-
sabilitatile noastre. Si acest Cuvant ne indeamna: Cautafi mai intdi
Impdrdtia si dreptatea lui Dumnezeu (Mt 6,33). Ne aflam la nivelul
personal al libertatii noastre, care se implica, si este chiar experienta
convertirii. Dar acestd convertire nu este solitard, ea este istorica si
comunitara, comportand dimensiuni comunitare, institutionale, doc-
trinale si culturale. Existenta umana si actiunile umane sunt chemate
sa se realizeze In istoria mantuirii: ,,speranta in sens crestin este
mereu si speranta pentru altii. Si este speranta activa, in care luptam
pentru ca lucrurile sd nu mearga spre ‘sfarsitul pervers’. Este spe-
rantd activd chiar §i in sensul cd finem lumea deschisd spre
Dumnezeu. Numai asa ea ramane si speranta cu adevarat umana”?®,

Pornind de la credinta iIn Dumnezeu trebuie sa evaluim modul
nostru de a gandi si de a actiona. A medita si a se hrani din speranta
crestind Inseamna a intra deja Intr-o anumita viziune despre om si lume,
0 viziune a universului care nu este un haos, o viziune a istoriei indi-
viduale si colective dusa nainte de milostivirea lui Dumnezeu. Aceste
viziuni nu rdman In cer, ci indeamna la creativitate si imaginatie prin

23 Cf. BENEDICT al XVl-lea, Spe salvi,35.
24 gy
Ibidem.
3 Ibidem.
2 BENEDICT al XVI-lea, Spe salvi,34.
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fidelitate fata de credinta. In raport cu aceasta speranti trebuie si triim
incercarile noastre.

Ca si actiunea, si suferinta face parte din existenta umana ce deriva
din caracterul nostru limitat si din multimea pacatelor care, in decursul
istoriei, s-au adunat si cresc si in prezent intr-un mod ce nu poate fi
oprit®’. De aceea ,.trebuie facut tot posibilul pentru a diminua suferinta:
a impiedica, pe cat posibil, suferinta nevinovatilor; a alina durerile; a
contribui la depdsirea suferintelor psihice™®, subliniazi Benedict al
XVl-lea, insa ,,nu evitarea suferintei, fuga din fata durerii 1l vindeca pe
om, ci capacitatea de a accepta Incercarea, de a creste in ea, de a gasi
sens prin unirea cu Cristos, care a suferit cu iubire infinita™* si ale carui
suferinte au devenit, din aceasta cauza, izvor inepuizabil de haruri.

Benedict al XVI-lea pune accentul pe cateva figuri reprezentative
ale Bisericii care au stiut sa facd legatura intre sperantd si suferinta.
Speranta lor s-a concretizat intr-o fortd uriagd in fata dramelor si
dificultatilor pe care le-au trait®. Suferinta devine un loc de comuniune

27 Cf. BENEDICT al XVl-lea, Spe salvi,36.

2 Ibidem.

2 BENEDICT al XVl-lea, Spe salvi,37.

39 Josefina Bakhita (1869-1947). Nascutd la Darfour, unde a fost sclava, Josephine
este rascumparata de consulul italian si devine emigrantd in Italia. Ea descopera
Evanghelia datorita contactelor pe care le-a avut cu calugaritele canossiene si intra
in congregatia lor in 1896. Canonizatda de catre papa loan Paul al II-lea, ca este
prima sfantd sudaneza.

Cardinalul Van Thuan (1928-2002). Nascut in Vietnam, Francois-Xavier Nguyen
Van Thuan a petrecut treisprezece ani in inchisorile comuniste vietnameze, inainte
sd 1 se interzicd sd mai ramana in tara sa. A succedat in 1988 cardinalului Roger
Etchegaray ca presedinte al Consiliului pontifical pentru justitie si pace. Sfantul
Scaun a prezentat cauza de beatificare si canonizare a sa.

Paul Le-Bao-Tinh (1793-1857). Nascut In Vietnam, intrd in seminar §i apoi se
retrage pentru a duce o viatd de pustnic. Episcopul sau il trimite in 1837 sa
evanghelizeze Laosul. Victima a unei persecutii anticrestine, este arestat in 1841,
torturat, exilat si in cele din urma eliberat. Redacteaza numeroase omilii i un
compendiu al doctrinei crestine pentru cateheti. Arestat din nou, este condamnat la
moarte si decapitat.
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cu ceilalti: ,,A-l accepta pe celdlalt care sufera inseamna, de fapt, a

A . . A A - e 31
asuma intr-un fel suferinta lui, asa incat ca sa devina si a mea’™ .

Este o lumind impartisita ,,patrunsi de lumina iubirii”**. Trebuie si
facem totul pentru a depasi suferinta, insa a o elimina complet din
lume nu std 1n puterea noastra. Aceasta ar putea s-o realizeze numai
Dumnezeu: numai un Dumnezeu care intra personal in istorie facan-
du-se om si suferind in ea. Noi stim ca Dumnezeu exista si ca aceas-
ta putere care ridica pacatul lumii (In 1,29) este prezenta in lume.
Cu credinta in existenta acestei puteri a aparut in istorie speranta
vindecarii lumii. Dar este vorba, tocmai, de sperantd si nu de
implinire.

Elementele fundamentale de umanitate presupun asadar: ,,a su-
feri cu celalalt, pentru ceilalti; a suferi din iubire fata de adevar si de
dreptate; a suferi din cauza iubirii si pentru a deveni o persoana care
jubeste cu adeviarat™>. Dar, Benedict al XVI-lea continua:

deoarece omul ramane mereu liber si libertatea lui este mereu fragila, nu
va exista niciodatd in aceastda lume Impdratia binelui consolidata
definitiv. Cine promite o lume mai bund, care ar dura In mod irevocabil
pentru totdeauna, face o promisiune falsd; el ignord libertatea umana.
Libertatea trebuie sa fie mereu din nou cuceritd pentru bine. Adeziunea
libera la bine nu exista niciodata pur si simplu de la sine. Daca ar fi
structuri care sa fixeze in mod irevocabil o determinata - buna - conditie
a lumii, ar fi negata libertatea omului §i, pentru acest motiv, in definitiv,
nu ar fi deloc structuri bune™,

Judecata - loc de insugsire si de exercitare a sperantei
Biserica, prin credintd, are speranta implinita, prin darul Duhului
Sfant. Ea are privirea orientata spre viitor, spre Parusie, a doua venire a

31 BENEDICT al XVl-lea, Spe salvi, 38.
32 Ibidem.

33 BENEDICT al XVI-lea, Spe salvi, 39.
3 BENEDICT al XVI-lea, Spe salvi, 24.
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Mantuitorului cand Tmparatia lui Dumnezeu va ajunge la desavarsire.
Acest viitor pare apropiat si totusi intarzie, ceea ce ne face sa fim
vigilenti in asteptarea sosirii zilei Domnului. Aceastd veghere a
Bisericii trebuie sa fie realizatd cu rabdare neclintitad in suferinta si
incercari (cf. lac 5,7; 1Tes 1,4 s.u.). Speranta Bisericii este in acelasi
timp plind de bucurie, pentru cd omul sperd sd devind partas firii
dumnezeiesti (2Pt 1,7). Aceasta speranta trezeste in sufletele oamenilor
rugdciunea si iubirea frateascd si In acelasi timp insufleteste viata
crestind.

Perspectiva judecatii - spune in enciclica sa, Benedict al XVI-lea - deja
din cele mai vechi timpuri, i-a influentat pe crestini pana in viata lor
cotidiand ca si criteriu dupd care sd ordoneze viata prezentd, ca si
chemarea adresatd constiintei lor si, In acelasi timp, ca speranta in
dreptatea Iui Dumnezeu. Credinta 1n Cristos nu a privit niciodatd numai
in urma, nici numai spre inaltimi, ci intotdeauna si sspre inainte spre ora
dreptatii pe care Domnul o prevestise n mod repetat3 .

Speranta despre care ne vorbeste sfantul Paul in teologia si in
gandirea sa este una in stransa legatura cu experienta sa personala cu
Dumnezeu:

[...] pentru ca noi nu cautam cele care se vad, dar cele care nu se vad, caci
cele care se vad sunt trecitoare, pe cand cele care nu se vad sunt vesnice.
Stim cd daca locuinta pdmanteascd, cortul nostru se desface, avem o
locuinta de la Dumnezeu, o locuinta nefacutd de mana, vesnica, in ceruri
(2Cor 4,18 - 5,1).

In acest sens, speranta crestinului izvordste din siguranta
faptului cd Dumnezeu doreste sa ne mantuiasca prin Isus Cristos (cf.
Rom 8, 24). Sfantul Paul este constient si de aceea scrie comuni-
tatilor ca speranta la care suntem chemati se afla pe drumul dintre

35 Ibidem, 41.
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»deja” si,,nu Incd”, pentru ca crestinul traieste in acest mod misterul
pascal a lui Isus Cristos:

Asadar, daca ati inviat Tmpreund cu Cristos, cautati cele de sus unde
Cristos sade la dreapta lui Dumnezeu. Cugetati la cele de sus si nu la cele
de pe pamant, caci voi ati murit §i viata voastra este ascunsd Impreuna cu
Cristos in Dumnezeu. Cand se va arata Cristos, care este viata voastra,
atunci si voi va veti arata impreuna cu el in glorie (Co/ 3, 1-3).

Sfantul Paul acordd o importantd deosebitd rascumpararii
trupurilor noastre si invierii mortilor, motiv de mare sperantd pentru
crestin. Desigur ca omul are libertate sa aleaga si sa faca cele placute
Domnului; totodatd, capacitatea omului de a ramane fidel acestei
alegeri este fragild. Ne punem pe buna dreptate Intrebarea: crestinul
poate spera cu adevarat sa fie partas mostenirii fagaduite (cf. Col 3,
24)? $i putem raspunde fard teama de a gresi: crestinul poate ,,sd
spere impotriva oricarei sperante” datoritd credintei in fagaduintele
divine (cf. Rom 4, 18-25), pentru fidelitatea lui Dumnezeu care va
asigura fidelitatea omului (cf. ITes 5, 24). Implinirea figaduintelor
in Isus Cristos are un rol important in Sfantul Paul. Cel botezat este
deja inviat (Rom 6, 1-7) in Duhul pe care 1-a primit ca parga a vietii
viitoare. Implinirea sperantei in Cristos a poporului lui Israel este si
motivul sperantei crestine. Speranta personald a apostolului este un
exemplu si o incurajare pentru orice crestin. Sprijinindu-se pe harul
lui Dumnezeu in primul rand si nu pe lucrarile personale, speranta i
insufleteste alergarea pentru a-si Indeplini misiunea, ca nu cumva sa
apara el insusi nevrednic (cf. /Cor 9, 26 s.u.). El considerd ca
rasplata alergérii sale este Cristos Domnul (cf. Fil 3, 8). S$i din
aceastd convingere se naste speranta ca va fi, inainte de toate, cu
Cristos.

Se vede, asadar, ca speranta crestinului este de a dobandi cerul, de
a imparati impreuna cu Isus in vesnicie, si pentru a realiza acest lucru
trebuie sa fie Indreptatit incd din aceasta viata in care speranta joaca un
rol important. Dar cum la nivel general se pare ca au slabit credinta si
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speranta crestind, se impune ca Biserica sa faca ceea ce au facut profetii
in Vechiul Testament pentru a revigora speranta in dobandirea celor
promise de Isus, pentru a-i trezi si pentru a-i ajuta pe toti cei botezati sa
iasa din haosul ofertelor ,,mantuitoare”, atat din prezent, cat si din
viitor. Benedict al XVI-lea continu in enciclica sa:

Judecata Iui Dumnezeu este sperantd fie pentru cd este dreptate, fie
pentru ca este har. Daca ar fi numai har care face irelevant tot ceea ce este
pamantesc, Dumnezeu ne-ar ramane dator cu raspunsul la intrebarea
despre dreptate — Intrebare decisiva pentru noi in fata istoriei si a lui
Dumnezeu insusi. Daca ar fi purd dreptate, ar putea fi la sfarsit pentru noi
toti numai motiv de frica. Intruparea lui Dumnezeu in Cristos a legat in
asa fel harul cu dreptatea incat dreptatea este stabilitd cu fermitate: noi
toti ne ocupam de mantuirea noastra ,,cu teama si cutremur” (Fi/ 2,12).
Cu toate acestea harul ne permite noud tuturor sa speram si sd mergem
plini de incredere in intAmpinarea judecatorului pe care-1 cunoastem ca
,avocatul” nostru, parakletos (cf. 1In 2,1)36.

In viata crestina aspectul solidaritatii este foarte prezent prin faptul
cd ,,nimeni nu traieste singur. Nimeni nu pacatuieste singur. Nimeni nu
este mantuit singur’™’ astfel mijlocirea mea pentru celilalt este un fapt
prezent si de dorit. In acest fel ,, speranta noastra este mereu in mod
esential i sperantd pentru ceilalti”; ar trebui ,,sa4 ne Intrebam si: ce
anume pot face pentru ca altii sa fie mantuiti si sa apara si pentru altii
steaua sperantei? Atunci am facut maximul §i pentru mantuirea mea
personala™®,

Speranta crestind nu face inutil angajamentul, ci il pretinde.
Conciliul Vatican Il ne Tnvata cd ,,[...] speranta eshatologicd nu dimi-
nueaza importanta indatoririlor padmantesti, ci, mai degraba, ofera
noi motive pentru indeplinirea lor™>’. Ea cere angajamentul activ al

3% BENEDICT al XVl-lea, Spe salvi, 47.
37 Ibidem, 48.

38 Ibidem.

¥ GS, 21

Caietele Institutului Catolic, nr. 22, 2014 40



Speranta, credinta in impas?
Viziunea Papei Benedict al XVI-lea in enciclica Spe salvi

crestinului in procesul de transformare a acestei lumi, deoarece
crestinii, Tmpreund cu toti oamenii, sunt chemati la a coopera la
desfasurarea si completarea operei divine a creatiei’, care constituie
un aspect important al sperantei lor filiale si, in mod secundar,
printr-o mai bund ordonare a societatii, ei contribuie la venirea
imparatiei lui Isus Cristos, pe care ei o asteaptd in speranti*'.

Concluzie

Spe salvi este, in mod evident, un apel la realizarea unei
intoarceri personale si colective la speranta. Este un indemn,
motivat, adresat in primul rand Bisericii, dar care se deschide
dincolo de granitele crestine, un Indemn de a lua in consideratie po-
sibilitatea si necesitatea readoptarii principiului-speranta, ca stea ce
ne aratd calea in vremea post-modernitatii, definitd in mod evident
de o cultura fragmentara si dezorientata.

' Cf. GS 34, 57, 67.
1 Cf. GS, 39.

41 Caietele Institutului Catolic, nr. 22, 2014






Speranta intr-o lume fara de speranta

Andrei DUMITRESCU

Abstract

Hope, in its widest acceptation, is described as the desire of
something together with the expectation of obtaining it. The Scholastics
say that it is a movement of the appetite towards a future good, which
though hard to attain is possible of attainment. According to the common
thinking, hope is an optimistic attitude of mind based on an expectation of
positive outcomes related to events and circumstances in one’s life or the
world at large.

This article tries to describe the virtue of hope (one of the three
theological virtues of the Christian religion, alongside faith and love) in
the our days society and what is it’s relationship with other aspects of the
Christian life — the truth and the faith.

Keywords. hope, truth, faith, Encyclical Letter Spe salvi.

Introducere

Speranta, in gandirea crestind, este una dintre cele trei vituti
teologice, celelalte fiind credinta si caritatea (iubirea). Este deosebita
de celelalte doua pentru ca se indreapta exclusiv spre viitor, ca o
dorinta ferventa si asteptare increzatoare.

Vechii greci foloseau termenul ,,sperantd” (elpis) pentru a se
referi la un viitor ambiguu; dar Invierea lui Isus Cristos a oferit
acestui termen, pentru crestini, o asteptare pozitiva si o calitate mo-
rala, iar Cristos descoperda omului ceea ce trebuie sa faca pentru a fi
cu adevirat om' (GS 22). De-a lungul Noului Testament, speranta
crestind este strans legatd de speranta ultima a venirii lui Cristos ca

' CONCILIUL VATICAN I, constitutia Gaudium et Spes, desemnatid prin

prescurtarea GS.
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judecitor al omenirii si implinitor al istoriei’, iar teologia sperantei este
expusa in special de gandirea paulina, care distinge clar speranta de
credintd si o reuneste cu credinta si iubirea in triada virtutilor
teologale”.

Totusi, aceastd sperantd eshatologica nu elimind sperantele
imediate legate de alte realitati spirituale, chiar si cu referire la bine-
cuvantari materiale.

In general, manualele de teologie au acordat o mai mare atentie
credintei si iubirii decat sperantei. De aceea, aparitia, la jumatatea
secolului al XX-lea a asa-zisei ,,teologii a sperantei” reprezentata de
teologul german Jiirgen Moltmann, a fost un eveniment major. Acesta
priveste credinta crestind in legaturd cu o speranta privitoare la aceasta
lume, iar aceasta sperantd vine exclusiv din fidelitatea lui Dumnezeu
fati de promisiunile sale, independente de mersul istoriei”.

In cele ce urmeaza vom cduta s observam anumite aspecte ale
sperantei in lumea zilelor noastre, precum si relationarea acesteia cu
alte realitdti majore ale vietii de credinta.

»A avea” sau ,,a nu avea” speranta astazi

Speranta este o realitate aproape necunoscutd in zilele noastre.
Deopotriva dorita de toti oamenii, ea suferd de o lipsd de Intelegere a
sensului acestui termen, cu toate ca Dictionarul explicativ al limbii

romdne ne spune ca ,speranta” este un ,,sentiment de incredere in

rezolvarea favorabild a unei actiuni, in realizarea unei dorinte’.

2 Cf. RW.G. TASKER, ,,Sperantd”, in J. D. DOUGLAS (ed.), New Bible Dictionary,
Wheaton 1962, trad. romana, Dictionar biblic, Oradea 1995, 1226-1227, aici 1226.

3 K.H. PESCHKE, Christian Ethics. Moral Theology in the Light of the Vatican II.
Vol. II: Special Moral Theology, Dublin 1985*, trad. italiana, Efica cristiana.
Teologia morale alla luce del Vaticano II. Vol. II: Teologia morale speciale,
Roma 1985, 79.

* Cf. G. PANTEGHINI, L ‘orizzonte speranza. Lineamenti di Eschatologia cristiana,
Padova 1991, 91.

> http://dexonline.ro/definitie/speran%C8%9B%C4%83 (descircat la 17 februarie
2015).
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Pentru scolastici®, speranta este o fortd spirituald care uneste
oamenii 1n jurul unui ideal comun. Speranta este proprie omului
deoarece acesta este incomplet, se afla In conutinud miscare, intr-o
tensiune constant in raport cu viitorul .

Pentru sf. Toma de Aquino, speranta poate fi inteleasa fie ca
pasiune, fie ca virtute. Pasiunea sperantei este asteptarea increzatoare a
unui bine viitor oarecare. Este o inclinatie care nu este nici buna, nici
rea, pentru ca nu este o virtute, dar nici nu constituie un viciu. Virtutea
sperantei este asteptarea increzatoare a unui bine viitor care este bun in
grad absolut (cf. /Il Sent, d.26, q.2, a.l. ad.3)8, iar caracteristicile
sperantei in gandirea sf. Toma sunt urmatoarele:1) sa aiba ca obiect un
bine; 2) sa fie vorba de un bine viitor; 3) sa fie un bine dorit cu ardoare;
4) si fie un bine posibil’.

In ceea ce priveste speranta, noile ideologii au in comun o viziune
optimistd asupra dezvoltarii istoriei, ca progres si drum evolutiv. O
astfel de convingere se regaseste in diferite pozitii filosofice:
romantism, idealism, pozitivism, socialism si marxism'”.

% Scolastica este o notiune derivati din latind, schola insemnand scoald, care
desemneaza acea tendinta din filosofie si teologie care, incepand din perioada tardiva a
Evului Mediu, a incercat sa explice si sa faca intelese fenomenele supranaturale ale
revelatiei crestine cu ajutorul ratiunii umane si, mai ales, al filosofiei lui Aristotel.
Acest curent care, de la mijlocul secolului al XI-lea pana in secolul al XV-lea, a fost un
element dominant in institutiile de invatamant religios si in universitatile Europei, avea
ca scop principal alcatuirea unui sistem logic, in care s se reuneasca filosofia greaca si
romand cu invatitura crestind. La inceput erau denumiti scolastici toti Invatatii din
scolile monahale medievale, dar mai tarziu termenul s-a limitat la profesorii de
filosofie si teologie din universitatile epocii respective. Interesul principal al
scolasticilor nu consta in descoperirea si cercetarea unor fenomene noi, ci doar in
explicarea cunostintelor deja dobandite in antichitate in lumina dogmelor crestine. Cf.
http://ro.wikipedia.org/wiki/ Scolastic%C4%83 (descarcat la 17 februarie 2015).

7 B. MONDIN, Dizionario enciclopedico del pensiero di san Tommaso d’Aquino,
Bologna 1991, 576-579, aici 576.

¥ B. MONDIN, Dizionario enciclopedico..., op. cit., 577.

? Ibidem.

' G. PANTEGHINI, L ‘orizzonte speranza..., op. cit., 61.
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Potrivit invataturii Bisericii Catolice, speranta este

virtutea infuza teologala care ne face sa dorim sa-1 avem pe deplin pe
Dumnezeu, Binele suprem, si sa avem incredere cid vom dobandi de la
puterea lui nesecatd si generoasa ajutoarele necesare pentru a ajunge la el,
potrivit fagaduintelor sale. De aceea obiectul primar al sperantei este
fericirea vesnica, iar obiectul secundar sunt toate mijloacele care conduc
la fericirea vesnica. Obiectul formal este Dumnezeu insusi, la care se
ajunge prin fericirea supranaturald. Iar motivul acestei sperante este insasi
atotputernicia divind care ne acordd ajutorul ei. Proprietatile sperantei
sunt caracterul supranatural si tdria, prima se Intemeiaza pe obiectul
primar, secundar §i formal; cea de-a doua se intemeiaza pe ajutorul lui
Dumnezeu si pe cooperarea noastra care deseori poate fi nesigura, timida
si are nevoie, asadar, de rugiciune constanta''.

Feurbach si Marx vad in aceastd perspectiva eshatologica
crestind forma cea mai periculoasd de alienare si propun o esha-
tologie terestra colectiva fara nicio legatura cu perspectiva crestina,
marcata, dupa ei, de individualism'?.

Lumea 1n care trdim nu favorizeaza o culturd a sperantei
crestine. Atunci cand mass-media ne prezinta informatii cu privire la
ceea ce se intampla pe mapamond, avem prezente imagini ale unor
realitati care mai degrabd neagd cdutarea sperantei in ceea ce se
intampla in jurul nostru.

Speranta crestind are un profund caracter comunitar, a fost
dintotdeauna propusa ca un drum de asumare a unei mantuiri colec-
tive (cf. Spe salvi, 14), iar o acuza la adresa crestinismului ca fiind o

realitatea individualista este de-a dreptul incultd”!.

' G. CAPPELLUTI, Vademecum di teologia morale, Vatican 20062, trad. romana,
Vademecum de teologie morald, Bucuresti 2010, 27. A se vedea si Catehismul
Bisericii Catolice, nr. 992, 1042-1050.

12 G. PANTEGHINI, L ‘orizzonte speranza..., op.cit., 61.

B¢t C. MILITELLO, ,,La dimensione comunitaria della speranza” in Salvati nella
speranza. Commento e guida alla lettura dell’Enciclica Spe salvi di Benedetto
XVI, 43-66, aici 51.
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Astfel,

mantuirea a fost considerati mereu ca o realitate comunitard. Insasi
Scrisoarea catre Evrei vorbeste despre o ,.cetate” (cf. 11,10.16; 12,22;
13,14) si deci despre o mantuire comunitara. in mod coerent, pacatul este
inteles de sfintii parinti ca distrugere a unitatii neamului omenesc, ca
fractionare si dezbinare. Babel, locul incurcarii limbilor si al separarii, se
dovedeste ca expresie a ceea ce este pacatul in radacina. Si astfel
,Jrascumpararea” apare tocmai ca restabilire a unitatii, in care ne intalnim
din nou impreund intr-o unire care se contureazi In comunitatea
mondiala a credinciosilor (Spe salvi, 14).

Speranta este 1n stransd legaturd cu istoria noastrd, cu istoria
fiecarui om in parte. De aceea, nu trebuie neglijat faptul ca

aceasta viziune a ,,vietii fericite” orientatd spre comunitate are ca {int,
desigur, ceva dincolo de lumea prezentd, dar tocmai asa are de-a face si
cu edificarea lumii — in forme foarte diferite, in functie de contextul

eges s

Asadar, speranta se insereaza si in istoria noastrda, ducand-o la
perfectiunea eshatologica. Cu toate acestea, nu este un secret faptul ca
secolul al XXI-lea este marcat de o profunda criza de valori, criza ale
carei radacini le putem identifica in cea de-a doua jumatate a secolului
trecut. Criza valorilor care framanta societatea contemporana nu cruta
nici valoarea sperantei, dimpotriva. Din multe puncte de vedere, civi-
lizatia contemporand pare ca nu favorizeaza dezvoltarea normalad si
linistita a unui climat de speranta, ci, dimpotriva, o aduc in pragul unei
crize provocate de catre diversi factori: schimbari socio-economice,
culturale, mentalitdti noi, curente contestatare, comportamente post-
moderniste cu un puternic accent utilitarist (,,ceea ce am” e mai
important decat ,,ceea ce sunt™) si nihilist'*.

' Cf. H. MOTTU, ,,Speranza e luciditd” in B. LAURET, F. REFOULE (ed.), Initiation
a la pratique de la théologie. Tome 1V: Ethique, Paris 1983, trad. italiana,
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Sfantul Papa Ioan Paul al Il-lea afirma ca actualele forme de
criza se manifesta in primul rand sub forma unei profunde ,,crize a
adevarului”, iar aceasta ,,crizd a adevarului” Inseamna mai Intai o
criza a conceptelor. Aceasta criza a conceptelor face in asa fel incat
termeni precum: sperantd, pace, libertate sau persoand si nu mai
exprime cu adevarat ceea ce semnifica prin natura lor. Si totusi

intunericul erorii §i al pacatului nu poate suprima total in om lumina lui
Dumnezeu Creatorul. De aceea, nostalgia adevarului absolut si setea de a
ajunge la plindtatea cunoasterii lui raman mereu in adancul inimii sale.
Dovada elocventa a acestui fapt este neobosita cercetare umana in toate
domeniile si in toate sectoarele. Cautarea sensului vietii o aratd si mai
mult. Dezvoltarea stiintei si tehnicii, minunatd marturie a capacitatilor
inteligentei si tenacitdtii oamenilor, nu scuteste omenirea de a-§i pune
probleme religioase fundamentale; dimpotriva, o stimuleaza la infrun-
tarea luptelor celor mai dureroase si mai decisive, cele ale inimii si ale
congtiintei morale (Veritatis Splendor 1).

In campul preocupdrilor contemporane, speranta rimane o
provocare deschisa, o posibilda tema de cercetare si dezbatere pu-
blica, aflandu-se in centrul atentiei, al cautarilor si asteptarilor tutu-
ror, intrucat este fundamentul pe care se sprijind atat viata indivi-
dului cat si a comunitatii umane. Altfel spus, speranta este locul
unde se joaca destinul omului, si implicit al societatii.

Speranta si adevarul

Unul dintre cele mai des auzite cuvinte in societatea contem-
porana este ,,adevar”, ,,adevarat” sau antonimul acestora — ,,neade-
var”, ,neadevarat”, iar oamenii, in general, sunt adeptii ideilor si lu-
crurilor ,,adevarate”, opuse asadar celor ,,neadevarate” sau ,,minci-
noase”. Dar ce e adevarul? Ce poate fi catalogat ca ,,adevar”?

Iniziazione alla pratica della teologia. Volume 4: Morale, Brescia 1986, 329-366,
aici 333.
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Putem gasi o definitie pragmaticd, asa cum a dat-o William
James: ,,0 propozitie este adevaratd daca este utila”’’.

Ideea de adevar pare sa-si aibd originea in povestire; se spunea
ca o povestire este adevarata, cand faptele aparute in ea s-au intam-
plat cu adevarat; falsa, cand faptele aparute in ea nu s-au Intamplat
niciodata. Mai tarziu, filosofii au folosit cuvantul pentru a desemna
acordul dintre o idee si un obiect; astfel, se spunea despre o ideee ca
este adevaratd daca aceasta descria un obiect asa cum este el; se
spunea despre o idee ca este falsd, dacad aceasta descria un obiect
altfel decat cum este el in realitate. Ideile nu sunt de fapt altceva
decat povestirile sau relatarile naturii prin spirit. Si de aici, lumea a
inceput sa desemneze in chip asemanator, metaforic, lucrurile inerte.
Astfel, cand spunem despre ceva ca este adevarat sau fals, este la fel
ca si cum acel lucru ne-ar spune ceva, care poate fi o descriere
corectd sau nu. De exemplu, pentru Epicur toate perceptiile noastre
senzoriale sunt adevarate, astfel ca aisthesis, senzatia, este criteriul
suprem al adevarului'®.

Crestinii au si ei un criteriu pentru adevar, care se identifica cu
insasi persoana lui Cristos (/n 14,6), iar Cristos-Adevarul 1i conduce
pe credinciosi la comuniunea deplind cu Dumnezeu. In fata lui Pilat,
Cristos proclama ca ,,a venit in lume ca sa dea marturie adevarului” (In
18,37). In persoana si activitatea lui Isus, speranta este prezentd ger-
minal sau in principiu, dar nu este vazutd incd desavarsirea sa completa;
asa ca desavarsirea ei trebuie cautatd in viitor. Aceasta inseamna ca
eshatologia lui Isus era o indepartare radicald de apocalipsele iudaice
fiind considerata ca o ,,noud era”!’.

5 Cf. William JAMES, Pragmatism, ed. Bruce Kuklick, Indianapolis, Hackett,
1981.

16 Cf. J. DELESALLE, ,Le grandi correnti del pensiero morale”, in B. LAURET, F.
REFOULE (ed.), Iniziazione alla pratica della teologia, op. cit., 112-156, aici 125.
'7Cf. O. E. EVANS, »Kingdom of God, of heaven”, in The Interpreter’s Dictionary
of the Bible, 22-23. A se vedea si J. F. COLLANGE, ,,Fede, speranza, amore ed
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In virtutea acestei sperante, crestinul are misiunea de a nu ,,se
rusina in a da marturie Domnului” (27im 1,8). In situatiile care cer
atestarea credintei, crestinul trebuie sa o marturiseasca fara echivoc.
Trebuie sd-si pastreze ,,un cuget fara prihand in fata lui Dumnezeu si a
oamenilor” (Fap 24,16). Un indemn la cautarea si promovarea adeva-
rului a lansat si papa Paul al VI-lea (1965-1978) la incheierea lucrarilor
Conciliului al II-lea din Vatican:

Continuati sa cercetati, fara sa incetati, fara a dispera vreodata de adevar!
Amintiti-vd de cuvintele unuia dintre marii vostri prieteni, sfantul
Augustin: ,,Sa cautam cu dorinta de a gasi si sd gisim cu dorinta de a
cauta iarasi”. Fericiti cei care, avand adevarul, continud sa-1 caute pentru
a-l reinnoi, pentru a-l aprofunda, pentru a-1 darui celorlalfi. Fericiti cei
care, negasindu-l, merg spre el cu inima sincera: fie ca ei sa caute lumina
zilei de maine cu lumina zilei de azi, pana la plinatatea luminii!'®

La numarul 521 al Compendiului Catehismului Bisericii Catolice
citim ca

fiecare persoand este chematd la sinceritate si la adevar In actiune si In
vorbire. Fiecare are obligatia de a cauta adevarul si de a adera la el,
ordonand intreaga sa viatd conform exigentelor adevarului. Adevarul lui
Dumnezeu se manifestd in intregime 1n Isus Cristos: el este adevarul.
Cine 1l urmeaza pe el trdieste in Duhul adevarului si respinge dupli-
citatea, simularea si ipocrizia.

Vedem, asadar, ca adevarul este o Persoana, la care fiecare om este
chemat sa se raporteze in mod liber si sa se lase transformat de el, adica
de Cristos. Chemarea aceasta nu este circumscrisd doar crestinilor, fie-

etica”, in B. LAURET, F. REFOULE (ed.), Iniziazione alla pratica della teologia, op.
cit., 11-56, aici 26.

" PAUL AL VI-LEA, Marile mesaje ale Conciliului Vatican II incredinfate de
Papa Paul al VI-lea (8 decembrie 1965), http://www.magisteriu.ro/marile-mesaje-
ale-conciliului-vatican-ii-1965/ (accesat la 17 februarie 2015).
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care om este chemat sa adere la adevar si sa se lase transformat de acest
adevar®®.

Acest Adevar conduce la asumarea si trdirea concreta a sperantei.
Speranta fara asumarea adevarului conduce la irenism, la o armonie fal-
sa i aparentd, menita sa anuleze diferentele specifice si sa uniformizeze
lumea 1n care traim.

Speranta si credinta

In general speranta este inteleasd ca fiind ,,ultima solutie” intro
situatie de crizd sau Intr-o realitate negativa. Asistam la o atitudine de
revoltd fatd de Dumnezeu din partea omului care se confruntd cu
momente de criza sau de incercare, insa este lipsit de speranta.

Inainte de toate,

trebuie sa stim cd Dumnezeu nu este la originea raului (cum sustin
anumite religii dualiste care vad 1n istorie o lupta intre un dumnezeu al
binelui si un dumnezeu al rdului), nici nu suntem incredintati sortii. in
consecinta raul Infloreste din limitele creaturii i din libertatea umana, pe
care Dumnezeu ne-a lasat-o si pe care a luat-o in serios. Dumnezeu nu
ne-a creat ca pe niste astri, legatad la un sistem de mecanisme riguroase, ci
ca interocutori liberi*’.

Astfel, de la bun inceput Sfanta Scripturd atribuie izvorul raului

vointei umane, fard nicio implicare sau colaborare din partea lui

21
Dumnezeu” .

In gandirea paulina, speranta este in stransi legitura cu credinta
(/Cor 13,13). Credinta se naste intotdeauna dintr-o ,,intdlnire” si

YF H. PALMER, ,,Adevar” in J.D. DOUGLAS (ed.), Dictionar biblic, 10, aici 10.
2 1. BIsoc, Lumind din lumind. Curs de introducere in Sfinta Scripturd, Roman
2003, 157.

?l A. BONORA, L’esperienza religiosa dell’uomo biblico, Bologna 1988, trad.
romand, Experienta religioasa a omului biblic. Biblia rdspunde intrebarilor
existentiale ale omului biblic (editie ,,pro manuscripto”, 78.)
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conduce mereu la o intlnire — gisirea lui Cristos Domnul**. Cre-
dinta nu se limiteaza doar la cuvinte, la idei, ci este impregnata de
gesturi concrete, care intaresc datul intelectual al acesteia.

Cu alte cuvinte, credinta este increderea in Dumnezeu, chiar
daca istoria nu favorizeaza acest act al ratiunii si al inimii, speranta
este migcarea neincetata a spiritului catre Dumnezeu, iar dragostea
este insugi Dumnezeu, iar prin iubire il gasim pe cel care este iubire
(cf. 1In 4,8) si ne-a iubit cel dintai, invitdndu-ne sa iubim si noi si sa
ramanem in prezenta lui (cf. 1In 4,16)>.

In scrierile Noului Testament, speranta crestind este descrisa ca
fiind ,,0 sperantd mai buna®“, prin care ne apropiem de Dumnezeu
(cf. Evr 7,19). Aceasta sperantd mai buna este identificata, de fapt,
cu Cristos — ,,speranta noastra“ (cf. /7im 1,1; Col 1,27). Isus Cristos,
dragostea lui Dumnezeu ardtatd cdtre noi, este speranta noastra,
pentru ci el este ,,chipul lui Dumnezeu cel nevizut® (Col 1,15)*.

Potrivit Vocabularului de teologie biblica, ,,a vorbi despre
sperantd inseamna a indica locul pe care-l1 detine viitorul in viata
religioasd a poporului lui Dumnezeu™”.

Speranta Bisericii este plind de bucurie (Rom 12,12), chiar in
suferinta (/Pt 4,13; Mt 5,11ss), caci slava asteptata este atat de mare
(2Cor 4,17) incat se rasfrange asupra prezentului (/P¢ 1,8s). Ea da
nastere cumpatarii (/7es 5,8; 1Pt 4,7) si detasarii (/Cor 7,29ss; 1Pt
1,13s, Tit 2,12). Intr-adevir, ce sunt oare bunurile piméntesti fata de
speranta de ,,a deveni partasi ai firii dunezeiesti” (2Pt 1,4)? Speranta
trezeste in sfarsit rugaciunea si iubirea frateasca (/Pt 4,7s; lac 5,8s).

2] F. COLLANGE, ,,Fede, speranza, amore ed etica”, in B. LAURET, F. REFOULE
(ed.), Iniziazione alla pratica della teologia. Op. cit., 11-56, aici 12.

3 Cf. 1. MARTINCA, Sfintul apostol Paul si elogiul iubirii, Bucuresti 2009, 128.

2 Cf. RW.G. TASKER, ,,Speranta”, in J.D. Douglas (ed.), Dictionar biblic, 1226.
2 ). DUPLACY, »operantd”, in X. LEON-DUFOUR, Vocabulaire de Théologie
Biblique, Paris 19917, trad. roméana, Vocabular de teologie biblica, Bucuresti
2001, 703-707, aici 703.
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Ancoratd in lumea ce va veni (Evr 6,18), ea insufleteste intreaga
viata crestina’®.

Unul dintre cei mai aten{i observatori ai lumii contemporane a
fost si papa Benedict al XVI-lea. Acesta nu s-a sfiit s condamne, in
repetate randuri, marele pericol al relativismului moral, un adevarat
cancer spiritual al omului acestui secol. Practic, relativismul moral
se concentreaza in jurul eului propriu, care elimind orice referinta
morala si sociald si cauta binele propriu si imediat. Aceasta cautare
imediatd a binelui nu lasa loc sperantei, care are mereu in vedere
realitati viitoare, iar in cazul crestinului, eschatologice. Speranta
este, negresit, o ,,ancorad a sufletului” care patrunde adanc in lumea
eterna si invizibild (cf. Evr 11,1), iar pe cel credincios, speranta nu il
dezamigeste niciodata (cf. Rom 5,5)* .

Astfel, pentru papa Benedict al XVI-lea,

»operantd”, de fapt, este un cuvant central al credintei biblice — pana
acolo incat in diferite texte cuvintele ,.credintd” si ,,sperantd” par
interschimbabile. Astfel, Scrisoarea catre Evrei leaga strans de ,,plina-
tatea credintei” (10,22) ,,neclintita marturisire a sperantei” (10,23). Si
atunci cand Scrisoarea intdi a lui Petru 1i iIndeamna pe crestini sa fie
mereu gata sa dea raspuns cu privire la logos-ul — sensul si motivatia —
sperantei lor (cf. 3,15), ,,sperantd” este echivalent cu ,,credintd” (Spe salvi
2).

De aceea nu putem vorbi despre speranta fara a o raporta si la
aspectul ,.fierbinte” al credintei, care traverseaza o profunda criza
spirituala, desi este Intotdeauna un aspect de necontestat al fiintei
umane®®. Tnsd omul, creat de Dumnezeu ca o realitate bund, are
posibilitatea de a intelege ca are ca scop ultim si implinitor al vietii

28 Ibidem, 705.

*"R.W.G. TASKER, ,,Sperantd”, in J.D. DOUGLAS (ed.), Dicfionar biblic, 1226.

¥ Cf. L.L. MORRIS, ,,Credinta” in J.D. DOUGLAS (ed.), Dictionar biblic, 280-282,
aici 282
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vederea lui Dumnezeu si doar a lui, iar drumul care trebuie parcurs
pentru a ajunge la acest scop este tocmai viata de pe pamant®’.

In contextul european actual, marcat de aceasta angoasa spirituald,
exista o tensiune intre traditie si post-modernitate, o pierdere a valorilor
crestine traditionale, o adevaratd ,,schisma internd in inima crestinis-
mului™ 0, o dureroasa instabilitate a familiei, un conflict intre generatii
si foarte mult agnosticism, individualism, dublat de sectarism, proze-
litism si fundamentalism religios.

Asadar, putem vorbi de o criza spirituald, pentru ca secularismul
(ca atitudine de construire a societatii si a viefii persoanei fara
referinta la valori transcendente eterne, ca si cand Dumnezeu nu ar
exista) nu rezolva problema vietii personale si sociale. Secularismul
lasd un vid care, daca nu este umplut de crestinismul autentic, este
din ce 1n ce mai mult umplut cu o religiozitate difuza si sincretista
sau radicala si violentd, ca reactie la indiferentismul nihilist al omu-
lui secularizat.

Constatdim de exemplu, cd, din cauza unei deplasari masive a
oamenilor dintr-o regiune intr-alta, din cauza migratiei, un fenomen
atat de complex in Europa de astdzi, consecintd a cautdrii perma-
nente a oamenilor de a trdi mai bine, s-au produs pe harta religioasa
a Europei schimbari radicale. In contextul acesta foarte complex,
care desigur este o permanentd noutate si constituie 0 mare provo-
care pentru Biserici, nu putem fi nostalgici, incercand sa restaurdm o
Europd crestind ,,medievala”, asa cum gandesc anumite cercuri.
Fiind vorba de o realitate noud care presupune noi provocari,
Biserica este chemata sa gaseascd Impreuna cu reprezentantii socie-
tatii solutii noi pentru probleme noi. Va trebui sa ne obigsnuim tot
mai mult cu pluralismul religios, cu respectul fata de ceilalti, fara sa

¥ H. Urs von BALTHASAR, Unser Auftrag, Einsiedeln 1984, trad. italiana, /I nostro
compito. Resoconto e progetto, Milano 1991, 125.

M. Guzz, »Sperare nell’eterno per transformare la storia. Cristianesimo e
modernita a confronto”, in Salvati nella speranza. Commento e guida alla lettura
dell’Enciclica Spe salvi di Benedetto XVI , 68-94, aici 84.
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cadem in relativism doctrinar sau moral. Dar cum ne putem pastra
propria identitate, cand totul se schimba in jurul nostru? Desigur,
numai cultivand si imbogatind relatia noastra cu Isus Cristos, cel ce
ieri §i azi si In veci este acelasi (cf. Evr 13,8), in Biserica sa, Trupul
sdu mistic.

Societatea europeana de astazi, si nu numai — adesea, mai mult
indiferenta decat necredincioasd — are nevoie de Biserica, Intrucat
are nevoie de vindecare si de comuniune spirituald. Are nevoie de
vindecare tocmai pentru ca identifica libertatea persoanei cu indivi-
dualismul egoist si cu posesia lucrurilor limitate si trecatoare; or,
viata omeneascd nu se poate construi temeinic §i constant pe vidul
spiritual al uitarii de Dumnezeu si de vocatia cereasca sau tran-
scendentd a persoanei umane. Fard perspectiva spirituala sau meta-
fizica, viata umana se reduce repede la ,,matematica“, si anume,
numdr de indivizi robotizati si cantitdti de produse finite, pentru
scopuri bine definite, dar trdind intr-o lume inchisa in sine, auto-
suficienta. lar relativismul gaseste o cale de a patrunde in societate si
prin aceasta tendinta de ,,robotizare”, de observare a unor realitati
palpabile si imediate.

Papa Benedict afirma clar, la numarul 26 al Enciclicii Spe salvi ca

nu stiinta 1l rascumpara pe om. Omul este rdscumparat prin iubire. Acest
lucru este valabil deja In domeniul pur intralumesc. Atunci cand unul are
in viata sa experienta unei mari iubiri, acela este un moment de
Lrascumpdrare” care da sens nou vietii sale. Dar foarte repede el isi va da
seama si de faptul ca iubirea daruitd lui nu rezolvd, singurd, problema
vietii sale. Este o iubire care ramane fragild. Poate sa fie distrusd de
moarte. Fiinta umana are nevoie de iubirea neconditionatd. Are nevoie de
acea certitudine care il face sd spuna: ,Nici moartea, nici viata, nici
ingerii, nici stapanirile, nici cele prezente, nici cele viitoare, nici puterile,
nici indltimile, nici adancurile si nici vreo alta creaturd nu va putea sd ne
despartd de iubirea Iui Dumnezeu care este in Cristos Isus, Domnul
nostru” (Rom 8,38-39). Daca existd aceastd iubire absolutdi cu
certitudinea ei absolutd, atunci — numai atunci — omul este ,,rascumparat”,
orice i s-ar intAmpla intr-un caz particular. Aceasta se asteaptd, cand
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spunem: Isus Cristos ne-a ,rascumparat”. Prin intermediul Lui am
devenit siguri de Dumnezeu — de un Dumnezeu care nu constituie o
indepartatd ,,primd cauza” a lumii, pentru ca Fiul sau unul nascut s-a
facut om si despre El fiecare poate spune: ,,Traiesc prin credinta in Fiul
lui Dumnezeu care m-a iubit si s-a dat pentru mine” (Gal 2,20).

Pentru a aprofunda tema sperantei, papa Benedict al XVlI-lea
examineaza termenul grec hypomoné care apare in Evr 10,36. Acest
termen s-ar putea traduce prin ,rabdare”, dar cu semnificatia de
,perseverentd”, adicd acea atitudine de asteptare activd, 1n ciuda
oricaror incercari’ .

Hypomoné se traduce normal cu ,rabdare” — perseverentd, statornicie.
Acest a sti sa astepte indurand cu rabdare incercarile este necesar pentru
credincios ca si poatd ,,obtine lucrurile promise” (cf. 10,36). In religio-
zitatea iudaismului antic acest cuvant era folosit in mod expres pentru
asteptarea lui Dumnezeu, caracteristici a lui Israel: prin aceastd
perseverare in fidelitatea fata de Dumnezeu, pe baza certitudinii aliantei,
intr-o lume care-1 contrazice pe Dumnezeu. Astfel, cuvantul indica o
sperantd triiti, o viati bazati pe certitudinea sperantei. In Noul
Testament aceastd asteptare a lui Dumnezeu, acest a sta de partea lui
Dumnezeu capata o noud semnificatie: in Cristos Dumnezeu s-a aritat.
Ne-a comunicat de acum ,substanfa” lucrurilor viitoare si astfel
asteptarea lui Dumnezeu obtine o noud certitudine. Este asteptare a
lucrurilor viitoare pornind de la un prezent deja daruit. Este asteptare, in
prezenta lui Cristos, cu Cristos prezent, a completarii trupului sau, in
vederea venirii sale definitive. In schimb cu hypostole este exprimati
sustragerea celui care nu indrazneste sa spuna deschis si cu franchete
adevarul, probabil periculos. Aceasta ascundere in fata oamenilor din
spirit de teama fata de ei conduce la ,,pieire” (Evr 10,39). ,,Dumnezeu nu
ne-a dat un duh de frica, ci [Duhul] tariei, al iubirii si al intelepciunii” —

31 Cf. . DOGARU, ,,Fundamentul biblic al sperantei, conform enciclicei Spe salvi”
in Caietele Institutului Catolic, 1-2 (17-18) 2011, Bucuresti 2011, 193-213, aici
195.
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asa caracterizeaza in schimb Scrisoarea a doua catre Timotei (1,7), cu o
frumoasa expresie, atitudinea de fond a crestinului (Spe salvi 9).

Pe de alta parte, viata crestina adevarata nu se multumeste doar
cu convingerea ca Dumnezeu existd undeva in cer; ea se realizeaza
ca gustare sau experientd vie a prezentei lui Cristos in cei care-1
iubesc pe el, Evanghelia si Biserica sa. Sd ne aducem aminte ca
Evanghelia dupa Matei se termind cu un mesaj de sperantd, care
transpare din cuvintele Mantuitorului rostite inainte de a se indlta la
cer: ,,Jatd, eu cu voi sunt in toate zilele, pana la sfarsitul veacurilor
(Mt 28, 20).

Incredintati de aceastd promisiune, suntem chemati si ne punem
speranta si implicit, credinta 1n Isus, care ne va lumina cu Duhul sau
cel Sfant, pentru a simti iubirea lui Dumnezeu Tatal si pentru a vesti
lumii Evanghelia iubirii lui Dumnezeu pentru intreaga umanitate,
pentru toate popoarele si pentru toate persoanele umane. Crestinii
schimba lumea in care traiesc din interior, prin viata lor, care antici-
peazd si pregateste realitatea doritd prin speranta (cf. Evr 11,13-16;
Fil 3,20)°%.

Speranta apartine conditiei specifice a crestinismului, care ,,este
regenerat [...] printr-o speranta vie”, spre deosebire de alte conceptii
religioase, care propagd ideea unui viitor metafizic, dar lipsit de
continut eschatologic™.

Credinta, speranta si iubirea sunt calitati ale crestinului, iar lipsa
uneia dintre aceste vituti face ca idealul crestin de viata sa fie
fragmentat®™. Aceste trei virtuti® constituie ethos-ul creaturii

32Cf 1L DOGARU, ,,Fundamentul biblic al sperantei, conform enciclicei Spe salvi”,
art. cit.,194.

BCrL DOGARU, ,,Speranta in Noul Testament”, in Caietele Institutului Catolic,
1-2 (17-18) 2011, Bucuresti 2011, 327-349, aici 328.

3 Cf. I. MARTINCA, Sfdntul apostol Paul si elogiul iubirii, op. cit.,127.

% Virtutile teologale nu fundamenteazi unirea cu Dumnezeu, ci sunt rodul
acesteia. Deoarece Dumnezeu si-a insusit umanitatea prin persoana lui Isus
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rendscute in Isus Cristos (/Cor 13,13; Col 1,4-5; ITes 1,3;5,8),
prerogativa ,,concetatenilor sfintilor si ai oamenilor de casa ai lui
Dumnezeu”, consensul de a trii conform idealului de agapé™®.
Avand o viata interioard impregnatd cu virtutea sperantei, ade-
varatul crestin este chemat si aiba capacitatea de a discerne
,semnele timpului”, adicad de a Intelege lumea in care trdieste si de a
se raporta corect, din punct de vedere moral, la ea (cf. Mih 6,8). In
limba;j biblic, ,,luciditatea” este sinonima cu ,,vegherea”, starea de
atentie continud. Aceastd luciditate cere din partea omului umilinta
de a recunoaste nevoia prezentei lui Dumnezeu in viata sa, nevoia de
a merge in viata aldturi de el, in deplina cunoastere a limitelor sale’’.

in loc de concluzie

Am vorbit despre sperantd si am cautat sa observam cateva
aspecte cu privire la aceastd realitate atat de putin cunoscutd si
apreciata in lumea zilelor noastre, lume care cautd mai curand
aspectele palpabile si imediate ale vietii. Exista insa si oameni care
prin viata lor ne provoaca sa trecem dincolo de aceste aspecte si sa
ne orientdm orizontul spre realitatile superioare ale vietii spirituale.
Unul dintre acestia este cu sigurantd si papa loan Paul al Il-lea, un
adevarat mesager al sperantei pentru o lume 1n cautare de speranta,
canonizat la 27 aprilie 2014.

Despre acest papa se stiu multe lucruri si s-a scris enorm®®, dar
meritd conturarea unui portret spiritual din care sd putem intelege
faptul ca loan Paul al II-lea a fost un mesager al sperantei.

Cristos, putem trai uniti cu el, in raport cu el. Cf. D. MONGILLO, ,,Virtu teologali”,
in NDTM, 1474-1498, aici 1479.

*p. MONGILLO, ,,Virtu teologali”, In NDTM, 1474-1498, aici 1477.

T H. MOTTU, ,,Speranza e lucidita” in B. LAURET, F. REFOULE (ed.), Iniziazione
alla pratica della teologia.op. cit., 356.

3 Una dintre cele mai bune si mai complete biografii ale acestui papa aparuta in
limba romana este lucrarea lui G. WEIGEL, Martor al sperantei. Biografia papei
loan Paul al Il-lea (1920-2005), tradusa din limba engleza de Radu Vasile si
editatd 1n anul 2007 de catre editura Galaxia Gutenberg din Targu Lapus.
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Printre calitatile fascinante ale sale, cardinalul Giovanni Battista
Re, prefect emerit al Congregatiei pentru Episcopi, afirma ca

atragea atentia modul in care el se abandona rugéciunii: se observa in el
un transport care i era natural si care il absorbea ca si cum nu avea acti-
vitdti urgente care 1l chemau la viata activa. Atitudinea lui in rugiaciune
era reculeasa si, In acelasi timp, naturald si dezinvoltd: marturie a unei
comuniuni cu Dumnezeu intens inrddacinatd in sufletul sau; expresie a
unei rugaciuni convinse, gustate, traite. El se pregatea pentru diferitele
intlniri, pe care le avea peste zi sau in timpul sdptdmanii, rugndu-se.
Inainte de orice decizie importanti, loan Paul al Il-lea se ruga pentru
aceasta Indelung. Cu cat mai importantd era decizia, cu atat mai prelun-
gita era rugiciunea’ .

O marturie asemanatoare oferd si papa Benedict al XVI-lea, in
predica rostitd cu ocazia beatificarii lui Ioan Paul al II-lea (1 mai
2011). In opinia papei Benedict,

cu marturia lui de credinta, de iubire si de curaj apostolic, Insotita de o
mare Incarcaturd umand, acest exemplar fiu al natiunii poloneze i-a
ajutat pe crestinii din toatd lumea sa nu le fie teama sa spuna ca sunt
crestini, ci apartin Bisericii, si vorbeascd despre Evanghelie. Intr-un
cuvant: ne-a ajutat sd nu ne fie teama de adevér, pentru ca adevarul
este garantie de libertate.

Si mai mult, in sinteza: ne-a redat forta de a crede in Cristos, deoarece
Cristos este Redemptor hominis, Rascumpiratorul omului®’.

Modul de a fi al sfantului Ioan Paul al Il-lea, de a intra In con-
tact cu oamenii de orice culturd si convingere religioasd, transpa-

3 http://www.ercis.ro/actualitate/viata.asp?id=201104137 (descarcat la 17
februarie 2014).

40 BENEDICT AL XVI-LEA, ,,Omilia cu ocazia beatificarii lui Ioan Paul al II-lea”,
in W. REDZIOCH (ed.), Accanto a Giovanni Paolo II. Gli amici e i collaboratori
raccontano, trad. romana, Alaturi de loan Paul al II-lea. Prietenii si colaboratorii
povestesc, lasi 2014, 252,
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renta si naturaletea sa au avut ca fundament rugdciunea si abando-
narea totald Tn vointa lui Dumnezeu. Dam din nou cuvantul papei
Benedict al XVlI-lea, care afirma ca

exemplul rugaciunii sale m-a uimit si m-a edificat mereu: el se cufunda in
intalnirea cu Dumnezeu, chiar si In mijlocul multiplelor obligatii ale
ministeriului sau. $i apoi marturia lui in suferinta: Domnul l-a despuiat
incet-incet de toate, dar el a ramas mereu o ,,stanca”, asa cum l-a voit
Cristos. Umilinta sa profunda, inrddacinatd in unirea intima cu Cristos,
i-a permis sa continue sa conduca Biserica si sa dea lumii un mesaj si mai
elocvent chiar in timpul in care fortele fizice il paraseau. Astfel el a
realizat Tn mod extraordinar vocatia oricdrui preot si episcop: sd devina
una cu acel Isus, pe care zilnic il primeste si il oferd in Euharistie*'.

Intelegem ca asimilarea virtutii sperantei se realizeaz cu ajutorul
rugdciunii, al umilintei de a recunoaste ca avem nevoie de Dumnezeu,
mai ales atunci cand suntem tentati sa credem ca putem face totul si ca
avem raspuns la orice Intrebare. Speranta ne ajutd sa intrezarim lucruri
net superioare realitatilor contingente in mijlocul carora traim.

1 Ibidem, 253.
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Credinta si speranta in inchisorile comuniste din
Romania anilor ’50: Amintiri ale unor foste
detinute politic

Claudia-Florentina DOBRE"
Abstract

The repression narratives of women, former political detainees during
communist regime in Romania, are inscribed in a positive, self-growing
and humanistic frame. Women try to give to their life-stories a general
moral dimension beyond ideologies, national pride, personal motivations,
and political sympathy. Theirs stories are a hymn to solidarity, hope and
faith, which illuminated theirs lifes in the communist political prisons.
Keywords: repression, narratives, communism, women political detainees,
memory, hope, faith.

1. Introducere

Credinta in adevar, bine si dreptate a facut multe victime in
perioada comunistd. Speranta ca regimul va disparea a permis insd
supravietuirea atat In penitenciare cat si In marea inchisoare ce
devenise Romania. Articolul acesta isi propune sa sublinieze rolul
credintei in Dumnezeu, in dreptate si In victorie in supravietuirea
fostelor detinute politic atat in inchisori cat si dupa eliberarea aces-
tora. Articolul privilegiaza o perspectiva memoriala individuala, dar

* Claudia-Florentina DOBRE, doctor in istorie al Universititii Laval din Québec, este
redactor sef al revistei Memoria si cercetétor asociat al Centrului regional francofon de
studii avansate in stiintele sociale (CeReFREA) al Universitatii din Bucuresti. A
publicat mai multe articole si carti despre memoria comunismului si a persecutiilor
politice, despre fostele detinute politic, despre viata cotidiand din inchisorile
comuniste. Este corealizatoare a filmului documentar dedicat deportarilor din perioada
comunista intitulat: ,,Povestiri din Baragan. Amintiri din Siberia romaneasca” i a site-
ului memorialuldeportarii.ro.
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si colectiva, asupra represiunii comuniste din Romania anilor ’50. O
memorie reinviata prin intermediul povestirilor de viata culese intre
2003 si 2006 in cadrul cercetarii mele privitoare la memoria per-
secutiilor comuniste in Romania postcomunista ce a dus la sus-
tinereca unei teze de doctorat in istorie la Universitatea Laval din
Québec'.

Comunismul a Tmpiedicat existenta in spatiul public a unor
memorii diferite, promovand istoria-memorie. Memoria colectiva
era vizutd ca fiind partizand, sustindnd interese ,,obscure”. In vre-
mea comunismului a avea o altd memorie decat cea oficiala repre-
zenta nesupunere fatd de sistem ceea ce putea avea consecinte ne-
faste. Comunismul a lasat de altfel putin loc memoriei individuale si
de grup prin controlul excesiv al vietii private a oamenilor.

Memoria ca forma a prezentei absentului este un tip de raportare
la trecut care face apel la experien{a si reprezentare si este 0 moda-
litate de actualizare a trecutului. Ea reconstruieste trecutul plecand
de la prezent si in functie de contextul social, de ceea ce Maurice
Halbwachs numea cadrele sociale ale memoriei*. Memoria indivi-
duald si colectiva contribuie activ la constructia sau consolidareca
identitatii colective, de grup sau individuale.

In perioada 2003-2006 am intervievat mai multe doamne, unele
intrate aproape adolescente in Inchisoare, altele ajunse acolo deja
mame. Incarcerate la inceputul anilor 1950, aceste doamne au fost
amnistiate in 1955. Marea majoritate a persoanelor participante la
cercetarea mea si-a exprimat dorinta de a rimane anonime §i asa vor
ramane si in acest articol.

Cercetarea s-a desfasurat dupa modelul metodei antropologice
numitd in spatiul francofon récits de vie (life histories cum 1i spun

' Claudia-Florentina DOBRE, Nous-mémes comme les autres. Témoignages des
anciennes persécutées politiques roumaines, tezd de doctorat in istorie,
Universitatea Laval, 2007. Marturiile prezentate in acest articol sunt preluate din
aceasta lucrare.

2 M. HALBWACHS, Les cadres sociaux de la mémoire, Paris, Albin Michel 1994.
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americanii §i cdreia 11 voi spune 1n romand, istorii de viata). Este
vorba de un tip de interviu non-directiv, ce presupune prezentarea
din partea cercetdtorului a obiectivelor cercetarii sale, fara a exista
un chestionar, cel putin in prima faza a anchetei.

Am realizat urmand metoda récit de vie sau metoda biografica
cincisprezece interviuri atat cu foste detinute politic cat si cu fosti
detinuti. Toate persoanele apartin clasei mijlocii interbelice, au acti-
onat intr-un fel sau altul impotriva comunismului §i au reusit ulterior
sa se afirme profesional in ciuda situatiei lor speciale.

Technica folositd a fost cea a bulgarelui de zapada, pornind de
la o informatoare principald ce mi-a recomandat alte foste detinute,
care la randul lor m-au prezentat altor foste colege de inchisoare.
Aceiasi technicd am folosit-o si in privinta fostilor detinuti.

Desi istoriile de viatad se aseamana intrucatva, experienta fieca-
rui participant la anchetd ramane unica. Este aceea unicitate a calva-
rului represiunii gravate In memoria unei persoane. Sunt istorii de
viatd personalizate, dar care se incadreaza intr-un context social,
politic si cultural ce valorizeaza anticomunismul, influentate de
mentalitatea interbelicd si impregnate de ceea ce Pierre Bourdieu
numea habitus.

2. Concepte si problematica

Pierre Bourdieu considera cd indivizii, din cea mai frageda
pruncie, sunt construiti social. Mediul in care se naste, creste si este
educata (formal si informal) isi pune amprenta pe conceptia de viata
pe care o dezvolta o persoana, pe felul ei de a fi, de a actiona, de a
gandi, de a emite judecati de valoare. Chiar si lucruri care ni se pare
constitutive fiintei noastre, precum gustul sau mirosul, sunt invatate.
Un sistem de coduri culturale ne influenteaza conduita, actiunile,
discursul si gandirea”.

3 P. BOURDIEU, Le sens pratique, Paris, Ed. de Minuit, 1980, 12-55.

63 Caietele Institutului Catolic, nr. 22, 2014



Claudia-Florentina DOBRE

Habitus-ul este incorporat in personalitatea noastra in timp ce
socializam cu familia, prietenii, mediul inconjurator, scoala, societa-
tea. El ne ghideaza in viatd atunci cand actionam, luam decizii, ne
adaptam la situatii noi. Cu toate acestea, habitus-ul nu este o struc-
turd fixa, ci este flexibila, astfel incat persoane care apartin aceluiasi
mediu pot avea conduite si idei foarte diferite.

Analiza istoriilor de viata prin prisma habitus-ul ne permite sa
sesizam 1n acelasi timp ceea ce este social si cea ce este individual la
o persoand. De aceea am incercat sa surprind prin demersul meu
stiintific importanta habitus-ului pentru modul de a fi, de a gandi, de
a actiona si de a se adapta la noi situatii si asteptari al doamnelor pe
care le-am intervievat. Articulat In discurs, sabitus-ul ne da o idee
despre tipul de socializare al acestor persoane si asupra felului in
care au raspuns fiecare dintre ele influentelor sociale, noilor situatii
si conjuncturilor diferite.

Bourdieu vorbeste de habitus-uri diferite in functie de gen,
punand accent pe incorporarea inconstientd de catre femei in
procesul de socializare a dominatiei masculine, dar si de vehicularea
unor serii de valori, credinte, obiceiuri etc.

O fata din clasa mijlocie interbelicd era crescutd In spiritul
valorilor liberale, al patriotismului, a datoriei fatd de neam si tara. Ea
incorpora in procesul de formare interesul pentru educatie, spiritul
civic si loialitatea fatd de familie si valorile acesteia. Acestora li se
adaugad o anume conceptie despre feminin si masculin, despre valo-
rile si rolurile ce caracterizau cele doua sexe.

Odatad instalat la putere, comunismul a facut totul pentru a
distruge aceste valori. Un discurs demagogic si revolutionar a inva-
dat societatea romaneasca de dupa 23 august 1944. El afirma ca fe-
meia burgheza fusese asuprita de barbati si de societate. Prin urmare
trebuia dezrobita, indeosebi prin desprinderea ei de familie, prin
ruperea legaturilor traditionale si prin distrugerea valorilor feminine.
I se propunea noi modele: activista de partid, muncitoare fruntasa,
eroind de razboi, mama emancipata.
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Sistem duplicitar, comunismul promova un discurs egalizator si
emancipator, care in practica nu facea decat sa inlocuiasca blamata
dominatie masculind cu cea a statului. De atfel, aceasta din urma
devine dupa 1966, prin controlul abuziv asupra corpului, locul privi-
legiat al represiunii asupra femeii.

Se pare ca autoritdtile comuniste au aplicat ideea de egalitate
mai mult in Inchisori decat in afara acestora. Femeile au fost tor-
turate, batjocorite, exploatate in inchisorile si lagarele comuniste la
fel de mult ca si barbatii. Suferinta indurata a atins culmi de nerostit
si de nepovestit, identitatea de gen nemaifiind o linie de demarcatie,
ci una de contopire in durere si chinuri.

In aceste conditii extreme, se pune intrebarea cum au reusit
aceste doamne sa supravietuiasca? Ce le-a dat taria sa reziste repre-
siunii? In ce si-au gasit alinarea? Raspunsul la fiecare din aceste
intrebari devine evident din interviurile analizate si redate partial n
continuare.

3. Speranta incitusata

Viazuta ca o experientd umilitoare, traumatizantd si intensa,
uneori izbavitoare, viata in inchisorile comuniste se prezinta in dis-
cursul acestor doamne ca o amintire dureroasd luminatd de speranta
credintei in Dumnezeu, in bine, in caderea comunismului, in venirea
americanilor.

La inceputul anilor 1950, comunistii au declansat un nou val de
represiune. Femei si barbati, tineri si batrani erau arestati, dusi la
Securitate pentru ancheta, facutd de multe ori sub torturd, judecati
intr-un simulacru de proces, condamnati pentru vini de multe ori
imaginare si apoi aruncati in inchisori. Doamnele intervievate de
mine au trecut prin experienta Fortului 13 Jilava, a inchisorii de la
Mislea, a camerelor de ancheta ale Securitatii de pe strada Uranus
din Bucuresti, de la Galati, Oradea etc. Dintre toate experientele
Jilava a marcat spiritele atat prin conditiile dificile de trai si prin
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torturile aplicate aici cat si prin atmosfera de ,,Universitate populara”
cum au descris-o unele dintre participantele la cercetarea mea.

Jilava a fost una din inchisorile cele mai dure in care comunistii
au terorizat mii de oameni, fiind numita de catre fostii detinuti ce
i-au trecut pragul ,,Bastilia romaneasca”:

Jilava era o fortireatd construita pe vremea lui Carol I, 1n jurul
Bucurestiului erau mai multe fortarete, cea de la Jilava purtand numarul
13. Fusese inchisoare si pe vremea lui Carol I... La Jilava ne-au dus
intr-o camera cu foarte multia umezeald, curgea apa pe pereti! In camera
aveam un hardau cu apa, dar aceastd apa era verde pentru ca nu eram
lasate sa spalam bine hardaul.

Aici erau aduse persoanele ce asteptau sd fie anchetate, jude-
cate, rejudecate sau readuse pentru ,,un supliment de ancheta”, cum
se spunea. Fiind o inchisoare de tranzit, Jilava era mixta, gazduind,
in corpuri diferite, atat femei cat si barbati: ,,Odata ajuns la Jilava,
‘lotul’ nostru de judecata a fost impartit intre cele patru celule pentru
femei.

Cele patru celule aveau cate trei randuri de paturi suprapuse, o
astfel de Incapere putand gazdui chiar si 80 de detinute, unele dintre
ele apartinand aceluiasi ‘lot’ de judecata. Paturile erau prevazute cu
saltea de paie si paturi. Perna era reprezentatd de un ghemotoc de
haine, asta in cazul detinutelor ,,norocoase”, ce venisera ,,pregatite”
la inchisoare. Celelalte doamne dormeau cu capul direct pe salteaua
naclditd de multe ori de sangele celor torturati ce experimentasera
deja viata in Inchisorile comuniste.

Ferestrele celulelor erau batute in cuie, iar Tn mijlocul camerei
se afla o soba in care detinutele faceau focul iarna pentru a se
incalzi. Li se dadeau crengi verzi ce se aprindeau greu §i care
produceau mai mult fum decat calduri. In incipere se gisea si tineta
unde femeile trebuiau sa isi facad nevoile in vazul tuturor. Odata
umplutd, tineta era scoasa afara si golitd. Una dintre participantele la
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cercetarea mea 1si aminteste cu groaza de aceastd experientd ce a
traumatizat-o profund:

La Jilava... am cunoscut tineta. Eram pudica si nu eram obisnuitd cu
aceastd comunitate a femeilor. Pentru mine a fost un soc sa vad femei
conversand in timp ce si faceau nevoile.

Toaleta zilnicd se facea in camerd. O datd la doua sdptamani,
femeile erau duse sa faca un dus, camera dusurilor aflandu-se intr-o
alta laturd a inchisorii. Dusul era mai degraba o metoda de tortura
decat un mijloc de igiena. Femeile trebuiau sa se spele in graba in
cinci-zece minute. Apa era de reguld fie foarte rece, fie foarte
fierbinte si se oprea brusc. In acelasi timp scurt, femeile isi spalau si
lenjeria pe care apoi o imbracau uda. Dacd nu se grabeau la iesirea
de la dus erau lovite de gardience. O doamnd mi-a descris astfel
experienta sa la spalator:

Aveam o gardianca rea care ne lovea ori de cate ori ieseam de la dus.
Intr-o zi, am scos burta inainte, gravida fiind, si nu a mai indraznit sa dea
in mine. A fost schimbata la scurt timp dupa aceea.

Mancarea era ingrozitoare, uneori imposibil de mancat dupa
cum povesteste o alta participanta la cercetarea mea:

Hardaiele cu méancare erau aduse panad la usa de catre barbatii detinuti,
apoi noi le transportam in camera. O datd mancarea mirosea asa de rau
incat gardianca care ne supraveghea isi legase batista la nas. Altadata, ni
s-au adus celebrele jumari in interiorul carora misunau viermii.

Viata de zi cu zi a detinutelor era reglementatd si controlata
strict de catre detindtorii puterii. Inconjurati de secret, cum isi
aminteste o doamna, ,,la Jilava, totul se facea in secret: daca iesea
celula 4, celelalte nu trebuiau sa vada... ”, viata cotidiana a inchisorii
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era proiectatd ca un mijloc de torturd prin care se incerca anihilarea
totald a vointei individuale si a capacitatii de actiune a detinutelor.

Toate doamnele ce au colaborat la cercetarea mea au fost
inchise Intre 1952 si 1960 si la celebra inchisoare de femei de la
Mislea. Mislea era o veche manastire ortodoxa de femei transfor-
mata deja inaintea celui de Al Doilea Rdzboi Mondial in inchisoare
pentru detinutele de drept comun. Dupa venirea la putere a comunis-
tilor, Mislea a fost transformata in inchisoare pentru detinutele poli-
tic. In afara incintei fostei mandstiri, se gdseau in continuare si bari-
cile detinutilor de drept comun”,

Sosirea la Mislea era prin natura sa o experientd traumatizanta:
deplasarea la Gara de Nord, plecarea cu trenul de animale, marsul
sau transportul cu camionul de la gara Campina, de cele mai multe
ori 1n plind noapte, pana la inchisoare. Una dintre doamne isi amin-
teste astfel aceasta calatorie trista, prilej de noi umilinte si de tortura
din partea autoritatilor comuniste:

Ultima oprire, Campina. Din tenebrele vagonului si dupa 18 luni de
detentie, am fost Tmpinse la aer. Era un soare puternic iar cerul era
albastru. Fiind luna iunie, castanii erau in floare. Eram vreo 50-60 de
femei ce célatoriseram fara bagaje. Dupa ce am coborat, am fost imediat
inconjurate de soldati cu armele indreptate catre noi. Am fost imbrancite
si urcate intr-un camion partial descoperit ce a traversat orasul. Era pentru
prima data dupa atat timp cand vedeam oameni obisnuiti, verdeata, flori,
magazine...

Alte doamne au trdit insa experienta marsului lung si istovitor:

Era in iarna lui 1955. De la Jilava, ne-au luat intr-o zi tot cu trenul si
ne-au dus la Mislea. In tren, am avut ocazia s o cunosc pe Vida Nedici
care era acuzatd de spionaj in favoarea lui Tito. Nu stiu dacd va spune
ceva numele acesta, eu atuncea am aflat cine e. Ajunsese la un nivel

* N. V. GROSSU, Bénie sois-tu, prison... Une ancienne détenue politique en
Roumanie parle, Paris, Plon, 1976, 82.

Caietele Institutului Catolic, nr. 22, 2014 68



Credinta si speranta in inchisorile comuniste din Romania
anilor ’50: Amintiri ale unor foste detinute politic

foarte ridicat in Ministerul de Interne, facea anchete si ancheta pe toti cei
care fuseserd parasutati, spionii trimisi ca sa organizeze rezistenta, si i
tortura... Atunci, eram noaptea in tren, mergeam de la Bucuresti la
Mislea, nu se putea discuta mare lucru, dar mi-a povestit in mare cum a
fost, cat a fost ea de eleganta si ce sus a ajuns ea si apoi ce a patit. Cand
am ajuns la Baicoi ne-au dat jos din tren $i am mers pe jos pana la
Mislea. Era iarnd, dar era un camp atit de frumos, totul era inghetat,
parea cristalin. Deasupra erau stelele care straluceau atat de frumos incat
mi s-a parut un peisaj extraordinar. Ma uitam cum mergeam noi, fiecare
cu bocceluta ei, imbracate cum putuse fiecare. ‘Vietasele’, cum li se
spunea, femeile cu condamnari mari sau pe viatd, aveau lanturi la
picioare, si mergeau asa incet, incet, tarandu-gi lanturile. Convoiul avea
ceva sinistru, sub lumina aceea, sub cerul acela senin si instelat. Paream
niste mogaldetele care mergeau incet, incet spre moarte sau spre cine stie
ce...

Mislea adapostea mai mult de 300 de ,,politice”. Exista acolo un
dormitor de 100 de persoane, unde erau repartizate femeile ce aveau
de ispasit pedepse mai mici de zece ani sau nu erau inca judecate. in
alte chilii era organizat ,,Marele Secret” pentru femeile condamnate
la mai mult de zece ani, §i pentru vietase, condamnate pe viata.
Aproape de ,,Marele Secret” se gasea o celuld numitd ,,Micul Secret”
unde erau finute femeile pedepsite. Biserica manastrii era folosita
drept magazie.

Viata cotidiana la Mislea incepea cu numaratoarea detinutelor, in
curte. Urma spalatul, imbracatul si masa de dimineata. Cele cu drept
de munca porneau apoi spre ateliere. In fostul refectoriu al manastirii
se facea pauza pentru masa de pranz. La sfarsitul celor 12 ore de mun-
cd, detinutele mergeau in dormitor. Stingerea se dadea la ora 22.00 si
era interzisa orice activitate dupa aceasta ora.

La Mislea functionau trei ateliere de munca: unul de dezmem-
brat 1ana, altul de tesut covoare si al treilea de confectionat camasi.
In inchisorile comuniste, munca era vazuti ca mijloc de opresiune,
dar si de reabilitare. Michel Foucault considera de altfel ca in orice

69 Caietele Institutului Catolic, nr. 22, 2014



Claudia-Florentina DOBRE

sistem munca de tip penal este ,,0 schema de supunere a individului
si de a-1 integra intr-un aparat productiv” >,

Detinutele cu drept de munca, respectiv cele cu pedepse mici
sau necondamnate inca, puteau sa aleagd unul din cele trei ateliere.
Norma era de 12 ore pe zi. Se lucra non-stop. Avantajul muncii in
ateliere era o hrana mai buna si bonurile de cumparaturi ce puteau fi
schimbate pe zahar, marmelada, paine, branza si tigari. Conditiile de
munca erau insd grele, mai ales iarna, dupd cum povesteste o
doamna:

Iarna, in tura de noapte, ne incdlzeam cu o ‘tupitd’ de fier, cea cu care
bateam covoarele, incilzitd pe singura sobd din incapere. Incercam si ne
dezghetam mainile. Existau norme de muncd, depasite uneori de
detinutele zeloase, ceea ce Ingreuna situatia celor mai firave.

Conditiile de igiena erau mai bune la Mislea comparativ cu cele
de la Jilava. Dimineata detinutele se spdlau cu apa rece. O datd pe
saptdmana faceau dus. Tot ele erau nsdrcinate cu menajul atat la
spaldtor cat si in propriile camere, ceea ce mentinea un nivel de
curatenie ridicat. Chiar si detinutele mai putin obignuite cu igiena,
precum tarancile, erau obligate sd se spele regulat si sd 1si
ingrijeasca hainele. O doamna povesteste cum se petreceau lucrurile:

Spalatorul era un fel de jgheab in care ar fi trebuit sd bea caii apa. Erau
niste robinete la care te duceai si dadeai drumul la apa si te spalai. Dar era
numai apa rece, nu exista apa caldd. Nu era decat un sapun ce trecea de la
una la alta. Aveai tot timpul sa ingheti, sa racesti, sa te imbolnavesti.

Mancarea, mai diversificata, continua sa fie un mijloc de umilire
si chiar de distrugere a detinutelor. O doamna isi aminteste cum au
facut si la Mislea cunostinta cu deja ,,celebrele” jumari:

> M. FOUCAULT, Discipline and Punishment: the Birth of Prison, editia a 2-a, New
York, Vintage, 1995, 243.
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Dupa catva timp, ne-au dat la masi niste jumari, dar jumarile aveau
viermi. Facusera un fel de fierturd in care pusesera aceste jumari ce aveau
un miros atdt de ingrozitor, incdt nici macar nu puteai sd stai in
sufragerie, unde ni se servea hrana. Intram, ne luam felia de paine, si
ieseam afara... Povestea asta a durat trei zile. ..

Pentru a-si manifesta dominatia terorizand detinutele, din cand
in cand autoritatile inchisorii ficeau perchezitii in dormitoare si
perchezitii corporale. De cele mai multe ori, acestea aveau loc in
toiul noptii. Detinutele erau scoase in curte, dezbracate, in timp ce
gardienii scotoceau fiecare coltisor in cdutarea unui creion, a unui
petic de hartie, a unui bold sau a unei coji de sdpun. De multe ori nu
gaseau nimic. O doamna a catalogat aceste perchezitii drept ,,distrac-
tia periodica a gardienilor”.

Contestarea autoritatii sau nemulfumirea fatd de conditiile de
trai si de munca era un bun prilej pentru detinute sa faca cunostinta
cu gherla, descrisa de o doamna astfel: ,,0 chilie din ciment, care in
mod normal era utilizatd pentru a se tine proviziile, dar care acum
era folositd pentru pedepse.” Aceasta doamna a avut nefericita
»sansd” sa fie pedepsita cu gherla deoarece:

Intr-o primavara vine un procuror, am stat atuncea in dormitoare, aliniate
langa paturi, si a trecut prin dormitoarele noastre. Am stat de vorba si
ne-a intrebat daca avem ceva de raportat. Era nsotit de comandantul
inchisorii... Si in toatd multimea aia cine s-a trezit sa raporteze, ‘zic da,
eu am ceva de raportat’. Am iesit in fatd si am spus: ‘uitati, ni s-au luat
sapunurile, si am mai povestit ca ni s-a dat mancare deterioratd timp de
trei zile de nu s-a putut manca’. Acesta zice, ‘Bine. Voi cerceta si voi lua
masuri.” Nu cred cd a ajuns procurorul la poarta ca eu am zburat pur si
simplu la pedeapsa. [...] La gherla am stat sapte zile, nu am avut mancare
decat o gamela cu apa si o bucata de paine. Seara mi se baga patul ce se
scotea la ora 5 dimineata. Patul era dintr-acela de campanie fara niciun
fel de saltea sau patura, nimic, numai cu impletitura de metal. Din cand in
cand venea paznicul si imi spunea ‘mai scoala-te.” Am stat sapte zile,
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mi-era frig si foame. Dupa sapte zile m-au scos de acolo si m-au bagat ‘la
Secret’.

4. Credinta si solidaritate

Viata de zi cu zi in inchisoare era dominatd de represiune,
anxietate, violenta, dar si de (re)adaptabilitate, reinventare de sine.
Doamnele intervievate de mine, desi supuse opresiunii brutale ce
caracteriza viata carcerala comunista, au reusit prin diverse metode
(tactici)® sd opuni rezistentd si si se (re)construiasca pe sine in ciuda
strategiilor’ sistemului de a le distruge. Desi dominatia se vroia
totala si constanta, detinutele politic au eludat sistemul prin credinta,
prin solidaritate, dar si cu ajutorul unui bagaj social ce le-a permis
supravietuirea in conditiile dure ale recluziunii.

Comunicarea cu ceilal{i devenea In inchisoare un mijloc de
rezistentd. La Jilava, o bucatica de ziar, vesti transmise prin morse,
intrebari adresate noilor veniti sau aflati in tranzit, erau modalitati de
a afla cate ceva despre lumea de afard. La Mislea controlul autori-
tatilor, desi strict, putea fi ocolit mult mai usor. Femeile inchise aici
erau mai libere, se puteau deplasa prin curtea inchisorii reusind une-
ori sa comunice cu detinutii de drept comun. Acestia lucrau dincolo
de incinta manastirii, aveau acces la informatie si atunci cand era
posibil impartaseau cu detinutele politic ceea ce stiau despre lumea
din afara. Ei le-au adus vestea eliberarilor din 1955. Tot ei le daruiau
diverse legume, atunci cand reuseau sa insele vigilenta gardienilor.

Un alt tip de nesupunere fatd de legile inchisori era refuzul
mancdrii. Se refuza mancarea stricatd sau se facea greva foamei

® Definesc tactica, urmandu-1 pe Michel de Certeau, ca reprezentand acele decizii
si actiuni lansate la momentul potrivit in interiorul campului de viziune a
inamicului si pe teritoriul acestuia. M. de CERTEAU, The Practice of Everyday
Life, University of California Press, Berkeley, Los Angeles-London, 1984, 37-38.
7 Urmandu-1 pe Michel de Certeau, definesc strategia ca acea relatie de putere
utilizatd ca mijloc de a mentine ordinea si controlul, de a transforma spatiul
intr-unul controlat prin intermediul supravegherii de tip «panopticom». M. de
CERTEAU, The Practice of Everyday Life, op. cit., 35-36.
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pentru a obtine anumite lucruri, precum ducerea la infirmerie a
vreunei detinute bolnave. De cele mai multe ori, o astfel de initiativa
se solda cu pedepsirea persoanelor considerate recalcitrante.

Desi supuse persecutiilor constante, femeile si-au manifestat in
mod constant vointa de a nu ceda opresiunii. Asa cum spunea una
dintre ele: ,,Ei ne torturau si noi ficeam grimase. Era felul nostru de
a ne opune si de a ne manifesta umanitatea pe care ei vroiau sa o
distruga.”

Solidaritatea umana era si ea un mijloc de a ocoli opresiunea,
dominatia si dorinta de a le distruge personalitatea manifestatd de
autoritatile comuniste. Strategia comunistd era sd distruga individul,
sa il priveze de orice capacitate de actiune, reactiune si chiar de
reflectie. Cu toate acestea, doamnele au gasit resurse pentru a re-
zista. La Jilava, la Mislea, la fel ca in toate inchisorile politice se
organizase rezistenta prin studiu, povestire, rugaciune si joc. Se
spuneau de multe ori retete folosite in bucatarie, se descriau locuri
ce fusesera vizitate, se povesteau carti, se spuneau poezii si chiar se
interpretau piese de teatru.

Credinta in Dumnezeu a insotit si dat fortd majoritatii detinutele
politic. Prezenta in inchisoare a calugaritelor, dar si a legionarelor si
evreicelor a permis chiar practicarea unor ritualuri specifice fiecarui
cult religios. Desi interzisa, celebrarea Craciunului sau a Pastelui se
facea pe ascuns. Se pregatea chiar si pasca si uneori se ciocneau oud
furate sau confectionate de femeile iscusite. Slujba se finea in
dormitor pentru fiecare grup in parte, fie de catre calugarite, fie de
catre persoane cunoscatoare ale cultului respectiv. Aproape toate
detinutele se rugau pe ascuns, in ticere si isi puneau nadejdea in
ocrotirea lui Dumnezeu si in lucrarea acestuia pentru supravietuirea
si eliberarea lor din conditiile terifiante ale recluziunii.

Speranta era si ea prezenta, o alegere de fiecare zi: speranta ca
regimul se va prabusi, cd nu va dura, cd vor veni americanii... O
doamna mi-a povestit ca cele mai optimiste erau femeile cu
condamnari mari, care le spuneau celorlalte ca ele nu vor ajunge sa
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ispaseasca toatd condamnarea deoarece regimul va cadea mai
repede. Ideea unui razboi, a venirii americanilor le anima cotidianul
si le dadea speranta, dupa cum povesteste una dintre fostele detinute
de la Mislea:

Ceea ce va povestesc s-a intAmplat in atelierul de tesut covoare unde se
lucra la ‘razboi’. Unul dintre acestea fiind foarte mare, la el se teseau
covoare imense. La un moment dat acesta a cazut si fetele au inceput sa
strige ‘razboiul, razboiul’... Toatd lumea a crezut ci a inceput razboiul
dintre SUA si URSS si ca zgomotul acela fusese facut de o bomba care
explodase: Ne-am convins rapid ca nu era vorba de razboiul mult
asteptat...

Zvonurile despre razboiul din Coreea au starnit entuziasm la
Mislea, dupa cum mi s-a povestit. Neintelegdnd corect informatia,
detinutele inchise acolo la inceputul anilor *50 au crezut ca e vorba
de izbucnirea unui razboi prin debarcarea americanilor in Corint. Au
aflat destul de repede ca nu venisera americanii §i ca acestia nici nu
vor veni vreodata ! Supravietuirea 1n regimul penitenciar nu era
posibilia decat prin mobilizarea propriilor lor resurse.

Abilitati feminine dobandite in mediul din care proveneau le-a
permis multor doamne inchise la Mislea nu numai supravietuirea, ci
si 0 viatd mai lejera, dupd cum mi-a povestit una dintre partici-
pantele la cercetarea mea:

La Mislea era o gardianca mai naiva, usor de pacalit. Am inceput noi sa o
tinem ocupatd pe aceastd gardianca, 1i smulgeam sprancenele, o pensam.
Dar cum o pensam, caci nu aveam pensetd. Aveam cu mine un nasturel
mic si cu nasturelul dla o pensam. Bineinteles ca nu aveam niciun fel de
cremd si atunci am cerut cremd Medical, o crema pentru hemoroizi, cu
care o ungeam frumos pe fatd. Eu stateam 1n pat, si in timp ce ea se culca
pe spate in bratele mele, celelalte fete se duceau sa stea de vorba cu
vietasele si cu cele cu condamnari mari, caci eram toate pe acelasi etaj.
Gardianca asta cand intra la noi lasa usa deschisa si fetele, colegele mele,
misunau peste tot, se duceau sa isi vada colegele de lot, sa mai afle una
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alta. A fost bine atita timp cat am avut-o paznica. Ajunsesem noi sa o
pazim pe ea caci ea era asa de comod agezata in bratele mele si astepta sa
fie pensatd si masatd incat noi stiteam de paza sa vedem daca nu venea
cineva sa o surprinda in aceea pozitie.

Abilitatile feminine, o componentd a habitus-ului de gen, au
reprezentat In lumea inchisorilor comuniste o forma de rezistentd. O
fata din clasa mijlocie interbelica incorpora in procesul de formare o
anume conceptie despre feminitate. Aceasta se traducea prin gratie si
elegantd, sensibilitate, pudoare, rafinament estetic. Femeii moderne i
se inocula dezavuarea vulgaritatii, a spontaneitatii si a violentei®. Ea
era incurajata sa se Ingrijeasca de aspectul sau fizic.

Regimul alimentar, de igiend, de odihna, de munca, precum si
estetica au jucat un rol important in ,,anihilarea ritualicd a corpului™
detinutelor. Acesta era supus la torturd, dar si la un tip de viol ritual,
cel al controalelor ginecologice. Dificultatile acestea erau ocolite tot
printr-o serie de abilitati, precum notiuni de nutritie ce le facea pe
detinute sa manance frunze crude de varza sau morcovi lasati in
gramezi langd magazie sau sa faca rost de la detinutii de drept
comun de legume de sezon pe care acestia le aruncau peste zidul de
incinta de la Mislea, de exemplu.

Doamnele persecutate au incercat sa eludeze dominatia si
controlul asupra propriului lor corp. In perioada de recluziune, ele au
facut tot posibilul pentru a mentine o igiend riguroasa, spalandu-se
zilnic, au incercat s manance cat mai variat, recurgand la tot felul
de tactici de supravietuire. Ba mai mult, in ciuda conditiilor extreme,
unele dintre aceste doamne si-au pastrat chiar o minima cochetarie.

O doamna mi-a povestit cd nefiind condamnata, ci doar retinuta
prin ,.decizie administrativd” in diverse penitenciare, isi punea in
fiecare zi ,,parul pe moate”, gindindu-se cad va fi eliberatd in orice

8'S. de BEAUVOIR, A/ doilea sex, tr. Dana Crupenschi, Bucuresti, Ed. Univers,
2004, vol. 2, 24-26.
’D.LE BRETON, Anthropologie du corps et modernité, Paris, PUF, 1998, 97-99.

75 Caietele Institutului Catolic, nr. 22, 2014



Claudia-Florentina DOBRE

moment, dorindu-si sd arate decent si feminin. O alta si-a remaiat
ciorapii de matase pentru ziua cand avea sa paraseasca inchisoarea.

Experienta inchisorii a fost o experienta-limitd pentru femeile
participante la cercetarea mea. Lupta pentru supravietuire, reinnoita
in fiecare zi, a impus o lupta in primul rand contra propriului corp.
Taria de caracter a acestor doamne le-a permis sd impingd cat mai
departe limitele tolerantei personale, sa depageasca foamea si setea,
sd indure frigul, lipsa somnului si tratamentele inumane la care au
fost supuse. Credinta Tn Dumnezeu, in venirea americanilor precum
si solidaritatea le-a permis sa depaseasca toate obstacolele si sa
supravietuiasca conditiilor dure ale recluziunii.

5. Speranta descatusata, concluzii partiale

Pastrandu-si credinta si valorile mediului din care proveneau,
doamnele ce au participat la cercetarea mea au luptat prin propriile
mijloace Tmpotriva comunismului. Chiar dacd actiunile lor nu au
avut o mare insemnatate, ele au purtat pecetea unor valori ramase
nealterate in ciuda dorintei comunistilor de a le distruge.

Actiunile lor le-au atras dusmania sistemului comunist si le-au
adus in situatia de a fi persecutate si Inchise. Condamnate pentru
vini mai degrabd imaginare decat reale, ele au cunoscut calvarul
inchisorilor comuniste. Nu numai ca nu au cedat presiunilor tortio-
narilor lor, dar au dovedit o tarie de caracter specifica unei lumi ce
isi avea propriile ei valori ce contrastau vizibil cu cele comuniste.

Daca iubirea de tard le-a indemnat sa actioneze impotriva
comunismului, credinta Tn Dumnezeu, speranta in caderea regimului,
considerat strain de fiinta nationald, grija pentru familie si copii, dar
si dorinta de a supravietui comunismului, iesitd din credinta pro-
funda ca acesta nu este facut sd dureze, le-au permis sd supravie-
tuiasca terorii, regimului de Inchisoare si sd se adapteze noii lumi.

De altfel, aceastd din urma incercare a fost cea mai dificild. in
inchisoare ,.,era lumea noastrda” cum 1mi marturiseau mai multe dintre
doamnele intervievate. Afara insd, lumea se schimbase mult. Asteptand
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sa treaca si aceasta ,,invazie a extraterestrilor comunisti”, au incercat sa
se integreze sau mécar sa supravietuiasca. In cele din urma au reusit sa
vada comunismul prabusindu-se la fel de brusc precum se si instalase.

Prabusirea sistemului le-a dovedit ca dreptatea a fost de partea
lor. Azi comunismul a fost aruncat la gunoiul istoriei. Din nefericire,
,mirosul lui” continua sa ne urmareasca. A povesti ororile acestui
sistem ramane in continuare un act de rezistenta anticomunistd. Un
act pe care aceste doamne si l-au asumat ca fiind menirea lor. Au
devenit nu numai purtitoare ale unui patrimoniu memorial ci si
vectori ai transmiterii acestuia.

Participarea la cercetarea intreprinsd de mine face parte din
aceasta dorintd de a transmite mai departe memoria unei experiente
traumatizante, istoria unor timpuri si a unor evenimente demult apu-
se, denuntarea comunismului ca regim represiv, dar si construirea
unei identitati valorizante intr-o societate aflatd pe lungul drum al
democratizarii.

Denuntarea comunismului din partea doamnelor ce au participat
la cercetarea mea se face in numele unor idealuri general umane, ca
dreptul la viata, la propriile alegeri, si, de ce nu, la fericire. Repre-
siunea si suferintele indurate le dau dreptul de a denunta comunis-
mul si le inspird in misiunea lor de a face cunoscute ororile regimu-
lui. Datoria civica le indeamna sa povesteasca si sa se implice in
actiunile de denuntare. Iubirea de tard le face sd militeze pentru
cunoasterea acestui trecut.

Acelasi imbold le determina sa facd cunoscute viata pe care ele
si/sau familiile lor au trait-o inaintea instalarii comunismului. Peri-
oada dintre cele doua razboaie mondiale este prezenta si prezentata
in amintirile lor ca una ,,de avant a Romaniei si de conectare a tarii
la Occident”. Lume a copildriei lor, aceasta perioada est cea din care
si-au cules resursele pentru a supravietui comunismului.

Dincolo de datoria civica, istorica si morala ramane necesitatea
de a povesti intr-un efort de a depasi traumele provocate de comu-
nism. Rememorarea propriei vieti Intr-un context valorizant are un
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rol catarhic. Anamneza intreprinsa de aceste doamne de la caderea
comunismului pana astdzi le permite recuperarea memoriei §i
punerea in valoare a propriei identitati.
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Fare umanita con la speranza:
"storie di vita' dall'Olocausto

Alberto CASTALDINI®

Abstract

The article invites us to a reflection on the horrors of the World War
1I, seen from the perspective of the hasidic tradition. Within the most
grievous developments of modernity (when racism was comparable to
technology as the frequency of mass deaths according to the widely known
lesson of Zygmunt Bauman), Judaism — so closely connected to the memo-
rial of the past (zikkaron), i.e. the ethic of remembrances that binds one to
the divine blessing and to the teaching of the forefathers — has never
ceased to observe that duty which originates from the commandment con-
tained in Lev 19, 2: “You shall be holy, for I the Lord your God am holy”.
Living within a similar social and cultural context (Europe in the 40s),
various men and women could time and again embody life histories so
different, so contradictory, antagonistic even, and yet the experiences they
lived do share one major underlying feature: sufferance — both lived and
communicated — which turned therby into an exemplary confession, worth
being handed down for the sake of better comprehending the human
condition of an entire age.
Keywords. ethic of remembrance, hasidism, diaspora, individual universe,
God’s will, hope, writer.

Rabbi Moshe Silber, il chassid di Belz, deportato ad Auschwitz
dalla Rutenia nella primavera del 1944, racconto in che modo, nono-
stante le privazioni, il lavoro forzato e le selezioni, fosse sopravvis-
suto all’Olocausto. Egli diede una spiegazione sorprendente. Negli
anni prima della guerra si era scontrato con il celebre rabbino di

* Alberto CASTALDINI, vicedirettore ANUC, Rivista dell'Associazione Nazionale
Universitaria Antropologi Culturali, Perugia — Genova (Italia).
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Munkacs, Chaim Eleazar Shapira, ¢ questi in un eccesso d’ira gli
disse che sarebbe morto con addosso il suo tallit gatan. 11 rabbino
Silber tenne bene a mente questa frase e quando si trovo ad
Auschwitz, dove 1’uso del tallit era punito con la morte, per il fatto
che quelle parole erano state pronunciate da uno zaddiq, fu certo di
sopravvivere e che la morte non avrebbe avuto potere su di lui sino a
quando si fosse astenuto dall’indossare I’indumento rituale. Il chas-
sid di Belz cosi spiego meglio il suo pensiero:

Un rabbi chassidico ¢ come un maestro tagliatore di diamanti. Prende un
uomo e ne taglia via tutte le asprezze, tutte le cose inutili. Lo fa con un
racconto, con un niggun [con un canto] ¢ con molta sapienza. Il risultato
¢ una pietra preziosa lavorata, cio¢ un chassid. Solo i grandi maestri lo
sanno fare. Il rabbino di Munkacs era uno di questi.'

Questo aneddoto ci comunica in pochi passaggi il senso di
un’intera esistenza e lo spirito del chassidismo. La storia di vita del
rabbino Silber, che stava per essere non solo interrotta ma persino
cancellata dai suoi carnefici, e quella del rabbino Shapira, morto nel
1937, si intrecciarono piu di quanto i due avrebbero potuto pensare.
Questo incontro per nulla semplice alla fine fu determinante per la
salvezza del primo e il chassid poté raccontare la sua storia e stupirci
ancora oggi su quale forza nell’'uomo possa avere in certe situazioni
la speranza. Scopo primario del racconto nella tradizione chassidica
¢ infatti dare sollievo, forza, e — come diceva il Baal Shem Tov —
ristabilire 1’ordine in un mondo sconvolto quando anche la fede e la
preghiera vengono meno. Del grande insegnamento che poteva
provenire dai racconti era convinto anche il grande rabbino
Nachman di Breslav che cosi spiegava: “Il Baal Shem Tov quando
vedeva che le linee di comunicazione con il cielo erano interrotte e

'Yaffa ELIACH, Non ricordare... non dimenticare. L’Olocausto raccontato con la
speranza chassidica nell 'umanita, Roma, Citta Nuova, 1992, 134-135.

Caietele Institutului Catolic, nr. 22, 2014 8o



Fare umanita con la speranza: "storie di vita" dall'Olocausto

che non era possibile ristabilirle con la preghiera, era solito aggius-
tarle e ristabilirle raccontando una storia”.?

Nell’ebraismo tradizionale, dall’eta medievale almeno fino alla
Shoa, la storia di un qualsiasi membro della comunita, dal rabbino
all’artigiano, dal notabile al mendicante, era in grado di rappresentare
una condizione personale e famigliare che, nel suo intreccio piu vasto,
interiorizzava la vita e le relazioni comunitarie, fornendo in tal modo
non solo un profilo umano, ma una verita socio-antropologica. Del
resto, nell’ebreo della Diaspora si manifestava evidente e dolorosa
quella “riappropriazione singolare dell’universale sociale e storico™
attraverso cui ¢ possibile prendere conoscenza del mondo partendo
dalla singolaritd di una vicenda personale. La visione, tipica del
pensiero esistenzialista del ‘900, secondo cui I'uvomo va inteso come un
universo singolare, la troviamo gia pienamente espressa nelle figure
della Bibbia e nella tradizione narrativa ebraica, in particolare in quella
di ambiente chassidico: valgano su tutte le splendide raccolte di
racconti di Martin Buber e Shmuel Y. Agnon. A queste si ¢ aggiunta,
durante e dopo la seconda guerra mondiale, un ulteriore patrimonio di
testimonianze strappate alla distruzione della memoria di un intero
popolo.

Dunque, negli sviluppi piu tragici della modernita (quando il
razzismo fu associato alla tecnologia in funzione di una morte massi-
ficata, per riandare alla nota lezione di Zygmunt Bauman*), 1’ebraismo,
cosi legato al memoriale del passato (zikkaron), cio¢ a quell’etica del
ricordo che lo vincola alla benedizione divina e all’insegnamento dei
Padri, non cesso0 di osservare quel dovere che gli deriva dall’in-
giunzione di Levitico 19,2: essere santi come lo ¢ il Signore. Vivendo
in un medesimo contesto sociale e culturale (I’Europa degli anni °40),
uomini e donne poterono infatti incarnare storie di vita diverse,
contradditorie, talora anche in evidente antagonismo, ma 1’esperienza

% Cit. in ivi, 16.
3 Franco FERRAROTTI, Storia e storie di vita, Roma-Bari, Laterza 1997, 43.
4 Zygmunt BAUMAN, Modernita e Olocausto, Bologna, 11 Mulino, 2010.
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vissuta presentd un tratto comune: quell’implicita condivisione di
sofferenze che rese la loro testimonianza esemplare e degna di essere
trasmessa per capire la condizione umana di un’intera epoca. In ogni
‘storia di vita’ ¢ infatti possibile individuare i tratti emergenti di una
coscienza creaturale, familiare, comunitaria, dove i gesti e le scelte non
esprimono solo un destino personale, bensi il significato piu ampio
dell’esistenza in sé, perché¢ la memoria non ¢ un semplice atto
cognitivo, ma ricordo del Patto per la salvezza del mondo intero ed
intimo legame con chi ci ha preceduto nel tempo (nulla a che vedere
con il biologico “culto degli antenati” celebrato dai nazisti). Alla
trasmissione del ricordo ¢ del resto strettamente connesso il
fondamentale principio della Tora orale. Grazie alla “catena della
ricezione” (shalshelet ha-gabbala), catena di storie come di generazioni
(in ebraico un’unica parola: toledot), 1a Tora orale data a Mose¢ sul Sinai
¢ giunta, di maestro in discepolo, di padre in figlio, all’ebreo di ogni
epoca’. Anche da qui la relazione speciale con Dio nel mondo, la cui
presenza penetra nel vissuto personale di ciascuno, come ha segnato la
vita dei padri, e rialimenta la speranza che ¢ un dono necessariamente
condiviso con i propri simili.

Emblematico il racconto del rabbino di Bluzhov, Israel Spira,
costretto a saltare in una notte fredda e buia sulle grandi fosse del Lager
di Via Janowska, nei pressi di Leopoli, pena la fucilazione immediata
da parte degli aguzzini. Erano in migliaia sul piazzale del campo creato
alla fine del 1941, e accanto al rabbino stava un amico, un libero
pensatore vissuto in una grande citta della Polonia. Egli disse
sconsolato al rabbino:

Tutti i nostri sforzi per saltare al di 1a delle fosse sono inutili. Siamo solo
un passatempo per i tedeschi e i loro aiutanti. Sediamoci nelle fosse e
aspettiamo che le pallottole pongano fine alle nostre disgraziate esistenze.

5 Paolo DE BENEDETTI, Introduzione al Giudaismo, Brescia, Morcelliana, 1999,
30-31.
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Ma il rabbino rispose:

Amico mio, dobbiamo obbedire alla volonta di Dio. Se in cielo & stato
stabilito che fossero scavate le fosse e che a noi fosse ordinato di saltarle,
le fosse saranno scavate e noi salteremo. E se — Dio non voglia — non ce
la facciamo e finiamo nella fossa, un attimo dopo il nostro tentativo
raggiungeremo il Mondo della Verita. Quindi, amico mio, dobbiamo
saltare.

La fossa era gia piena di cadaveri. Si posero sul bordo e il
rabbino, chiudendo gli occhi, sussurrd convinto: “Stiamo saltando!”.
Quando riaprirono gli occhi, si ritrovarono in piedi sull’altro lato
della fossa. L’altro, piangendo, esclamo che un Dio ci doveva dav-
vero essere e chiese al rabbino come avesse fatto. Israel Spira
rispose: “Stavo attaccato ai meriti dei miei antenati. Ero attaccato a
un lembo del mantello di mio padre e di mio nonno e del mio bis-
nonno, benedetta sia la loro memoria”. E allora chiese all’amico: “E
tu come ce ’hai fatta?”. E I’altro: “Stavo attaccato a te”.°

La percezione ebraica del proprio S¢ individuale e collettivo, colto
in quella relazione simbiotico-creaturale con la divinita propria delle
religioni rivelate, costituisce in molte delle vicende qui narrate 1’ele-
mento di fortezza interiore nella sfida al mondo circostante. Le ‘storie
di vita’ individuali, proprio perché iscritte in un orizzonte di fede
millenaria, non appaiono mai frammentate o isolate. Il principio-dovere
primario, e ciog il rispetto del memoriale e la sua condivisione, da cui il
dovere di narrare le cronache del proprio popolo cosi intensamente
avvertito dai cronisti ebrei medievali come dai diaristi del tempo di
guerra finanche (come vedremo) dai membri del Sonderkommando,
costituisce una vera ribellione all’assenza di speranza. Emmanuel
Ringenblum, responsabile nel ghetto di Varsavia del gruppo di
documentazione clandestino Oneg Shabbat ¢ autore di un diario, cosi
ha spiegato la diffusa necessita della scrittura in quegli anni:

by. ELIACH, Non ricordare... non dimenticare, op. cit., 32-33.
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Scrivevano tutti... i giornalisti e gli scrittori, naturalmente, ma anche gli
insegnanti, le persone molto in vista, i giovani e persino i bambini. La
maggior parte di costoro teneva diari nei quali i troppi avvenimenti di
ogni giorno si riflettevano attraverso il prisma dell’esperienza personale.’

Tema ricorrente di molte delle storie di vita ¢ la presenza
dell’Eterno. La Shekina, la Presenza per eccellenza, assieme al festi-
mone che racconta, ¢ il coprotagonista di questi racconti. Nel seno
dell’Onnipotente converge ogni esperienza personale, confluiscono
anche dolori e inganni, perché la presenza divina — che nella mistica
ebraica ¢ manifestazione della parte materna di Dio — rappresenta il
piu solido approdo di salvezza e consolazione nelle tempeste della
storia. E’ scritto in Isaia: “Si dimentica forse una donna del suo
bambino, cosi da non commuoversi per il figlio delle sue viscere?
Anche se costoro si dimenticassero, i0 invece non ti dimentichero
mai” (Is 49, 15). L’amore, la misericordia di Dio per i suoi figli
(rachamim) ¢ simile a quella che ogni madre prova nel ventre
(rechem) che ha formato e custodito per nove mesi figlio. L attesa di
una nuova vita, nella rinnovata possibilita di quella che gia si
possedeva ma che era minacciata, diventd cosi il nutrimento
principale della speranza per queste esistenze in pericolo. Ma
attenzione: la vita di ciascuno inevitabilmente si nutri della vita del
compagno, ¢ cosi la speranza. Il sacrificio dei molti, dei troppi
permise la sopravvivenza dei pochi, in ogni caso passata attraverso
un’esperienza di morte per rinascere.

Dunque, di quale speranza parlano queste storie vissute negli anni
dell’Olocausto? E’ la medesima speranza dell’ Antico Testamento, rin-
vigorita dalle promesse fatte da Dio ad Abramo, a Mose, a Davide?

7 Cit. in Gustavo CORNI, / ghetti di Hitler. Voci da una societa sotto assedio 1941-
1944, Bologna, Il Mulino, 2001, 18. Ringenblum fu arrestato dalla Gestapo,
torturato e ucciso. Il suo archivio fu poi in parte ritrovato nel settembre 1946 ¢ nel
dicembre 1950 nascosto in due contenitori per il latte sotto le macerie del ghetto
raso al suolo nel maggio 1943.
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Nella sofferenza, nel dramma esistenziale degli uomini, sono due i
possibili esiti del tentativo di sperare: la perdita di ogni speranza con la
conseguente assuefazione al male (della vittima come del carnefice), o
la conservazione di almeno un pezzetto di speranza, che non esclude
nella sua umanissima fragilita anche la rassegnazione di chi, nonostante
tutto, spera. La ghettizzazione, la deportazione, e I’assassinio di milioni
di uomini, donne e bambini costituirono un trauma collettivo piu vio-
lento di ogni precedente esilio. Le promesse antiche della liberazione
compiuta da Dio, da Esodo in avanti, erano state per secoli il fonda-
mento della speranza degli ebrei poiché Dio aveva sempre ascoltato il
pianto del suo popolo e lo aveva infine soccorso, consolandolo (Is 40,1)
prima ancora di essere Lui stesso consolato per il male commesso dai
suoi figli. Ma questa consolazione, fondamento di fede e speranza, non
sempre basto alle vite travolte dalla Shoa: I’attesa della liberazione era
quotidianamente disseminata di morti e 1’azione pianificata dei malvagi
metteva in discussione non solo la promessa divina ma il suo “veicolo”,
la veridicita della Parola da Genesi in poi.

Cito a proposito il passo di una lettera di Etty Hillesum, la giovane
ebrea olandese uccisa ad Auschwitz, autrice di pagine straordinarie
scritte nel campo di concentramento di Westerbork prima della depor-
tazione finale in Polonia. Cosi Etty descrive i suoi carnefici: “Se penso
alle facce della scorta armata in uniforme verde, mio Dio, quelle facce!
Le ho osservate una per una, dalla mia postazione nascosta dietro una
finestra, non mi sono mai spaventata come per quelle facce. Mi sono
trovata nei guai con la Parola che ¢ il tema fondamentale della mia vita:
“E Dio creo 'uomo a sua immagine”. Questa Parola ha vissuto con me
una mattina difficile”.”

Di diverso tenore la testimonianza di Margaret Schwartz. Era il
Capodanno del 1945, e la citta di Hannover gia pesantemente bombar-
data, celebrava le festivita in un freddissimo inverno. Un gruppo di

¥ Etty HILLESUM, Lettere 1942-1943, a cura di C. Passanti, Milano, Adelphi, 2001,
128-129.
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prigioniere di Auschwitz dopo aver viaggiato per giorni su carri besti-
ame da Oriente, proseguiva a piedi in direzione di Bergen Belsen col
“capo rasato, vestite con abiti estivi vecchi e stracciati, con zoccoli di
legno ai piedi gelati e intorpiditi”. Le donne mendicavano dai passanti
cibo e acqua, ma venivano ignorate. Un uomo con un pesante cappotto
disse loro infastidito: “Perché non supplicate il vostro Dio? Vi ha
aiutato in passato, ha separato il Mar Rosso per voi ¢ vi ha dato la
manna dal cielo per quarant’anni... Dov’¢ il vostro Dio? Perché non vi
aiuta?”. La reazione delle ragazze, incitate da Margaret, non si fece
attendere, e per dignita smisero di chiedere aiuto alla gente. Da una
strada intanto spunto un gruppo di soldati, molto giovani ma gia segnati
dalla guerra. Si avvicinarono alle ragazze e augurarono loro di tornare a
festeggiare il Capodanno successivo con le loro famiglie nelle proprie
case. La sorpresa delle prigioniere fu enorme e Margaret trent’anni piu
tardi racconto che il freddo le sembro meno intenso e penso tra s¢:

Forse c¢’¢ ancora qualche speranza. Se davvero 1'uomo ¢ fatto a
immagine e somiglianza di Dio, come credevo prima di Auschwitz, forse
negli uomini sono rimaste ancora alcune tracce di divinita e in Dio ¢
rimasta un po’ di umanita.’

Questi due brani a mio avviso ci illuminano sorprendentemente
su uno dei fondamenti scritturali della speranza: Genesi 1,26, ovvero
il teomorfismo del primo uomo, creato da Dio a propria immagine e
somiglianza. La speranza non ha solamente il proprio fondamento
nella fede, vissuta nell’attesa di Dio anche a fronte dell’ignoto (“La
fede — dice san Paolo - ¢ fondamento delle cose che si sperano e
prova di quelle che non si vedono”: Ebrei, 11, 1), ma lo possiede
anche nella vita, o meglio: nella possibilita che ¢ concessa all’'uomo
di vivere e di dare la vita ponendosi nella continuita della creazione
attraverso quella generativita e quella liberta che sono nel contempo
dono e rinuncia del Dio “somigliante” fin dall’inizio. Potremmo cosi

Y. ELIACH, Non ricordare..., op. cit., 176-178.
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affermare, semplificando, che I'uvomo vivente ad immagine e somi-
glianza di Dio, implicitamente spera per la vita, e che il suo simile,
anch’egli ad immagine e somiglianza del Padre, permette, o meglio:
ravviva quella speranza con le sue scelte di bene.

La vicenda del rabbi Yekutiel Yehuda Halberstam di Cluj, a
capo di una importante dinastia chassidica, conferma per absurdum
questa proposta di interpretazione. Deportato nella primavera del
1944 ad Auschwitz, dove perse la moglie e nove degli undici figli,
gassati all’arrivo, il rebbe, sin dal primo giorno, anche se fisicamente
si trovava nel campo, mentalmente e spiritualmente si impose di
sfuggire a quella situazione. Nell’orrore di quei giorni, creo,
attingendo alla sua formazione chassidica, un “mondo nel mondo”, e
con essa foggio una propria personalita rinnovata, non cedendo ai
bisogni della sopravvivenza, per non venire meno all’osservanza
della Legge e dunque alla sua conformita al Signore. Egli esortava
anche gli altri al rispetto dei precetti, garantendo loro che in questo
modo sarebbero sopravvissuti. Basti un esempio. Il giorno in cui il
rabbino giunse ad Auschwitz era di sabato e si rifiutdo di mangiare la
razione di cibo perché non kasher,' riaffermando in tal modo la sua
fedelta alla vita e riconfermando la speranza nel progetto creativo di
Dio sulla base di un passo del Talmud: “anche se una spada affilata
pende collo di qualcuno, egli non deve perdere la speranza”
(Berakhot, 10 a). Eppure la speranza del rabbino aveva subito
persino il prezzo della morte dell’intera prole, dell’amata sposa...
Egli sopravvisse alla Shoa e nell’immediato dopoguerra si risposo, si
impegno a rintracciare i sopravvissuti, a curare 1’educazione religi-
osa dei giovani, creando delle scuole rabbiniche nei campi di rac-
colta. L’esperienza nel Lager ebbe in lui non solo una valenza antro-
popoietica, a dispetto dei nazisti che volevano demolire, annientare,
cancellare la sua umanita, la sua fede e la sua cultura, ma la perso-

1 The Klausenberger Rebbe. The War Years, ed. by J. Lifschitz, Southfield MI,
Targum, 2003, 62-64.
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nale rinascita gli permise di rinnovare un po’ anche il mondo che lo
circondava, contribuendo alla continuita della creazione, fornendo
all’uomo una nuova possibilita di vita e quindi rialimentando la
speranza.

Di segno opposto, ma non meno significativa nella comunanza
dell’esperienza, la vicenda di Salmen Gradowski, ebreo lituano
membro del Sonderkommando di Auschwitz-Birkenau dal dicembre
1942 all’ottobre 1944, quando fu anch’egli ucciso in seguito alla
rivolta degli addetti al crematorio. Gradowski fu I’autore di un
diario, nascosto prima di morire e scoperto dopo la liberazione del
campo, nel quale volle narrare ai posteri quei giorni segnati dalla
presenza immanente della morte.'' La sera che precedette I’elimi-
nazione degli ebrei di Theresienstadt (luglio 1944), Gradowski
osservo le baracche in cui erano alloggiati e descrisse quelle persone
come “migliaia di mondi, su cui sta per scendere I’ultima notte”.'?
Di fronte ai cadaveri estratti dalle camere a gas e successivamente
bruciati, con queste parole colse il significato anticreativo della
Shoa:

Un corpo, un mondo ¢ ridotto in cenere [...] Due esseri, due mondi, che
avevano il loro posto nell’umanita, che hanno vissuto e sono esistiti,
hanno agito e creato, che hanno lavorato per il mondo e per essi stessi,
che hanno aggiunto un mattone alla grande costruzione della vita [...]."

Di quei mondi, nella cui distruzione era stato consapevolmente
coinvolto contro ogni speranza (anche la propria, conoscendo il destino
di morte dei familiari e dei membri del Sonderkommando), Gradowski
si volle fare in qualche modo creatore di memoria.

'S GRADOWSK], Sonderkommando. Diario da un crematorio di Auschwitz 1944,
Venezia, Marsilio, 2002. Vedi inoltre Testimoni della catastrofe. Deposizioni del
Sonderkommando ebraico di Auschwitz-Birkenau (1945), a cura di C. Saletti,
Verona, Ombre corte, 2004.

> Ivi, 80.

B, GRADOWSKI, Sonderkommando...., op. cit., , 144-145.
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Oltre la dissoluzione delle vite, sperando nel ricordo degli uomini
nonostante la morte ¢ lo scorrere del tempo, si pose anche il fermo
proposito di Gertrud Schneider, una ragazza ebrea di Vienna, deportata
come altri Reichsjuden nel ghetto di Riga, in Lettonia. Gertrud scrisse
anche su impulso del padre un diario perché, infatti, avvertiva il dovere
imperativo di ricordare 1 defunti. “lo spero — affermo Gertrud - che
questo mio libro serva per tenere viva la loro memoria, ben al di 1a del
momento in cui essi saranno tornati nella polvere”."*

Questa ostinazione della speranza come della disperazione per la
vita attraverso la scrittura conferma un’espressione del rabbino di
Varsavia Itzhak Nissenbaum, allorché di fronte alla tragedia in atto
disse: “Il nemico voleva I’anima, e gli ebrei offrirono invece i loro
corpi”."” Fu del resto Nissenbaum a coniare I’espressione giddush ha-
chayyim, la santificazione della vita, per affermare che in quelle
drammatiche circostanze il vero giddush ha-Shem non sarebbe stato
morire per Dio, ma sopravvivere ai carnefici: la conservazione della
propria vita, e implicitamente della speranza, doveva diventare un
dovere supremo. '® Le passioni, le emozioni e i sentimenti dell’uo-
mo, anch’essi generativi sul piano spirituale, contribuirono del resto
ad alimentare questa resistenza interiore. A Kaunas, in Lituania, la
citta natale di Levinas, nel novembre del 1942 si decise di organiz-
zare un concerto nel ghetto. Le reazioni furono duplici: molti criti-
carono I’iniziativa ritenendola assurda in un ghetto che gia aveva
visto la morte di migliaia di persone; altri la consideravano un modo
per vivere qualche ora in un “mondo” diverso. Il concerto, riferis-
cono le testimonianze, si concluse senza applausi, € una persona del
pubblico commentd che la musica aveva strappato a ciascuno di loro
“un pezzo di vita”!’, facendo intendere quale ridda di sensazioni

4 Cit. in G. CORNL, / ghetti di Hitler..., op. cit., 16.

13 Israel GUTMAN, Storia del Ghetto di Varsavia, Firenze, Giuntina, 1996, 71.

'® Cfr. Massimo GIULIANI, Auschwitz nel pensiero ebraico. Frammenti dalle
“teologie dell’Olocausto”, Brescia, Morcelliana, 1998, 156.

' Cit. in G. Corni, I ghetti di Hitler..., op. cit., 143.
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contrastanti, quale scuotimento interiore, positivo e negativo, avesse
prodotto.

Il quotidiano oscillare tra la vita e la morte non impediva in
molti di vivere una vita in cui l’adattamento agli orrori e alle
privazioni diventava qualcosa di ovvio. Fu istinto di sopravvivenza,
per la continuita della specie? O fu la speranza come solido
fondamento della vita? Statistiche ufficiali e svariate fonti attestano
che tranne i momenti precedenti le retate o le deportazioni nei
campi, il tasso dei suicidi nei ghetti non subi dei picchi rispetto agli
anni prima della guerra.18 Da Lodz riportiamo la testimonianza di
una donna. Sua madre aveva ottenuto da un farmacista delle dosi di
veleno e invito i figli a prenderlo. Essi si rifiutarono dicendo che non
aveva il diritto di chiederlo. E la figlia anni dopo spiego: “lo deside-
ravo vivere, desideravo vivere quanto possibile. Tutto era meravi-
glioso attorno a me”."”

La prospettiva senza via di scampo o comunque incerta degli
abitanti ghetto non interruppe nemmeno le relazioni tra i sessi. Mary
Berg, una giovane del ghetto di Varsavia, lo testimonia nel suo dia-
rio pubblicato nel 1945 in America: “E’ difficile vedere un uomo o
una donna soli. L’attrazione tra i due sessi ¢ piu forte che in tempi
normali: ¢ una sete di protezione e tenerezza”.*" Inoltre si assisteva
ad una piu spiccata sperimentazione sessuale da parte dei giovani,
piu o meno consapevoli della brevita della loro vita, grazie anche
agli spazi di maggiore liberta che la quotidianita, con le sue priorita,
garantiva loro a dispetto delle regole e dei vincoli familiari.*’ Anche
cosi si manifestava 1’irrefrenabile possibilita della vita, la speranza
dell’umanita nell’umanita.

Un dato emerge dalle fonti storiografiche e dalla memorialistica
sulla Shoa: la centralita del ruolo della donna nella lotta per la

8 1vi, 225.

¥ 1vi, 226.

2 Cit. in ivi, 219.

21 1vi, 220; 230-231.
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sopravvivenza. La figura maschile, infatti, perse spesso progres-
sivamente il ruolo di guida della famiglia, cadendo nella rassegna-
zione e nell’apatia, quasi che gli uomini avessero meno capacita di
adattarsi alle condizioni di vita del ghetto e soffrissero maggior-
mente dello stato di impotenza che veniva creato ad arte dai nazisti e
dai loro complici. Con la deportazione nei campi, superata la selezi-
one, le famiglie sarebbero state per giunta divise: ¢id non di meno la
donna avrebbe dimostrato una tenacia e un coraggio inattesi anche in
quel frangente. Una sopravvissuta all’Olocausto, Halina Birenbaum,
autrice di un libro di ricordi dal titolo emblematico Hope is the last
to die (1994) e che visse la sua infanzia nel ghetto di Varsavia prima
di essere deportata a Majdanek, descrisse con queste parole la
madre: “Possiede una volonta di ferro e una forte determinazione.
Ha un controllo assoluto su se stessa e sa con precisione cio che
deve fare in qualsiasi situazione”. Nel momento della deportazione,
allo stato di semi-coscienza del padre fece da contrasto la serenita
della madre, che — precisa Halina — “addirittura mi sorrise”.**

Sarebbe facile, quasi scontato, cogliere in queste donne la
reminiscenza delle grandi figure femminili della Scrittura, come Sara,
Rebecca o Ester. Vorremmo perd quasi osare di piu, grazie ad un
tentativo di lettura che tenga in considerazione, pur nei limiti di questo
intervento, la complessita antropologica e teologica di un evento come
I’Olocausto in relazione al significato ebraico dell’esistenza.

Anzitutto precisiamo 1’espressione contenuta nel titolo di questo
intervento: “fare umanita”. Il “facimento” dell’uomo (antropopoiesi)
prevede nelle culture piu disparate ’accettazione di un “modello” di
umanita, elaborato di fronte alla consapevole incompletezza natu-
rale/biologica dell’essere umano. Lo scopo di ogni antropopoiesi ¢
principalmente la conservazione che 1’'uomo fa di sé, per tutelarsi da
quella morte che minaccia la sua presenza nel mondo e per superare
o trascendere i limiti che inevitabilmente la condizionano. Con le

2 Cit. in ivi, 231.
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parole di Hannah Arendt potremmo dire che il fine di ogni processo
antropopoietico ¢ in sostanza la “vita activa”: I’agire umano come
“essere-nel-mondo”>. Questo perd cosa c¢’entra con la speranza? Un
suggerimento ci proviene da un pensatore marxista, Ernst Bloch,
secondo il quale 'uvomo ¢ per la sua congenita incompletezza un
“parto prematuro”. Liquidando il “concetto di essere statico” Bloch
scrisse che alla base della speranza ¢ quella vitalita dell’essere nel
mondo che ¢ il non-essere-ancora.** La tensione messianica che
caratterizza in una prospettiva esclusivamente intramondana il
pensiero blochiano sembra pero vanificarsi di fronte al tremendum
che fu la Shoa, per usare la nota definizione del teologo ebreo
americano Arthur Cohen.

Torniamo percio alla Scrittura. In una prospettiva trascendente,
il patto con Dio, perfezionato nella carne attraverso la circoncisione
di ogni nuovo neonato maschio e rinnovantesi nell’avvicendarsi
della multitudine delle generazioni (“ti benedird con ogni benedi-
zione e renderd molto numerosa la tua discendenza” disse il Signore
ad Abramo: Gen. 22, 17), ¢ senza dubbio il cuore del modello
antropopoietico di Israele e il nucleo della sua millenaria speranza.
Negli anni dell’Olocausto, non a caso, questo modello venne siste-
maticamente annientato da una politica di morte. La Shoa interruppe
in un certo senso parte della continuita del progetto creativo®’, impe-
dendo la possibilita della vita in funzione della morte, diventando

2 H. ARENDT, Vita activa. La condizione umana, Milano, Bompiani, 2012, 7.

** Si veda E. BLOCH, Il principio speranza, Milano, Garzanti, 2005. Com’¢ noto il
teologo riformato J. MOLTMANN critichera nel volume Teologia della speranza
(1964) le posizioni di Bloch, la cui speranza intramondana non ¢ ritenuta in grado
di fronteggiare la morte. In proposito ha scritto Bruno Forte: “Se merito di Bloch ¢
stato l'aver fatto della speranza il principio del conoscere e dell'agire umano,
liberando il cor inquietum dalle secche dell'ideologia paralizzante, l'utopia che egli
propone non esce dalle limitate possibilita dell'umano” (/! villaggio globale deve
ritrovare la speranza, “1l Sole 24 Ore”, 2 dicembre 2012).

2 Cfr. A. CASTALDINL, La pace di Birkenau e ['intuizione del nulla, “Sefer. Studi.
Fatti. Ricerche”, Milano, 137, 2012, 6-7.

Caietele Institutului Catolic, nr. 22, 2014 92



Fare umanita con la speranza: "storie di vita" dall'Olocausto

quasi un anti-Bereshit.”® Se nel libro di Genesi il compito dell’uma-
nita, immagine e somiglianza di Dio, ¢ di concorrere al disegno della
creazione, nei ghetti come nei campi fu il suo annientamento,
riducendo in cenere non solo milioni di vite ma la loro generativita
futura e con essa uno dei principali fondamenti della speranza.
Inoltre, come il Signore aveva creato la donna affinché 1’'uomo con
essa sperimentasse il mistero della creazione nella relazione, cosi gli
assassini, dopo aver punito anche con la morte la procreazione nei
ghetti, separarono nei Lager gli uomini dalle donne, profanando agli
occhi dell’uno la dignita dell’altro, impedendone la discendenza o
sopprimendola senza pieta.

Uomini e donne erano cosi velocemente ridotti a “mera
esistenza fisica™’, ad una nudita meno che essenziale, che non ave-
va nulla della purezza dello “stato di natura” di Genesi 2, 25: “tutti e
due erano nudi [...] ma non ne provavano vergogna”. La scrittrice
polacca Seweryna Szmaglewska, sopravvissuta ad Auschwitz-
Birkenau, cosi descrisse la sua condizione di “nudita”:

Si perdeva ogni possibilita, in un momento di dubbio, di dimostrare a se
stessi di essere ancora la persona di prima. Questa persona era sparita e al
suo posto era rimasta soltanto una creatura miserabile. Una creatura nuda
derubata di tutto, che, malgrado un forte disgusto, si copriva il corpo con
i vestiti impregnati del sudore di un altro.”®

E lo psichiatra austriaco Viktor Frankl con questa immagine
ricordo il suo arrivo ad Auschwitz: “Mentre attendiamo di fare la
doccia, la nostra nudita ci diventa familiare: non abbiamo nient’al-
tro, soltanto questo corpo nudo; non ci resta nulla, tranne questa nos-

2 M. GIULIANI, Postfazione a E. L. FACKENHEIM, Olocausto, a cura di M.

Giuliani, Brescia, Morcelliana, 2011, 38.

" Terrence DES PRES, Il sopravvivente. Anatomia della vita nei campi della morte,

?Scura di Adelmina Albini e Stefanie Golisch, Milano-Udine, Mimesis, 2013, 154.
Ivi, 154.
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tra esistenza letteralmente nuda”.*” Quello dei prigionieri si tramu-

tava ben presto in uno stato di tale passivita che impediva non solo
ogni relazione umana, ma 1’azione “che corrisponde alla condizione
umana della pluralita, al fatto che gli uomini, e non I’Uomo, vivono
sulla terra e abitano il mondo”.*® Una condizione che — ricorda H.
Arendt — ¢ implicita in Genesi, allorché Dio crea per 1’'uomo la
donna con cui relazionarsi,”' annunciando sin dall’inizio la storicita
delle sue benedizioni in una prospettiva tutta ebraica di fiducia,
necessaria alla continuita della vita nella speranza.*

Nel trattato talmudico Sanhedrin (37a) ¢ scritto: “L’uomo deve
dire: ¢ per me che il mondo ¢ stato creato”. Quel “per me” significa
che il mondo ¢ per I'umanita un dono responsabile, impegnativo.
Nella responsabilita ebraica di fronte al mondo I’umanita ¢ chiamata
ad una sfida che ¢ la sua stessa vita nell’ordine della creazione.™
Ogni uomo e ogni donna percid possiedono la consapevolezza di
poter tendere al futuro nella duplice possibilita che gli offre quella
vita: cio¢ il vivere e far vivere, accettando anche 1’incompletezza del
proprio essere perché, diversamente dal pensiero ontologico, il
pensare biblico “accetta il vivere come realta ultima”.>* In quest’as-
pirazione generativa 'uomo e la donna vivono la pienezza della
realta e della speranza nella pienezza dei loro limiti esistenziali.
Non si vuole in tal modo sottrarre Dio alle proprie responsabilita
attraverso una prospettiva esclusivamente terrena: ['uomo prende
Dio sul serio, come Dio fa con lui,3 3 alla luce di un impegno e di un
interesse reciproci nella continuita della creazione.

¥ Cit. in ibidem.

30y, ARENDT, Vita activa ..., op. cit., 7.

' v, 8.

32 Cfr. sul tema Walther ZIMMERLI, Der Mensch und seine Hoffnung im Alten
Testament, Gottingen, Wandenhoeck & Ruprecht, 1968.

3% Abraham Joshua HESCHEL, Chi é I 'uomo?, Milano, Rusconi, 1971, 64-65.

** Ivi, 116.

3 Ivi, 124.
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A settant’anni dagli eventi della Shoa sappiamo che il progetto
anti-creativo, il piano genocida di Hitler non fu portato a termine.
Fattori politici e militari lo impedirono, anche se ¢ bene ricordare che
fino all’ultimo, sacrificando forze ed energie, la Germania nazista porto
avanti il suo disegno criminale. Eppure, nonostante contro di loro fosse
stato impiegata 1’hybris tecnologica di una delle nazioni piu potenti del
mondo, decine di migliaia di donne e uomini riuscirono a conservare la
vita e grazie alla speranza continuarono la loro esistenza, mettendo al
mondo dei figli o prendendosi cura di chi aveva perduta la propria
famiglia. Fu il loro un nuovo inizio, forse una nuova Genesi non
necessariamente legata alla nascita dello Stato ebraico sognato da
Theodor Herzl. Il seme della rinascita fu infatti gettato prima del 1948,
gia nei ghetti di Varsavia o di Lodz, gia ad Auschwitz o Treblinka.
Accanto al dolore e alla morte, mai vennero completamente meno la
gioia e la vita, costituendo in ciascuno — come scrisse di sé¢ Etty
Hillesum — un “potente insieme” da accettare per cercare di capire e di
spiegare all’altro che non sapra, perché non avra visto:

La vita e la morte, il dolore ¢ la gioia,... le persecuzioni, le innumerevoli
atrocita, tutto € in me come un unico e potente insieme, € come tale lo
accetto e comincio a capirlo sempre meglio... Mi piacerebbe vivere
abbastanza a lungo per poterlo fare, e se questo non mi sara concesso,
bene, allora qualcun altro lo fara al posto mio, continuera la mia vita
dov’essa ¢ rimasta interrotta. 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? (Diario, 1° luglio 1942).

Questa preoccupazione della Hillesum per il “successore” (anche
noi siamo i suoi successori) ci appare carica di generativita e percio
intrisa di speranza verso un futuro da lei, morta trentenne, mai vissuto.

Questa generativita, nella continuita del creato nonostante le scelte
dell’uomo, ci sembra la medesima che anima in Genesi 4,25 la volonta
antropopoietica di Dio in cooperazione con 1’uomo somigliante. Ci
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riferiamo alla nascita di Set da Adamo ed Eva, il figlio che i
progenitori vollero dopo che Abele era stato ucciso da Caino. Alla
coppia Dio diede la possibilita di continuare il disegno creativo.
Adamo ed Eva, assieme alla loro discendenza, furono chiamati a
rinnovare la creazione dopo che era stato commesso per mano di un
loro figlio un delitto contro la loro stessa progenie, e sulle sue vite
future.

In questa possibilita data sin dall’origine ci sembra racchiuso il
nucleo della speranza. La medesima speranza che anima una splen-
dida pagina delle memorie di un noto scrittore israeliano, originario
della Bucovina: Aharon Appelfeld. La voglio citare in conclusione
perché in essa tornano molti dei temi trattati in questo intervento.
Inoltre sul piano simbolico-letterario essa presenta molte affinita con
1 primi capitoli di Genesi: 1’albero, il giardino, il male, il dolore, la
prova, la nuova vita.

Appelfeld, nato a Czernowitz in una famiglia ebrea assimilata di
non credenti, nell’autunno del 1932, fuggi dal campo di concen-
tramento in Transnistria, dove si trovava col padre. Aveva solo dieci
anni ed era gia orfano di madre. Si salvo dall’Olocausto, venendo
inizialmente ospitato da una prostituta che ignorava le sue origini, e
poi finendo a fare il cuoco con I’Armata Rossa. Cosi egli descrive il
suo ingresso nel bosco durante la fuga, autentico rito iniziatico,
passaggio traumatico ma necessario, dall’infanzia all’adolescenza e
il suo incontro, quasi teofanico, con un melo, che un po’ ci ricorda
I’albero della conoscenza:

Non ricordo il mio ingresso nel bosco, ma ricordo il momento in cui
mi trovai li, di fronte ad un albero carico di mele rosse. Rimasi
talmente sbalordito, che feci alcuni passi indietro. [... ] Non tocco
cibo da giorni ed ecco un albero, carico di mele. Posso allungare la
mano e coglierle, ma me ne sto li sbigottito, e piu sto li, piu sono
paralizzato.

Alla fine mi misi a sedere e mangiai una piccola mela che era caduta a
terra, mezza marcia. Dopo aver mangiato mi addormentai. Quando mi
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svegliai il cielo era rosso: non sapevo cosa fare e rimasi inginocchiato.
[... ] ogni volta che mi inginocchio ricordo il tramonto che filtrava fra
gli alberi, e ho voglia di gioire.

Solo I’indomani raccolsi una mela dall’albero. La mela era dura e
aspra, il morso mi fece male ai denti ma morsi di nuovo, e la polpa si
insinuo nell’esofago contratto. Dopo giorni di fame un uomo cessa di
essere affamato. Non mi mossi dal posto. Mi pareva che fosse proibito
lasciare il melo e il fossato vicino. Ma la sete mi strappo dal fossato e
partii in cerca d’acqua. Cercai per una giornata intera e solo verso sera
trovai un ruscello. Mi inginocchiai e bevvi. L’acqua apri i miei occhi
e vidi mia madre, che da molti giorni era sparita. All’inizio la vidi alla
finestra, ferma ad osservare, come era solita fare, ma d’improvviso
volse il viso verso di me, meravigliata che fossi solo nel bosco. Mi
diressi verso di lei, ma compresi immediatamente che se mi fossi
allontanato avrei perso il ruscello, e mi fermai. Guardai di nuovo nel
piccolo cerchio in cui mi era apparsa mia madre, ed esso si chiuse.

Lo scrittore ricorda a questo punto la madre morta, la donna che

gli ha trasmesso la vita, I’amore e la speranza per affrontare un’in-
fanzia negata. Con queste parole desidero concludere:

Mia madre ¢ stata assassinata all’inizio della guerra. Non I’ho vista
morire, ma il suo solo ed unico grido I’ho sentito. La sua morte & confic-
cata profondamente dentro di me, ma piu della sua morte la sua rinascita.
11 suo volto appare ogni volta che sono allegro o triste, ¢ appoggiata al
davanzale della finestra o alla porta di casa, come se stesse per venire da
me. Ora ho trent’anni piu di lei, ma a lei gli anni non hanno aggiunto
anni. E’ giovane, e la sua giovinezza ¢ sempre nuova.>’

3% Aharon APPELFELD, Storia di una vita, Firenze, Giuntina, 2001, 50-51.
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intre speranta si asteptare - o abordare
pluridisciplinara
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Abstract

The study explores the differentiee between two anthropological
categories: hope and expectation. A variety of arguments collected from
several disciplines (psychology, semantics and etymology, literature, as
well as philosophy and theology) seem to lead to a dead end. Yet “death”
itself (seen in two biblical instances: Abraham’s faith and the sacrifice of
the Paschal Lamb) will provide the one final argument to conciliate all
others.

Keywords: theological virtues, expectations, Plato’s parable of the Cave,
idola specus, etymology, eschatology.

I. Speranta sau asteptare?

Marile sperante vs. Great Expectations (punerea problemei)

Ne este familiar tuturor, cred, un celebru roman de Charles
Dickens, tradus la noi cu titlul de Marile sperante. Al treisprezecelea
si cel mai reusit dintre romanele lui Dickens, Marile sperante a fost
publicat mai intai sub forma de serial intre anii 1860-1861; de atunci
a cunoscut nenumarate editii si a fost subiectul a cel putin zece
ecranizari. Titlul original al romanului este Great Expectations. Mai
exact In romana: ,,Marile asteptari”’. Aceasta mica ,,tradare” de tra-
ducere' nu este nesemnificativa. O investigatie cu caracter interdis-

* Doctor in filologie al Universititii Bucuresti, Liana GEHL este redactor sef al
Editurii Arhiepiscopiei Romano-Catolice de Bucuresti.

" Traduttori, traditori — spune o zicali italiand. Pierderile importante de continut
pe care le poate implica procesul de traducere sunt un complex indicator cultural,
amplu teoretizat in tratatele de traductologie; un frumos discurs pe aceastd tema
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ciplinar, care va corobora argumente din psihologie, lingvistica, filo-
sofie, teologie etc. 151 propune sa demonstreze cum in aceasta mica
distinctie se cuprinde, de fapt, drama 1intregii noastre existente,
existentd divizatd, sau mai degrabad ,,rastignitd”, asa cum voi cduta sa
arit mai departe, intre SPERANTA si ASTEPTARE.

In acest sens, prin termenul sperantd ma voi referi in primul
rand la virtutea teologala a Sperantei, pe care o primim la Botez —
impreuna cu credinta si iubirea —, virtute menitd sa ne poarte spre
implinirea destinului nostru ultim, in lumea de dincolo: fericirea
vietii vesnice cu Dumenzeu (cf. Catehismul Bisericii Catolice? nr.
1817 siurm.).

Prin termenul de asteptare, voi indica aici un proces psihic
recurent, de tip proiectiv, in care omul ,,cade”, prin natura sa, iar si
iar. Cand asteptarea nu se impleteste si cu o dimensiune care sa
transceanda orizontul temporal, aceasta il poate tine pe om prizonier
in propria imanenta, intr-o sfera aflata ,,dincoace de transcendent”,
cum spune la un moment dat Papa Francisc’.

In anumite cotexte, asteptarea poate fi perceputa ca o speranta —
si invers —, dar ceea ce le deosebeste este, asa cum vom vedea,
natura obiectului lor, care confera celor doua trairi orientari axiale
distincte. Diagrama de mai jos redd intrucatva aceastd distinctie cu
bogate posibilititi de teoretizare. Insa, fireste, fiind vorba de un
model, el suferd inevitabil de reductionismul inerent oricarei ten-
tative de reprezentare. De exemplu, conform diagramei, speranta
poate ajunge la coordonate maxime doar pe un fond de asteptare
egal sau aproape egal cu zero, lucru care ar fi greu de imaginat
pentru o fiinta alcatuita din carne si oase. Observatia evoca un dialog

poate fi gasit in poezia What Is Being Lost in Translation, a poetului american
Robert Frost (1874-1963, de patru ori laureat al Premiului Pulitzer).

2 Catehismul Bisericii Catolice, Editura ARCB, Bucuresti 1993.

3 Cf. PAPA FRANCISC, Corupfie si pdcat, Editura ARCB, Bucuresti 2013, 27. in
treacat, Indraznim sa amintim $i un vers sugubdt dintr-un cantec romanesc de
petrecere ,,pe din gios, pe dupd rai...” (s.n).
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evanghelic. Atunci cand Isus vorbeste despre ,,dreptatea” necesara
pentru a putea intra in Impdritia cerurilor, ucenicii riposteazi
tulburati: ,,Doamne, atunci cine se va mantui?”. La care Isus, privind
la ei (precizeaza Evanghelia) a raspuns: ,,La oameni acest lucru este
cu neputingd, dar la Dumnezeu toate sunt cu putingd” (cf. Mt 19, 26).

transcendent
SPERANTA

ASTEPTARE

imanent

Revenind, trebuie spus de la bun inceput ca distinctia propusa
intre speranta si asteptare nu reflectd nici intreaga realitate
psihologica si spirituald de facto (unde speranta si asteptarea adesea
se impletesc si se contopesc), nici uzul celor doi termeni in limbajul
curent (unde speranta si asteptarea, in functie de context, pot fi chiar
sinonime). Distinctia pe care vreau sd o urmarim in cele ce urmeaza
va fi deci o distinctie temporard, motivata metodologic. Cei doi
termeni vor fi plasati Intr-o opozitie oarecum fortata pentru a putea
scoate mai bine in evidentd cele douda domenii la care ne referim:
sacrul si profanul, ar zice Eliade, sau, altfel spus, Imparitia lui
Dumnezeu versus grijile acestei lumi...
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I1. Spe salvi, sau despre ce speranta e vorba

Aceasta distinctie temporara, ,,de lucru”, intre doi termeni
altminteri apropiati, este un procedeu frecvent. il foloseste Papa
Francisc, Intr-o scurta scriere recent publicata si la noi’, Coruptie si
pdcat. Vrand sa ilustreze mai clar realitatea si mecanismele
coruptiei, Papa o antepune (poate parea paradoxal!) chiar pacatului,
bine stiind ca — spune Sfantul Parinte —, ,,desi coruptia este o stare
unitd intrinsec cu pacatul, prin ceva difera (s.n.) de acesta™. Astfel,
dacad pacatul are nevoie de iertare, coruptia in schimb nu poate fi
iertatd, ci mai degraba vindecatd (caci, prin repetare, pacatul a
devenit boald). Dar, se grabeste sa adauge autorul, cand spunem
,iertatd, vindecatd — cuvintele nu sunt exacte, nici adecvate, caci
orice iertare este vindecatoare. Aici le contrapun in scopul de a reda
mai usor ideea” (s.n.).

Mai mult, pentru a exemplifica deosebirea intre pacat si
coruptie, Papa Francisc recurge in discursul sau chiar la distinctia
care face subiectul lucrdrii de fatd, distinctia intre sperantd si
asteptare®. Astfel, Papa aratd ca intre omul pacitos si cel corupt
existd o diferenta calitativa: pacatosul isi da seama de starea lui si in
adancul inimii spera sa fie iertat, pe cand cel corupt este atat de
mulfumit de sine incat crede ca totul i se cuvine; el se asteapta astfel
ca lumea sa graviteze Imprejurul sau. Ergo, Tmpopotonat cu false
asteptari si iluzii de grandoare, cel corupt a indbusit in el meca-
nismele capabile si suscite speranta’. Papa vorbeste in acest sens
despre ,,lenta sclerozi a inimii” prin alipirea de imanenta proprie®,

* PAPA FRANCISC, Corupfie..., op. cit., 27.

> Ibidem, 15.

® Ibidem, 17.

7 Ibidem, 17-20.

¥ Procese similare de ,.sclerozi a inimii” prin alipirea de imanent descrie si Sf.
Francisc de Sales (1567-1622), Episcop de Geneva, in cartea sa Introducere la
viata evlavioasd, Editura Sapientia, Iagi 2012. In capitolul ,,Sfaturi pentru cei
casatoriti”, el pune in lumind capcana in care pot cadea cei care construiesc false
asteptari cu privire la partenerul de viata si la relatia conjugala.
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de orizontul asteptarilor legate de lumea de dincoace, in loc si se
orienteze, in sperantd, catre ceea ce o transcende, catre lumea de
dincolo.

Aceeasi distinctie intre sperantd si asteptare, dar exprimata in
termeni usor diferiti, constituie nucleul central al enciclicei Spe salvi’,
scrisd de predecesorul Papei Francisc, Papa emerit Benedict al XVI-lea.
In enciclica sa, la care ma voi referi doar pe scurt, dar care dezvolta
foarte amplu aceasta idee, Benedict al XVI-lea vorbeste despre
»Speranta crestind”, despre ,,marea si adevarata Speranta”, care inseam-
nd cunoagterea lui Dumnezeu in Isus Cristos si care este singura care
ne poate mantui. Acestei Sperante Papa i contrapune ,,speranta falsa”,
centratd exclusiv pe om si pe cuceririle sale, speranta care chiar si
atunci cand se implineste, nu satisface pe deplin, ci lasd mereu un fond
de dezamagire. Adevarata sperantd, mai aratd Benedict al XVI-lea
citandu-1 pe Sfantul Augustin, este intrinsec legata de asteptarea cerului
nou si a pamantul nou, adica a vietii bune'® in lumea de dincolo — o
viata radical diferitd de viata aceasta, in care toate 1si vor gasi rasplata
cuvenita prin refacerea desavarsita a dreptatii.

In Catehismul Bisericii Catolice, pe de alti parte, doud sunt
locurile unde se vorbeste cu precadere despre sperantd. Primul este

? Publicata in 2007, enciclica Spe salvi isi ia titlul din cuvintele Apostolului Paul
in Scrisoarea citre Romani, 8, 24: Spe salvi facti sumus — ,,in sperantd am fost
mantuiti”. Spe salvi a fost precedatd in 2005 de enciclica Deus caritas est
(,,Dumnezeu este iubire”), de acelasi autor; trilogia enciclicelor dedicate virtutilor
teologale a fost inchieata in 2013 cu enciclica Lumen fideii (,,Lumina credintei”).
' BENEDICT AL XVI-LEA, Spe salvi, op. cit. nr. 27: ,In questo senso & vero che chi
non conosce Dio, pur potendo avere molteplici speranze, in fondo ¢ senza
speranza, senza la grande speranza che sorregge tutta la vita (cfr. Ef 2, 12). La
vera, grande speranza dell'uomo, che resiste nonostante tutte le delusioni, puo
essere solo Dio — il Dio che ci ha amati e ci ama tuttora ‘sino alla fine’, ‘fino al
pieno compimento’ (cf. Gv 13, 1 e 19, 30). Chi viene toccato dall'amore comincia
a intuire che cosa propriamente sarebbe ‘vita’. Comincia a intuire che cosa vuole
dire la parola di speranza che abbiamo incontrato nel rito del Battesimo: dalla fede
aspetto la ‘vita eterna’ — la vita vera che, interamente e senza minacce, in tutta la
sua pienezza ¢ semplicemente vita.”
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in Partea I, ,,Marturisirea de credintda”, la explicarea articolului 12
din Crez ,,Speranta unor ceruri noi §i a unui pdmant nou”. Este vorba
de ultimul sau capitol: ,,Crezul crestin culmineza in speranta!”

Al doilea loc in care Catehismul vorbeste pe larg despre
sperantd se afla in partea a Il-a, ,,Viata in Cristos”, capitolul I:
,Demnitatea persoanei umane”. Dupa articolul ,,Chemarea noastra la
fericire” (adicd obiectul sperantei crestine), articolul 7 este dedicat
virtugilor'!, intre care, ca virtute teologala, se afla si speranta. Redau
pe larg (sublinierile imi apartin):

1803. Virtutea este o dispozitie fireascd si ferma de a face binele. Ea
permite persoanei nu numai sa faca fapte bune, ci si sd dea ce are mai bun
din sine. Persoana virtuoasa tinde spre bine cu toate fortele ei sensibile si
spirituale. Ea urmareste si alege binele prin actiuni concrete. ,,Scopul unei
vieti virtuoase este de a deveni asemenea lui Dumnezeu”.

1804. Virtutile umane sunt atitudini ferme, dispozitii stabile, perfectiuni
devenite obisnuinte ale inteligentei si ale vointei, care ne oranduiesc
faptele, ordonandu-ne pasiunile si conducandu-ne comportamentul dupa
ratiune si credintd. Ele dobandesc usurintd, stapanire de sine i bucurie
pentru a duce o viatd bund din punct de vedere moral. Omul virtuos este
acela care practica in mod liber binele.

1812. Virtutile umane 1si au radacina in virtutile teologale, care fac apte
facultatile omului sa participe la natura divina [...]. Virtutile teologale se
referd in mod direct la Dumnezeu. Ele 1l dispun pe crestin si trdiasca in
relatie cu Sfanta Treime. Ele au drept origine, cauzi si scop pe
Dumnezeu Unul-Intreit.

1813 [...] Exista trei virtuti teologale: credinta, speranta si iubirea.

X9

i Etimologic, cuvantul ,,virtute” provine din lat. virtus, virtitis, ,.fortd”, ,,curaj”,
derivat de la vir, ,,om”, ,barbat”. Semnificatia moderna se datoreaza in principal
latinei crestine — cf. www.treccani.it: ,,Disposizione naturale a fuggire il male e
fare il bene, perseguito questo come fine a s€ stesso, fuori da ogni considerazione
di premio o castigo; nella teologia cattolica, abito operativo per cui si vive
rettamente: educare alla v.; amare, praticare, esercitare la v.; seguire la via della

E2)

v.
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1817. Speranta este virtutea teologala prin care noi ne dorim drept fericire
a noastra Impdritia cerurilor si viata vesnica pundndu-ne increderea in
fagaduintele lui Cristos si sprijinindu-ne nu pe puterile noastre, ci pe
ajutorul harului Duhului Sfant [...].

1818. Virtutea sperantei raspunde aspiratiei catre fericire care este pusa
de Dumnezeu in inima oricarui om; ea asuma asteptarile care inspira
activitatile oamenilor; sustine In toate momentele de parasire; largeste
inima 1n asteptarea fericirii vesnice. Elanul sperantei ne fereste de egoism
si ne calauzeste la fericirea iubirii.

1819. Speranta crestina reia si desavarseste speranta poporului ales, care
isi gaseste izvorul si modelul in speranta lui Abraham, cel care fusese
coplesit, in Isaac, de fagaduintele lui Dumnezeu si fusese purificat prin
incercarea jertfei ,,Sperand mpotriva oricarei sperante, el a crezut si a
devenit astfel parintele multor popoare” (Rom 4, 18).

1820. Speranta crestind se desfagsoara, incd de la inceputurile
propovaduirii lui Isus, in vestirea fericirilor. Fericirile inaltd speranta
noastrd spre cer ca spre noul Pamant al figaduintei; ele croiesc drum
printre incercarile care 1i asteaptd pe ucenicii lui Cristos.

1821 [..] In orice situatie, fiecare trebuie si spere, cu harul lui
Dumnezeu, ,,54 rimana statornic pani la sfarsit .

Cu un acut simt al realitatii, Benedict al XVI-lea observa in
enciclica mentionatd mai sus cd 1n crestinii secolului al XXI-lea
acest simt al Sperantei s-a estompat. Dupa doua milenii de cresti-
nism, azi, in plind epoca a cosumismului, continutul crestin al spe-
rantei nu mai are in sufletul omului rezonanta pe care o avea la ince-
puturile Bisericii. Asta nu pentru ca s-ar fi invechit speranta, si nici
neaparat pentru ca ar fi fost inlocuitd cu consumismul (desi e si
acesta un factor care atarna greu), ci pentru cd noi crestinii ne-am
obisnuit cu ideea de speranta pana la a deveni oarecum insensibili: o
ludm ori drept ceva situat in plan teoretic, ori, in functie de
circumstante, o privim ca pe un lucru scontat. Pentru a descrie
aceasta stare de lucruri, si ca sa clarifice ce ar trebui sa insemne Spe-
ranta crestind pentru noi, Papa emerit ne pune in fata ochilor expe-
rienta unei sfinte aproape contemporane noud (losefina Bakhita a
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trait Intre anii 1869-1947!), dar aflatd la mii de ani distan{d ca
membra a culturii sale (s-a nascut intr-un trib african si a petrecut
sase ani in cea mai neagra sclavie). Cumparata de o familie italiana,
Bakhita ajunge In cele din urma sa cunoascd mesajul crestin si
intelege cu uimire ca este creatura unui Stapan mai mare decat toti
ceilalti, un Stapan care o iubeste pana la a-si darui propriul Fiu
pentru ea, si care a creat-o pentru a fi vesnic fericitd cu El in ceruri.
Acum, daca stam sa meditam, pentru o fata rapita la varsta de noua
ani din sanul familiei si trecutd apoi din stapan in stapan, unul mai
crud ca altul, aceasta chiar ca era o Speranta care te trezeste din
morti. Astfel, aratd Benedict al XVI-lea, chiar inainte de dobandirea
libertatii legale, adevarul crestin a adus in sufletul Bakhitei o con-
stiintd a propriei demnitati si o libertate interioard cum nu mai avu-
sese niciodatd pana atunci (desi, spunea ea, in inima ei ,,le pre-
simtise” inca de pe cand, copila fiind, admira natura).

Intr-un fel sau altul, cei mai multi dintre noi ne putem recu-
noaste in istoria Bakhitei. E adevarat, nu suntem sclavii ignoranti ai
unor stapani necrutatori; dar suntem cumva inlantuiti in universul
asteptarilor pe care ni le construim ,,dincoace” de transcendent, al
»falselor sperante”, cum spune Benedict al XVI-lea. Iar pentru a
ajunge la Speranta cu majusculd e nevoie de o convertire a inimii —
proces anevoios (pentru ca nu ne dam seama cat de mult avem de
schimbat) si adesea dureros (pentru ca e nevoie de o sfasiere reala a
asteptarilor atat de meticulos asamblate). Dar acest lucru nu vine de
la noi, nu-1 cucerim prin eforturile noastre (din fericire!), ci este n
primul rand — si in primul moment — un dar de la Dumnezeu.

Abia apoi Incepe munca noastra.

II1. Alte argumente, hagiografice

La inceputul acestor pagini am mentionat titlul unui roman,
Marile sperante, sau mai exact ,,Marile asteptari”. Unul dintre perso-
najele principale, in jurul caruia se concentreaza intreaga actiune,
este domnisoara Havisham, o femeie de acum in varsta, care in
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tinerete fusese parasita de logodnicul ei chiar in ziua nuntii. In urma
acestui eveniment frustrant, care ii spulberase toate asteptarile, dom-
nisoara Havisham se inchisese in salonul impodobit pentru nunta,
unde daduse porunca sa nu se schimbe niciodata absolut nimic. Ea
trdia acum printre panze de pdianjen si mese colbaite, iar singura ei
»sperantd” era ca Estella, fata de suflet pe care o crescuse de mica
intr-o aversiune teribild fatd de barbati, va reusi prin frumusetea ei
glaciald sa zdrobeasca inimile tuturor celor care se vor indragosti de
ea. Lucru care, fireste, in cele din urma nu s-a intdmplat, Estella
fiind steaua care, la sfarsit, va readuce speran‘;alz.

Aceastd alternantda a binoamelor asteptare-frustrare si speranta-
implinire este laitmotivul unui mare numar de relatari legate de
convertiri. Pe cand scriam acest articol, citeam o carte aparuta la noi
de curand, In compania binelui, o autobiografiec a preotului iezuit
James Martin'®. El povesteste cum, proaspit iesit de pe bancile
facultatii, dupa sase ani de ascensiune constanta in lumea finantelor
corporatiste, ajunge la o stare de saturatie: banii nu-1 mai multumesc,
asa cum s-ar fi asteptat, munca e tot mai apasatoare, compromisurile
care i se cer — tot mai multe. Intrd intr-o dilema morala: ar vrea sa
schimbe ceva, dar nu indrazneste. ,,in mijlocul acestei nehotarari”,

'> Numele nu este intimplitor ales, motivul stelei revenind curent in imaginarul
colectiv ca simbol al sperantei, de la Abraham si pand astazi. V. si DANTE
ALIGHIERI, Divina Commedia, unde toate cele trei parti, Infernul, Purgatoriul si
Paradisul se incheie cu cuvantul stelle: ,, E quindi uscimmo a riveder le stelle” (la
iesirea din Infern, Cant. XXXIII, 144), ,,Puro e disposto a salire a le stelle” (la
plecarea din Purgatoriu, Cant. XXXIII, 144) ,,L’amor che muove il cielo / E le
altre stelle” (in apoteoza cereascd a Paradisului, Cant. XXXIII, 144). V., de
asemenea, ultima parte a enciclicei Spe salvi, dedicata Mariei, ,,Steaua sperantei”.
Pentru aceste sugestii, le sunt recunoscatoare calugaritei de clauzurd Maria
Annunziata AP si regretatului profesor univ. Alexandru Balaci, italienist.

'3 JAMES MARTIN SJ, In compania binelui. Drumul scurt de la lumea corporatistd
la sardcie, curatie si ascultare, Galaxia Gutenberg, Targul Lapus 2013, traducere
de Claudia Stan. Editia originala: In Good Company.: The Fast Track from the
Corporate World to Poverty, Chastity, and Obedience, Sheed and Ward, Franklin
(WI) 2000.
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spune Martin, se produce ceva. ,,Avusesem o zi infioratoare...” — 1si
incepe el relatarea convertirii — si la capatul acestei zile, cand se lasa
sd cada epuizat pe canapea si deschide absent televizorul, se
intampla sa dea peste o emisiune despre scriitorul american Thomas
Merton'*. Nu stia nimic despre Merton, dar afld ca fusese un tAnir
dezamagit, ca si el, care la Inceputul unei cariere universitare aparent
promitatoare isi gaseste implinirea renuntand la tot si facandu-se...
trapist! Informatia 1l pune pe ganduri, incepe sa il ,,lucreze” interior,
pana ce intr-o buna zi psihiatrul cu care se vedea de acum in mod
regulat 1i adreseaza ca din senin aceasta intrebare:

— Daca ai fi liber sa faci orice vrei, ce-ai face?

— Pai, e simplu — s-a trezit Martin raspunzand dintr-un foc. M-as
face preot.

— Si de ce nu te faci?, a ripostat psihiatrul.

Momentul acela a fost ca o mare lumind, povesteste Martin.
,Dintr-o data totul capata sens”. Dupa aceea — cum spune si subtitlul
cartii — drumul de la viata corporatista la saracie, curatie si ascultare
in Ordinul Iezuit a fost scurt.

Relatarea convertirii lui James Martin (care a facut valva la
timpul sau, cartea vanzandu-se in peste doua milioane de exemplare)
prezintd un paralelism clar cu convertirea patronului sau (spiritual,
nu corporatist!), Sfantul Ignatiu de Loyola. Tanar cavaler si curte-
zan, insufletit de mari asteptari (lumesti), Ignatiu descopera, in urma
unei rani primite in luptd, o cu totul altd chemare. La fel s-a
intamplat cu foarte mulfi altii. Amintim (cu titlu pur ilustrativ,

¥ THOMAS MERTON (1915-1968) este una dintre cele mai proeminente figuri ale
intelectualitatii catolice din SUA; preot si calugar trapist, poet, activist social §i
cercetator, a fost un autor prolific, scriind peste 70 de carti care includ o gama
variatd de eseuri pe teme de spiritualitate, istorie a Bisericii (Ordinul Trapist) si
religie comparata. Cea mai cunoscuta lucrare a sa este romanul autobiografic The
Seven Storey Mountain (,,Muntele cu sapte trepte”), Harcourt Brace, San Diego
1948, care a dus, in SUA, imediat dupa publicarea sa, la un val de convertiri si
cereri de acceptare in Ordinul Trapist.
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pentru ca exemplele sunt foarte numeroase) de Sfantul Francisc de
Assisi (si el initial animat de idealuri cavaleresti) sau — in circum-
stante diferite — de Sfantul Filip Neri, care porneste cu anumite as-
teptari (crestine, ce-i drept, caci visa sd se facd iezuit i sd mearga
misionar in India!) si care ajunge sd renunte complet la planurile
proprii dedicandu-se micilor vagabonzi de pe strazile Romei...

Numitorul comun al tuturor acestor povestiri de convertire este
trecerea de la asteptarea care frustreaza si dezamageste, la speranta
care implineste. Si este interesant de observat ca speranta — speranta
bazatd pe adevar — incepe sd se infiripe in chiar mijlocul suferintei si
se instaleaza abia dupa ce toate celelalte asteptari au esuat in mod
lamentabil."” Este vorba aici despre o diferentd calitativa intre doua
tipuri de procese proiective. Ea tine de ordinul deosebirii dintre tal-
harul cel bun (care, in cel mai negru ceas al existentei sale, se incre-
dinteaza lui Isus si astfel devine capabil sa primeasca fagaduinta
realitatilor ultime), si talharul cel rau care se opreste la realitatile
penultime, ratand calea spre viata vesnica. lar acest episod, al
talharilor carora Isus pe cruce le ofera paradisul, se citeste la Evan-
ghelie in sarbitoarea lui Cristos Rege!'® Iatd deci plinitatea sperantei
atunci cand nicio asteptare nu mai este posibila..."” Voi reveni asupra
acestui punct la sfarsit, cand va fi vorba despre Abraham.

"> Emblematici in acest sens este si ciderea Apostolului Paul pe drumul
Damascului, comentatd succint de PAOLO BIizzETI SJ in Pdna la marginile
pamantului. Meditatii asupra faptelor Apostolilor, Editura ARCB, Bucuresti
2014, 178: ,,Convertirea lui Paul este experienta unui esec: o situatie incomoda,
foarte istovitoare. Calea sa crestind incepe In momentul in care acceptd faptul ca
este un om care nu mai are alte certitudini si scopuri 1n afara numelui lui Isus, care
rasuna in el.”

' Le sunt recunoscitoare, pentru aceste observatii, parintelui Marius Talos SJ si
parintelui Mihai Baciu.

7 E specific adultilor sa stie sd priveascd departe, inainte, fard si pretinda sa vada
totul realizat in scurt timp. Cat suntem tineri, putem sd traim in iluzia marilor
asteptari care trebuie sa se realizeze imediat si e firesc ca asteptarile tinerilor sa se
manifeste in convingeri entuziaste, in pretentii absolutiste, dar viata adultd sileste

109 Caietele Institutului Catolic, nr. 22, 2014



Liana GEHL

IV. Putina semantica

Spuneam la Inceput ca in limbajul curent cuvintele speranta si
asteptare sunt adesea percepute ca sinonime'®. Acest lucru se mani-
festd ca o alunecare a semnificatiei cuvantului speranta catre sfera
semantica a cuvantului asteptare, alunecare ce poate fi interpretata,
in lumina celor spuse pana acum, ca o cadere din sacru in profan.

toate aceste iluzii sd se demaste, deoarece pune in evidentd tensiunea obiectiva
care existd intre asteptirile ce anima existenta cotidiand si scopurile care se
proiecteaza inspre un viitor tot mai indepartat. Aceastd asteptare interioara se
identifica cu speranta, iar aceastd sperantd constituie fereastra la care se iveste
viata crestind adulta. Pentru Luca, la originea oricarei vieti crestine nu poate sa nu
se afle experienta unei sfagieri, adicad a unei rupturi care te face sa simti acut
povara singuratatii, cu toatd descumpanirea care inevitabil apare in fata unor
adevaruri mult prea mari pentru a putea fi explicate” (PINO STANCARI, Gli Atti
degli apostoli, pro manuscripto, 8, apud BIZZETI1, Pdna la marginile pamantului...,
op. cit., 30-31).

¥ Acelasi proces de nivelare se observa de altfel si la celelalte doud cuvinte care
numesc virtuti teologale, iubirea si credinta (fenomenul lexical reflectand in fapt
un fenomen cultural). in limbajul comun iubirea, de pilda, este inteleasd frecvent
ca o simpla traire afectiva, o emotie pasagera sau, cel mult, un sentiment puternic
si de duratd. Astfel, ne este cunoscut ca existd ,,iubitori de film”, ori cad unii
oameni ,,iubesc la nebunie cartofii prajiti” — lucruri care au prea putin de a face cu
iubirea ca virtute. La fel, vorbim frecvent despre ,,credinte i obiceiuri populare”,
ori ,,credem” cd va ploua sau cd echipa noastra preferatd va castiga urmatorul
meci. Dar cati dintre noi se gandesc la faptul cd in filosofie si psihologie
deopotriva iubirea, credinta si speranta sunt considerate atitudini, adicd procese
complexe la care contribuie intelectul care informeazad, afectivitatea care
valorizeaza si vointa care mobilizeaza si sustine in actiune? Mai mult, cati se mai
gandesc azi — ca un fapt curent, de zi cu zi — ca acestea trei, credinta, dragostea si
speranta, sunt virtuti in sensul lor originar de ,,putere”, ,,capacitate” care poate fi
dezvoltatd prin practicd si antrenament, ori poate fi lasatd sd se atrofieze,
asemenea unui musgchi, prin nefolosire? (in acest sens, folosind o metaford, am
putea spune ca speranta reprezintd masa musculara, iar asteptarile tesutul adipos.
Asadar, sa nu fim grasi de asteptari, dar slabi in sperantd.) Dar, mai presus de toate
si lasand gluma la o parte, cati mai fac azi efortul constient de a tine minte ca orice
virtute este un dar si ca, dar fiind, trebuie cerut de la Dumnezeu?
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Compararea definitiilor pe care le ofera Dictionarul explicativ al
limbii romane (DEX)" cu privire la cei doi termeni, desi insuficiente
si tautologice, sunt relevante in acest sens.

sperantd, sperante, s. f. Sentiment de incredere 1n rezolvarea
favorabila a unei actiuni, in realizarea unei dorinte; nadejde,
sperare. O Expr. In speranta cd... = nadijduind ca..., avand
incredere ca... ¢ incredere in viitorul, in reusita cuiva. ¢ Persoani
tanard si talentatd ori capabild, de la care se asteapta realizari
mari in viitor. — Din it. speranza.

a spera, vb. L. intranz. §i tranz. A considera ca realizabila o dorinta, a
avea sperantd; a nadajdui. — Din lat., it. sperare.

asteptare, asteptari, s. f. Actiunea de a (se) astepta si rezultatul ei. O
Loc. adj. si adv. peste (sau sub) asteptari = neasteptat de bun
(sau de slab). — V. astepta.

a astepta, vb. L. tranz. 1. A sta undeva pentru a fi de fata la ceva,
pentru a vedea pe cineva etc.; a adasta. ¢ Loc adv. La sfantul-
(sau la mos-) asteapta = niciodata. 2. A avea rabdare, a da cuiva
ragaz pentru a face ceva; a pasui. 3. A lasa sd treaca timpul
sperand sa... sau cd... ¢ Refl. A crede, a-si Inchipui; a prevedea; a
conta (pe ceva). — Lat. *astectare (= adspectare)

In termeni , laici”, cuvintele a astepta, asteptare le includ pe a
spera, sperantd, Prin comparatie cu termenii mai generici a astepta,
asteptare, cuvintele a spera, speranta descriu o asteptare pozitiva,
pe cand a astepta, asteptare pot avea atit o coloratura pozitiva (de
ex.: ,,Astept salariul.”), cat si una negativa, caz in care verbul se
foloseste mai ales la forma reflexiva (de ex.: ,,Ma astept sa fiu
sanctionat pentru intarziere.”, ,,Ma astept la ce-i mai rau” etc.).

Cu ani in urma, pe cand in semanticd era la moda analiza
componentiala, aceastd situatie ar fi fost descrisa ca o relatie de
sinonimie partiala intre doud cuvinte subordonate unui hiperonim
comun:

1 . .
’ DEX, varianta www.dexonline.ro — n.a.
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»expectatie”
speranta asteptare
speranfe --------- > = asteptari
[+Subiect animat] [+Subiect animat]
[+Uman] [+/— Uman]
[+Obiect] [+Obiect]
[+Favorabil] [+/ — Favorabil]

La prima vedere, aceasta descompunere in trasaturi semantice
(seme) ne-ar putea indemna sd ludm termenul agsteptare drept
hiperonim (termen generic ce ar ingloba termenul speranta). Dar la
o analiza mai atenta vedem ca lucrurile stau altfel.

Astfel, uzul reflexiv al verbului a astepta (a se astepta), sem-
nalat mai sus, releva cd aceastd forma (care in in latind corespunde
diatezei medii, marca unei implicari afective sporite din partea
subiectului), nu existd la verbul a spera, unde reflexivul ar fi
probabil resimtit ca un pleonasm. Detaliul nu este lipsit de impor-
tantd, pentru ca scoate in evidentd natura diferitd a celor doua pro-
cese. Unul (speranta) este activ, exprima si o mobilizare a vointei,
ceea ce presupune din start o implicare afectiva puternica, unita cu o
dimensiune atitudinala (asimilabila cu ceea ce numim in limbaj teologic
,practicarea virtutii”). Celalalt proces, in schimb, (asteptarea), este o
stare pur pasiva, care nu angajeaza vointa decat, cel mult, in sensul de
,,a avea rabdare”. Tocmai pentru a suplini aceasta pasivitate si pentru a
adauga ideea de participare afectiva din partea subiectului, in limbile
indoeuropene vechi® exista asa numita diatezi medie — transmisd

20 Cf Luca SERIANNI, Grammatica della lingua italiana, UTET, Torino 1919,
389, si *** Gramatica limbii romdne, Editura Academiei, Bucuresti 1963, vol. I,
207. V. in acest sens si LIANA POGORILOVSCHI-GEHL, Bigrammatica dei verbi di
sentimento in italiano e rumeno, Editura Universitatii Bucuresti, Bucuresti 2007,
186 si nota 334,
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ulterior limbilor romanice sub forma de diateza reflexiva (ergo,
dubletul a astepta/a se astepta).

in plus, forma de reflexiv a se astepta mai poarti cu sine doui
nuante de sens: cand obiectul este pozitiv, acesta este perceput de
subiect ca un drept care i se cuvine (,,Popescu se asteaptd si fie
promovat”), pe cand daca obiectul este negativ, subiectul il percepe ca
pe o pedeapsd oarecum meritatd: (,Mihai se astepta sd pice la
examen”). Relatia de determinare, de cauzalitate, este clar subliniata in
cazul verbului a astepta, pe cand verbul a spera pare sa implice o mai
mare gratuitate si, oricum, obiectul sperat nu este neaparat conditionat
de meritele celui care spera (cf, de ex., ,,Popescu sperda si fie
promovat.”), ci depinde mai degraba de circumstante exterioare.

Pe linia aceleiasi comparatii intre continuturile semantice ale
cuvintelor speranta si asteptare, mai trebuie remarcat ca termenul
speranta desemneaza un proces psihic superior, specific omului, pe
cand asteptarea este o stare ce se poate intalni si la animale, de
exemplu la un caine care asteaptd comanda stapanului ori un os mai
bun de la stipana casei’.

Un alt element demn de retinut este faptul ca distinctia intre cei
doi termeni (speranta / asteptare) se estompeazd puternic la plural,
unde sperante ajunge sa fie folosit de multe ori, practic, drept un
eufemism pentru a spune de fapt ,,iluzii”, ,,asteptari false” care nu duc
nicdieri (v. titlul de roman mentionat la inceput, Marile sperante,
precum si expresii curente cum ar fi; Sperante desarte! sau a-si face
sperante, unde substantivul la plural sperante are sensul de ,,amagiri”,
»1luzii”). Altfel spus, ,,sperantele” nu sunt Speranta propriu-zisa, in
acceptiunea folosita de Benedict al XVI-lea, ci sunt actualizari saracite
ale acesteia, asteptari ingelatoare. Acesta este un detaliu semnificativ,
care ne releva ca, in sensul sau de baza — chiar daca definitia de
dictionar nu reuseste sa redea acest lucru —, verbul a spera presupune

21 A o v v . o .
Cand spunem despre un patruped ca sperd sa primeasca ceva, folosim de fapt o
figura de stil, o metafora personificatoare cu vadita intentie ironica — n.a.
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un obiect important, cu greutate. Miza sperantei, la sensul propriu, este
una serioasd si, din perspectiva unei vieti de credintd, ea atinge
transcendentul.

Pentru a rezuma aceasta incursiune semantica, putem spune ca, in
contextul analizei de fata (si nu numai), schema prezentatd mai sus ar
trebui completata (si poate ca si definitiile de dictionar ar trebui rescrise
intr-o zi) dupa cum urmeaza:

»expectatie”
speranta asteptare
speranfe --------- > = asteptari
[+ Subiect animat] [+ Subiect animat]
[+ Uman] [+/— Uman]
[+ Obiect favorabil ] [+/ — Obiect favorabil |
[+ Proces volitiv, dinamic] [ Proces volitiv, dinamic]
[— Stare, pasivitate] [+ Stare, pasivitate]
[+ Proiectiv] [+ Proiectiv]
[+ Relatie de gratuitate] [— Relatie de gratuitate]
[- Relatie de cauzalitate] [+ Relatie de cauzalitate]
[+ Transcendent] [+ Imanent]

Privita prin prisma unui dictionar laic, speranta este deci, dupa
cum am vazut, un fel de a astepta ceva anume, un eveniment pozitiv,
favorabil subiectului, care va aduce cu el o evolutie pozitiva. Dar —
asa cum am aratat in prima si In a doua parte a acestui articol —
speranta crestind transcende simpla asteptare umand.

V. De la spés la spécus si inapoi: incursiune etimologica
Am vazut pana aici argumentele de naturd teologica,
antropologica si semanticd pe care le putem aduce 1n favoarea
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distinctiei SPERANTA vs. ASTEPTARE. Am pistrat anume pentru
la sfarsit argumentul cel mai ,,exotic” sau — ca sd-i spunem asa —
suculent.”” Foarte interesant, cum vom vedea in continuare, ajunsi in
acest punct (adica undeva foarte departe in trecutul speciei umane,
intr-un timp cand cunoasterea analitica era intermediatd de simboluri
cu puternica Incarcatura intuitiva), speranta si asteptarea par sa-si
afle un numitor comun, pastrandu-si cu toate acestea diferenta
specifica®.

Iata despre ce este vorba. Pentru a lamuri mai bine continutul
semantic al termenilor, am considerat important sa luam 1in
considerare etimologia, originea celor doua cuvinte. Astfel, mergand
pe firul istoriei cuvintelor, se desprind urmatoarele relatii de
provenienta**:

A. speranta < it. speranza (,,sperantd”) < lat. vorb. *sperantia(m) <
lat. spérans, genitiv sperantis (,,care sperd”) < lat. spéero, spérare
(1.,,a spera” 2. ,,a se astepta la”) < lat. spés, spéi (1. ,,sperantd” 2.
»asteptare”), de origine indoeuropeana; cf. indoeur. *spéi-, *spé-
(,,a creste bine”, ,,a prospera”).

Observatii

1. Dictionarul etimologic latin consultat™ relevd ca formele de
nominativ plural speres si dativ spéribus ale cuvantului spés, prin
apropiere cu mas, moris, flos, floris, i-au indreptatit pe cercetatori sa

> Am lasat acest argument pentru final si pentru ca, in faza actuala a cercetarilor
de reconstituire lingvisticd a radicalilor pre-indoeuropeni, observatiile care
urmeaza nu pot avea deocamdata decat un titlu de ipoteza.

3 Pentru indemnul la prudentd si pentru sugestiile sale pretioase, mulfumesc
doamnei prof. univ. Sanda Rapeanu.

# Cf. www.dexnline.ro; Vocabolario della lingua italiana di Nicola Zingarelli
(ZING), Zanichelli, Bologna 1996; MICHEL BREAL — ANATOLE BAILLY,
Dictionnaire étymologique latin (DEL), Hachette, Paris 1898; F. GAFFIOT,
Dictionnaire latin-fran¢ais, Hachette, Paris 1934,

» BREAL — BAILLY, op. cit., 361.
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deduca existenta unei forme *spéris, neatestatd in scris, dar probabil
aflatd — prin derivarea verbului spéro, spérare — la originea
cuvantului italian speranza si a suratelor sale din alte limbi
romanice: rom. sperantd, fr. espérance, ptg. esperanca, sp.
esperanza etc.

Intre derivatele de la lat. spés, spéi (cu sensul de ,asteptare”,
,sperantd”), DEL, precum si F. Gaffiot in al sau Dictionnaire latin-
frangais®® enumera — foarte interesant — diminutivul spéciila,

= = =992
,speranta slaba, firava” 7,

2. Acelasi dictionar pune cuvantul spés, spei in legaturd cu
adverbul lat. prosper — de unde, probabil mai tarziu, a derivat
adjectivul prospéru(m) — cu doud sensuri: ,,favorabil”™®®, si ,bine
dezvoltat, in plina crestere”. Conform dictionarului limbii italiene
Zingarelli (ZING), pe de alta parte, prosperu(m) ar proveni de la ,,0
radacind indoeuropeand care inseamnd «abundent, Tmbelsugat»” si
prefixul pro- (,,in fatd”). ZING nu precizeaza insa care ar fi aceasta
radacina.

The American Heritage Dictionnary (AHD)* explicd etimo-
logia cuvantului prosper ca provenind de la radicalul indoeuropean

% FELIX GAFFIOT, Dictionnaire latin-fran¢ais, Hachette, Paris 1934,

http://www.prima-elementa.fr/Gaffiot/Gaffiot-1464.html

" Forma interesantd, dupd cum vom vedea mai jos, prin apropierea ei de
substantivul latin spécus, -is, ,pesterd”, ,cavernda”, ,canal” (cf si gr. veche
spélaion, ,caverna”, de etimologie incertd), precum si de verbul speculari, ,a
observa”, a explora” si substantivul spéculum, ,,oglinda”, cf. DEL si ZING. Pe de
alta parte, cuvantul poate fi considerat un derivat de la spés cu ajutorul sufixului —
tctilus, -a, cu functie diminutivala, ceea ce ar anula o conexiune directd cu spécus
(,,pestera”™).

*® Sensul de ,,favorabil” s-a pastrat pani azi in cuvéntul italian prospero; de
exemplu, apare in versurile cunoscutei cantonete Santa Lucia: ,,Sul mare lucica /
L’astro d’argento / Placida e I’onda / Prospero il vento...” (s.n) (,,Peste mare
straluceste / Astrul de argint / Valul e bland / Vantul prielnic”).

¥ WILLIAM MORRIS (ed.), The American Heritage Dictionary of the English
Language, New College Edition, Houghton Miffin Company, Boston 1981.
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*spéi-, *spe- (,,a creste bine”, ,,a prospera”), despre prosper acelasi
dictionar mai arata ca, in mod traditional, se credea ca ar proveni de
la sintagma pro spéré, ,,potrivit sperantei cuiva”, din pro (,,potrivit
cu”, ,,conform cu”) si spéré (,,sperd”).

3. Legat de verbele latinesti spéro, spérare si spiro, spirare,
DEL face urmatoarea afirmatie: ,Intre spero si spiro [,a sufla”, ,a
respira” — n.n.] exista poate o veche inrudire, ideile de «speranta» si
de «aspiratie» fiind apropiate”.

4. Despre spirare AHD arata ca este un cuvant latin de origine
necunoscuta, cu sensul de ,,a respira”, de la care deriva cuvantul
spiritus (,,respiratie”, ,,suflare a unui zeu”, ,,inspiratie”). DEL preci-
zeaza, 1n plus: ,,A se vedea, la spés, cele spuse despre posibila
inrudire dintre spéro si spiro. Daca aceastd inrudire exista, trebuie
luata in considerare distinctia operata de uz, care a atribuit lui spéro
ideea de sperantd, pe cand celelalte acceptiuni au fost date lui
spz’ro”.SO

ZING si AHD, pe de altd parte, atribuie verbului latinesc
spirare o origine onomatopeica. Aceasta ultimd observatie, foarte
importantd, dupd cum vom vedea mai jos, este probabil cea mai
veche instantd etimologica de care am putea lega cuvantul
»Speranta”.

Astfel, incursiunea in trecutul cuvantului SPERANTA se
incheie cu radicalul indoeuropean *spéi-, *spé- (,,a creste bine”, ,,a
prospera”), cel mai indepartat etimon identificat, din cate stiu, de
reconstructia comparativ-istorica. Existd, de asemenea, o posibila
inrudire cu verbul lat. spirare (,,a sufla”, ,,a respira”), care dupa unii
etimologi este de origine onomatopeica.

30 Exista poate, dupa unele dictionare, si o posibila inrudire cu lat. spatium, ,pista
de alergare”, ,,spatiu”.
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B. asteptare < rom. a astepta < lat. vorb. *astectare, cf. lat. vorb.
*a(d)spectare (,a privi des, in mod repetat”)’' < lat. specto,
spectare, ,,a privi des”, verb frecventativ derivat prin infixare de
la lat. spécio, spéecere (,,a fi intors cu fata catre”, ,,a privi”, ,,a {ine
seama de”), de origine indoeuropeand < indoeur. *spek- (,,a
observa”).

Observatii

1. Verbele specto, spectare si respectiv spécio, specére (cu varinata
spicio, spicére) au fost extrem de prolifice, dand nastere la numerosi
derivati si bogate familii lexicale; mentionez doar cateva verbe:
despectare (,,a privi de sus”, ,,de la distanta”, ,,a disprefui”), exspectare
(,,a astepta” [sa apara de undeva — cf. pref. ex-]), inspectare (,,a privi
indutru”, ,,a examina” — cf. pref. in-), prospectare (,,a privi catre ceva
cu un anume scop’, ,,a cerceta” — cf. pref. pro-]), respectare (,,a privi
repetat”; ,,a se uita Tn urma” — sau ,,in urma cuiva”? — cf. pref. re-]),
suspectare (,,a privi in jos”, ,,a banui”) etc., etc. Dintre substantive,
mentionam pe spectio, spectionis, care insemna ,,privirea, observarea
auguriilor”, adicd a pasarilor care prevesteau evenimente fericite sau
nefericite, in functie de directia din care zburau: fericite de la dreapta
(lat. dextera) si nefericite de la stinga (lat. sinistra). De mentionat ca
acest mod de a prevesti evenimentele se facea privind afara din pragul
templului sau al perimetrului in care se afla ghicitorul.

2. Dintre substantivele derivate de la verbele de mai sus
mentionez: spectaculum (,,spectacol”, ,lucru de privit”), spectator

' Minunat! — mi-am spus. lati ce frumos se sustine, si in plan etimologic,
distinctia preconizati! 4 spera vine deci de la un proces esential, de naturad
organica, indispensabil vietii (a respira), pe cind a astepta are la origine un etimon
care exprima o activitate de naturd senzoriald — importantd, ce-i drept —, dar care
poate si lipsi, care poate fi suplinitd de celelalte simturi. Din punct de vedere
etimologic, deci, diferenta intre cei doi termeni se anunta a fi una substantiala — de
viatd si de moarte, as spune —, caci daca fara vedere te mai poti obignui sa traiesti,
fara aer nicidecum!
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(,,privitor”); spécimen (,,marca”, dar si ,,model”), species (,,chip”,
»aspect”), spectrum (,aratare”, ,,vedenie”, ,fantoma”), spéculum
(,,oglinda) si speciila (,,punct inalt de observatie” sau ,,foc care
lumineaza dintr-un punct inalt de observatie”).

3. *Specio, *specere | *spicio, *spicére, asa cum am aratat, prin
derivare cu infix iterativ’? a dat nastere verbului specto, spectare.
Foarte prolific, *spécio, are propria serie de compusi verbali,
aproape paraleld cu seria derivatilor lui spectare: adspicio (,,a privi
la™), circumspicio (,,a privi imprejur”, ,,a banui”), despicio (,,a privi
de sus”, ,,a dispretui”), inspicio (,,a privi Induntru”, ,,a cerceta”),
prospicio (,,a privi inainte”, ,,a prevedea”) etc. etc.

4. In total, lista derivatelor latinesti de la *spécio atinge cateva
zeci de termeni, fiecare cu familiile lor de cuvinte. Este clar ca
metafora (sau actiunea simbolicd) a privirii, a vederii a constituit o
resursa prolifica pentru procesul de conceptualizare, ceea ce era si de
asteptat, dat fiind ca vederea este principala modalitate de percepere
a realitatilor concrete. Fenomenul nu se limiteaza la situatia limbii
latine, ci este unul pan-indoeuropean, preexistand latinei si limbilor
sale surori (sanscrita, greaca veche™ etc.) si transmitdndu-se mai
departe limbilor moderne niscute din acestea. In ansamblul siu,
acest mod de conceptualizare are la baza un procedeu tipic gandirii
simbolice, unde o ampla varietate de concepte abstracte se dezvolta
pornind de la un inventar redus de experiente si elemente concrete™,
senzoriale, relevante prin pregnanta pe care o au in existenta indivi-
dului si a comunitatii. Procedeul s-a transmis pana azi: e suficient sa

32 Infixele iterative (sau frecventative) sunt grupuri de sunete care se adaugi la
radacina verbului pentru a arata ca actiunea se realizeaza periodic sau in mod
repetat.

3 In greaca veche, de exemplu, prin metateza, a dat nastere cuvantului skopos,
,»cel care se vede”, si, prin extensie ,,ceea ce se vede”, ,tinta” — cf. AHD.

3 Uneori, un singur termen concret poate da nastere la concepte abstracte foarte
diferite, dupd cum vom vedea mai jos.
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ne gandim la bogatia lexicald a familiilor de cuvinte formate de la
termeni concreti cum ar fi ochi, gurd, mana etc.

5. Radicalul indoeur. *spek- (,,a observa”), anterior limbii latine,
este prezent si in alte limbi indoeuropene vechi, cum ar fi germanica,
greaca veche si sanscrita (cf. AHD, p. 1542).

Etimologia cuvantului ASTEPTARE ne apare deci mai putin
misterioasa decat cea a cuvantului SPERANTA. Cel mai indepirtat
etimon identificat, la originea cuvantului asteptare, este radicalul
indoeuropean *spek- (,,a observa”). Acesta exprima o activitate de
tip cognitiv (,,a vedea”, ,,a observa”), facand deci apel la intelect.
Speéro, spérare, in schimb, daca e sa-1 apropiem de spiro, spirare,
trimite mai degraba la un proces organic, de tip somatic, si anume
respiratia.

C. SPECUS—,,PESTERA”

Probabil ¢, ajunsa 1n acest punct, m-ag fi oprit aici cu incursiunile
etimologice, gasindu-le suficiente si satisfacatoare, daca imediat in
josul cuvantului spécio, pe aceeasi pagind de dictionar, nu s-ar fi aflat
cuvantul specus, cu traducerea lapidara: ,,pestera”, ,,caverna”, ,,canal”.
,,E prea frumos ca sa fie adevarat!” — mi-am spus. Posibil sa existe o
inrudire intre spécio (,,a privi’) si spécus (,,pesterd”’)? Gandul m-a dus
imediat la conditia omului primitiv, constrans s traiasca in pestera si sa
depinda de ceea ce se Intampla la gura ei: cine intrd si cine iese, si de
ce, din ce parte zboard pasarile — interpretare motivata poate initial de
anumite fenomene meteorologice, cum ar fi vanturile bune si cele rele,
care bat cu regularitate dintr-o parte sau alta etc., etc... In fine, deodatd
se proiecta un intreg univers construit in jurul gurii pesterii — punct de
refugiu si de sigurantd, dar si de observatie, de vanatoare, de exil a
membrilor nedoriti, de confruntare cu necunoscutul... S-ar putea lamuri
astfel, prin prisma lui specus — ,,pestera” — toata seria compusilor lui
specio (,privire”), si spectare (,,a privi’). Adspectdare (compus cu
prepozitia ad ,la”, ,langd”) ar fi deci ramanerea indelungata la gura
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pesterii, in asteptarea a ceva care trebuie sa apard; suspectare ar putea fi
privitul neincrezdtor in josul unei guri de pesterd necunoscute,
inspectare... In fine, nu mai e nevoie si explicim, fiecare poate
continua singur cu propria capacitate de proiectare si empatie.

Mai mult, daca privim la cele doua etimoane indoeuropene *spéi-,
*spe- (,,a creste bine”, ,,a prospera”), aflat la originea cuvantului
sperantd, i respectiv *spek- (,,a observa”), aflat la originea indepartata
a cuvantului agsteptare, ne surprinde, cel putin in primul moment,
asemanarea formala intre cele doud. Sa existe oare §i 0 conexiune la
nivel semantic?

In lista de etimoane pre-indoeuropene oferiti de AHD apar mai
multi radicali alcatuiti din grupul de sunete SP- si o vocala urmatd
de consoana (deci o forma apropiata de etimologia cautatd). E vorba
de radicali productivi, care par sa fi dat cuvinte intr-un mare numar
dintre limbile indoeuropene cunoscute. Dau numai cateva exemple:

- lat. spelaeum si spelunca, din greaca veche spélaion, ,,pestera,
cavernd”

- engleza veche: spell ,,a straluci” si ,,a spune raspicat”, ,,a vorbi
deslusit”

- lat. spéciila (,,speranta firava”, ,,0 raza de speranta”)

- lat. speciila (,,loc 1nalt de observatie”, ,,foc de semnalizare™)

- germana veche: speck ,,a observa”, ,,a privi”, ,,a spiona”

- engleza veche: speg ,,a rosti”, ,,a vorbi”

- greaca veche, prin metateza: skopos ,tinta”, ,,scop”, ,,aspiratie”

- engleza veche: sped ,iuteald” si ,,succes” (asociat de AHD
aceluiasi etimon de la care provine si lat. spérare!).

Lista poate continua. Se poate deci presupune o legatura intre
radicalii care au stat la baza acestor cuvinte? Altfel spus, se poate
deduce un radical foarte vechi SP+vocala in virtutea caruia, in ultima
instanta, speranta si asteptare sa provina de la acelasi etimon, si acesta
sa trimita totodata la specus — ,,pestera”?

Desigur, fantazdnd putin, ne putem Inchipui cd a existat o vreme
cand neamul omenesc a prosperat (pro-spero) tocmai prin faptul ca
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traia la adapost in pestera (spécus); a existat o vreme cand gura pesterii
a reprezentat un punct de referintd cu valoare existentiala (spirare,
spérare), cand de cele observate (spectare) la deschizatura pesterii
depindeau viata si moartea. Dar viata si moartea nu depindeau doar de
evenimentele care se produceau aici, ci si de aerul datator de viata care
sufla ca printr-un canal prin gura si galeriile pesterii (spécus are printre
altele si sensul de canal) — si iata din nou posibila legatura cu spirare i,
posibil, cu spérare — ,,a spera”.

Dar in ce fel putem face aceasta legatura? Se sustine ea si Tn mod
logic, are un substrat real identificabil, ori este doar o speculatie bazata
pe o simpla asemanare de sunete? Riscul unei false interpretari este
mare, §i istoria limbilor abunda in etimologii populare. Tot ce se poate
spune este cd, tinand seama de ampla raspandire si de caracterul prolific
al grupului SP(E)-, precum si de sensul cuvintelor in a caror
compunere intrd grupul respectiv (atestarile lingvistice sunt mult mai
numeroase decat cele expuse aici), putem, cu mare circumspectie, sa
avansam ipoteza unui radical foarte vechi care ar sta la baza acestor
cuvinte. Ar fi vorba de un radical de origine onomatopeica, legat —
atentie! — nu de ideea de pestera in sine, nici de aceea de vedere, ci de
ideea de gurd, deschizaturd, canal de comunicare (asa s-ar explica,
intre altele, si prezenta termenilor legati de vorbire din lista de exemple
de mai sus). De aici, printr-o ramificare semantica usor de presupus,
avem ideea de cale de acces: acces pentru suflu pe de o parte, si acces
pentru vedere, pe de alta parte. Ideea de baza ar fi deci nu privirea, nu
asteptarea, nu speranta, ci deschiderea, canalul de trecere a aerului si,
totodatd, canalul de trecere a privirii, punctul de observatie, gura
pesterii ca loc pe unde intra primejdia, dar si ca drum spre lumea larga,
spre libertate, fara teama.™

3 Frumos, in acest sens, comentariul lui BIZZETI (Pdnd la margiile..., op. cit., 42)
la prezenta vantului puternic (Fap 2, 2) in evenimentul eliberator §i totodata
mobilizator al Rusaliilor: ,,Intorcandu-ne la elementele scenografice ale descrierii lui
Luca, spuneam ca sunt traditionale pentru povestirile la care se raporteazd. Vantul, un
element foarte important, este imaginea actiunii imprevizibile, libere; in Biblie,
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In acceptia sa cea mai veche si cea mai frustra, speranta ar putea fi
descrisd asadar, Tn mod metaforic desigur, drept increderea ca va veni o
zi cand vom putea iesi din pesterd, liberi, in siguranta, ca sa respiram
aer proaspat si sd ne bucurdm de /umina si de suflarea vie a libertatii.
Asteptarea, pe de alta parte, se invarte in jurul gurii pesterii, este o stare
pe loc si o pendulare intre induntru si afara, fara o desprindere
completa.

VL. Pestera — loc de idoli si de mituri

Nu as fi tinut atat de mult la aceasta incursiune printre etimologii,
in fond destul de hazardata si probabil imposibil de confirmat in mod
strict stiintific, dacd ea nu mi-ar fi aparut ca o parabold apta sa
rotunjeascd frumos subiectul nostru, apropiindu-l de doud teme
filosofice care au marcat profund gandirea occidentald: mitul pesterii, al
lui Platon, si idola specus (,,idolii pesterii”), propus de Francis Bacon™®.
Ambii filosofi abordeaza, fiecare prin conceptul care ii este propriu,
tema iluziei ori a falselor asteptari ce se opun prin natura lor
adevarului, cunoasterii obiective si libere, si astfel se impotrivesc
adevaratei sperante.

Pro memoria, foarte pe scurt, Platon®” aseamina starea omenirii cu
aceea a unui grup de persoane tinute prizoniere intr-o pestera. Acesti
oameni — care nu au vazut niciodatd lumea de afara, ci doar propriile
umbre proiectate de foc pe perete — cred ca umbrele (adica aparentele,
sau propriile prejudecati) reprezinta realitatea, adevarul. Ei sunt atat de
convinsi de acest lucru incat incearca sa il ucida pe unul dintre ei care

cuvantul insusi (ruah) indica spiritul, incd din capitolul al doilea din Geneza:
Dumnezeu a pus inlauntrul omului ‘suflarea de viata’, duhul. Cine cunoaste Orientul
Mijlociu stie in ce masura vantul este protagonist cotidian al vietii, atat in bine, cat si In
rau (de aici, necesitatea de a discerne vanturile, adica spiritele!)”.

36 Mulfumesc pentru aceste sugestii doamnelor psiholog Genoveva Pogorilovschi
si Sanda Perrein.

7 Cf. PLATON, Republica, Cartea a VII-a, par. 514b-520a. Platon a triit intre 428
/427 si 348 /347 a. Chr.
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se aventurase pana afard si vazuse mai intdi stelele, si apoi lumina
soarelui, iar acum voia sa le arate celorlalti ca lumea reala, adevarul
este altceva decat jocul unor umbre fara trup pe peretii pesterii.

Aceeasi atasare morbidd de propriile convingeri si de preju-
decatile grupului social de apartenenta o gasim teoretizata, doud mii
de ani mai tarziu, tot prin intermediul metaforei pesterii, la Francis
Bacon® (din cét se pare, atmosfera de pesterd se destrami greu!).
Intemeietor al pozitivismului stiintific, Bacon identifici mai multe
tipuri de ,,idoli” (sau atagamente, prejudecati...) care stau in calea
cunoasterii si a progresului. Intre acestia, idolii pesterii sunt acele
idei preconcepute care decurg din trasdturile fiecarui om in parte:
temperamentul sau, educatia, experientele marcante etc. — adica
lumea interioara a individului, pe care Bacon o compara cu o pestera
in care subiectul se retrage pentru a se ascunde, din nevoia de
siguranta.

Atat Platon, cat si Bacon pun in evidenta doua serii de concepte
cheie, aflate in opozitie. Pe de o parte, se subliniaza tendinta omului
de a se alipi’’ de imagine, de aparenta care sare in ochi, dar insala
mintea, de prejudecatile devenite idoli care duc la sclavie si stag-
nare. Pe de altd parte, avem realitatea exterioara sinelui, cunoasterea
adevarului, progresul, libertatea — sau macar speranta libertatii
printr-o cunoastere tot mai adecvata. La Bacon, in particular, aceasta
libertate este una dobandita pe cale ,,stiintifica si tehnica”, o libertate
facuta posibild de catre progresele tehnicii, obtinute prin cuceririle
unei cunoasteri a adevarului de tip stiintific.

Dar, asa cum arata Papa emerit Benedict al XVlI-lea, care in
enciclica Spe salvi, citatd mai sus, face o critica detaliatd a dezvol-
tarilor ulterioare ale pozitivismului baconian, simplul adevar stiinti-
fic nu este suficient pentru a asigura fericirea si bunastarea. Cum a

3% Cf FRANCIS BACON, Novum Organum, aforismul XLII. Prima editie, In limba
latina, a aparut in 1620.

3 1 doni di Dio sono cosi belli che ci minacciano di idolatria”, spune CARLO
CARRETTO in cartea sa I/ deserto nella citta, Paoline, Cinisello Balsamo, 1986.
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ajuns sa se piarda speranta crestind in lumea de azi, ori sa fie privita
ca un fapt limitat la nivelul pur personal, individual? — se intreaba
Papa emerit. Care sunt componentele fundamentale ale lumii
moderne?

Premisele acestei treceri de la o sperantd de tip transcendent la
un orizont de asteptari strict terestre le putem observa cu deosebita
claritate, desi inca in nuce, la Francis Bacon®’. Astfel, conform
pozitiei expuse in Novum organum — opera filosofica aparuta la scurt
timp dupa descoperirea Americii §i care a avut un impact hotarator
in definirea ideologiei Iluminismului francez si in promovarea
Revolutiei Industriale —, noua corelare intre stiintd si practica, prin
experiment, ii va permite omului sa se foloseasca de legile naturii
pentru recuperarea paradisului pierdut. Fara a intentiona sa submi-
neze mesajul crestin, Bacon prognostica victoria cursus artis super
naturam — ,biruinta tehnicii asupra naturii” (Novum organum 1,
117). Acestei biruinte Bacon 1i atribuia apoi si o aplicatie teologica:
»aceastd noud corelatie intre stiintd §i practicd ar insemna ca
stapanirea asupra creatiei, datd omului de catre Dumnezeu si
pierdutd prin pacatul stramogesc, urma sa fie restabilitd” (Novum
organum 1, 129). Insa in acest fel, punctul de sprijin al sperantei se
deplaseaza: el nu mai este In mantuirea adusd de Cristos, ci in
posibilitatile stiintifice si tehnice ale omului. S-au creat astfel, arata
Benedict al XVlI-lea (cf. Spe salvi, 16-17), premisele prin care
credinta in Dumnezeu a fost treptat inlocuitd — pe parcursul catorva
secole — cu credinta in progresul tehnic, pana intr-atat incat, in lumea
de azi, Dumnezeu a ajuns sa fie perceput de multi drept o prezenta
inutila, ori de-a dreptul ca o eroare gnoseologica.

Fagaduintele mantuirii prin tehnica au fascinat intr-atat constiintele
(si nu numai azi, ci de la Prometeu incoace), incat au ajuns sd se

* Francis BACON (1561-1626), filosof si om de stat englez, 1ntemeietorul
empirismului. In opera sa principala Novum Organum (1620), Bacon pune bazele
metodei inductive, caracterizatd prin folosirea analizei, comparatiei, observatiei si
experimentului.
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propuna drept orizont ultim, suprimand perspectiva mantuirii
eshatologice. Insd, asa cum arita cu o frumoasi metafora teologul
francez Olivier Clément, ,,Prometeu are ficatul ros de poluare”“.
Din pacate, miscarile ecologiste — care au inceput printre primele n
lumea moderna sa sesizeze aceastd realitate si care mai ales pentru
multi tineri reprezintd o alternativa la religia institutionalizata —, desi
bune 1n sine, nu vor reusi de unele singure sa rezolve aceasta criza
pana la capat.

Asadar, mai aratd Benedict al XVlI-lea in enciclica citata,
simplul adevar stiintific (fie el si... ecologic!), nu este suficient
pentru a asigura fericirea si bunastarea. El trebuie sustinut de
adevarul moral, altfel devine un instrument inert, capabil sa aduca
deopotriva atat viata cat si moarte, in functie de intentia celui care il
manuieste. Mai mult, cand acest adevar stiintific — in sine partial si
perisabil, cdci si cunoasterea stiintifica este un drum, nu o destinatie
— cand acest adevar stiintific este idolatrizat, iar adevarurile de
credintd sunt trimise in exil, el duce la crearea unui orizont de
asteptari false care in cele din urma inabusa inevitabil speranta. Sau,
cu alte cuvinte, duce la disperare...

VIL Speranta nu dezaméigeste**: fiii lui Abraham

,Adame, unde esti?”

,»J1-am auzit glasul in gradind; si mi-a fost frica, pentru ca sunt
gol, si m-am ascuns.” (cf. Gen 3, 9-10)

Acest dialog din zorii omenirii exprima un adevar antropologic:
necredinta, lipsa de incredere, falsele asteptari nascute din oprirea la
aparente™ il golesc pe om de ceea ce are el mai vital, de suflul liber

*1 OLIVIER CLEMENT, Intrebdri asupra omului, Editura Arhiepiscopiei Alba Iulia,
Alba Tulia 1996/1997, 127.

*Cf. Rom 5, 5.

43 »Veti fi ca Dumnezeu” — le spusese sarpele, dar nu ,,Veti fi Dumnezeu”.
Aceasta afirmatie, cu putere de adevdr, o va face in schimb, cu améraciune,
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al vietii (v. mitul pesterii, la Platon), si-1 izoleaza intr-o conditie de
retragere in sine, de singuratate (v. idolii pesterii, la Bacon).

La polul opus necredintei lui Adam se afla in schimb Abraham,
,parintele tuturor celor ce cred”. El a ramas in constiinta veacurilor
pentru cd ,,a nadajduit impotriva oricarei sperante” (cf. Rom 4, 18),
devenind astfel parintele unui neam nespus de mare.

Am dorit sa aduc in discutie istoriile acestor doi parin{i ai nostri
pentru ca ele sunt, in final, cea mai buna ilustrare a distinctiei intre
speranta si asteptare, distinctie pe care am cautat sa o trasez pana aici.
In gradina Edenului (chiar acolo!), Adam isi construieste un orizont de
asteptari care 1l duc la frustrare, la cadere. El 1si da seama ca este gol si
se ascunde.

In pustiul Arabiei, in schimb, Dumnezeu il face pe prietenul siu
Abraham sa se saraceasca, treptat, de orice asteptare care nu este
Dumnezeu. Spre deosebire de Adam care se priveste narcisist in
oglinda — speculum — si sfarseste prin a se inchide 1n pestera — spécus —
idolilor sai interiori, Abraham este indemnat in permanentd si iasa
afara, la loc deschis: afara din tara sa, din cortul sau, din orizontul
asteptarilor sale. Domnul il conduce la iesirea din cort si-i spune:
,»Priveste spre cer si numara stelele, daca poti sd le numeri” (cf. Gen 15,
5). Pe masurd ce toate asteptarile personale ii sunt zadarnicite,
Dumnezeu ii promite lui Abraham — paradoxal — o sperantda tot mai
mare: desi batran si avand o sotie sterila, el va deveni parintele unui
neam extrem de numeros, si in el se vor binecuvanta toate popoarele
pamantului. Insd pentru realizarea acestei promisiuni, aratd scriitorul si
hagiograful Antonio Maria Sicari, era necesard ,;reducerea la zero a
tuturor posibilitatilor omenesti”™**. Asa se explica si ultima incercare la
care il supune Domnul pe Abraham atunci cand i cere sa-1 jertfeasca pe
insusi Isaac, copilul fagaduintei. Abraham a crezut, ,,sperdnd iImpotriva

psalmistul Asaf (,,Voi sunteti dumnezei”, Ps 82, 6, cf. In 10, 34), pentru a le
aminti contemporanilor sdi decazuti demnitatea de fii ai Celui Preainalt.

* ANTONIO MARIA SICARI, Portrete ale sfintilor. Sfintii biblici si din secolele IV-V,
Editura Carmelitana, Snagov 2012, 30.
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oricarei sperante” (Rom 4, 18), si pentru ascultarea sa a fost aflat drept
inaintea lui Dumnezeu.

Episodul biblic al chemarii lui Abraham afard din cort, ca sa
priveasca stelele cerului si astfel sd inteleagd vastitatea promisiunii
pe care i-o face Dumnezeu, se leagd in mod tulburator de ideea de
sperantd ca iesire din pestera iluziilor si a idolatriilor noastre, din
tunelul falselor agteptari care ne tin prizonieri. Si pe noi, din fiii lui
Adam marcati de asteptari frustrante, Dumnezeu ne cheama sa deve-
nim fii ai lui Abraham, intru speranta care nu dezamageste. lar spe-
ranta noastra este Cristos™.

VIIL. in loc de concluzie

1. Rezumand cele discutate pana aici, rezulta ca asteptarea este
o stare, ambivalenta in obiectul si efectele ei. Asteptarea poate fi o
frana, cand este nerealistd in obiectivele pe care le urmareste, dar
poate fi si un factor de progres, cand se traduce intr-un scop precis,
pozitiv si realizabil. Ca atare, asteptarea nu este nici bund, nici rea in
sine: este pur si simplu o stare, al carei grad de moralitate este dat de
relatia subiectului care traieste asteptarea (sau asteptarile) cu obiec-
tul acesteia si cu orizontul in care se dezvoltd asteptarea. In acest
sens, atunci cand obiectul asteptarii este legat de realitatile ultime,
,suprapamatesti”, iar asteptarea este sustinutd de virtutile teologale
ale credintei si iubirii, ea devine, practic, sperantd (in sens teologal).
Pe de alta parte, daca nu include transcendentul, oricat de nobil ar fi
obiectul ei, asteptarea va fi ca o ancora care ne tine pe loc in lumea
,,de dincoace”.

* Avand in vedere cd azi numarul celor care prin credinta lor se revendica de la
Abraham reprezintd mai mult de jumatate din populatia globului (aproximativ
54%, cf. http://en.wikipedia.org/wiki/Major religious_groups), putem spune ca
Dumnezeu n-a mintit si ca speranta nu dezamageste. Doar ci, uneori, se poate sa
ia ceva mai mult timp.

% Cf. Secventa pascald: Surrexit Christus, spes mea. lar Papa emerit BENEDICT AL
XVI-LEA precizeaza: ,,Speranta crestina este o Persoana” (Spe salvi, nr. 5).
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Virtutea teologald a sperantei, in schimb, este ca o punte de
lansare catre lumea ,,de dincolo™’.

2. Asa cum am vazut, este posibil — dar neconfirmat inca de
stadiul actual al cercetarilor — ca, din punct de vedere etimologic,
cuvintele ,,sperantd” si ,,asteptare” sa derive dintr-un radical comun,
*SP(E)-. Fie ca aceastd ipotezd se va adeveri sau nu, cele doua
cuvinte sunt oricum inrudite ca sfera de semnificatii, iar la nivelul

limbajului profan ajung sa fie chiar sinonime.

3. Revenind la continutul semantic al celor doi termeni, de unde
am plecat de fapt, observam ca atat speranta cat si asteptarea sunt
legate de o dimensiune vitala, de problema supravietuirii*®. Dar pe
cand asteptarea cautd sa rezolve aceastd problemad puniand in uz
capacitatile intelectului — privirea, observatia, analiza, in(tro)spectia,
speculatia etc. — speranta este ceva mult mai adanc, mult mai
organic, ceva ce implicd fiinta 1n Intregul ei si care are, in acelasi
timp, o mizd mult mai mare decat simpla agteptare. Caci, in ultima
instantd, omul poate supravietui (si chiar vietui bine, cu putina
stradanie) si fard sa vada (lat. spectare), dar nu poate trai fard sa
respire (lat. spirare), si nu se poate deschide darului mantuirii fara
sa aspire (lat. sperare).

4. O bund parte a acestei lucrari a fost dedicatd explicitarii
argumentelor — de tip lingvistic, antropologic, biblic si filosofic —
care permit o distinctie intre sperantd si asteptare. Am sustinut
aceasta distinctie Intr-atat incat acum, ajunsi la final, am putea con-
chide ca, speranta fiind singura care ne salveaza, iar asteptarile un
lucru care ne distrage de la adevaratul nostru scop, ceea ce ne revine
de facut este ca cultivam speranta si sa anihilam asteptarile. Dar
cum si pe ce cale putem inceta sa mai construim asteptari? Si, realist

4 o . .
7 Tar saritul de pe puntea de lansare care este speranta, ne spune Benedict al
XVl-lea, e un sport care se poate invata.

4 . . e ~ .

¥ Ori a ,,supra”-vietuirii, am putea spune in cazul sperantei.
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vorbind, ne putem noi oare ,,astepta” — iatd si cuvantul de care trebuia
sa ne ferim! — sa putem trai o viata lipsita de asteptari?

Pe de altd parte, urmarind in profunzime mai ales argumentele
lingvistice, am observat cd din coroborarea datelor disponibile rezulta o
imagine care pare sa ne darame tot esafodajul construit cu atata grija:
speranta si asteptarea nu sunt realitati atat de diverse, ci ar putea porni
(cel putin prin originea cuvintelor care denumesc cele doua procese) de
la unul si acelasi element cognitiv. Cu alte cuvinte, speranfa si
asteptarea au ceva In comun: ele converg, ori mai degraba pleaca din
acelasi punct.

Reluand diagrama prezentatd la inceput, ne trezim in fata unui
paradox (avertizasem Inca de atunci cd diagrama respectiva ne poate
face surprize): punctul comun de plecare, al sperantei si asteptarii, locul
unde cele doua se intalnesc si coincid, este intersectia celor doua axe,
adica acolo unde, formand o cruce, atat speranta cit si asteptarea sunt
egale cu zero! Cum e posibil aga ceva? O asemenea reprezentare este
cu totul abstracta: ea exclude din start omul real. Atunci ce sanse mai
avem de a fi mantuiti, stiind cd mantuirea, asa cum ne invata sfanta
Maica Bisericd, presupune o integrare plenara (si nicidecum o
anihilare) a tuturor dimensiunilor fiinfei noastre, ca oameni reali, in
Dumnezeu? Intre altele, in Crez marturisim si credinta ca la sfarsit vor
invia si trupurile noastre: deci toatd aceasta dimensiune concreta a vietii
noastre, care reprezintd orizontul tipic al asteptarii, va avea loc in
Imparatia viitoare. Din aceastd perspectivi, combaterea asteptirilor,
renuntarea la asteptari, pe care paream sa o fi identificat drept solutia
generatoare de sperantd, apare astfel ca un non sens, o aporie care
contrazice tot ce s-a spus mai sus...

In partea a Ill-a vorbeam despre esecul asteptirilor omenesti ca
premisa a instalarii sperantei crestine. Emblematica in acest sens este
caderea Apostolului Paul pe drumul Damascului, comentata succint de
Paolo Bizzeti SI*: ,,Convertirea lui Paul este experienta unui esec: o

¥ Cf. B1zZETI, Pdnd la marginile pamantului..., op. cit., 178.
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situatie incomoda, foarte istovitoare. Calea sa crestind Incepe in
momentul in care accepta faptul ca este un om care nu mai are alte
certitudini si scopuri in afara numelui lui Isus, care rasund in el.” Ar
putea fi acesta un punct de plecare in demonstratia noastra: speranta se
naste cand asteptarile omenesti sunt reduse la zero. Da, dar pentru ca
modelul propus sa functioneze, pentru a dovedi ca speranta si asteparea
pornesc din acelasi punct, ar trebui ca si speranta sa fie la un moment
dat egald cu zero. Or atunci vorbim despre un om mort.

Réaspunsul ne vine tocmai prin acest om mort. Sau mai bine spus,
intrupat mai intai, apoi mort si inviat. latd cheia: dacd mantuirea nu
inseamna anularea oricarei asteptari prin absolutizarea sperantei, ci se
referd mai degraba la integrarea asteptarilor umane in speranta
teologalda, asa cum afirma antropologia crestind, acest lucru nu ne este
cu putintd decat Intr-un nume: in numele Aceluia care, fiind Creatorul
nostru si Totul nostru, pentru noi s-a facut nimic. Prin intrupare si prin
moartea pe cruce (moment in care si speranfa si asteptarea au fost
anulate in absoluto), El s-a facut zero pentru ca astfel noi sa putem
ajunge la plinatatea vietii. Completand diagrama de la Inceput cu acest
Nume, totul capata sens.
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Aceasta este speranta noastrd, speranfa pascald care nu
dezamageste, si ne va fi de folos sd meditdm asupra ei in lumina
Pastelui care se apropie”".

0 Articolul are la bazi o conferintd sustinutd in cadrul Academiei teologice
,~Anton Durcovici” pe 10 aprilie 2014, deci in apropierea Pastelui.
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Fericitul Vladimir Ghika — profesor de speranta
Francisca BALTACEANU"
Abstract

After an attempt to define the ambit of the notion of hope rather than
to define it, starting from significant texts (the Bible, the Catechism of the
Catholic Church, some of Pope Francis' homilies), this paper explores the
import of Viadimir Ghika's statement ,,I am a teacher of hope", which he
made in his last but one letter written to his brother before his
imprisonment, and its reference to Blessed Viadimir's entire life.

In order to better understand the scope of such a statement, the
political and spiritual context of the moment when it was formulated has
been reconstructed on the basis of his own writings. Further more other
texts have been investigated, which give an insight into what Viadimir
Ghika meant by hope and how he used to live it. Important moments of his
life which show how hope inspired his acts of disinterested charity are
evoked. They are mainly chosen from the period preceding his
imprisonment, since those that followed it are better known.

The origin of this paper being a conference, it preserves a certain
flavour of orality.

Keywords: hope, divine hope, Biblical illustration, courage, teacher,
divine promises, fulfilment, disinterested charity.

Ce e speranta, pand la urma? In ultima vreme s-au aprofundat
semnificatiile acestui termen: de exemplu, in Catehismul Bisericii
Catolice — care, de altfel, este o carte foarte placutad de citit si foarte
interesanta — se explica:

Cand Dumnezeu se reveleaza si il cheama pe om, acesta nu poate

raspunde pe deplin iubirii divine prin propriile puteri. El trebuie sa

* Francisca BALTACEANU este specialista in filologie clasica si ebraica, profesor
invitat la Universitatea Bucuresti.
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spere cd Dumnezeu 1i va da capacitatea de a-l iubi la randul sau si de a
actiona conform poruncilor iubirii. Speranta este asteptarea increzatoare a
binecuvantdrii divine si a vederii fericite a lui Dumnezeu. Este si teama
de a ofensa iubirea lui Dumnezeu si a provoca pedeapsa.1

Picatele contra ei sunt disperarea si prezumtia. In disperare, omul
inceteaza sa mai spere de la Dumnezeu mantuirea personald, ajutorul
pentru a ajunge la ea sau iertarea pacatelor. In prezumtie, omul fie se
increde abuziv 1n capacitatea proprie de a se mantui, fie se increde
abuziv In Dumnezeu, sperand iertarea fard convertire si gloria fara
merit’.

In primul rand, insd, trebuie si vedem ce spune Biblia despre
sperantd. Biblia nu teoretizeaza, nu da definitii, ci arata: speranta este
increderea cd Dumnezeu isi va tine fagdduintele. Care fagaduinte
primeaza, cum si le va tine, este aici un proces indelungat de intelegere,
care meritd discutat odata mai pe larg. Oricum, atunci cand Dumnezeu
incurajeaza pe cineva, ceea ce 1i spune mereu este: ,,Voi fi cu tine” .

In ultima vreme, Papa Francisc a vorbit mult despre speranta. Si
meritd amintite cateva din cuvintele sale rostite In meditatiile de la
Santa Marta, cuvinte minunate, fiecare in felul sau. La 28 octombrie si,
evident, la 21 noiembrie a spus: Speranta este cea mai smeritd dintre
cele trei virtuti teologale, pentru ca in viatd sta ascunsa. Totusi, ea, asa
ascunsd cum e, sta In noi si ne trransforma In profunzime. Asa cum o
femeie insarcinata este femeie, dar, cand e insarcinatd, se transforma,
devine mama. Trimitand la Scrisoarea sfantului Pavel catre Romani (8,
18-25), el spune ca speranta e mai tare decat suferintele zilei, e o
asteptare arzanda, o tensiune spre dezvaluirea lui Cristos. Nu e usor de
inteles, spune el, pentru c speranta nu e totuna cu optimismul si nici cu
atitudinea pozitivd. Nu e rea nici aceasta, dar nu este sperantd. Si
aproape ca n-o sesizezi. Credinta o simti, o vezi, stii ce e. Iubirea se

"' CBC 2090.
2 Cf. CBC 2091-2092.
3Cf eg. Is, 41, 14; Ier 1, 8. 19 etc., etc.
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practica, stii ce e. Dar speranta — spune el — e un risc, o virtute riscanta.
Este o asteptare fierbinte spre dezvaluirea Fiului lui Dumnezeu, dar nu
este o iluzie. A avea aceastd sperantd inseamna a fi 1n tensiune spre
dezvaluirea lui Cristos. Este cea pe care o aveau israelitii care, eliberati
din robie, au spus: ,,Ni se parea ca visam. Atunci ni s-a umplut gura de
veselie si limba de bucurie” (Ps 126, 1-2).

Scrisoarea catre evrei (6, 19) o descrie ca pe o ancora a sufletului
prinsd in sanctuarul ceresc. Sa fim atenti, spune el, unde ne prindem
aceastd ancord, s-0 aruncam in oceanul adevarat si nu intr-o mica
lagund pe care ne-o facem singuri din orare, reguli, comportamente,
principii, 1n care riscdm sa ne sufocam. Este un har care trebuie cerut. A
trdi in sperantd nu inseamna doar a trdi ca buni crestini, a asculta de
porunci si atat. A trdi In sperantd este mult mai mult, si trebuie sa-i
cerem lui Dumnezeu harul de a fi oameni de speranti”.

Si o da exemplu pe Maria, Maica sperantei, cu exemple din viata
ei: acel ,,Fie mie dupa cuvantul tau” nu e doar o acceptare de tipul:
,,Hai, fie”, ci o deschidere plina de incredere pentru viitor. La Betleem,
unde il naste pe Isus intr-o asemenea saracie, cand fuge in Egipt, la
prezentarea in Templu, cand i se vesteste sabia care ii va strdpunge
inima, cand Isus se pierde, la doisprezece ani, si, regasit, ii raspunde
prin ceva ce ea nu poate intelege: sunt tot atdtea momente pe care
Maria le trdieste in sperantd. La picioarele crucii, ar fi putut spune ca
Dumnezeu nu s-a tinut de cuvant; dar nu spune asa ceva, pentru ca,
datoritd sperantei sale, ea vede viitorul care se deschide in ziua de
maine a lui Dumnezeu. Candela aprinsa la mormantul lui Isus — spune
Papa Francisc — este speranta, si ne sfatuieste sd ne gandim: Este
aprinsa la noi aceasta candela?’

Vedem deci ca, dupa cum definitia credintei s-a imbogatit n
timp, si speranta este ceva foarte complex. Ea se refera la fagdduinta

* Cf. meditatia de la Domus Sanctae Marthae, 29 octombrie 2013 (L Osservatore
Romano, ed. quot., CLIII, 249), passim.

> Cf. Celebrazione dei Vespri, Monastero di Sant’Antonio Abate all’ Aventino, Roma,
21 novembre 2013, passim.
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lui Dumnezeu privitoare la viata vesnica, dar, tindnd seama de na-
tura umand, noi mai avem nevoie si de altele pana atunci. Este, cum
zice Catehismul, speranta cd Dumnezeu iti va da sa-l iubesti atat de
mult cat vrea El. Dar si speranta cd te va scoate dintr-o situatie
ingrozitoare, ca o va rezolva El. Dar daca nu te scoate? Ne amintim
de cei trei tineri din Cartea lui Daniel: ,,Dumnezeul nostru, caruia 1i
slujim, poate sa ne scape din cuptorul de foc si din mana ta. Si chiar
de nu [...] zeilor tai nu le vom sluji” (Dan 3, 17-18).

Si cei din Inchisori sperau eliberarea, dar unii n-au apucat-o. Ce
le rispundea Monseniorul Vladimir Ghika? {i invita cum s triiasca
speranta. Pana la sperantd in sensul tare, el isi dddea seama ca e
important sa le dai oamenilor curajul de a trai; pentru ca, daca traiesc
plenar, aceasta inseamna sa trdiascd in generozitate si, in ultima
instanta, in cautarea lui Dumnezeu. Curajul e o treaptd adesea obli-
gatorie. Drumul sperantei are multe trepte si le vedem in viata
Monseniorului Ghika.

Titlul cartii Viadimir Ghika, Profesor de sperantd®, care, de
altfel, a fost sugerat de IPS Ioan Robu, provine din ultima scrisoare
adresata fratelui sdu Dimitrie, la 10 martie 1952, in care scrie:

Sunt tot pe picioare, si nu arestat. Sdnatatea mai tine, cu un aspect
care face sd se spuna despre mine ca nu ma schimb, in ciuda anilor si
a varstei. Aceasta face impresie buna si-mi da posibilitatea sa fiu un
mai bun consolator pentru altii, tip mascota. De altfel, nu munca de a
ridica moralul oamenilor lipseste, nici buna vointa a celor care
apeleaza la mine. — Sunt, din plin, profesor de sperantd, in ciuda a
toate, si foarte urmat, datorita mai ales unui optimism supranatural.7

De ce ,profesor’? Monseniorul niciodatd nu s-a dat drept
maestru, n-a avut atitudinea de ,,invatator”, de tip: ,,Vino Incoace, ca

® FPrancisca BALTACEANU, Andrei BREZIANU, Monica BROSTEANU, Emanuel

CosMovICl, Luc VERLY, Viadimir Ghika, profesor de sperantd, ARCB, Bucuresti 2013.
" Fratelui meu din exil. Epoca stalinistd in Romdnia in scrisorile Mons. Viadimir
Ghika, Galaxia Gutenberg, Targu Lapus, 20087, 136-137.
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"’

te Tnvat eu!” Asa ca este in aceastd afirmatie si un pic de umor, nu
chiar amar, ci, cum s-ar zice romaneste, umor de paguba, cum apare
foarte des la el. In acelasi timp, nu stiu dac era constient in momen-
tele acelea sau nu, dar a fi profesor implica si o cunoastere profunda
si largd a temei. Profesorul 1i stie capatul: ce inseamnd tema despre
care vorbeste. Dar este si o scoala: ,,profesor” atrage ,,scoald”. Or,
scoald Tnseamnd gradatie. Elevilor nu le spui totul de la inceput.
Trebuie sd le spui treptat ca sd ajunga la capatul dorit.

In ce imprejuriri scrie el acest text? Cateva exemple din scrisori
vor arata contextul acestor cuvinte puternice.

Providenta se face simtita, de altfel, intr-un mod aproape surprinzator,
la fiecare alerta cat de cat serioasa, fie ca e vorba de domiciliu, fie de
libertate (dacd mai poate fi folosit acest cuvant aproape ironic), fie de
existenta cotidiand. [...] Multe morti si sinucideri. Ne vedem rar:
suntem inconjurati de denuntatori si de persoane eliberate cu conditia
sd dea informatii — acest lucru creeazd o atmosferd aproape de
nerespirat.8

In penultima scrisoare, cu cateva luni inainte de a fi arestat,
scrie:

Lucrurile astea se intdmpla, tot din fericire, in cel mai rau dintre
momente, o data cu si dupa procesul Mons. Schubert, al Mons. Pacha
& c. si in persecutia fatisd Tmpotriva Bisericii. Unii s-au indepartat
intrucatva de noi ca de ciumati, cu ,,Sfanta Fricd”, ce a devenit
patroana recunoscuta la inalt nivel a noii Romanii. [...] Din punct de
vedere apostolic, lucrurile merg bine, desi nu mai pot primi decat in
sacristie, iar cele patru ore pe saptamdnd, joia si duminica, atunci
cand puteam sda primesc ,la domiciliu” ,lumea de afara”, cu
prezentarea si retinerea actelor pe tot timpul vizitei, nu mai existd. Ne
descurcam cum putem la bisericd; dar au ajuns sa-i Impiedice pe toti
bolnavii s vind aici. Doar ,,0amenii de afard” pot intra, filati in toata

8 Ibid., 136-139.

137 Caietele Institutului Catolic, nr. 22, 2014



Francisca BALTACEANU

regula, de altfel. Predic adeseori In romana, cu o voce prea slaba, dar,
pentru cei care aud, cu mult mai mult succes decat as fi crezut. Am
devenit, de asemenea, organist improvizator la orga mare din capela
[...]. — Fac astfel, in folosul celorlalti, nu romante fara cuvinte a la
Mendelssohn, ci rugaciuni fard cuvinte, care au un impact uimitor. —
Mi s-a spus si mi s-a repetat ca-i fac pe oameni sa planga si asta-i face
sd vind tot mai numerosi atunci cind ma produc. [...] Ca 1i ,,fac sa
planga” astfel pe oameni am avut satisfactia sa o vad cu ochii mei,
ceea ce m-a incurajat si vine la timp, pentru ¢ nu avem decat prea
mult de plans in alt fel.

Apare tot acolo o imagine foarte puternica, poate ca toti isi aduc
aminte de ea, ce reda senzatia trdirii in acele momente.

Suferintele de orice naturd au atins aproape limita a ceea ce se poate
suporta, cu un fel de caracter ipocrit, subteran si progresiv. — O
poveste de Edgar Poe cu pereti de fier, actionati printr-o miscare de
ceasornic, care se apropie unul de altul cu o vitezd aproape
imperceptibila si constantd, de o jumatate de milimetru pe minut, si
care nici in momentul strivirii finale si fatale nu se vor misca nici mai
repede nici mai Incet pentru asfixierea si zdrobirea definitiva.

Din aceeasi scrisoare aflam unul din modurile in care era el
profesor de speranta.

Am avut multe necazuri si nelinisti cu D-na Georgescu. Avea
sanatatea distrusa din cauza durerii pe care i-o provocase moartea
mamei ei, survenitd pe neasteptate, acum doud luni — nu-gi mai
revenea, cu sincope chiar de doud ori pe zi, cand, in urma unei
tragedii cumplite, fiul ei, micutul meu geniu Mihai, a murit la Paris. —
Telegrama sosita prin prietena Mininei Popovici Coanda, accident de
laborator si text clasic de pregitire spunand sd fie anuntat tatal.
Acesta, zdrobit de durere, dar crezand cd nu poate sd-i aducad la
cunostintd sotiei adevarul in starea in care se afla aceasta fara sa o

? Scrisoarea din 7 noiembrie 1951, ibid., 126-129.
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omoare sau sd o ducd la nebunie sau s-o Tmpinga la sinucidere, si
nevoit sd plece trei sdptamani la Braila, pentru painea familiei.
Disimulare, interceptare de scrisori si ziare. Abia joia trecutd i-au
spus sdrmanei mame ce s-a Intdmplat. A fost ingrozitor. Am stat
trei ore cu ea alaltaieri. Am iesit de acolo de-a dreptul frant si
epuizat (subl. ns.). In ciuda pierderii credintei — pe care pretinde ca
a avut-o — de ani buni, am putut sa-i fac bine si sper sd o pot
readuce la Dumnezeu, cu toata durerea atroce care o innebuneste. —
Rugati-va pu‘gin...lo

Daca ne uitdm in agendele Monseniorului, mai ales incepand
cu 1939, vedem cum sunt pline de vizite de tot felul ale unor
oameni necajiti, la limita deznadejdii.

Stim cd a ales sa rdimand in Romania intai pentru valurile de
refugiati polonezi, apoi pentru tot ce simtea el ca ar putea sa faca
— vizite la spitale, In inchisori (pana la venirea comunismului,
cand nu s-a mai putut asa ceva), organizarea rugaciunilor in
adaposturi, in timpul bombardamentelor, bolnavi, saraci, oameni
cu probleme de credintd, de familie ii umplu ziua, zi dupa zi,
conferinte, sprijinirea Liceului Francez, desfiintat apoi cu arestari
etc.

Perioada 1939-1952 are oarecum un loc central in datele pe
care le avem despre lucrarea lui ca ,,profesor de speranta”, dar va
fi urmata de activitatea de dupa arestare'. Si precedata de toata
viata lui de pana atunci.

S-ar pune intrebarea ce intelege el prin sperantd si cum o
traieste. Are teoretizari putine: cateva ganduri, cateva aluzii prin
scrieri, un text din scrierea sa La Souﬁ”mncelz, citat de Jean

% Ibidem, 130-131.
! Despre aceasta vom vorbi mai putin aici, deoarece este acum mai bine cunoscuta.
2 Ia souffrance, ed. Beauchesne, Paris 1932; reluat in Entretiens spirituels. Les

réalités de la foi dans la vie, les réalités de la vie dans la foi, ed. Beauchesne et fils,
Paris 1961, 59-94 (91-94).
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Daujat si reluat in cartea Yvonnei Estienne, socotit de ambii ca ,,un
imn adresat sperantei crestine”"”.

Aceeasi autoare, care a colaborat indeaproape cu Vladimir Ghika
intr-o perioadd importantd a vietii sale, are cuvinte pertinente pentru a

situa speranta in viata lui:

Iata asadar invatatura profunda, necesara, ce se desprinde din viata lui si
care se cere cunoscutd: ajuns in punctul unde singura iubirea omului
crede in singura iubire a lui Dumnezeu, avea cu milostivirea divind o
afinitate care il facea pe el Tnsusi milostiv. Virtutea teologald a sperantei
decurgea de aici, stralucitoare: ea il spera pe Dumnezeu direct in el
pentru prieteni, pentru pacatosi, cu singura conditie de a-i vedea aler-
gand 1n cautarea preferintelor Prietenului divin, dincolo de sfaturile
cuprinse in Legea sa.'t

Cateva exemple din ,,gandurile” pe care si le nota asa cum i le
sugera clipa. Unele aratd ce inseamnd pentru el personal speranta,
altele ce Tnseamnad transmiterea sperantei, dar lucrurile se intalnesc si
se acopera.

,2Dorinta si speranta merg Inainte, umar la umar.”

»Speranta — poartd a ingerilor.”

,»NUu existd sperantd mare si sfantd fara multa credintd si multa
iubire.”

,Dorinta si speranta isi iau zborul Tmbratisandu-se si ajutdndu-se
una pe alta.”"”

,»A consola inseamna a da viatd unei sperante”.

,»Credinta da sperantd si fixeaza iubirea.”

,»Abisul sperantei e poate si mai mare decat al dorintei”.

B Jean DAUIAT, L’Apétre du XX° siécle, Monseigneur Ghika, Nouvelles Editions
Latines, 1962; Yvonne ESTIENNE, Une flamme dans le vitrail, Souvenirs sur Mgr
Ghika, Ed. du Chalet, Lyon, 1963. Pentru textul propriu-zis, vezi mai jos.

" Yvonne ESTIENNE, O flacdrd in vitraliu, Amintiri despre Monseniorul Ghika.
Traducere din limba franceza de Mihaela Voicu, ARCB 2013, 9.

15V, Arhiva Vladimir Ghika, ARCB, Baza de date - Ganduri, passim.
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,, limpul coboara spre noi pe aripile milostivirii si urca inapoi pe
aripile sperantei.” 16

In unele cuvinte putem ghici ceea ce triia el, desi este foarte
econom cu starile sale sufletesti. In carticica despre Prezenta Iui
Dumnezeu, spune:

Si regasim 1n noi, cu un sentiment de sigurantd fira nume, aceasta
caritate, aceastd iubire a noastrd pentru Dumnezeu, izvoratd din
iubirea lui Dumnezeu pentru noi — recunoastem in ea pecetea lui
Dumnezeu si atingem realmente ceea ce formeazd oarecum insasi
substanta vesniciei fericite, ceca ce, din noi, trebuie sa treacd de
moarte, ceea ce singur trebuie sd supravietuiascad sfintelor virtuti ale
exilului, cand credinta va fi moarta de bucurie in sanul obiectului sau,
iar speranta, nimicitd de insusi faptul de a fi mplinita si depasita.
Chiar dacd aceastd iubire de Dumnezeu, aceastd vesnicie prezentd ar
fi doar o strafulgerare, o clipa in strafundul sufletului, aceasta este si
o avem: acest elan fard nume, aceasta binecuvantare pura, care devine
ca un suflet al sufletului nostru si centrul insusi al vietii noastre
dintotdeauna. Este viata vesnica deja inceputé.1

Rémane intrebarea: Si dacd Dumnezeu nu-ti implineste
rugdmintea? Tu te rogi sa te scape de suferintd si El nu te scapd! In
cartea despre suferinta, spune:

Dar, daca pe pamant trebuie sa subziste mereu in suferintd un anume
mister pentru crestin, este un mister precum cele ale religiei Iui, menit a-i
spori credinta, speranta, iubirea, meritele; unul din aceste mistere
minunate si rodnice, pline de lectii mai Tnalte decat toate invatamintele
date de lucruri.'®

' V. Yvonne ESTIENNE, Monseigneur Vladimir Ghika — Derniers témoignages,
Ed. Beauchesne, 1970, passim.

' Vladimir GHIKA, Entretiens spirituels. Les réalités de la foi dans la vie, les
réalités de la vie dans la foi, ed. Beauchesne et fils, Paris, 1961, 34.

'8 La Souffrance, op. cit., 65.
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Apoi, legat de virtutile teologale, ti spune cum sa le traiesti in
vizita facutd saracilor: cu incredere si cu constiinta cd numai Dumnezeu
poate sa-ti faca darul minunat pe care tu trebuie sa-1 transmiti, ,,darurile
de credintd, de iubire si de sperantd molipsitoare care fac fericirea in
aceasta lume si in cealaltd, pentru noi si in jurul nostru.”"”

Si aici ne apropiem de felul in care Monseniorul traieste si preda
speranta — sd spunem — ca profesor.

A avut o viatd extrem de complexd. A trdit si a propagat spe-
ranta Tn multe imprejurdri, in multe contexte foarte grele, si faptul ca
la sfarsit se poate numi ,,profesor®, adica faptul cd in acele conditii
ingrozitoare de prigoand, din inchisoare, ii poate sustine si duce la
sperantd pe ceilalti este cu deosebire semnificativ. Cu atat mai mult
cu cat nu era un entuziast, un optimist din fire. Vedem in mai multe
scrisori ca are momente de depresie, cosmaruri g.a.m.d.; (se intal-
neste aici cu ceea ce spune Papa Francisc despre diferenta dintre
optimismul firesc si speranta supranaturald®®).

Facerea de bine, consolarea, ajutorarea celor multi, in functie de
ceea ce numeste ,,teologia nevoii este la el un mod de a fi profesor
de speranta. Inca din copilarie, din prima tinerete, stim ci invati sa
se ocupe de bolnavi. La Roma e impresionat de operele de caritate®';
isi da seama ca acea caritate pe care o manifesti, dacd nu e o simpla
chestiune institutionald sau formala, dacd e realmente traitd in virtu-
tile teologale, 1l duce si pe celdlalt la speranta si la trairea prezentei
lui Dumnezeu. Acest lucru se manifesta la el in curajul de a merge
mai departe cand stie, sau sperd, ca ceea ce face e voia lui

¥ La Visite des Pauvres, in Entretiens spirituels, op. cit., 126

20 Cf. meditatia de la Domus Sanctae Marthae, 29 octombrie 2013.

2 »Qrija fatd de saraci, de suferinzi luni de zile, zi de zi — aceasta cu privire la
cunoagterea practica a lucrurilor. Mi-am petrecut acesti ultimi ani din viata in spitale,
in dispensare si in mansarde. Inveti multe acolo; si totodatd uiti de tine.* (V. Ghika,
,Projet de réplique a un article injurieux paru dans le journal bucarestois Epoca’:
Arhiva Vladimir Ghika ARCBY); ,,incepand din 98, prima lectie dati de Roma; [...] de
atunci inainte educatia prin lucruri si carti la Roma; influenta operelor de caritate”
(Autobiografia 1901/1902: Arhiva Vladimir Ghika ARCB).
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Dumnezeu. lar acest curaj, in imprejurarile pe care le-a trait, nu
poate exista daca nu e subintins de o speranta teologala totala.

Ne aducem aminte de lupta pe care o da, indiferent de greutati,
pentru a le aduce in tard pe Surorile Sfantului Vincentiu, Fiicele
Caritatii. Vedem din scrisori: cand totul pare gata, apare un blocaj.

Daca vrea Dumnezeu, toate se vor ridica la loc, dar incercarea — scrie el —
, In ajunul zilei cand totul parea dobandit, e greu de trecut... La doua zile
m-au apucat din nou tulburarile de inima de care suferisem acum cativa
ani... Mi-a fost mai greu ca niciodata s lucrez. Il chem pe Dumnezeu in
ajutor ca s pund si El mana.*

Face si o educatie la sperantd. Ne amintim cum, 1n dispensar,
afiseaza Fericirile pentru ca bolnavii, care uneori trebuie sd astepte
multisor, pentru cd veneau destul de numerosi, sa inteleaga, privin-
du-le, cum le priveste Dumnezeu suferinta. Si astfel ei capata spe-
rantd in implinirea fagaduintelor.

De la inceput e vorba acolo de caritate, este marturie, nu cauta-
rea directd de convertire. Vedem cum raporteaza numarul de musul-
mani, de evrei, ca sa nu mai vorbim de ortodocsi, care au fost tratati.

Este interesant felul 1n care are curajul sa actioneze si pentru
lucruri fara efect imediat si pe care poate nici nu ajunge sa le vada —
domeniu in care nu rezisti daca n-ar fi toate subintinse de Increderea
cd Dumnezeu e fidel, nu te lasd baltd. De pilda, eforturile pentru
unitatea Bisericii, bazate numai pe speranta in lucrarea Duhului.

La fel, apostolatul de la Villejuif. El spune ca vrea sa-1 duca pe
Cristos la cei mai dezmosteniti, la cei mai Indepartati de Biserica. Si
acolo, speranta purd e in actiune si increderea in atractivitatea lui
Dumnezeu, fara compromisuri cu ,,naturalismul”, fara sa-i ,,cum-
pere” cu bomboane, lucru care se mai petrece si acolo unde chiar
n-ar trebui... Are incredere cd Dumnezeu 1i va atrage, si asa a si fost.

2 Scrisoare a lui Vladimir Ghika catre Sr. Pucci, aprilie 1906? (Paris, arhiva
Lazaristilor).
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La Auberive, stim toate eforturile lui pentru a construi aceasta
Comunitate a Sfantului loan; dar acolo cazeaza si o gramada de rusi
albi fugari, fara capatdi. Si aici tot profesor de sperantd e, de la
distantd mare fatd de implinire, pentru cd vede aceasta ca o lucrare
de dragoste pentru semeni, dar si o lucrare pentru unitatea Bisericii.

Proiectul de la Auberive a Insemnat sa mergi ca Avraam fara sa
stii dinainte punctul de sosire; ca mersul pe apa cu incredere, zi dupa
zi. Si chiar daca a fost un aparent esec, spune Yvonne Estienne, care
l-a inteles bine, el a avut ecouri pand in Japonia si a fost inceputul
unei spiritualitdti ale cérei ,,valoare si dimensiune vor fi cunoscute
mai tarziu... macar in lumina vesniciei”” .

Si curajul lui de a merge mai departe dupd aparentul esec care
l-a facut sa sufere ingrozitor.

Tot asa e capacitatea lui de a spera dincolo de orice sperantd, nu
de a cauta sa puna repede mana pe o convertire. Jean Daujat vorbea
despre zelul lui: bland, smerit, asteptind totul de la harul lui
Dumnezeu®*. Era pe deplin un om al dorintei, asa cum spune
Scriptura — am vazut din gandurile Monseniorului ce spune despre
dorinta care merge mand-n mana cu speranta — uneori dorinta sapa
un abis, pe care speranta il umple cu asupra de masura.

Observam la el acea capacitate de adaptare care, daca nu e
subintinsd de sperantd supranaturald, nu merge prea departe. Ne
amintim cum vorbeste despre ,,micutul Fotino”. Era un tanar in jur
de doudzeci de ani care, in urma unei caderi, ramasese paralizat de la
brau in jos. Familia, ortodoxa, se temea ca Monseniorul sid nu-l
atraga la catolicism, asa ca-i ceruse sa nu discute religie cu el si
asista, precauta, la toate intalnirile. Asadar, Monseniorul se duce zile
si zile de-a randul sd joace sah cu tanarul, i povesteste calatoriile
sale si 1i aduce romane de aventuri. E aici o traire extraordinard a
sperantei, nu o fortare a unei convertiri.

Y. ESTIENNE, Une flamme dans le vitrail, 77.
* Cf. J. DAUIAT, L Apétre du XX° siécle, 164-165.
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Monseniorul vorbeste chiar despre asistenta pentru un sinucigas.
Céti dintre cei care, ducandu-se la cineva, ar fi aflat ca acela s-a
sinucis, nu l-ar fi respins: gata, s-a osandit! El, cand afla, nu-l res-
pinge, spera dincolo de orice sperantd, std la capataiul lui si se roaga,
iar rezultatul ramane in misterul lui Dumnezeu.

Cartile care vi s-au intors provin de la cineva care nu mai e pe aceasta
lume (un sfarsit tragic si a carui amintire ma urmareste, caci, din lipsa de
mijloace de locomotie ca sd ma pot duce destul de des la bolnavul meu,
lasasem sa treacd o luna fara sa-1 vad si n-am putut s ma aflu acolo ca
sa-l apar de o disperare amara care l-a facut sa paraseasca pamantul, la 25
ianuarie). Chemat de rude, am ajuns la capataiul lui ca sa ma lupt pentru
el, fara succes, cu moartea, timp de trei zile — toate antidoturile au fost
inutile si eu Tnsumi am sfarsit prin a md imbolnavi de oboseala si de
suparare, cu atat mai mult cu cat era pentru mine al doilea caz de acest fel
in cateva luni.”’

Tot asa va fi si in Inchisoare. Organizeazad si momente de
rugdciune — Calea Crucii — , le spune atunci si cateva cuvinte cole-
gilor de celuld, dar are si delicatetea, sensibilitatea sa nu-i inece cu
predici pioase. li intreaba: ,,Ce vreti si va povestesc?” Si le poves-
tea, cu mare efort fizic, din calatoriile lui de peste tot. Avea aceasta
inteligenta, acest respect de a nu-i cufunda in religios la timp si la
netimp, ci de a-i lua de unde se aflau ei.

Profesor de sperantd ajunge in final din cauza acestei tensiuni
spre Dumnezeu, spre Implinirea preferintelor lui, aflate din ,,teologia
nevoii”. Aceeasi tensiune spre Dumnezeu, pe care o trdieste necon-
tenit, il sustine in anchetd, unde nu a tradat pe nimeni, in ciuda
torturilor. Ne amintim curajul din timpul procesului, mesajul de ier-
tare de la incarcerarea la Jilava. Ne amintim cum sustine curajul
colegilor din celula de la Jilava: se roagd cu ei, mediteaza, le explica

» Scrisoare a lui V. Ghika, iuliec 1944 (Arhiva V. Ghica ARCB, ciorna
corespondenta Bibescu).
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realitatea faptului cd Dumnezeu 1i iubeste: ,,Ne-a adus aici ca sd
iesim mai buni”. lar cei din jurul lui au spus ca il vedeau intr-adevar
fericit cand se ruga, dar 1n acelasi timp nu arata niciodata ca e deran-
jat cand i se adresa cineva. Nu refuza niciodata pe nimeni.

Ne-am putea inchipui ceva din felul cum ,,preda” speranta, de
pilda din ,,imnul adus sperantei crestine”, despre care am amintit
deja:*®

Dumnezeu este Tatil Juramantului, iar noi suntem copiii Fagaduintei:
El, Tatdl Juramantului de dragoste, iar noi, copiii Fagaduintei
bucuriei... Suntem creati, am fost rascumparati, putem fi sfintiti,
suntem astfel de trei ori purtati in rarunchii lui Dumnezeu, in
maruntaiele milostivirii, maruntaie ale unui Duh infinit, care nu pot
avea nici forma, nici nume, dar a caror natura si putere o putem ghici
atunci cind le numim Mila si lIubire. Creatie, rascumparare si
mantuire, trei paternitati ne cuibdresc in Inima divind pe care nu o
putem numi fara a misca insdsi materia inimii noastre, atat de departe
de Dumnezeu in aparenta, fara ca tresarirea pornita din Fiinta fara de
inceput sd nu se comunice si sd nu se facd simtitd In carnea nascuta
ieri, plind de sfarsit si de nimic, dar care, auzindu-l pe Dumnezeu, va
fi ea insdsi chematd, Intr-o zi — cand nu vor mai fi zile — la partasia
slavei sufletului.

Fagaduinta se va implini; panad atunci, suntem plini de asteptare,
asteptarea sigura a fericirii supreme, care este deja fericire, umpland
constiinta cu multime de dorinte marete, nerabdatoare, asemenea unor
vulturi captivi, care bat din aripi, gata sa-si ia zborul.

Anarhiile si poftele ostirii raului asteaptd ceea ce, in limbajul lor
conventional, este numit seara cea mare. Noi, crestinii, asteptim
dimineata cea mare a vietii vesnice, quasi mane expansum super
montes. Dimineata cea mare, deja revarsatd peste munti, al carei re-
flex straluceste deja peste toate cele inalte si frumoase, peste toate
cele mai sfinte si mai indraznete creatii ale lui Dumnezeu, peste tot ce
urcd spre El si se apropie de El. Sa suim pe culmile sfintei Asteptari,

%% Yvonne ESTIENNE, O flacdrd in vitraliu, Amintiri despre Monseniorul Ghika, op.
cit., 235-237.
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pe muntii care primesc deja lumina cea de sus. Vom merge sa vedem,
nu, asemenea prorocului, pamantul fagaduit, ci cerul sigur. Si vom
merge si mai departe. Copii ai Fagaduintei suntem, dupa minunatul
cuvant al Scripturii, si Tnlantuiti de speranta. Sa privim lantul care ne
leagd si de ce anume ne leaga: ce lant tainic, acest lant al sperantei!
Impalpabil precum tremurul luminii, tare ca otelul, indestructibil si
firav, asemenea unei raze de soare oglindite, care vine la noi de la
infinit si de la noi la infinit. Ea trece prapastia cu usurintd divina,
serpuieste, sigurd, dreaptd, rapidd precum lumina, blandda precum
mangaierea soarelui indepartat. Tot ce pluteste in transparenta ei se
lumineaza si dantuieste scanteind pe drumul sau. Sufletul merge de-a
lungul splendorii sale.

Dupa ce am sarutat acest lant de aur care revarsa spre noi Lumina din
Lumind, pe Dumnezeu din Dumnezeu, sa urcam de-a lungul liniei
drepte si pure pe care o traseaza in azur. S-o urmam. Pand unde ne va
duce?

Inaintam, si in jurul nostru se lirgesc, precum unde de forta, ecourile
cuvintelor sacre, ale jurdmintelor, jurdmintele lui Dumnezeu, haruri
raspandite de iubirea divind; in jurul nostru se deschid necunoscute
rezonante divine. Linia se opreste, se opreste dintr-o datd: e acolo
ceva ca un fel de geniu invizibil, straniu, solemn. E ca o poarta de
taina. lata foarte sus, in cer, o poartd. La ceasul rugdciunilor, doar
visurile si ingerii nostri pot sa treacd de ea. S-o deschidem dintr-o
data, cu toatd puterea aripilor credintei noastre, care ne ridicd pana la
ea ca in vis si in spirit. Bataia aripii a deschis-o larg. Indaratul nostru,
sub noi, iatd pamantul — culmi pierdute ce se pierd — ultimele
contururi ale caselor incercarii. In fata noastra, cerul, unde ceea ce
ochiul nu a vazut, urechea nu a auzit, sufletul n-a cutezat sa nazuiasca,
este pregitit celor pe care Dumnezeu ii iubeste.”’

27 «Dieu est le Pére du serment et nous sommes les enfants de la Promesse: Lui, le
Pére du serment d’amour, et nous, les fils de la promesse de joie ... Nous sommes
créés, nous avons €té rachetés, nous pouvons étre sanctifiés, nous nous trouvons ainsi
trois fois portés dans les entrailles de Dieu, dans ses viscéres de miséricorde — ces
viscéres d’un Esprit infini, qui ne peuvent avoir ni forme ni nom, mais dont nous
devinons la nature et la puissance de vie quand nous les appelons Pitié et Tendresse.
Création, rachat et salut, trois paternités nous blottissent en ce cceur divin que nous ne
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pouvons nommer sans que vienne s’émouvoir la matiére méme de notre ceeur, si loin
de Dieu en apparence, sans que le tressaillement parti de 1’Etre qui ne se connait pas
d’origine ne vienne se communiquer et ne s’éprouve dans cette chair née d’hier, pleine
de fin et de rien, dans cette misére mouvante qui demain va pourrir, mais qui, pour
avoir entendu Dieu, sera elle-méme associée un jour — quand il n’y aura plus de jours —
a la gloire de I’ame. La promesse se réalisera; jusque-1a I’attente nous remplit, la siire
attente du bonheur supréme, qui est déja du bonheur, peuplant la conscience d’une
foule de désirs magnifiques, impatients comme des aigles captifs, qui battent des ailes,
toujours préts a s’envoler ... Les anarchies et les convoitises de I’armée du mal
attendent ce que, dans leur langage conventionnel, elles nomment le grand soir. Nous,
chrétiens, nous attendons le Grand Matin de la vie éternelle, quasi mane expansum
super montes. Le grand matin déja répandu sur les montagnes, celui dont les reflets
brillent déja sur toutes les hautes et belles choses, sur toutes les plus saintes et les plus
audacieuses créations de Dieu, sur tout ce qui monte vers Lui et L’approche. Montons
sur les cimes de la Sainte Attente, sur ces montagnes qui regoivent déja le jour d’en
haut. Nous irons y voir non point comme le Prophéte une terre promise, mais un ciel
assuré. Et nous irons encore au-dela. Enfants de la Promesse, nous sommes aussi,
selon la magnifique expression de 1’Ecriture, les enchainés de I’Espoir. Regardons la
chaine qui nous tient et ce a quoi elle nous relie: quelle chaine mystérieuse, cette
chaine d’espoir! impalpable comme un frisson de clarté, solide comme I’acier,
indestructible et ténue, pareille a un rayon réfléchi, elle va de 1’Infini a nous, de nous a
I’Infini. Elle franchit I’abime avec une légereté divine, elle ondule stire, droite, rapide
comme la lumiére, douce comme la caresse du lointain soleil. Tout ce qui flotte dans
ses transparences s’illumine et danse en étincelles sur son trajet. L’ame se meut tout le
long de sa splendeur. Aprés avoir baisé cette chaine de feu que nous jette la Lumiére
de Lumiére, le Dieu de Dieu, remontons la droite et pure ligne qu’elle trace dans
I’azur. Suivons-la. Jusqu’ou nous meéne-t-elle? Nous allons et autour de nous
s’¢élargissent connue des ondes de force les échos des paroles sacrées, les choses jurées
et jurées par Dieu, les graces répercutées de I’amour divin, autour de nous
s’épanouissent je ne sais quelle divines résonances. Elle s’arréte, elle s’arréte soudain:
il y a la comme un invisible génie, étrange, solennel. Voici quelque chose comme une
porte de mystére. Voici trés haut dans le ciel comme une porte. Pour 1’heure nos
pricres, nos réves et nos anges, seuls, savent la passer. Ouvrons-la d’un coup avec
toute la force des ailes de notre foi, qui nous transporte jusqu’a elle comme en songe et
en esprit. Le coup d’aile I’a ouverte a deux battants. Derriére nous, au-dessous de nous,
voici la terre — des cimes perdues qui s’effacent — les derniers linéaments des maisons
d’épreuve. Devant nous le ciel, ou ce que nul ceil n’a pu voir, nulle oreille entendre,
nulle &me osé songer, est réservé a ceux que Dieu aime».
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Preasfintitul loan Robu, in prefata la cartea Profesor de

sperantd, cita o observatie a parintilor Monseniorului, din copilaria
acestuia, la trei ani si jumatate:

Viasand orizontul, el spune: ,Uite, mama, cerul sdrutd pamantul”.
Recitind aceastd biografie — continua IPS — citatul de mai sus mi-a atras
atentia Tn mod deosebit, m-a insotit pana la ultima pagina, ficandu-ma sa
vad ca, de fapt, Intreaga viatd a Monseniorului Ghika ne transmite aceste
cuvinte: ,,Uite... cum cerul sdrutd pamantul”... Purtdtor al sarutului
cerului pentru toatd lumea pe care o intilneste, devine astfel profesor de
speranta. . 28

Inchei si eu cu un citat referitor la copilarie, pe care

Monseniorul 1l povesteste Tn Autobiografia sa:

Cu putin inainte de moartea tatei, inaugurasem o rugaciune copildreasca,
din nefericire curand abandonata, care 11 cerea lui Dumnezeu sa-1 faca
vesnici pe parintii mei — apoi, gandindu-ma mai bine, sa faca vesnica pe
toatd lumea din clipa acelei rugaciuni. La inceput sperasem foarte serios
ca o cerere atat de legitima va avea succes.”’

Oare 1 s-a implinit acea rugaciune? Am zice ca s-a implinit cu

asupra de masurd, nu in sensul in care o intelegea copilul, care, de
altfel, avea sa fie foarte traumatizat curand de moartea tatalui. Dar
s-a implinit In mod mai bogat, pentru ca in tot cursul vietii sale el i-a
ajutat pe multi sa faca fatd, sa poata trdi cu speranta aici si sd ajunga
la viata vesnic fericitd. Asa ca multi traiesc vesnic datoritd lui.

2 Viadimir Ghika, profesor de sperantd, op. cit., 13-14.
* Manuscris autobiografic 1901/1902 (arhiva Vladimir Ghika ARCB).
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Scrisorile lui Aldous Huxley
catre Vladimir Ghika. Posibile puncte de dialog
intre cele doua personalitati

Tulia COJOCARIU"

Abstract

In the first part of the article, we present the three letters sent by Aldous
Huxley to Viadimir Ghika in 1933. These letters are the proof of the fact that
the two personalities did exchange several books. From one of Aldous
Huxley's letters we learn about his passion for painting, until recently a little
known fact as his paintings have only lately been reproduced. In the second
part of the article, we attempt to establish certain possible dialogue topics
between the two, starting from their writings and preoccupations. Even if
there hasn't been any real encounter between Viadimir Ghika and Aldous
Huxley, there still existed an exchange of epistles, which prove, at least from
the part of the British writer, a tone full of respect. Unfortunatelly, we are
not in the possession of the letters sent by Viadimir Ghika.

Keywords: Vladimir Ghika, Aldous Huxley, music, religious art,
humanism.

Pentru anul 1935 existd mai multe agende pe care Monseniorul
Ghika a facut notatii. Pe una dintre ele, la data de 17 martie, figureaza
numele Huxley. Dar in dreptul numelui se gaseste si un semn de
intrebare. Acelasi semn apare si alaturi de un alt nume notat la aceeasi
data. Este posibil ca aceste nume sa fi fost scrise cu anticipatie si apoi
sa fi intervenit o schimbare de planuri. Pentru ca numele sunt scrise
cu stiloul, dar sunt taiate cu creionul. Si tot cu creionul este notat St
Ange. S$i pentru ziua urmdtoare apare aceeasi notatie, alaturi de mai
multe nume de persoane cu care Monseniorul probabil ca s-a intlnit.

Eugen Viehmann afirmd in marturia sa despre Monseniorul
Ghika faptul ca Aldous Huxley si Vladimir Ghika s-ar fi putut intalni,
dar acest lucru a fost impiedicat de expedierea la o adresa gresitd a

* Doctorand al Facultitii de Teologie Romano-Catolicd, Universitatea Bucuresti
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unei scrisori trimise scriitorului englez de Vladimir Ghika'. Daci
acesta a fost cu adevarat motivul pentru care nu s-au intalnit, nu
putem sti. Ceea ce stim cu certitudine este cd a existat un schimb de
scrisori intre ei. In arhiva Ghika se afla transcrise intr-unul din caietele
Pr. Georges Schorung trei scrisori adresate de Aldous Huxley lui
Vladimir Ghika. Toate dateaza din anul 1933 si sunt scrisori de
raspuns: 18 mai, 14 octombrie, 25 noiembrie®. Prima scrisoare este
trimisa din America, adresa fiind Essex House, 160 Central Park
South, New York. A doua scrisoare este din Franta, pe atunci sotii
Huxley aflandu-se la vila lor din Sanary, La Gorguette (Var). Cea
de-a treia scrisoare este din Spania, de la Madrid.

Din prima scrisoare, aflaim ca Monseniorul Ghika intentiona sa-i
trimitd scriitorului englez niste desene’, lucru pentru care A. Huxley ii
este recunoscator. De asemenea, scriitorul mentioneaza ca tocmai se
intorsese din Mexic" si ¢ sperd si ajunga in Franta la inceputul lunii
iunie, ceea ce ar putea constitui un moment prielnic pentru o intalnire
intre cei doi, ,,in sud sau la Paris”. Cum au ajuns sd se cunoasca
(epistolar) scriitorul englez si prelatul protonotar? Este posibil ca
persoana de legaturd sa fi fost Leo Ward’, un prieten comun al celor
doi. Insusi Huxley fi mentioneaza numele chiar in aceastd prima
scrisoare: ,,vom vorbi despre prietenul nostru, Leo™. Apoi, faptul ci

' Cf. Eugen VIEHMANN, Monseniorul Viadimir Ghika. Amintiri, marturie care
insoteste o scrisoare trimisd de E. Viehmann Mihaelei Vasiliu la 29.06.2010, 1,
xerocopie, Arhiva Ghika - ARCB. Despre acest lucru vorbeste si Aldous Huxley in a
doua scrisoare, spunandu-i c¢a probabil a notat pe plic The Atheneum Picadilly, adresa
fiind 1nsa Pall Mall.

? Caiet Schorung IX, 6, Arhiva Ghika — ARCB, 6-7.

3 Este vorba de albumul Intermédes de Talloires pe care il va primi in curand.

* Aceasta calatorie va fi descrisa intr-o carte care va apdrea in anul urmétor, Beyond
the Mexique Bay.

*> Leo Ward si Vladimir Ghika s-au cunoscut in anul 1926. Leo Ward era varul
sotiei lui Matila Ghyka, Eileen.

% Scrisoare Aldous Huxley citre Vladimir Ghika, 18.05.1933, Caiet Schorung IX,
6, Arhiva Ghika — ARCB.
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Leo Ward il cunostea pe scriitorul englez si ca se bucurase la un
moment dat de prietenia lui rezulta si din doua scrisori pe care acesta i
le expediazd Monseniorului Ghika in 1934, una dintre ele, si cealalta,
probabil in 1936. Vom vorbi putin mai departe despre acestea. Tot In
prima scrisoare, Huxley mai mentioneazd cd in eventualitatea unei
intalniri ar putea vorbi ,,despre lucrurile care ne unesc si despre altele
care ne separa’.

A doua scrisoare a fost expediatd ca raspuns la primirea
albumului Intermedes de Talloires trimis de Vladimir Ghika. Aldous
Huxley scrie cd a gasit albumul la Intoarcerea sa din Mexic §i ca nu
a stiut la ce adresa sa-i scrie. De aceea, probabil, a intarziat cu ras-
punsul. Ii multumeste pentu ,,acest dar fermecator”, caruia ii apre-
ciaza ,fantezia, calitate pe care o urmareste ca pictor (caci pictez cu
pasiune, pentru a ma recrea, cu o munca de dexteritate manuala, de
oboselile pur intelectuale ale scrierilor literare)”’. Intr-adevar,
Aldous Huxley s-a ocupat si de pictura. Existd cateva tablouri pictate
si semnate de el, ale caror reproduceri au fost publicate in urma cu
cativa ani in volumul Aldous Huxley Annual. A Journal of Twentieth
Century Thought and Beyond®. In scrisoarea sa, scriitorul englez
face cateva aprecieri cu privire la tehnica pe care o foloseste el in
picturd precizand ca nu ar putea sa picteze fara sa aiba in fata obi-
ectul concret, tridimensional. Si considera ca interlocutorul sau, din
contrd, s-ar sim{i mai degraba ,,jenat de aceasta realitate obsedanta
sau de aceastd iluzie obsedantd, de acest fragment din Maya bu-

7 Scrisoare Aldous Huxley catre Vladimir Ghika, 14.10.1933, Caiet Schorung IX,
7, Arhiva Ghika — ARCB.

8 Benfried NUGEL, Jerome MECKIER, ,,Aldous Huxley as a painter”, in Benfried
NUGEL, Jerome MECKIER (ed.), Aldous Huxley Annual. A Journal of Twentieth
Century Thought and Beyond, vol. 10/11, 2010/2011, 67-77. in carte sunt
reproduse cinci tablouri, toate realizate folosind tehnica guasei. Tablourile dateaza
din anul 1932 cu aproximatie si infatiseazd peisaje din Sanary, o camera a
locuintei scriitorului din Sanary, o vaza cu flori.
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dista™. Aceasta ultimi expresie folositd de scriitorul englez se inca-
dreaza tocmai in lucrurile care ii separau pe cei doi sau care poate
i-au Tmpiedicat s se Intalneasca.

Cea de-a treia scrisoare a fost expediata dupa primirea unui mic
volum, pe care Huxley il numeste ,,plin de lucruri frumoase si
profunde”'®. Este posibil ca acest ,,mic volum” sa fie Pensées pour
la suite des jours. Aceasta epistola este trimisa din Spania, unde s-a
refugiat pentru a se odihni dupa o perioadd intensd de lucru. El
marturiseste ca a venit in Spania

pentru a ma reinsufleti la vederea tablourilor lui El Greco de la Prado
si Toledo. Le-am gésit mai mult ca niciodata extraordinare si fru-
moase. Indlfarea Fecioarei de la Toledo si Invierea de la Prado sunt
de o splendoare de nespus, chiar daca in acelasi timp sunt putin Infri-
cosatoare. Aceste extaze ale Iui El Greco au ceva foarte apasator in
intensitatea lor.

Intr-un post-scriptum la scrisoare mentioneaza faptul ci i-a
trimis prin editorul sdu o antologie cu comentarii pe care a realizat-o
cu un an in urma si ca aceasta contine diferite fragmente de scrieri in
engleza, cele mai multe, dar si In franceza, italiana si latind. Si mai
adauga: ,,va va face cu siguranta placere sa cititi fragmentele pe care
le-au scris altii si poate si sa citifi ceea ce am adaugat eu”. Volumul
despre care vorbeste Aldous Huxley pare sa fie cel intitulat Texts
and Pretexts. An anthology with Commentaries'', in care sunt
adunate fragmente din diverse scrieri, In general poezii, preluate in
limba originald (engleza, franceza, spaniold, italiana, latind si
greacd), si insotite de comentarii mai scurte sau mai ample ale lui

% Scrisoare Aldous Huxley catre Vladimir Ghika, 14.10.1933, Caiet Schorung IX,
7, Arhiva Ghika — ARCB.

10°Scrisoare Aldous Huxley catre Vladimir Ghika, 25.11.1933, Caiet Schorung IX,
7, Arhiva Ghika — ARCB.

""" Aldous HUXLEY, Texts and Pretexts. An anthology with Commentaries, Harper
& Brothers Publisher, New York and London, 1933.
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Huxley. Apar aici in antologie: Beaudelaire, Shakespeare, Vergiliu,
Whitman, Prudentiu, Platon, Plutarh etc. Aceste fragmente sunt
grupate tematic. Apare intre aceste teme si una din trasaturile spe-
cifice scriitorului englez in acea vreme, si anume, anticlericalismul.
El 1i citeaza si pe unii autori crestini, precum Sfantul Ioan al Crucii,
sau Balbulus, un autor de imnuri crestine, dar grupeaza versurile lor
in tematici total opuse intentiei autorilor lor.

Leo Ward, pe care l-am amintit mai sus, vorbeste in scrisoarea
sa din 13 octombrie 1934 adresata lui Vladimir Ghika despre ,,singu-
ratatea pagana” in care s-a retras Huxley si isi exprimd convingerea
ca numai un har deosebit l-ar putea castiga de partea credintei, lucru
pe care spera ca il va realiza Monseniorul ca instrument al lui
Dumnezeu. Vladimir Ghika si Aldous Huxley nu s-au intalnit,
schimbarea nu a avut loc. Insi la un moment dat se pare ci a circulat
un zvon conform ciruia Huxley s-ar fi botezat', fapt de care Leo
Ward se indoia, chiar daca, asa cum scrie intr-o scrisoare care da-
teaza probabil din anul 1936, ,,acest lucru i-ar produce o mare bucu-
rie”"®. Aceeasi scrisoare ne oferd o caracterizare a scriitorului, pe
care 1l considera ca avand ,,0 naturd profunda”, si chiar daca nu il
cunoaste indeaproape, se teme ca ,,a pierdut orice urma de prietenie,
pe care a avut-o pentru mine, din cauza propriilor mele greseli”. Cu
toate acestea, pe langd rugdciunea constantd pentru el, isi exprima
speranta ca se vor reintdlni ca prieteni in cer, ,,nu conteaza cum”.

Ar fi putut exista oare un dialog intre Vladimir Ghika si Aldous
Huxley? Din cuvintele pe care le folosea Aldous Huxley in inche-
ierea primei sale scrisori, ,,vom vorbi [...] despre lucrurile care ne

2 Aldous Huxley, desi botezat in credinta anglicand, a crescut intr-un mediu
agnostic. Insa in scrierile sale a aritat mereu o continui cautare a dimensiunii
spirituale, mistice a vietii, conturand o viziune spirituald proprie care imbina
elemente din mistica orientala si din cea occidentala.

1 Scrisoare Leo Ward citre Vladimir Ghika, probabil din 1936, Caiet Schorung,
98.
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unesc si despre altele care ne separd”, se vede ca scriitorul englez nu
excludea posibilitatea unei discutii. Care sunt aceste lucruri care ii
unesc si care sunt cele care ii separa? Anticlericalismul lui Huxley ar
putea fi unul din lucrurile care 1i separau, apropierea sa de
spiritualitatea orientald, budista in special, ar fi un altul. Din credinta
crestind era mai mult atras de partea de scandal, dovada stau doua din
romanele sale, The Grey Eminence, o biografie a parintelui Joseph,
pseudonimul lui Frangois Leclerc du Tremblay, un calugar capucin
apropiat al Cardinalului Richelieu, si The Devils of Loudun, un roman
despre calugaritele posedate de la Loudun si despre procesul intentat
lui Urbain Grandier. Aveau in schimb anumite puncte in comun, cum
ar fi gustul pentru cartile de maxime si aforisme, pe care Aldous
Huxley le citea cu interes, iar Vladimir Ghika a practicat acest gen de
scriere toatd viata, pictura era o indeletnicire comuna celor doi,
muzica, interesul pentru dramaturgie, chiar daca pentru specii diferite.

In cele ce urmeaza vom incerca trasarea unor posibile puncte de
dialog intre cele doud personalitati pornind de la lucrurile care ar fi
putut sa-i apropie sau sa-i desparta, asa cum pot fi ele observate din
scrierile lor, in principal. Dacd ar fi sd-i Incadram pe cei doi
protagonisti ai unui posibil dialog, i-am aseza sub emblema umanis-
mului pe fiecare din ei.

1. Cartile de maxime si aforisme

In scrisoarea din 25 noiembrie 1933, Aldous Huxley nu
comenteazd mai mult cu privire la volumul primit de la Vladimir
Ghika. Dacd acest volum este Intr-adevar cel de Pensées, putem sa
punem aceasta carte in legatura cu faptul ca scriitorul englez socotea
utila o astfel de scriere mai ales ca lectura de calatorie, asa cum el
insusi recomanda intr-unul din eseurile sale'*. In acest eseu, Aldous
Huxley spune ca in general oamenii isi supraestimeaza capacitatea

4 Aldous HUXLEY, ,,Carti de citit in calatorie”, in Aldous HUXLEY, Si restul e
tacere, Editura Univers, Bucuresti, 1977, 61.
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de a depune efort pentru lecturd in calatoriile lor si de aceea cara
dupa ei In mod inutil carti voluminoase si greu de citit, din care nu
apuci si citeasca decat foarte putin'’.

El recomanda ca lectura ,,0 opera astfel conceputa, incat s-o poti
deschide la orice pagina cu certitudinea ca vei gasi ceva interesant,
de sine statator si susceptibil de a fi citit cu repeziciune”. Cartile care
intrunesc aceasta conditie sunt volumele de versuri, care la fiecare
pagina prezintd ,,ceva de sine statator si rotunjit”, iar in plus poezia
,,poate fi invitati pe de rost”'°.

Mai recomandd de asemenea rasfoirea unui volum din
Encyclopaedia Britannica, pe care o considera ,,cartea ideald pentru
turistul care nu dispune decat de repaosuri scurte si sporadice”, dar
totusi, pentru el personal, nu este decat o carte a carei lectura
foloseste doar ca ,,distractie de moment /...] [pentru] ca acasa, in
perioadele cand ma astern serios pe lucru, m-as rusina sa ma las
furat de asemenea curiozititi dezmatate”’. O alti recomandare
pentru calatorii o reprezintd culegerile de aforisme si maxime, ,,cu
conditia sa fie bune — ba chiar foarte bune /...] Da, maximele
constituie cea mai agreabila lecturd intr-o calatorie. Iti ia un minut ca
sd citesti o cugetare ce-ti furnizeaza apoi material de gandire pentru
ceasuri intregi'*”. In acest eseu, Aldous Huxley di ca exemple de
astfel de carti volumele de aforisme ale lui La Rochefoucauld si
Nietzsche si motiveaza si de ce le considera valoroase. Daca cei doi,
Aldous Huxley si Vladimir Ghika, ar fi reusit sa aiba posibilitatea
unei discutii, poate cd ar fi pornit de la unele din ,,gandurile”
Monseniorului. Ca acestea sunt frumoase §i profunde o spune si
Huxley.

'S Ibidem, 59.
' Ibidem, 60.
' Ibidem, 66-67.
'8 Ibidem, 61.
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2. Pictura

Pictura ar fi putut constitui un alt punct de dialog Intre cei doi,
Monseniorul Ghika avand un talent deosebit pentru desen si pictura.
Deci impartageau o pasiune comund. Dar, mai mult decat atat, gasim
in scrierile lui Aldous Huxley numeroase aprecieri legate de arta
religioasd. Pe langd pictorii mentionati In cea de-a treia scrisoare
trimisa lui V. Ghika, Huxley era un admirator al lui Caravaggio, un
pictor foarte controversat, dar cu o opera valoroasa si care isi
exercitd influenta in continuare. Acest pictor este mentionat in
romanul Galben de crom, in care unul din personaje vorbeste despre
cateva din lucrarile lui. In eseurile lui Huxley gisim aprecieri cu
privire si la alti pictori. De exemplu, Breughel, céruia 1i dedicd un
eseu, sau Piero della Francesca a cirui reprezentare a Invierii e
numiti de Huxley ,,cea mai frumoasa picturd din lume”', si multi
altii.

Vladimir Ghika a fost in legaturd cu multi pictori din vremea sa. A
fost chiar capelanul unei asociatii de artisti denumita ,,Fra Angelico”,
din care facea parte si Sonia Hansen, sotia lui Jean Daujat. Sonia
Hansen a realizat un portret in creion al Monseniorului Ghika, reprodus
pe coperta biografiei scrise de Jean Daujat despre Vladimir Ghika,
L’apotre du XX° siécle, Monseigneur Ghika, publicata in anul 1956.
Multi pictori au realizat portrete ale Monseniorului. Mai amintim pe
Edouard MacAvoy din Franta si pe Traian Biltiu-Dancus din Romania.
Acesta din urma a realizat chiar mai multe reprezentari ale
Monseniorului.

O opinie a Monseniorului Ghika despre arta religioasd o gasim
exprimata in conferinta tinuta cu ocazia Congresului Euharistic de la
Sydney din anul 1928 despre Sfanta Fecioara Maria si Sfantul
Sacrament. Atunci cind vorbeste despre Intruparea Cuvantului si

1 Aldous HUXLEY, ,,Cea mai frumoasa picturd”, in Aldous HUXLEY, Si restul e
tacere, Editura Univers, Bucuresti, 1977, 103.

20 vladimir GHIKA, ,,Sfinta Fecioara si Sfantul Sacrament” in Elisabeth de
MIRIBEL, Memoria tacerilor, Ed. ARCB, Bucuresti.
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despre rolul Mariei in planul de méantuire a oamenilor, Vladimir
Ghika se refera la arta din Evul Mediu si 1n special la cea din secolul
al XV-lea si deplange faptul ca in epoca lui oamenii erau mai putin
preocupati de a trai printre realitatile credintei si mai putin la curent
cu textele liturgice alese Tn mod intentionat de Biserica si de aceea
mai pufin avizati sa interpreteze in mod adecvat un simbol precum
cel pe care 1l reprezintd pana si calimara folosite de Botticelli intr-un
tablou al sdu®'. Acesta este de altfel un simbol care apare si in pic-
tura flamanda, ca si in cea din Franta si Italia. Tablourile 1i infa-
tiseazd pe Sfanta Fecioard si pe pruncul Isus cu cele doua simboluri,
pe care Vladimir Ghika le interpreteaza ca fiind o aluzie la Intrupare
si o ilustrare a unui citat din Ps 44, 2 care se folosea la liturghie in
duminica din Octava Nasterii Domnului: sicut calamus velociter
scribentis (,,ca o pand de scriitor iscusit”). Monseniorul Ghika vede
aici o alegorie pe care o interpreteaza astfel:

Cuvantul divin, necreat, Cuvantul inefabil, Cuvantul mai Intai
gangurit in limbajul uman este scris in sfarsit, in intregime, de Maria,
cu litere de carne si sdnge, pentru mantuirea tuturor. Sfintele Scripturi
nu mai sunt de acum Tnainte profetii si imagini. Cuvantul s-a facut
Fiul omului de la ,,fiat”-ul Mariei, iar el scrie cu carnea si sangele sau
tot Cuvantul lui Dumnezeu, tot secretul lui Dumnezeu in ceea ce ne
priveste — si pentru Vesnicie™.

Pe langa gravurile din albumul Intermedes de Talloires, unde
este ilustrat si darul poetic al lui Vladimir Ghika, existd o serie de
desene si picturi, dintre care nu toate s-au pastrat sau care inca nu au
fost descoperite. Insi o evidentd a ceea ce Monseniorul a desenat si a
pictat a realizat Pr. Georges Schorung, care, dupd moartea lui
Vladimir Ghika in inchisoarea de la Jilava ca martir al credintei, a
adunat documente referitoare la viata celui pe care l-a cunoscut timp

2 Ibidem, 147.
2 Ibidem, 147-148.
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de 30 de ani. Intr-unul din caietele sale sunt citeva pagini in care
sunt inventariate desenele Monseniorului. Sunt mentionate si cateva
realizate in guasa. Sunt enumerate urmatoarele: Schimbarea la fata;
Ioana d’Arc comandand atacul; Sf. Arhanghel Mihail invingatorul
dragonului; Sf. lIoana d’Arc intrand intr-un orag fortificat; Femeile
sfinte la Mormant [desen insotit de textul: Et dies erat parasceve et
sabbatum illuscebat din Lc 23,54]; Invierea lui Lazar [avand textul:
Lazare veni foras! din In 11,43]; Isus care oferd impartadsanie unui
tanar; loana d’Arc. Din aceasta Insiruire, observam, in primul rand,
ca toate au un subiect religios si cd se repetd de mai multe ori
numele loanei d’Arc. In fapt, aceasta eroind a Frantei, a fost
canonizatd la 16 mai 1920, iar Monseniorul Ghika a tinut o
conferintd despre personalitatea ei, Place et réole de Sainte Jeanne
d’Arc entre nous et le ciel”, la cateva luni dupa hirotonirea sa.
Dintre aceste desene singurul care ni s-a transmis este cel care repre-
zintd Invierea lui Lazdr. Pe langad acestea, Pr. Schorung mai men-
tioneaza mai multe desene ex libris, pe care Monseniorul le executa
pentru cunostinte si prieteni sau la rugdmintea diferitelor persoane
pentru anumite ocazii.

3. Muzica

Huxley era un mare iubitor de muzica. In ziarul Weekly
Westminster Gazette a avut o rubrica de cronica muzicala intre anii
1922 si 1923. Chiar dacd nu avea o pregatire in aceasta directie, cro-
nicile sale muzicale au fost foarte bine primite. Ba chiar se considera
ca este ,,in anumite privinte, cel mai remarcabil scriitor care a scris
despre subiecte muzicale™. in volumul de eseuri publicat in limba
romana sub titlul $i restul e tdacere, gasim o frumoasa apreciere a sa

3 Conferinta a fost publicatd in anul 1924 in Bulletin de la Société générale
d’éducation et d’enseignement. Textul a fost retiparit sub forma de brosura in anul
2004 prin grija lui Pierre Hayet de cétre Procure de la Transfiguration, Mérigny.

2% Basil HOGARTH, “Aldous Huxley as Music Critic”, in The Musical Times, Vol.
76, No. 1114 (Dec., 1935) , 1079, http://www.jstor.org/stable/919268.
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cu privire la Missa solemnis de Beethoven, si in special la partea
intitulata Benedictus:

Exista [...] o binecuvantare ascunsa in insdsi inima lucrurilor, o slava
misterioasa [...] In Benedictus, Beethoven di glas constiintei acestei
tainice slaviri [...] «Benedictus, benedictus...» Una dupa cealalta,
vocile reiau tema expusa de orchestra, si asupra careia mediteaza cu
duiosie, intr-un prelung si gingas solo (caci binecuvantarea se reve-
leaza mai ales spiritului solitar), o singura vioara®

In acest eseu, Huxley sustine ideea ci incercarea de a descrie cu
propriile noastre cuvinte ceea ce scriitorii, pictorii sau muzicienii au
redat prin operele lor este una sortitd esecului, pentru ca numai ei
ingisi s1 numai mijloacele folosite de ei transmit cel mai bine ceea ce
au vrut ei sa spuna. De aceea, ,,numai muzica, si numai Beethoven,
si numai aceasta muzica a lui Beethoven” ne poate arata ,,care a fost
conceptia lui Beethoven despre slava ascunsd in inima lucrurilor”,
pe care ,,daca doriti sa o cunoasteti, atunci trebuie s-o ascultati™®®.
De altfel, Beethoven era mult apreciat de Huxley, si 1l socotea
deasupra tuturor celorlalti compozitori datoritd lucrarilor sale de
mare forta spirituald®’.

In afara de cronicile sale muzicale si de eseuri, muzica mai este
prezentd si in celelalte scrieri ale lui Huxley. Romanul Punct.
Contrapunct este construit folosind aceasta tehnica de compozitie
muzicald. Si nu doar aici gasim consideratii cu privire la diferite
lucrari muzicale, ci si in celelalte romane, in nuvele, piese de teatru,

2 Aldous HUXLEY, ,,Muzici in noapte” In Aldous HUXLEY, i restul e tacere, op.
cit., 53.

> Ibidem, 58.

27 Cf. Basil HOGARTH, “Aldous Huxley as Music Critic”, art. cit. in volumul de
calatorie Beyond the Mexique Bay, se gaseste un comentariu despre contributia lui
Beethoven in domeniul muzicii, in care se subliniaza faptul ca acest compozitor a
stiut sa dea expresie unor ganduri §i sentimente care nu putusera fi exprimate nici
chiar de catre cei mai inzestrati predecesori ai sii.
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poezii. Ultimul sdu roman /nsula contine inspre final o reflectie cu
privire la Concertul branderburgic nr. 4 de Bach.

Vladimir Ghika era un cunoscitor de muzica. {i plicea si cante
la orga. Existd multe marturii despre momentele muzicale pe care le
oferea credinciosilor in Capela Sf. Vincentiu de Paul, mai ales dupa
inceperea prigoanei comuniste, cand ii era interzis sd predice. Unul
din corespondentii sdi, Jean Confida, marturiseste ca isi aminteste
cum l-a vazut si l-a ascultat cantdnd in 1909 ,,in gradina dumnea-
voastra linistita [...] Preludiu, Corala si Fuga de César Franck”®. De
asemenea, cu ocazia unor evenimente cu caracter religios interpreta
la orga diferite piese muzicale®’. In agendele sale, Monseniorul
Ghika a notat adesea participarea la concerte si serate muzicale. lar
in perioada grea de prigoand comunista deplangea faptul ca acestea
nu beneficiaza de interpreti de calitate, asa cum 1ii scrie lui Pierre de
Briey intr-o carte postald din martie 1948: ,, Atmosfera cateodatd
foarte apasatoare. Intre timp, muzica nu ajunge si recreeze prea
mult. Nu sunt decat recitaluri de vioara, cu programe prost conce-
pute si cu interpreti destul de slabi™’.

Hyeronimus Menges, in marturia sa despre Vladimir Ghika,
vorbeste despre cat de impresionati erau cei care il ascultau pe
Vladimir Ghika interpretand la orga si considerau aceasta drept ,,un
aliment spiritual pentru o sdptamana intreagd, o inaltare spirituala si
o incurajare’’”. Despre aceastd indeletnicire a sa, vorbeste si

8 Scrisoare Jean Confida catre Vladimir Ghika, 26.01.1936, Arhiva V. Ghika, 2.
¥t Program Salle Lie 14/27, Arhiva Ghika — ARCB. in acest document, care
pare sa dateze de la Inceputul secolului al XX-lea, dupa venirea Fiicelor Caritatii
in Romania (1906) - pentru ca este vorba de un concert organizat pentru Opera
Doamnelor de Caritate - Vladimir Ghika este mentionat ca acompaniator la orga
pentru mai multe lucrari din ceea ce se anunta a fi ,,Un mare concert de muzica
sacra”.

% Fratelui meu din exil. Epoca stalinistd in Romdnia in scrisorile Mons. Viadimir
Ghika, Galaxia Gutenberg, Targu Lapus, 20082, 32.

3 Hieronymus MENGES, Monsignorul Viadimir Ghika, 3, Arhiva Ghika — ARCB.
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Vladimir Ghika intr-o scrisoare adresatd fratelui sau si datata 7
noiembrie 1951:

Am devenit, de asemenea, organist improvizator la orga mare a
capelei <improvizator, pentru cd asta e intrucatva vocatia mea, pentru
cd sunt si un acompaniator slab, iar ochii mei nu-mi permit sa
descifrez usor partiturile>. — Intonez astfel, in folosul celorlalti, nu
romante fard cuvinte a la Mendelsohn, ci rugaciuni fara cuvinte, care
au un impact uimitor. — Mi s-a spus si mi s-a repetat ca-i fac pe
oameni s planga, si asta-i face sa vina tot mai numerosi atunci cand
ma produc’.

4. Dramaturgia

Si Vladimir Ghika si Aldous Huxley au scris piese de teatru.
Piesele lui Aldous Huxley sunt putine la numar, iar cateva din ele
sunt prelucrari dupa romanele sale si adaptari pentru scena (Punct.
Contrapunct si Surdsul Giocondei). Dar se considerd in general ca
dramaturgia era un domeniu pe care il stdpanea bine, piesele sale
bucurandu-se de succes de-a lungul timpului. Vladimir Ghika a scris
doua piese de teatru, dintre care numai una a fost publicatd. Subiec-
tul lor este unul religios, inspirat de textul evanghelic (episodul fe-
meii adultere din evanghelia dupa loan, 8, 3-11, si episodul alegerii
lui Baraba in locul lui Isus). Piesa ,,Femeia adultera” a fost publicata
in anul 1931°° in Franta si reprezentatd de mai multe ori’*. In anul

32 Scrisoare Vladimir Ghika citre Dimitrie Ghika, 7.11.1951, apud Fratelui meu
din exil..., op. cit., 129.

33 Vladimir GHIKA, La femme adultére, G. Enault, Paris, 1931. Textul piesei a fost
publicat in mai multe variante, mai exact in trei editii, elemente distinctive fiind
reprezentate de o prefatd semnata de Francis Jammes si de un prolog rostit de un
inger.

34 Piesa Femeia adulterd” a fost reprezentatd in limba franceza, in Franta, in anii
1928, 1931, 1939. Reprezentatii mai recente au avut loc in anul 2008, in Franta, la
Paris si la Auberive, in perioada 3-11 septembrie, in cadrul unui proiect realizat cu
sprijinul Institutului Cultural Roman si pus in practica de actori romani si francezi,
coordonati de regizoarea Anca Berlogea: http://www.icr.ro/paris-1/evenements/la-
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1937 a aparut si o traducere 1n limba romana realizatd de scriitorul
Alexandru Lascarov-Moldovanu®. Mai recent, in anul 2012, a aparut si
o variantd in limba bulgard in traducerea lui Toni Nicolov intr-un
volum care confine pe langd aceastd piesd de teatru si cele mai
importante scrieri ale lui Vladimir Ghika®®: Ganduri pentru zilele ce
vin, Convorbiri spirituale, Ultimele marturii. Volumul ia numele
primei scrieri, Gdnduri pentru zilele ce vin. Traducatorul acestor
lucréri, Toni Nicolov, este un filosof si un jurnalist bulgar care l-a
descoperit pe Vladimir Ghika prin intermediul lui Jacques Maritain,
mai precis citind dedicatia pe care acesta i-o face la inceputul
volumului Antimoderne®”: A Viadimir Ghika, Prince dans le siécle et
par une vocation plus haute Prétre dans I'Eglise de Jésus-Christ [,,Lui
Vladimir Ghika, print in lume si printr-o vocatie mai naltd preot in
Biserica lui Isus Cristos”].

5. Umanismul

Putem spune despre cele doud personalitati cd au avut drept
trastatura deosebitd umanismul, cu o distinctie totusi, Vladimir Ghika
era un umanist profund crestin, in timp ce Aldous Huxley a fost numit
umanist paradoxal38 si chiar umanist anticrestin. Dar in centrul

femme-adultere-mystere-evangelique-3-4-5-6-7-10-et-11-septembre-2008-a-20-h-
30.html, accesat 11.06.2014.

% Textul in limba roména a aparut la Tipografia Serafica, Roman. Pentru scrisorile
lui Alexandru Lascarov-Moldovanu adresate lui Vladimir Ghika in perioada in
care se ocupa de traducerea textului a se vedea articolul ,,Marturii epistolare din
Arhiva Ghika despre piesa «Femeia adulterd» de Vladimir Ghika”, in Actualitatea
crestind, nr. 9 / 2014, 20-21.

3% Bragumnp T'uka, Muciu, credsawu onume, Komynurac, Codust 2012 [Géanduri
pentru zilele ce vin, traducere Toni Nicolov].

37 Jacques MARITAIN, Antimoderne, Ed. de la Revue des Jeunes, Paris 1922.

38 ,,Aldous Huxley va raimane in memoria oamenilor ca un umanist paradoxal, un

scriitor macinat de profunde aspiratii contradictorii, simbolul unei lumi hértuite de
dileme, plind de vicisitudini §i de contraste izbitoare”. Mircea Padureleanu, ,,Un
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preocupdrilor celor doi a fost intotdeauna persoana umani. Inca din
anul 1902, Vladimir Ghika nota urmatorul gind care arata in ce
masurd atentia sa era indreptatd citre ceea ce ar fi fost in folosul
oamenilor - un limbaj care sa li se adreseze cu caldura si pe care sa-1
inteleaga cu totii si in Intregime:

Lumea are nevoie de cuvinte «umaney; secolul din urma ne-a oferit

violente inferioare sau abstractizari, ganduri reci incomplete. Trebuie

s gasim cuvintele care vin de la orice om si care se potrivesc oricarui
39

om’.

Este ceea ce a facut intreaga sa viatd prin scrierile sale. Acestea
nu sunt tratate de teologie sofisticate, ci sunt cuvinte adresate tuturor
oamenilor §i avand un impact chiar §i astazi in viata de zi cu zi a
credinciosilor care apreciaza ceea ce el a notat toata viata pe biletele
de hartie, ,,gandurile” sau ,,pensées”.

In anul 1909 au fost publicate sub titlul ,,La visite des pauvres”
conferintele pe care Vladimir Ghika le-a {inut doamnelor de caritate
la Bucuresti, in anul 1907. O reeditare a acestora s-a facut in anul
1923. Noua editie cuprindea la inceput un cuvant inainte al autorului
si prefata cardinalului Cabrieres, precum si o scrisoare a cardinalului
Mercier si o alta a cardinalului Dubois. Pentru cuvantul inainte s-au
pastrat trei ciorne asemandtoare intre ele In ce priveste continutul,
dar diferite de varianta publicata. In textul ciornelor, Vladimir Ghika
precizeaza faptul ca aceastd lucrare se vrea ilustrarea unei parabole
care infatiseazd de la sine ,,un moment de omenie traitd*’”. Aceste
cuvinte, care nu s-au pastrat in varianta tiparita, inlocuindu-se acolo
cu expresia ,,un gest trait de activitate crestind”, sintetizeaza uma-
nismul Monseniorului Ghika. El vedea in sdracul catre care se in-

umanist paradoxal”, in Aldous Huxley prezentat de Mircea Padureleanu, Ed.
Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti 1978, 18.

* Vladimir GHIKA, Pensées, Roma, 1902 — 15 ianuarie, Arhiva Ghika — ARCB.

0 Vladimir GHIKA, Préface, 1, Arhiva Ghika — ARCB.
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drepta pomana un frate care avea nevoie nu doar de ceva material, ci
si de ceva spiritual, ceva care sa-i aduca o lumina. Si de aceea le
recomanda doamnelor de caritate sd pregiteasca pentru vizitd pe
langa ajutorul material si ceva pentru inteligenta lui, o istorioara
instructiva adaptatd mediului in care traieste.

Vladimir Ghika a practicat in mod concret umanismul pe care il
exprima prin gandirea sa, prin scrierile sale, dovada stau nume-
roasele actiuni caritative in care s-a implicat in timpul vietii sale,
culminand cu perioada captivitatii de la Jilava, cand a fost un ajutor
plin de sperantd si de mangaiere pentru cei care se aflau inchisi
impreuna cu el.

6. Cautarea spirituala

Am amintit la inceput despre confuzia cu trimiterea unei scrisori
la o altd adresa. In scrisoarea in care Aldous Huxley mentioneaza
acest fapt, exprimandu-si opinia cd scrisoarea lui Vladimir Ghika a
ajuns probabil la ,Junior Athenaecum”, mentioneaza in legaturd cu
acest club faptul cd din el faceau parte ex officio toti episcopii
Bisericii anglicane, primul ministru, Presedintele Academiei Regale
si cel al Academiei Britanice si ca era socotit acolo drept ,,un lup
deghizat in miel”. Aldous Huxley nu se considera membrul vreunei
comunitati religioase si crescuse intr-un mediu agnostic. Totusi scri-
erile sale sunt strabatute de o cautare spirituald puternica.

Nu putem spune si despre Vladimir Ghika acelasi lucru.
Convertirea sa din 1902 a fost mai degraba o largire a orizontului
credintei, o imbogétire a acesteia Tn mod oficial cu niste realitati pe
care le credea si le accepta si Tnainte. De aceea, el va spune, poate si
cu putin umor, ,,m-am facut catolic pentru a fi un ortodox mai bun”.
Vladimir Ghika este caracterizat de o spiritualitate puternica.
Realitatea prezentei lui Dumnezeu 1-a insoftit toatd viata. A trait ca
laic consacrat dupa convertire, pana in 1923 cand a fost hirotonit si
si-a inceput misiunea de apostolat al sufletelor, intr-o maniera noua
prin care le oferea oamenilor apropierea de Dumnezeu prin
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sacramente. Spiritualitatea sa a capatat o expresie concretd in
incercarea de a constitui la Auberive o asociatie de frati si surori ai
Sf. Ioan care-1 avea drept model pe acest evanghelist.

Dintre scrierile lui Aldous Huxley nu se stie ce anume a citit
Vladimir Ghika sau daca acel volum, despre care scriitorul englez
precizeaza cd l-a rugat pe editor sa i-l trimitd, a si ajuns la el. De
cealalta parte, Aldous Huxley a facut cunostinta cu doud din scrierile
Monseniorului, volumul de Pensées si albumul Intermeéedes de
Talloires. Din incercarea de a stabili un dialog intre cele doud perso-
nalitdfi, am constatat cd au avut preocupari comune, cum ar fi
muzica, pictura, dramaturgia, grija pentru persoana umana. Chiar
dacd nu a existat o apropiere reald intre Vladimir Ghika si Aldous
Huxley, a existat totusi un schimb epistolar intre ei, care arata cel
putin din partea scriitorului englez un ton plin de respect. Din pacate
nu au ajuns la noi si scrisorile trimise de Vladimir Ghika.
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»A vorbi altfel”
sau cum sa respingi chipul had al disperarii

Mihaela Voicu®

Abstract

The article suggests a reading of the episode of the "Hideous Damsel"
in the novel Le Conte du Graal by Chrétien de Troyes from the perspective
of hope. To resist the temptation of despair does not only mean to reject
desperation, to resign onmeself in front of that which seems to be
unchangeable; neither does it mean to take refuge in action as a means to
forget the undesirable reality, and, most of all, it does not mean to rely
exclusively on one's own resources. To resist despair means in the first
place to empty oneself in order to make room for and to entrust oneself to
a much higher Reality.

Keywords: hope - despair, Arthurian novel, knightly adventure, the
procession of the Grail.

Le Conte du Graal, ultimul roman, neterminat, al poetului
Chrétien de Troyes' introduce in circuitul literar motivul graalului si
al cautarii acestui obiect misterios.

Nu existd insa cautare fard speranta de a gasi ceea ce cauti: Nu
m-ai cauta daca nu m-ai fi gasit deja, asa cum va spune Blaise
Pascal trei secole mai tarziu.

* Profesor la Facultatea de Teologie Romano-Catolica, Universitatea Bucuresti.

! Considerat creator al romanului arturian si european deopotrivd prin formula
narativa propusa, Chrétien de Troyes, activ intre 1160 si 1185, este autorul catorva
poeme curtenesti si adaptari ovidiene si a cinci romane in versuri octosilabice:
Erec et Enide (1170), Cliges (1176), Le Chevalier de la Charrette si Yvain
(compuse simultan intre 1177-1178) si Le Conte du Graal (intre 1181-1185).
Acest din urma roman i-a fost comandat de patronul sau, contele Filip de Flandra,
care i-ar fi pus la dispozitie si o ,,carte” sursa, la care textul face de mai multe ori
aluzie, dar care, pana azi, nu a putut fi identificat.
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Imi propun, in paginile ce urmeazi, analiza unui episod care
ilustreazd importanta sperantei si a respingerii categorice a oricarei
ispite a disperarii: este vorba de intalnirea lui Perceval, protagonistul
romanului Le Conte du Graal cu ,,Domnita cea Hada”, episod cheie
in evolutia eroului si a actiunii romanesti.

Contextul

Ajuns ,,din intdmplare” la castelul Regelui Pescar, eroul nostru
asistd la un cortegiu misterios: purtatd de un tanar, o lance care
sangereaza continuu preceda graalul, din aurul cel mai fin si neste-
mate, purtat de o frumoasd domnita si incadrat de doi tineri ducand
sfesnice cu céte zece lumanari fiecare. Procesiunea este incheiatd de
o alta tanara, purtatoare a unei tavi de argint. Elementul dominant al
scenei este lumina: argintul sclipitor al lancei, lumina sfesnicelor si,
peste toate, lumina raspanditd de graal, care le face sd paleasca pe
celelalte®. Cortegiul trece de mai multe ori dintr-o incipere in alta,
sub ochii uimiti ai tanarului cavaler.

Desi arde de nerdbdare sd afle de ce sangereaza lancea si cine
este beneficiarului ,,serviciului graalului” — Del graal cui l’an an
servoit (v. 3245)°, tandrul amana intrebarile pentru a doua zi, dar se
trezeste intr-un castel pustiu. Nevoit sa-si continue drumul, eroul in-
talneste Tn padure o tanara care-si plange logodnicul mort. De la ea
afla cd nu a facut deloc bine nepunand intrebarile. Cu acelasi prilej,
intrebat cum se numeste, isi ,,ghiceste” numele, Perceval galezul.

* Este usor de remarcat forma de cruce a cortegiului, unde graalul ocupa locul
central.

3 Literal ar insemna ,cine este servit din graal, cine mananca din el”. Editie de
referintd: CHRETIEN DE TROYES, Euvres completes, édition publiée sous la
direction de D. POIRION, Paris, Gallimard 1994 (,.Bibliothéque de la Pléiade”).
Pentru versiunea romaneasca, Cavalerul Perceval. Povestea Graalului, traducere
de MARIA PAVEL, lasi, Casa Editoriala Demiurg 2004, care a folosit insa editia lui
F. LECcOY, Le Conte du Graal, t. 1-11, Paris, Champion 1979 (CFMA). De aceea
existd uneori diferente intre versiunea Mariei PAVEL si cea adoptatd de mine.
Fragmentele intre crosete marcheaza varianta propusa de mine.
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Perceval nefericitul®, corecteaza tanara, fiindca a ticut atunci cand ar
fi trebuit sd vorbeasca. Este un moment de maximd importantd in
evolutia personajului binestiut fiind ca in mentalitatea arhaica nume-
le este indisolubil legat de destinul persoanei, dezvaluind menirea,
misiunea sa’.

In cazul lui Perceval, semnificatia numelui este cu atit mai
evidentd cu cat asociaza doud cuvinte: perce-val’, cel ce stripunge
valceaua. Cea in care-1 tinuse inchis mama sa, incercand sa-1 fereas-
ca de primejdiile vietii cavaleresti si, mai cu seama, cea in care se
ascunde castelul Graalului, rasarit din senin inaintea sa. Tot cu acest
prilej, Perceval mai afla ca mama lui a murit, iar tanara 1i este veri-
soard buna.

Isi va continua asadar drumul, intdlnind curtea regelui Arthur,
pornita in ciutarea sa’. Va trebui insd sa fie smuls din contemplarea

*In original le chetif. Traducerea literala ar fi Perceval cel nevolnic, captiv.

> De altfel multe din personajele romanelor lui Chrétien de Troyes isi
dobandesc/redobandesc numele intr-un moment cheie al evolutiei lor. Ma voi opri
doar la doud dintre exemplele cele mai cunoscute. Pornit pe urmele reginei
Guinevra, Doamna sa, rapitd de un cavaler malefic care vrea s-o ducé in regatul
sau ,,de unde niciun strdin nu se intoarce” (don nus estranges ne retorne — Le
Chevallier de la Charrette, ed. cit., v. 641), eroul este desemnat in prima jumatate
a romanului drept ,,cavalerul din cotiga”, mijloc de transport infamant, in care este
nevoit sa urce pentru a-si salva Doamna. Regina ii va spune pe nume pentru prima
oard, ceea ce confirmd cd destinul sdu este legat de al Doamnei sale. Dupa ce
pierde dragostea sotiei sale pentru cd nu si-a tinut cuvantul dat, Yvain, eroul
romanului omonim, nu mai vcrea sa fie cunoscut decat drept ,,Cavalerul cu Leul”,
,imprumutand” numele credinciosului siu tovards. Isi va redobandi numele in
final, dupa ce va fi primit iertarea sotiei sale, Laudine.

% in franceza, percer = a strapunge; val = valcea.

7 Situatie cu totul neobisnuitd: schema narativi a romanului arturian, inventata
chiar de Chrétien de Troyes, este fundamentatd pe cautarea aventurii de catre
cavaler. In acest univers dinamic, intemeiat pe deplasarea eroului in spatiu, curtea
regelui Arthur este singurul punct fix, de unde pleaca eroul in cautarea aventurii si
unde se intoarce dupa ce a dus-o la bun sfarsit. Cavalerul deci se deplaseaza in
cautarea curtii, nu invers. Diferentd de ,,functionare” a dinamicii narative, care
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a trei picaturi de sdnge cazute pe zapada neobisnuit de tarzie, care-i
amintesc culorile chipului iubitei sale, frumoasa Blancheflor®. Incer-
carile brutale ale lui Sagremor si Keu de a-1 indeparta de la gandul
sau rapindu-i bucuria’ sunt sortite esecului. Doar cuvintele alese si
curtenia lui Gauvain, nepotul lui Arthur, 1l pot indupleca sa-si para-
seascd gandul si sa se infatiseze inaintea regelui'’. Perceval este pri-
mit la curte cu mare bucurie.

Un personaj nelinistitor

Dupa doua zile de sarbatoare, in cea de-a treia zi, Tnaintea curtii
se infatiseaza un personaj cu totul neobisnuit. Célare pe o catirca
roscatd, o ,,Domnitd Hada” 1si face brusc aparitia, salutand intreaga
adunare, cu exceptia lui Perceval. Desi la prima vedere hidosenia ei
— ca si culoarea roscatd a catircei — par sd sugereze originea dia-
bolicd'', o analiza atentd a descrierii ei, exemplu de virtuozitate reto-
rica, dezvaluie o dimensiune ludica:

Avea parul Tmpletit in doud cozi groase si lungi si [...] niciodata infernul
n-a dat nastere unei creaturi mai pocite. Nu cred c-ati vazut vreodata
bucata de fier mai neagra ca gatul si mainile ei si asta-i putin fatd de cum

dezviluie o diferentd de semnificatie: Perceval este un ,altfel” de cavaler si
aventura pe care o cautd este si ea ,,altfel”, dupad cum vom vedea mai tarziu.

¥ Un soim rineste in zbor o gsca silbatecd, care-i scapd din gheare, lisdnd sa
cada pe zapada trei picaturi de sange.

’ Recunoastem aici termeni cheie din lexicul poeziei curtenesti: le penser
[amoureux], cu sensul de conceptualizare a sentimentului si joie, literal bucurie,
semnificand 1nsa in poezia curteneasca exaltarea intregii fiinte a celui ce iubeste.

1 Textul precizeaza insa ci stralucirea soarelui ficuse sa dispard doua picaturi, iar
a treia abia se mai zarea, ceea ce face desprinderea mai usoara.

""" Conform mentalitatii medievale, binele si frumosul sunt de nedespartit.
Frumusetea conoteaza obligatoriu binele si, vice versa, uratenia raul. Recunoastem
aici influenta gandirii platonice. Orice personaj din romanele secolului al XII-lea
inzestrat cu frumusete fizica dezvaluie, obligatoriu, calititi morale. Orice defect,
oricat de mic, orice disproportie (statura prea inaltad sau prea scundd) ascunde o
imperfectiune morala.
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era restul. Ochii erau ca doua gauri, mici la la sobolani; avea nasul ca de
maimuta sau de pisica, urechile ca de magar sau de bou. Dintii semanau
la culoare cu galbenusul de ou si barba era ca de tap. Avea o cocoasd in
mijlocul pieptului si spinarea indoitd ca o carjd; salele si umerii [erau
tocmai potrivite pentru] dans. Avea cocoasd 1n spinare si picioarele
cricanate seminau cu doud bete risucite (p. 79)"°.

Stapanind la perfectie canoanele retorice invdtate in scoala,
Chrétien pare sa se amuze, propunandu-ne un portret care se opune,
punct cu punct, modelului canonic de descriere a frumusetii femi-
nine. Ceea ce confera personajului un statut ambiguu.

Ambiguitate remarcatd de mult de specialisti, care propun
diferite semnificatii identitare personajului. Partizanii originii celtice
a materiei bretone vad in Domnita cea Hada o intruchipare a
Suveranitatii Irlandei, reprezentata fie printr-o vrdjitoare oribila, fie
printr-o prea frumoasa zand (aceasta din urma ipostaza s-ar confunda
cu purtdtoarea graalului, Perceval fiind confruntat cu aceeasi reali-
tate sub doua forme diferite)'’. Pentru Jean Frappier, Domnita Hada
ar fi ,I’image extériorisée de ce que Perceval cache au fond de sa
conscience depuis que sa cousine lui apprit la cause de son échec au
chateau du Roi Pécheur”!®. Francis Dubost vede in ea ,,une vivante
image du remords..., un fantasme de culpabilité”'®. Pentru Barbara
N. Sargent-Bauer personajul ar intruchipa ,,une projection de la

12 Recunoastem aici si conceptia medievala a ,,monstrului”, creatura lipsitd de
armonie, de unitate, sau mai bine zis imprumutand elemente de la diferite fiinte si
obiecte.

1 Cf. A. BROWN, The Origin of the Grail Legend, Cambridge Harvard University
Press 1943, 210-224; R. S. LooMIS, Arthurian Tradition and Chrétien de Troyes,
Columbia University Press 1949, 375-379 si 415-417; J. MARX, La Légende
arthurienne et le Graal, Paris, PUF 1952.

' Chrétien de Troyes et le mythe du Graal. Etude sur Perceval ou Le Conte du
Graal, Paris, SEDES 1972, p 144.

' Le Conte du Graal ou I'art de faire signe, Paris Champion (coll. Unichamp),
1998, 155.
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. . . . 1
conscience de [Perceval], conscience naissante et peu tranquille”'®.

Sunt doar cateva interpretari care, fard a se anula reciproc, subliniaza
ireductibilitatea personajului, cu neputintd de limitat la o
semnificatie unica.

Mai important insda decat cine este / ar putea fi Domnita Hada
este ceea ce spune ea.

Tentatia disperarii
Adresandu-i-se lui Perceval, oribila creatura spune:

Ah! Perceval, norocul [are ciuf 1n fata, da-i plesuv in spate]. Blestemat fie
cine te salutd sau se roagd pentru binele tau, caci n-ai stiut sd [prinzi]
norocul cand ti s-a aratat! Ai fost la Regele Pescar, ai vazut lancea din
care picurd sange si ti-a fost greu sd deschizi gura si sd vorbesti. N-ai
intrebat de ce curge sange din varful ei cel alb! Nici despre Graal n-ai
intrebat nimic si n-ai vrut sa stii cine era omul cel bogat care manca din
el. Nefericit e cel care, cand soseste ceasul bun, asteaptd un altul si mai
bun. Tu esti nefericitul care a tacut cand locul si momentul cereau sa
vorbesti. Ceasul rau te-a facut sa taci [prosteste], caci daca ai fi intrebat,
regele cel bogat ar fi fost acum vindecat de rana care-1 betegeste si ar fi
fost iardsi stapan pe pamanturile lui. Acum nu se mai poate. Ai idee oare
ce-o si fie la curtea regelui care si-a pierdut pimanturile si a ramas cu
ranile nevindecate? Doamnele isi vor pierde sotii, pAmanturile vor fi
pustiite, fecioarele lipsite de ajutor vor ajunge orfane, multi cavaleri vor
pieri, si toate astea numai din cauza ta” (p. 79-80)

Nu e prima mustrare adresatd lui Perceval pentru esecul de la
Castelul Graalului. Verisoara sa 1 se adresase In termeni asema-
natori:

Mare pacoste a cazut pe capul tau! N-ai intrebat nimic, iar dacd vorbeai

regele schilod ar fi ajuns sa meargd pe picioarele lui si s aiba grija din

' La Destre et la Senestre. Etude sur le Conte du Graal de Chrétien de Troyes,
Amsterdam Rodopi, 2000, 147.
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nou de pamanturile sale. Mult bine ai fi putut sd faci! Afla cd multe
necazuri vei avea de-acum 1incolo, si tu, si altii. Totul ti se trage de la
pacatul pe care l-ai facut cdnd mama ta a murit de durere din cauza ta.
[...] Sufar tare mult pentru ca ti s-a intAmplat nenorocirea sa nu afli la ce
serveste Graalul si cui i era dus... (p. 66)

Cuvantul Domnitei Hidoase e poate mai aspru: ,,.Blestemat fie
cine te salutd sau se roaga pentru binele tau...”, iar consecintele tace-
ril sunt prezentate mai pe larg in gravitatea lor, toate aceste ,,neno-
rociri” datordndu-se ,,nenorcosului” Perceval'’, dar nu acesta este
esentialul. Spre deosebire de verisoara sa, care atribuie esecul paca-
tului comis fird voie de erou fati de mama sa'®, Domnita Hidoasa
insistd pe ratarea ocaziei propice — aici si acum: tans et leus —
moment care nu trebuia ratat.

Mai mult, ea insistd pe ratarea sansei unice oferite tandrului
cavaler de a-l fi salvat pe suveran si pe poporul sau. Dacad ar fi
vorbit, Regele Pescar si-ar fi recdpatat sdnatatea, iar pamanturile
rodnicia: acum nu se mai poate. Discursul Domnitei Hade are deci
menirea de a-l aduce la disperare pe Perceval, de a-1 convinge ca
greseala lui nu poate fi stearsa, iar consecintele ei sunt ireversibile.

Hidosenia ar fi asadar o concretizare a disperdrii, una din cele
mai primejdioase ispite — dacd nu cea mai primejdioasa — negare a
propriei fiinte, fiindca cel cuprins de deznadejde se simte pierdut,
fara posibilitate de scapare.

Insa Domnita Hada are un cuvant si pentru cavalerii regelui
Arthur: le propune doud aventuri, cea a castelului Trufas si elibe-
rarea domnitei asediate pe colina de la Montesclere. Cei ce vor
izbandi vor dobandi ,,faimd mare 1n fata lumii intregi” si ,,ar primi

17 Domnisoara insista pe ,,nenorocul” lui Perceval, chiasmul /i maleiireus — en mal
etir inchizand — si anuland — timpul si locul prielnice (v. 4665-4668).

'® Cand a plecat, urmandu-si irezistibila vocatie cavalereasca, Perceval si-a vazut
mama prabusitd la capatul podului ,,de parca ar fi fost lesinatd sau moarta” (27),
fara sa se intoarca din drum.
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numai laude” (p. 80). Si Domnita Hada pleaca, iar cavalerii prezenti
se intrec care mai de care, fagdduind sa se avante n una sau alta din
cele doud aventuri, in frunte cu Gauvain, nepotul regelui.

Desi nu i se adreseaza direct, Domnita Hada pare sa sugereze ca
aceste aventuri — sau altele, asemenea lor — ar putea schimba
,henorocul” lui Perceval (mal eiir) in noroc (boen eiir). Perceval s-ar
putea alatura si el competitiei entuziaste a cavalerilor arturieni,
aventura graalului fiind, oricum, definitiv pierdutd. Ar avea insa
motiv si o faci? Emmanuéle Baumgartner'® observa ci cea dintai
aventurd a eroului, uciderea cavalerului in armura stacojie, care l-a
umilit pe rege si a ofensat-o pe regina, este de obicei plasata la sfar-
situl parcursului cavalerului arturian, aventura glorificantd ce repara
jignirea adusa regelui, restabilind totodata armonia in primejdie de a
fi distrusa. El Incepe cu ceea ce ceilalti sfarsesc pentru ca altul este
drumul lui. Daca ar urma indemnul Domnitei Hade, ar inceta sd mai
fie Perce-val, cel ce strapunge valceaua necunoscutului, devenind
intr-adevar ,,captiv, nevolnic”, asa cum il numeste verisoara lui.
Captiv al unei forme de vitejie gratuita, care nu cautad decat slava cea
desartda a lumii, prizonier al unei existente lipsite de continut. Daca
s-ar aldtura celorlalti, ar Tnceta s mai fie ceea ce a Inceput sa devina.

Caci inceputul romanului ne infatiseaza un erou ,,surd si mut”,
indiferent la tot ce nu-l intereseaza si nu merge in sensul dorintelor
lui, dupa cum observd Fr. Dubost™: indiferent la tragica istorie a
familiei lui, indiferent la rugamintele domnitei intalnite in cort’',
indiferent la apatia regelui Arthur provocata de jignirea Cavalerului

' E. BAUMGARTNER, "Le défi du chevalier rouge dans Perceval et dans Jaufié"
in Le Moyen Age. 83, 1977.

20 Cf. Le Conte du Graal..., op. cit., 166.

! De indata ce se indepirteazi de locuinta parinteascd, Perceval vede un cort, pe
care 1l ia drept biserica! Intra, intalnind o frumoasa fata, pe care o saruta cu de-a
sila, luandu-i si inelul (mama lui il sfituise sa fie curtenitor cu doamnele si
domnisoarele si sd accepte ,,cel mult” un inel sau un sarut), in ciuda rugamintilor
el disperate si a evocarii unui logodnic gelos.
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Stacojiu, indiferent fatd de situatia limitd in care se afla frumoasa
Blancheflor, al carei castel este asediat, indiferent, in sfarsit, la
asteptarea infriguratd a Regelui Pescar si a intregii adunari, pandind
intrebarile salvatoare, ce se lasa asteptate.

Or, desi vizita la castelul Graalului a fost un esec, din acel mo-
ment Perceval este mai atent la ceilalti: este tulburat de nefericirea
verigoarei sale si vrea sd stie cine i-a ucis iubitul, este cuprins de
mila la vederea situatiei jalnice in care a ajuns, din vina lui, domnita
din cort si 1i face dreptate fata de iubitul cel gelos, stabilindu-i nevi-
novatia.

Dar, mai cu seama, el, care nu mergea dincolo de sensul literal
al cuvintelor, care raméanea la suprafata lucrurilor, dupa vizita la cas-
telul Graalului se interiorizeaza, intelege cd pentru a cunoaste Ade-
varul trebuie mai Intai sa se cunoasca pe sine, sa coboare in adancul
sau’’.

Este tocmai ceea ce sugereaza episodul picaturilor de sange
cazute pe zapada: lancea, arma cavalereasca prin excelenta, devine
suport fizic al contemplatiei, cel adancit in ganduri putand vedea cu
ochiul launtric nevazutul, transformand absenta in prezenta.

Asa dupa cum observa cu finete Jean Frappier,

Perceval est au carrefour; deux routes s’offrent a lui. L une est désormais
facile, unie brillante et gaie, parée de noblesse et de gloire mondaine:
rester avec le roi Arthur, avec les compagnons de la Table Ronde,
devenir un second Gauvain, aller d’exploit chevaleresque en exploit

22 Este de fapt un topos frecvent in gandirea secolului al XII-lea. ,,La connaissance
de soi est le fondement de toute connaissance. Que I’homme se connaisse, le
monde se révele et Dieu peut étre percu. Ainsi, la connaissance de soi est a la base
non seulement de la spéculation philosophique ou théologique, mais elle constitue
le seuil de toute recherche, voire de toute connaissance” (M. M. DAVY, Initiation
a la symbolique romane, Paris, Flammarion 1977, 42). ,.Incepe prin a te cerceta pe
tine insuti, va spune sfantul Bernard, mai mult, sfirseste prin aceasta... tu esti
primul, tu esti ultimul” (fu primus tibi, tu ultimus — De Consideratione, lib.1l,
cap.3, PL 182, c. 745-46).

177 Caietele Institutului Catolic, nr. 22, 2014



Mihaela Voicu

chevaleresque [...]. L’autre route semble ne mener a rien. Perceval
choisit I’aventure impossible: il entreprend la quéte du Graal®,

dejucand astfel si aceastd a doua forma, mai subtild, de capcand
a disperarii cu care-1 ispitise Domnita Hada.

A spune si a face altfel
Perceval insa va vorbi altfel decat ceilalti:

Perceval insa [vorbi altfel — redit fot el -, spunand] ca nu va petrece
doud nopti in acelasi loc, cd de va auzi de vreo trecatoare grea, pe
acolo se va duce, de va auzi de un cavaler mai de pret ca un altul sau
ca alti doi, cu acela se va lupta si nu se va lasa pana nu va afla [cine
este servit din graal si] nu va fi gésit lancea si nu va afla de ce
sangereazd. Nu va renunta niciodata, oricat de greu o sa-i fie (p. 80-
81).

Se situeaza ,,contra curentului”, alegand o cale care, lui, nu-i va
aduce altceva decét cunoasterea adevarului, insa va fi salutara pentru
Regele Pescar si tinutul siu. Intr-adevir, episodul Domnitei Hade
face actiunea sd pivoteze: pe de o parte, aventuri care fagiaduiesc
faima si glorie personald, dar sunt goale de sens, pe de alta, fapta in
folosul comunitatii**,

3 Chrétien de Troyes..., op. cit, 144-145.

* 1n lucrarea Le Sens de 'aventure et de ['amour (Chrétien de Troyes), La Jeune
Parque 1947, plecand de la primul roman al maestrului din Champagne, Erec et Enide,
Reto R. BEZZOLA desprinde trei etape in evolutia eroului: mai intéi, la lutte pour le
moi, luptd pentru a se apara de atacatori, apoi la lutte pour le toi, raspuns al cavalerului
la solicitarile venite din partea celorlalti si, in sfarsit, la lutte pour la communauté,
aventura benefica intregii comunitati. Aceasta din urma se situeaza de obicei la sfarsit,
chiar inainte de finalul romanului, marcand implinirea evolutiei eroului: a ajuns la
maturitate, devenind ceea ce era chemat si fie. Desi aceastd structura corespunde
romanelor cu o ,,structura clasica”, cum ar fi Erec et Enide sau Yvain, credem ca
optiunea diferitd a lui Perceval ar trebui sa-1 conduca la o astfel de fapta, in folosul
comunitatii.
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Pe de o parte, Gauvain, ale carui aventuri descrise In continuare
ar trebui sa-i aducd faima, dar care il pun intr-o situatie
inconfortabild atunci cand nu-l expun de-a dreptul ridicolului sau
umilintelor. Pe de alta parte, ,,naivul” Perceval, care nu doreste decat
sd-si rascumpere vina, punand Iintrebarile salvatoare. Doi eroi
reprezentdnd doud tipuri diferite de atitudine cavalereasca®. Ecart
care, incepand de acum, se va afirma tot mai pregnant in romanele
arturiene, pand la opozitia ireductibila din La Queste del Saint
Graal’® intre chevalerie terrienne si chevalerie celestielle.

A fi altfel

Cinci ani au trecut si Perceval n-a izbutit sd ,regdseascd”
drumul catre castelul Graalului. Mai mult, a ajuns sa uite de sine si
de Dumnezeu:

Povestea ne spune cd memoria lui Perceval slabise asa de mult de nu-si
mai aducea aminte nici de Dumnezeu. [...] Cinci ani au trecut unul dupa
altul si el n-a mai intrat in nicio bisericad sau schit sa se roage lui
Dumnezeu sau sa se inchine la Sfanta Cruce. Si-a petrecut cinci ani asa,
dar nu a incetat si umble dupa fapte cavaleresti; cele mai ciudate
aventuri, mai dure si de temut, i-au iesit in cale si i-au pus vitejia la
incercare, dar niciuna n-a fost prea grea pentru el. [...] Umplandu-si astfel
cei cinci ani, nu si-a adus aminte de Dumnezeu si niciodata gandul nu i-a
fugit 1a El (p. 97).

* Diferentd prefigurati deja in prolog, prin comparatia intre Philippe d’Alsace,
patronul autorului, si Alexandru cel Mare. Acesta din urma devine in literatura
medievali cultd prototipul generozititii, largesse. insa, pentru Chrétien de Troyes,
darnicia lui Alexandru este prea ostentativa: nu aceasta este adevirata caritate.
»Bunul nostru conte Filip face daruri din milostenie (Que /i don sont de charit é/
que li bons cuens Felipes done — v. 52-53, sublinierea mea), caci n-are drept
sfetnic decat inima sa deschisa si blajind”, in vreme ce ,,lui Alexandru nu i-a pasat
nici de milostenie, nici de facerea de bine” (19).

*® Romanul, scris in cheie alegorica si influentat puternic de mistica cisterciana,
constituie partea a patra a ciclului in prozd cunoscut sub numele de Lancelot-
Graal, compus 1n prima jumatate a secolului al XIII-lea.
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Nu este acea uitare-golire de sine, trditd in scena contemplarii
picaturilor de singe pe zdpada, ci inchidere in sine, alienarea aceluia
care, obsedat de un lucru, ajunge sa fie stapanit de el.

Mergand inarmat pana in dinti printr-un loc pustiu, Perceval
intalneste zece doamne insotite de cinci cavaleri, mergand cu totii pe
jos si imbracati cu haine de pociintd®’. Unul dintre cavaleri il mustra
cd poartd arme ,,in ziua mortii lui Isus Hristos” (p. 98). Perceval,
care a pierdut notiunea timpului, Intreabd ,,Ce zi e azi?” Cavalerul ii
raspunde printr-o adevarata cateheza:

Este Vinerea mare, ziua in care trebuie sd adoram crucea si sd ne
marturisim pacatele. Astazi a fost rastignit pe cruce cel ce a fost vandut
pe treizeci de arginti si care avea sufletul curat si fara de pacate. Ca sa se
ierte pacatele oamenilor de care lumea era pling, el s-a facut om, dupa
cum bine stii. E drept ca el a fost si Dumnezeu si om, conceput de Sfantul
Duh si nascut din Sfinta Fecioara de la care a primit trup si sange.
Dumnezeirea a fost sadita intr-un trup de om, asta-i lucru sigur. Cel care
nu crede 1n el nu-l va intélni niciodata. S-a nascut din Sfanta Fecioara cu
chip si suflet de om, dar si cu har dumnezeiesc. Intr-o zi ca aceasta a fost
pus pe cruce si astfel i-a scos din infern pe toti semenii sai. Sfanta i-a fost
moartea, care a salvat si viii si mortii si, inviindu-i pe cei morti, a facut
din moarte viata (p. 98)*.

S-ar zice cda, in ocurentd, cavalerul s-a transformat in misionar
care anuntd Vestea cea Bund unui necredincios. Ceea ce, de fapt, a

*7 Scena este simetrica cu cea de la inceputul romanului, cind Perceval intilneste
in padure cinci cavaleri cdlari in armuri stralucitoare, aflati In cautarea altor cinci
si a trei domnite. Predominanta masculind, zdnganitul armeolor lovind armurile,
totul sugereaza agresivitate, chiar violentd. Acum predominanta feminina, hainele
de pocainta indica o atmosfera de reculegere.

% Cateheza mai completa decat cea oferiti de mama sa in ceasul plecarii: [Isus
Hristos] ,,a fost tradat si judecat pe nedrept, a cunoscut chinurile mortii ca sa
mantuiascd sufletele duse in iad cand pardseau trupul barbatilor sau femeilor, dar
el le-a scos afard de acolo. A fost legat de un stalp, batut si apoi rastignit si a purtat
coroana de spini” (26).
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devenit Perceval, neintelegand ca pentru a gasi din nou drumul catre
castelul Graalului si a afla adevarul despre vasul luminos si lancea
sangeranda nu e de ajuns sa spui sau sa faci (altfel), ci trebuie sa fii
(altfel). Pentru cd acea cunoastere spre care ndzuieste nu e doar
rezultatul unei curiozitati, fie ea intelectuald, ci un mod de a fi,
implicand o dimensiune ontologica.

Apoi Perceval a crezut ca poate regasi drumul Graalului prin
forte proprii, bizuindu-se pe puterea bratului sdu si pe destoinicia in
manuirea armelor. Or cautarea-aflarea adevarului presupune acea
golire de sine care deschide catre Altceva, incredintarea unei Rea-
litati de dincolo de noi. Nu e asadar de mirare ca ,,de-atdta amara-
ciune [Perceval] nu mai avea idee nici de zi, nici de ora sau de ano-
timp” (p. 98). Am putea spune cd Perceval, care a stiut sa respinga
ispita Domnitei Hade, a cazut in capcana disperdrii, pe care singur
si-a intins-o.

Pentru prima oara va cere ajutor: afland ca grupul de penitenti
vine de la coliba unui pustnic sfant, unde s-au spovedit, cerand
iertare pentru pacatele sdvarsite, vrea sd se indrepte si el intr-acolo,
,»dar nu stiu incotro si pe care potecd s-o apuc” (p. 98). Aflad insa de
la penitenti cd ei au innodat ramurile de pe poteca ce duce la
sihastrie, astfel cd nu existd riscul sd ratdceasca sau sa piarda
drumul, asa cum i s-a intamplat in ultimii cinci ani.

Ajuns in fata omului sfant ,,plangand din toatd inima” (p. 99)*,
isi marturiseste pacatul uitdrii de Dumnezeu: ,,au trecut cinci ani de
cand, asa deodatd, n-am mai stiut cine sunt si ce-i cu mine si, in
ratadcirea mea, nu l-am mai iubit pe Dumnezeu si nici n-am mai
crezut in el. Multe lucruri rele am facut de atunci pana azi” (p. 99) si
esecul la castelul Graalului, care 1-a dus la disperare:

Sire, am fost candva la Regele Pescar si am vazut lancea cu sangele ce

picura din ea. Am vazut si graalul, dar nici azi nu stiu cine se hranea din
el. De aceea a pus stapdnire pe mine o asemenea durere, de-as fi vrut sa

* 1n secolul al XII-lea lacrimile sunt dovada unei cdinte autentice.
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mor. Am uitat de Dumnezeu, nu i-am mai cerut mila si indurare si n-am
mai ficut nimic din ce trebuia si ma mantuiasca (p. 99 — sublinierea
mea).

Inainte de a primi dezlegarea, va afla mare parte din ceea ce
dorea sa stie. Vina pentru moartea mamei l-a oprit sd puna intrebarea
salvatoare (,,Pacatul acesta ti-a taiat limba”). Graalul contine doar o
singurd ostie: ,In el nu-i decit o ostie, dar lui (batranului tata al
Regelui Pescar) 1i e de ajuns pentru a se tine 1n viata [atat de sfant
este graalul] (p. 100). Pustnicul este unchiul lui bun, frate cu mama
lui si cu batranul duhovnicesc ce este servit din graal. Descoperire
care face din graal o ,afacere de familie”, dand de inteles ca
Perceval a fost ales pentru a duce la bun sfarsit aceasta aventura.

Eroul va face pociinti, va primi Sfinta Impartisanie de Pasti si,
la ureche, o rugaciune in care erau ,,multe nume ale Domnului, cele
mai frumoase si mai madrete din cate a indraznit vreodatd sa
rosteasca un om cu frica de moarte” (p. 101).

Cel venit la sihastrie in Vinerea Mare ca un pacatos, cuprins de
disperare, pleaca de Pasti, ,,cu sufletul curat”, ca un alt om. Un ,,om
nou”, care a inteles, In sfarsit, cd pentru a ajunge la Graal si la
cunoasterea Adevarului trebuie sa se incredinteze Altcuiva.

Nu putem sti cum si-ar fi incheiat Chrétien de Troyes romanul,
dacd Perceval avea sa gaseascd din nou drumul catre castelul
Graalului si sd puna intrebarile salvatoare. Din aventurile lui
Perceval retinem insd cd nu este mai nobila indeletnicire decat
cautarea Graalului / Adevarului si ca nu trebuie sa incetdm niciodata
sd punem intrebari. Raspunsurile vor veni negresit, chiar dacd nu
sunt acelea pe care le-am asteptat.
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Eléments de théologie trinitaire
chez Saint Athanase d’Alexandrie

Lucian DiNCA*

Abstract

Until the 4th century, there were no major difficulties in proclaiming the
dogma of the Trinity. The heretical teaching of Arius forces the Church to
pronounce itself officially on the divinity of the Son, the second Person of the
Trinity, by resorting to the theological expression homoousion /
consubstantial. Henceforth, the Church came to confess the Son as being of
the same substance with the Father and, therefore, equal in divinity, eternity
and glory. St. Athanasius of Alexandria will become the tireless promoter of
the Nicene dogma, while his dogmatic work, Contra Arianos, can be still
considered as a real treatise on the Holy Trinity.

Keywords: Trinity, homoousion, dogmatic, council, Church, Athanasius.

Introduction

Saint Athanase d’Alexandrie, que trés vite on appellera «Athanase-
le-Grand»', s’inscrit, du point de vue de sa pensée théologique, dans la
lignée des grands théologiens qui ont fait la gloire de 1’ «Ecole
d’Alexandrie», Panténe, Clément et Origéne. Cependant, Athanase
reste plus modeste dans sa réflexion doctrinale ayant a cceur de
transmettre a ses fideles les convictions de foi qui I’habitent et qui
animent toute sa vie de pasteur. «Si au point de vue de la spéculation
théologique sa valeur est, peut-on dire, nulle, affirmait Cavallera, au
point de vue dogmatique, sa maitrise est incomparable. Nul au IV®

* Lucian DINCA est maitre de conférences a 1’Université de Bucarest, Faculté de
Théologie Catholique, spécialiste de théologie patristique, docteur de 1I’Université
Laval du Québec, Canada.

! Charles KANNENGIESSER, Le Verbe de Dieu selon Athanase d’Alexandrie, Paris,
Desclée, 1991, 23.
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siecle ne semble le surpasser pour I’ampleur dans le développement de
la doctrine, la richesse de I’information scripturaire et, en dépit des
défauts qui lui sont communs avec son temps, 1’a-propos de ses
citations bibliques; surtout par la profondeur de sens chrétien qui lui fait
comme naturellement chercher, en toute doctrine, le coté par ou elle
pénétre jusqu’au plus intime de I’ame pour la vivifier et pour rénover
en elle la vie spirituelle et I’énergie pour le bien» *.

Théologie de la Trinité

Grand catéchiste et ayant un cceur de pasteur pour le peuple a lui
confié par la Providence, Saint Athanase n’hésite jamais a mettre toutes
ses énergies pour défendre la foi que les environ trois cent peres réunis
en concile a Nicée, en 325, ont signée. Défenseur acharné de la foi
traditionnelle, il permit le triomphe de 1’orthodoxie contre toute
tentative d’enterrer le Symbole nicéen. Souvent, il est confronté aussi au
pouvoir impérial qui voulait mettre la foi de I’Eglise au service des
intéréts de I’Etat. Parfois seul contre tous, 1’évéque alexandrin lutte
pour la défense de la vérité en s’appuyant sur le témoignage plein de
courage des apdtres du Christ. IIs ont témoigné, jusqu’au sacrifice du
martyre, que le Christ, Verbe, Sagesse et Puissance de Dieu, par
philanthropie, s’est fait chair, afin que nous devenions Dieu (cf. Sur
Uincarnation du Verbe, 54). Aussi il est tout a fait normal que plusieurs
historiens’ et théologiens® se soient emparés de ce personnage
exceptionnel pour mieux comprendre la cristallisation de la foi en la
Trinité.

1. Le Pére
Si nous voulons situer la théologie d’ Athanase, nous ne pouvons la
séparer de ses débats avec les Ariens. Or sur la doctrine de Dieu le Pere

? Ferdinand CAVALLERA, Saint Athanase, Paris, Librairie Bloud et Cie, 1908, 34.

3 Annick MARTIN, Athanase d’Alexandrie et I'Eglise d’Egypte au IV° siécle (328-373),
Rome, 1996.

* Charles KANNENGIESSER, Athanase d’Alexandrie évéque et écrivain, Paris,
Beauchesne, 1983.
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il n’y a pas beaucoup de divergences. L’évéque d’Alexandrie,
comme Arius, affirme la divinité véritable de Dieu le Pére, seul a ne
pas étre engendré, seul immuable, seul transcendant, seul incom-
préhensible, source de toutes choses créées. Le seul point sur lequel
divergent Athanase et la doctrine arienne concerne la paternité¢ de
Dieu. Dans la théologie arienne, la paternit¢ de Dieu joue un rdle
minime. Sa pensée sur Dieu et la génération du Fils coupe de travers
la tradition alexandrine concernant le langage trinitaire. Arius pré-
fere garder 1’idée d’un Dieu non-engendré comme premier principe
et abandonne le concept de I’éternelle corrélativité du Pére et du
Fils. Dans sa Profession de foi a Alexandre, Arius parle de Dieu en
le nommant agenneto, inengendré:

Nous reconnaissons un seul Dieu, seul inengendré, seul éternel, seul sans
commencement, seul véritable, seul possédant I’immortalité, seul sage,
seul bon, juge de tous, gouverneur, administrateur, immuable et
invariable, juste et bon, Dieu de la Loi et des Prophétes et de la nouvelle
Alliance, qui a engendré son Fils unique avant les temps éternels”.

Nous le voyons bien, dans sa déclaration ouverte des prédicats
divins, Arius ne fait pas mention de la paternit¢ de Dieu. Celle-ci
intervient avant les temps éternels lorsque, par sa volonté, Dieu a
décidé de créer le Fils qu’il a fait exister par sa propre volonté,
immuable et invariable, créature de Dieu parfaite, mais non pas
comme une des créatures, production, cependant non comme un des
étres produits.

Dans le seul écrit dogmatique d’Arius, la Thalie®, et dont nous
disposons de petits fragments rapportés par Athanase dans le De

> Ephrem BOULARAND, L hérésie d’Arius et la «foir de Nicée, Paris, Létouzay &
Ané, 1972, 49.

% Dans le De Synodis 15, Athanase traduit Thalie par «chanson & boire». En effet il
s’agit des chansonnettes qui circulaient a I’époque et qui avaient 1’originalité
d’étre composées des vers faciles a retenir, la musique aidant davantage a la
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Synodis, on voit qu’Arius est toujours mal disposé a appeler Dieu
Pére, que ce soit dans sa description formelle de la nature de Dieu ou
dans ses discutions sur la génération du Fils. Pour comprendre cette
attitude d’Arius, il faut se situer a I’intérieur du contexte de sa
conception de Dieu et de la génération du Fils. Il veut a tout prix
sauvegarder I'unicité de Dieu, seul inengendré, un concept qu’il
emprunte a la philosophie médio-platonicienne et que ses partisans
développent par la suite. Ce systeme philosophique permet a Arius
d’affirmer la création du Fils dans les temps éternels, par conséquent
Dieu devient Pére dans le temps lorsqu’il engendre son Fils.
Athanase doit réagir contre une telle conception de la paternité
divine’.

Si dans la conception d’Arius, on peut faire abstraction de
I’attribut de la paternit¢ de Dieu, cela n’est pas possible pour le
docteur alexandrin. Pour lui, la seule possibilité de penser Dieu est
de le penser, dés le commencement, comme Pére et Fils:

La vérité témoigne que Dieu est source éternelle de sa propre sagesse. Si
la source est éternelle, forcément la Sagesse, elle aussi doit étre éternelle.
C’est en elle que tout a été fait comme chante David: Tu as fout fait dans
la sagesse (Ps 103, 24). Salomon dit: Dieu a fondé la terre dans la
Sagesse, et a préparé les cieux dans la Prudence (Pr 3, 19). Or la Sagesse
est le Verbe et par lui, comme dit saint Jean, tout a été fait, et sans lui
rien ne s est fait (Jn 1, 3). Lui-méme est le Christ. (CA 1, 49)°

Les écrits d’Athanase, imbibés des citations bibliques, reflétent
la pensée théologique traditionnelle de la foi de I’Eglise en un Dieu

mémorisation. C’est ainsi qu’Arius met sa doctrine en vers simples sur un air
populaire de telle sorte que tous puissent la chanter et la retenir facilement.

" Peter WIDDICOMBE, The fatherhood of God, Oxford, Clarendon Press, 1994,
145-158.

¥ ATHANASE D’ALEXANDRIE, Les Trois Discours contre les Ariens, (= CA),
traduction et notes par A. Rousseau, ouverture et guide de lecture par R.
Lafontaine, (Donner raison, 15), Bruxelles, Editions Lessius, 2004.
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Pére, Fils et Saint-Esprit. Avec 1’évéque d’Alexandrie, pour la
premicre fois dans la tradition chrétienne, le concept de la paternité
de Dieu et sa relation avec le Fils forment une pensée théologique
cohérente ayant au centre 1I’ceuvre de salut de ’humanité. La struc-
ture théologique d’Athanase permet de distinguer nettement et systé-
matiquement entre la relation du Pére et du Fils et entre la relation
de Dieu et de la création. Dans sa théologie, le langage de Dieu
comme Pére décrit d’une part la relation a I’intérieur de dans la
nature divine et, d’autre part, par le Fils, la relation de Dieu avec
tous ceux qu’il a adoptés comme fils. Bref, pour Athanase, le mot
Pére est un terme trinitaire et sotériologique. Dans la description de
la nature divine comme relation Pére-Fils, une relation fondamen-
talement génératrice, il identifie la nature divine comme source de la
création:

Dieu a suscité toutes choses dans 1’étre par le Verbe, ... il les fait toutes a
partir du néant par son propre Verbe, notre Seigneur Jésus Christ, ... Il ne
créa pas simplement les hommes, comme tous les vivants sans raison qui
sont sur la terre; mais selon son Image il les fit, leur donnant part a la
puissance de son propre Verbe: possédant comme des ombres du Logos
et dc;:venus «logiquesy, ils pourraient demeurer dans la béatitude. (DI 3,
1-3)".

Par de tels propos, Athanase entend balayer la thése d’Arius
selon laquelle Dieu serait devenu Pére dans le temps. De son point
de vue, la qualification d’Arius ne peut étre valable parce qu’elle n’a
pas de sens dans un monde ou des réalités intermédiaires ne peuvent
pas exister. Si on veut rester dans la tradition de ’Eglise, il faut
affirmer la paternité éternelle de Dieu. Le mot Pére indique que le
commencement divin existe premiérement comme relation Pére-Fils.

’ ATHANASE D’ALEXANDRIE, Sur ['incarnation du Verbe, (= DI) introduction,
texte critique, traduction, notes par Ch. Kannengiesser, (Sources Chrétiennes,
199), Paris, Cerf, 1973.
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La description de Dieu comme Pére est aux yeux d’Athanase,
comme aux yeux de ses illustres prédécesseurs Clément, Origéne et
Alexandre, une donnée irréductible de la foi chrétienne transmise
par les Apotres.

2. Le Fils

L’expression qui caractérise le mieux Athanase est amoureux du
Verbe de Dieu dont il défend la divinité a tout prix. Il portera dans sa
mémoire 1’expérience qui marquera a jamais I’histoire de I’Eglise, le
concile de Nicée, en 325. Sans avoir droit de vote - il n’était que
diacre - Athanase suit de pres les débats concernant la divinité du
Verbe mise en question par la doctrine d’ Arius.

L éternite du Fils

Nous I’avons vu, Arius ne nomme pas Dieu Pére comme étant
un attribut essentiel de la divinité parce qu’il est devenu Pére dans le
temps:

Dieu n’a pas toujours été Pére: il fut un temps ou Dieu était seul et ou il
n’était pas encore Pére. Ensuite il devint Pére. Le Fils n’a pas toujours
existé: en effet, puisque toutes les réalités ont été tirées du néant et sont
des créatures et des ceuvres (divines), le Verbe de Dieu, lui-méme a été
tiré¢ du néant, et il y a eu un temps ou il n’existait pas avant de naitre, et il
a eu, lui aussi, un commencement: la création. Au départ, Dieu était tout
seul, et il n’avait ni Verbe ni Sagesse. C’est ensuite, quand il a voulu
nous créer, qu’il fit un certain étre et le nomma Verbe, Sagesse et Fils,
afin de nous créer par lui."

Dans ces propos qu’Arius expliquait aux gens sur la place
d’Alexandrie, il est clair qu’il veut isoler le Créateur éternel de toute
sa création, dont le Fils fait partie par la volonté divine. Pourquoi

" ARIUS, La Thalie, extraits qui portent la dénomination de «blasphémes
d’Ariusy, traduction par Y. N. LELOUVIER, «L’affaire Arius: Jésus est-il Dieu ?»,
in Notre histoire, 171-172, 1999, 26.
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Arius rejette-t-il la possibilité d’une génération éternelle au sein de
Dieu? En nous appuyant sur I’étude d’Ephrem Boularand'', nous
trouvons au moins trois raisons: 1) si Dieu engendrait éternellement
le Fils, cette génération s’opérerait par une division de la substance
divine et introduirait en elle un changement. Or, par définition, Dieu
est I’étre simple, immuable, indivisible, incorporel; 2) la génération
éternelle ferait exister le Fils en méme temps que le Pére, de toute
éternité. Donc il y aurait deux principes sans commencement. Le
Fils toujours engendré serait inengendré-engendré, ce qui est
contradictoire; 3) le Fils émanerait du Pére a la maniére des €ons
gnostiques. Or Dieu est 1’Un, la monade d’ou rien ne peut jaillir.

Bref, les trois arguments d’Arius peuvent étre résumés en un
seul: une génération en Dieu détruirait Dieu'”. En s’appuyant sur
’Ecriture, Athanase arrive a démontrer la fausseté d’une telle doc-
trine et faire exclure Arius de la communion de I’Eglise. Les deux
leitmotivs ariens: il y eut un temps ou Dieu n’était pas Pere et le Fils
n’existait pas avant son engendrement sont faux deés le départ. Aux
yeux de I’évéque alexandrin, le temps est une créature de Dieu. Or
Dieu est éternel et il existe par lui-méme, il ne peut pas étre soumis
au temps. L’argumentation biblique permet a Athanase de défendre
I’éternité du Fils. Tout d’abord, la Bible n’utilise jamais des termes
de temporalité pour décrire le Fils. Au contraire, on rencontre dans
les textes sacrés des termes comme foujours, éternel, coexistant
toujours avec le Pere. Par conséquent, les deux leitmotivs ariens
sont médiocres et il est impie d’imaginer qu’il y avait un temps qui
précédait 1’existence du Fils. Les Ecritures affirment que le Fils est
le créateur du temps':

""" Ephrem BOULARAND , L "hérésie d’Arius, op. cit., 69.

2R ARNOU, «Arius et la doctrine des relations trinitaires», in: Gregorianum,
1933, 269-272.

13 Comme son prédécesseur Alexandre, Athanase cite Jn 1, 3 «toutes choses ont
été faites par lui» ; Hb 1, 2, «par qui il a fait les anges» ; Ps 145, 13 «Que ton
régne est un régne pour tous les ages».
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Le temps est ajusté par des phrases: «une fois n’était pas» et «avant qu’il
soit» et «quand» et cela peut étre dit de ’origine des choses et des
créatures, qui sont venues a I’existence «ex-nihiloy. Ils sont étrangers au
Verbe. (CA 1, 13)

Athanase veut convaincre les partisans d’Arius que la substance
du Fils est différente de la substance des choses créées. Il inscrit la
relation du Fils avec le Pére comme étant une relation basée sur la
substance. Souvent, Athanase accuse les Ariens de mal utiliser la
Bible. Les Blasphemes d’Arius sont la preuve la plus éclatante
qu’Arius veut faire dire aux Ecritures ce qu’il pense lui-méme de
I’éternité du Verbe. Or la Bible doit étre lue et interprétée a la
lumicre de 1’expérience pascale que les Apotres ont vécue avec le
Christ, le Fils de Dieu fait homme pour notre salut.

Motifs de l'incarnation

Dans le systeme doctrinal des ariens il manque la notion de
I’amour. C’est grace a I’amour qui existe éternellement entre le Pére
et le Fils que I’économie du salut s’accomplit par 1’incarnation du
Fils. C’est grace a la philanthropie divine que ’homme peut béné-
ficier du salut de Dieu en Jésus Christ. Dans la conception sotério-
logique athanasienne, soutenir que le Fils est une créature a des con-
séquences dramatiques pour le salut, car une créature ne peut en
aucun cas donner le salut a d’autres créatures. C’est pourquoi,
I’évéque réagit a la doctrine arienne et construit son discours
théologique autour de I’incarnation du Verbe, celui-ci étant ['unique
éternel engendré par le Pére. Ainsi, dans le traité Sur [’incarnation
du Verbe, 11 mentionne deux motifs de I’incarnation : 1) relever
I’homme et détruire la mort et 2) restaurer la connaissance du vrai
Dieu.

a. Premier motif:

Puisque j’ai a parler de la venue du Sauveur, il me faut parler aussi des
débuts de ’humanité: tu verras que nous avons été cause de sa venue,
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que notre transgression a excité la bénignit¢ du Verbe si bien que le
Seigneur est descendu vers nous et a apparu parmi les hommes. Nous
avons été I’objet de son Incarnation et pour nous sauver il a été bon
jusqu’a exister et se montrer dans un corps mortel... Car Dieu ne nous a
pas seulement faits du néant mais nous a accordé de vivre selon Dieu par
la grice de son Verbe. Les hommes se sont détournés des choses
¢ternelles et par la transgression du diable, s’étant inclinés vers la
corruption, ils ont été la cause de leur propre déchéance dans la mort. IIs
¢taient corruptibles par nature, il est vrai, mais par la grice de la
participation du Verbe, ils auraient échappé a leur sort naturel s’ils étaient
restés bons. (DI, 4-5)

b. Deuxiéme motif:

Que devrait faire Dieu? Que faire sinon renouveler la similitude de
I’image pour que par elle les hommes puissent de nouveau le connaitre?
Comment y arriver si I’Image méme de Dieu n’était venue a nous, notre
Sauveur Jésus Christ? L’intervention des hommes était impuissante
puisqu’eux aussi sont seulement conformes a I’image; les anges n’y
pouvaient rien non plus puisqu’ils ne sont pas images. Le Verbe de Dieu
vient en personne, pour qu’en sa qualité d’Image de Dieu il plt recréer
I’homme selon I’image. Cela ne pouvait se faire si la mort et la
corruption ne disparaissaient pas; il a donc convenablement pris un corps
mortel pour y faire disparaitre a jamais la mort et renouveler les hommes
selon I’Image. On n’avait besoin pour cela que de I’Image du Pére... le
Verbe s’est partout déployé: en haut, en bas, dans la profondeur et la
largeur; en haut pour la création, en bas pour ’incarnation, dans la
profondeur pour I’enfer, dans la largeur pour le monde; tout est plein de
la connaissance de Dieu. (DI, 13-16)

C’est donc la philanthropie et la bonté de Dieu qui sont a la base
de I’incarnation. Pour Athanase il est impossible de batir une
théologie saine et recevable sans s’appuyer sur les grands moments
de I’économie du salut: création, alliance, prophéties, accomplis-
sement. C’est pourquoi, la conviction qu’il veut transmettre aux
fideles est que I’incarnation ne peut étre congue en dehors de la pro-
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messe divine de salut de I’humanité. Dans cette perspective, I’évéque
d’Alexandrie ne voit pas la chute de ’homme comme une fatalité mais
comme une occasion pour I’homme d’expérimenter et de bénéficier de
la philanthropie et de la bonté de Dieu:

S’il ne I’avait pas fait, nul motif de mettre en cause sa faiblesse; mais
I’ayant fait et créé dans I’étre, il était tout a fait absurde de laisser périr
ses ceuvres, et surtout sous les yeux de leur auteur. Il ne convenait donc
pas de laisser les hommes se faire entrainer par la corruption, parce que
cela était inconvenant et indigne de la bonté de Dieu. (DI, 6, 9-10).

Pour notre docteur, I’'union du Verbe avec un corps humain est une
véritable source de vie ou [’étre de tout homme peut se renouveler
comme dans une fontaine de jouvence'®. La démarche méthodologique
d’Athanase est résumée par Kannengiesser'® dans un double
mouvement: 1) des ceuvres visibles et contingentes du Verbe créateur et
Sauveur Athanase nous fait remonter au rapport invisible et nécessaire
entre le Verbe et son Pére, mais sans nous laisser pénétrer dans ’intime
secret de ce lien constitutif de la divinité; 2) en sens inverse, a partir du
Verbe, posé comme cette image dont 1’égalité avec le Pere est partout
soulignée avec insistance, nous sommes introduits au plus intime de
I’étre humain, 1a ou, dans la clarté du kat eikona originel, se réfléchit le
rapport secret de tous les étres a leur créateur. Bref, a travers les motifs
de I’incarnation, 1’évéque alexandrin exprime sa pensée théologique
fondamentale: seul le Verbe de Dieu était capable de nous donner
I’immortalité comme bien définitif et nous redonner la connaissance du
vrai Dieu. Ici se trouve la grande originalité d’Athanase.

Le Fils consubstantiel au Pere
Alexandre d’Alexandrie avait réagi le premier contre la doctrine
d’Arius qu’il avait nommé curé de la grande paroisse de Baukalis. En

4 C. KANNENGIESSER, Introduction au traité Sur ['incarnation du Verbe,
d’Athanase d’Alexandrie, SC 199, Paris, Cerf, 1973, 61.
¥ Ibidem, 73.

Caietele Institutului Catolic, nr. 22, 2014 192



Eléments de théologie trinitaire
chez Saint Athanase d’Alexandrie

324 il réunit un synode dans la grande métropole et Arius est rejeté de
la communion de I’Eglise. A Nicée, en 325, les Péres conciliaires ne
font que répéter et officialiser, si besoin était, 1’excommunication
d’Arius et de ses partisans. Pour exprimer la foi de I’Eglise en la
divinité du Fils, le Symbole de foi discuté et approuvé a cette occasion
propose I’expression philosophique Aomoousios - consubstantiel.
Désormais, pour garder la communion de 1’Eglise il faut croire que le
Fils est consubstantiel au Pére, c’est-a-dire de la méme substance que
lui. Ainsi, ayant une substance commune avec le Pére, le Fils peut jouir
de tous les attributs divins: éternité, gloire, toute-puissance,
omniscience, etc. Dans [’esprit des nicéens, le mot homoousios
représente la marque méme de ’orthodoxie de la foi. Cependant, le
parti regroupé autour d’Arius ne peut pas accepter cette expression
conciliaire pour deux motifs: d’une part il s’agit d’un terme non-
biblique, par conséquent il ne faut pas établir la dogmatique
christologique la-dessus, d’autre part, c’est un terme qui a attiré la
condamnation de Sabellius lorsqu’il voulait voir dans le Pére, le Fils et
le Saint-Esprit un seul Dieu mais plusieurs modes de manifestations
de la divinité'®. D’ailleurs ce terme divise les partisans d’Arius en
trois groupes plus ou moins extrémistes: 1) Basile d’Ancyre et ses
disciples soutiennent que le Fils est seulement semblable au Peére
quant a I’essence. Ils utilisent le terme homoiousios et on les appelle
homoiousiens; 2) Acace de Césarée et le parti regroupé autour de lui
affirment simplement que le Fils est semblable au Pere selon les
Ecritures. 1ls font appel au terme homoiouo, et on les appelle
homeiens; 3) Eunome et ceux qui suivent ses positions théologiques
refusent toute ressemblance entre le Pere et le Fils. Le Pere et le Fils
sont des substances totalement différentes. Ils adoptent le terme
anomoio, et on les appelle anoméens. C’est I’arianisme pur'’. Or
justement, le but du concile était d’éviter toutes ces dérives. Car si le

' J. T. LIENHARD, «Basil of Caesarea, Marcellus of Ancyra and “Sabellius”», in:
Church History, 58 (2), 1989, 157-167.
H. M. GWATKIN, The Arian Controversy, New York, AMS Press, 1979, 41-60.
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Fils est Verbe, Sagesse, Image et Splendeur de Dieu, alors il doit lui
étre consubstantiel. Cela veut dire que le Fils est véritablement Dieu
par nature comme le Pére. Une fois devenu évéque, Athanase, en
s’appuyant sur I’Ecriture et la tradition apostolique, démontre
longuement les propriétés du Fils par I’énumération des similitudes
avec le Pére. Selon notre docteur, le Fils n’a rien de commun avec
les créatures, au contraire il posséde tous les biens du Pére, c’est-a-
dire il est homoousios au Pére. Si le Fils avait, avec les créatures,
une ressemblance et une parenté, il leur serait homoousios. Mais,
comme le Fils est, selon I’essence, étranger aux créatures, le Verbe
propre du Pére, pas autre que lui, il s’ensuit qu’il est homoousios au
Pére. De cette théologie d’Athanase sur /’homoousios, le syllogisme
suivant apparait: Ceux-la sont consubstantiels qui se ressemblent et
sont identiques entre eux; or, le Fils ressemble au Pére et il lui est
identique; donc, le Fils est consubstantiel au Pére, par conséquent, il
est Dieu véritable.

Méme si le terme homoousios est étranger a 1’Ecriture, il se
trouve sous-jacent a certains textes portant sur la naissance du Fils
dans notre monde par 1’action de I’Esprit-Saint (cf. Lc 1, 26-31), la
résurrection le troisieme jour (cf. Lc 24, 112; Mc 16, 1-8; Mt 28, 1-
9) et I’éternité du Verbe (cf. Jn 1, 1-14). Le vocabulaire biblique
révele a Athanase que le langage concernant le Fils est différent de
celui concernant la création. Les deux verbes utilisés: engendrer et
créer indiquent bien la relation filiale par nature existante chez le
Fils et la relation de créature propre a I’humanité appelée a la
divinisation grace a I’incarnation du Verbe. Tous ces signes révelent
la consubstantialit¢ du Fils au Pére, encore faut-il y donner son
adhésion de foi:

S’il s’agissait d’un homme, il faudrait parler humainement de son verbe
et de son fils; s’il s’agit de Dieu qui a créé les hommes, il ne faut plus
penser humainement, mais se lever au-dessus de cette nature. Tel est
celui qui engendre, tel forcément est 1’engendré; tel donc est le Pere du
Verbe, tel est son Verbe. L’homme, engendré dans le temps, engendre a
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son tour dans le temps; comme il vient du néant, son verbe a une fin et ne
persiste point. Dieu n’est pas comme ’homme, I’Ecriture le dit, il est
I’étre (cf. Ex 3, 14) et il existe toujours; son Verbe est donc 1’étre et est
éternellement avec le Pére, comme la splendeur avec la lumiere. (CA 1],
35)

Dans D’esprit d’Athanase défendre la consubstantialité du Fils
affirmée a Nicée, c’est marquer 1’identité dans la ressemblance de
deux personnes distinctes. Il s’agit d’une unité spécifique de nature
qui ne compromet pas la distinction numérique des personnes'".
Deux textes bibliques majeurs sont utilisés par les ariens que le
patriarche d’Alexandrie reprend et interpréte, en tenant compte de la
tradition de I’Eglise:

Proverbes 2, 22: Le Seigneur me créa, commencement de ses
ceuvres vers ses voies

IIs disent: le Verbe est une créature, mais il a appris comme d’un maitre
et d’un artisan a créer et ainsi il a servi d’aide a Dieu qui I’avait instruit.
C’est ce qu’Astérius le sophiste, habile a nier le Christ, a osé écrire,
n’apercevant pas [’absurdité qui s’ensuit. Si en effet on peut apprendre a
créer, qu’ils prennent garde qu’on ne vienne pas a dire que Dieu lui-
méme n’est pas créateur par nature, mais par science, de sorte qu’il peut
cesser de I’étre. De plus si la Sagesse de Dieu doit a I’enseignement 1’art
de créer, comment est-elle encore Sagesse, puisqu’elle demande des
legons? ... Ici I’Ecriture n’a pas voulu parler par la bouche de Salomon
de la substance de la divinité du Verbe, ni de la génération éternelle et
authentique par le Pére, mais de son humanité et de son économie a notre

2% ¢

égard. Ainsi n’a-t-il pas dit: “Je suis, ou je suis devenu créature”, “mais il
a créé”. Les créatures dont la substance est créée, méritent ce nom de
créatures et le sont complétement; le mot “créer” tout seul, ne se rapporte

pas a la substance, ou a I’origine, mais indique autre chose sur le sujet en

'® L. ROUGIER, «Le sens des termes ovoia, bTooTacl et tpoconov dans les
controverses trinitaires post-nicéennesy», in: Revue de [’histoire des religions,
1916, 74, 61.
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question et celui a qui s’applique ce mot “créer”” n’est pas nécessairement
créature par nature et par substance (CA II, 19, et 45)

Philippiens 2, 6-10: C’est pourquoi Dieu [’a exalté et lui a fait
don d’un nom...

L’ Ap6tre écrit: «C’est pourquoi Dieu I’a exalté et lui a fait don d’un nom
au-dessus de tout nom pour qu’au nom de Jésus tout genou fléchisse au
ciel, sur la terre, dans les enfersy... Les Ariens ajoutent comme quelque
chose de subtil: Si ¢’est pour cela qu’il a été exalté, a requ en don et a été
oint, il a regu la récompense de sa volonté. Or agissant par la volontg, il
est forcément de nature changeante. Eusebe et Arius, non contents de le
dire, ont osé I’écrire et leurs sectateurs n’hésitent pas a le répéter sur les
places, sans savoir combien ce raisonnement est insensé. S’il a regu en
prix de sa volonté ce qu’il possédait et n’a possédé que parce qu’il a
montré les ceuvres d’un indigent, sa vertu et son progres les lui ont valu et
c’est a cause d’elles qu’on I’a dit Fils de Dieu... «Il a été exalté» ne
signifie pas que la substance du Logos est exaltée; elle a toujours été et
est égale a Dieu, mais c’est I’exaltation de I’humanité. Cela n’est pas dit
avant I’incarnation du Logos pour rendre évident que les mots s est
humilié et exalté s’appliquent & ’homme. Ce qui est abaissé peut étre
exalté et s’il s’est humilié en prenant la chair 1’exaltation se rapporte au
méme fait. (CA 1,37/ 41)

Il s’abaissa lui-méme en notre faveur, pour qu’en son abaissement, ce
soit plutot nous qui puissions grandir. Mais notre croissance n’est rien de
moins que de nous détacher des réalités sensibles et de devenir le Logos
méme. (CA 111, 52)

Ces textes nous montrent bien la manic¢re dont Athanase entend
faire de la théologie a partir des textes bibliques. A 1’interprétation
d’Arius et de ses partisans, I’Alexandrin oppose une exégese
traditionnelle ou les arguments théologiques décident de
I’interprétation d’un verset biblique. Sa foi et son amour pour le
Verbe de Dieu fait chair lui ont forgé la profonde conviction qu’il
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n’a jamais cessé de transmettre: le Verbe est vrai Dieu et vrai
homme et nous sommes les bénéficiaires de cette incarnation.

3. L’Esprit-Saint

Si saint Athanase est bien connu pour sa théologie de
I’incarnation du Verbe, il est moins connu pour ces positions
doctrinales concernant I’Esprit-Saint. En effet, lorsqu’il est en train
de vivre son troisieme exil dans le désert en compagnie des moines,
356-361, Athanase recgoit une lettre de 1’évéque de Thmuis lui
demandant des explications précises sur 1’Esprit-Saint. Le méme
évéque lui signale qu’en Egypte, une partie des anciens ariens
arrivent a accepter la divinité réelle du Fils, mais ils ne peuvent
surtout pas imaginer la méme chose pour I’Esprit-Saint. Il s’agit de
la querelle des «tropiques» ou pneumatomaques. Alors 1’évéque
exilé prend la plume et écrit les fameuses Lettres a Sérapion sur la
divinité du Saint-Esprit”. Dans ces lettres, I’auteur demande aux
tropiques comment ils congoivent I'unité du Pére et du Fils, et
comment ils peuvent appeler créature I’Esprit-Saint qui est 1’Esprit
de la Trinité? En exigeant d’eux une conception cohérente de leur
théologie, ou entiérement divine, ou enti¢rement créée, il met en
évidence le point faible de leur doctrine dans laquelle la divinité
devient un mélange de divin et de créature. Et cette théorie, ils I’ont
forgée pour deux raisons. La premiére, c’est qu’ils font un usage
fréquent du mot trope comme étant une clé de lecture leur permet-
tant de lire correctement la Bible. C’est a cause de cela qu’Athanase
les appelle des tropiques: «ils donnaient comme des “tropes”, écrit J.

' La tradition manuscrite compte quatre Lettres d’Athanase a Sérapion sur la
divinité de I’Esprit-Saint. Cependant, ’édition de Monfaucon ne sépare pas la II°
de la III° lettre et donne des arguments qui, a I’origine, n’en faisaient qu’un. Dans
la premiére partie (lettre II) I’auteur résume sa doctrine christologique pour mieux
situer le probléme des tropiques, et dans la seconde partie (lettre 1) il s’acquitte
de la demande faite par Sérapion de résumer la premiére lettre. (cf. Introduction
aux Lettres par J. Lebon, SC 15, 31-32)
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Lebon®, ¢’est-a-dire, des figures des mots, des maniéres de parler,
certains termes des Ecritures afin d’y trouver, grice & ce procédé
d’interprétation, des arguments pour leur doctrine, ou d’éluder par le
méme moyen les arguments de la doctrine orthodoxe». L’utilisation
de ces tropes permet aux hérétiques de reconnaitre 1’Esprit-Saint
comme créature en deux textes bibliques: Amos 4, 13: Car voici
celui qui a formé les montagnes et créé le vent - pneuma, et qui fait
connaitre a l'homme ses pensées, et | Timothée 5, 21: Je te conjure
devant Dieu, devant Jésus-Christ, et devant les anges élus -
angelon, d'observer ces choses sans prévention, et de ne rien faire
par faveur. Dans le premier texte ils traduisent pneuma par Esprit,
alors qu’il s’agit du vent, et dans le second ils comprennent angelon
comme étant la troisiéme personne de la Trinité parce qu’elle se
situe apres le Pere et le Fils, alors qu’il s’agit des messagers de Dieu.
La seconde raison, encore plus grave que la premicre, c¢’est qu’ils
réduisent les mysteres divins a des connaissances et des attitudes
humaines. Athanase intervient pour leur dire, comme il ’avait fait
aux ariens, que la divinité ne peut pas étre congue avec les catégories
de pensée que 1’on a coutume d’appliquer aux étres créés.

Ainsi, dans les Lettres a Sérapion, notre docteur formule contre
cette nouvelle vague doctrinale qui secoue 1’Eglise d’Egypte trois
griefs précis: 1) ils inventent ce qui n’est pas dans les Ecritures; 2)
ils manifestent une curiosité indiscréte vis-a-vis du mysteére de la
divinité et 3) ils nient ce qu’ils ne peuvent concevoir d’aprés leur
logique et leur raisonnement humain. Et parce qu’ils sortent comme
argumentation des textes bibliques, Athanase reprend les mémes
textes pour leur montrer la fausseté d’interprétation et I’erreur dans
laquelle ils se noient s’ils n’acceptent pas la foi traditionnelle de
I’Eglise qui donne le baptéme au nom du Pére et du Fils et du Saint-
Esprit. (cfr. Mt 28, 18-19)

% Joseph LEBON, Introduction aux Lettres d Sérapion d’Athanase d’Alexandrie,
SC 15, 42.

Caietele Institutului Catolic, nr. 22, 2014 198



Eléments de théologie trinitaire
chez Saint Athanase d’Alexandrie

Amos 4, 13. Eh bien, le texte d’Amos, vous ’avez lu! ... le terme
employé¢ par le prophéte, vous ne I’interprétez pas, mais dés que vous
avez entendu le terme pneuma, vous avez pensé que I’Esprit-Saint était
une créature ! ... Or la parole du prophéte ne vise pas le Saint-Esprit,
mais mentionne simplement un pneuma. Comment donc, alors qu’il y a
dans les Ecritures, une trés grande diversité quant aux pneumata, et que
ce terme peut avoir (ici) sa signification spéciale correcte, vous, en
disputeurs ou en hommes infectés par la morsure du serpent arien,
pensez-vous que c’est Esprit-Saint qui est désigné par Amos, pour ne
songer qu’a le croire créature. Dites-nous donc si, en quelque endroit de
la divine Ecriture, vous trouvez le Saint-Esprit appelé¢ simplement
pneuma, sans addition des mots, soit «de Dieu», soit «du Pérey, soit «le
mieny, soit «du Christ méme et du Fils», soit «(donné) par moi», ¢’est-a-
dire, par Dieu, ou bien (sans addition de) ’article, en sorte qu’il soit dit,
non pas simplement «esprit», mais bien «I’Esprit», ou encore «cet Esprit
méme», ou «(I’Esprit) Consolateur», ou «(I’Esprit) de Vérité»... Bref,
sans I’article ou I’addition susdite, jamais 1’Esprit-Saint n’est marqué.
(Lettres a Sérapion, I, 3-4, SC 15, 83-84)

1 Timothée 5, 21: Pour eux, ils disent, que puisque (Paul) a cité Dieu et
le Christ et ensuite les anges, I’Esprit est nécessairement compté parmi
les anges, et de leur rang lui aussi, et (n)’est (qu)’un ange supérieur aux
autres. Tout d’abord, cette invention appartient a I’impiété de Valentin, et
ces gens n’ont pas pu cacher qu’ils adoptent son langage, car il a dit que
lorsque le Paraclet fut envoyé, les anges de méme age furent envoyeés
avec lui, ni non plus qu’apres avoir rabaissé 1’Esprit parmi les anges, ils
rangent (ces derniers avec lui) dans la Trinité. Car si, comme ils le
pensent, les anges prennent place aprés le Pére et le Fils, les anges
appartiennent évidemment a la Trinité; ils ne sont plus des «esprits
serviteurs envoyés pour le ministére» (cf. He 1, 14); ils ne sont plus
sanctifiés, mais ils seraient plut6t sanctificateurs des autres. Pourquoi
donc la folie extréme de ces gens? Encore une fois, en quel endroit des
Ecritures ont-ils trouvé I’Esprit appelé ange? Il faut bien que je redise ce
que j’ai déja dit. Il a été appelé Consolateur, Esprit de filiation par
adoption, Esprit de sanctification, Esprit de Dieu, Esprit du Christ.
(Lettres a Sérapion, I, 10-11, SC 15, 100-101)
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En donnant une interprétation traditionnelle de ces deux textes
bibliques, Athanase entend se situer en porte-a-faux a la doctrine des
tropiques qui ne veulent pas reconnaitre 1’esprit arien qui les anime.
Cependant, tout en affirmant haut et fort que 1’Esprit-Saint n’a rien
d’une créature, et tout en lui accordant tous les attributs divins inclus
dans la consubstantialité¢ avec le Pere et le Fils, I’évéque d’Alexandrie
ne nomme jamais I’Esprit-Saint Dieu. Il faut attendre les Péres
Cappadociens, Basile de Césarée, Grégoire de Nazianze, Grégoire de
Nysse, pour que la divinité du Saint-Esprit soit explicitement affirmée.
Le concile de Constantinople, en 381, va introduire dans son Symbole
de foi un paragraphe assez développé sur la divinité de I’Esprit-Saint.

Quant a la procession de 1’Esprit, Athanase doit aussi répondre
aux blasphémes des pneumatomaques. En effet, pour eux, si I’Esprit
vient du Pére, alors il est engendré comme le Fils, donc il est frere
du Fils. Si ’Esprit vient du Fils, il est alors fils du Fils et petit-fils du
Pére. La réponse de notre docteur est de leur montrer que 1’origine
de I’Esprit ne peut étre une génération. Par conséquent, I’Esprit n’est
engendré ni du Pére ni du Fils, car dans une génération il n’y a que
des relations de pére a fils. Dans la IV® Lettre a Sérapion, 1’alexan-
drin décrit, a 1’aide de I’Ecriture et de la tradition grecque, la dériva-
tion réelle de la substance divine du Pére par le Fils dans I’Esprit,
mais il avoue en toute simplicité qu’il n’en connait pas le nom:

Il suffit de savoir que I’Esprit n’est ni créature, ni compté parmi les
ceuvres (de Dieu): en effet, rien d’étranger n’est mélé a la Trinité, mais
elle est indivise et semblable a elle-méme. Cela suffit aux fidéles; c’est
jusque-la que parvient la connaissance humaine, jusque-la (d’autre part)
que les chérubins étendent le voile de leurs ailes. Qui cherche et veut
scruter davantage ne tient pas compte de celui qui dit: «Ne sois pas habile
a D’exces, de peur que tu ne sois pas frappé de stupeur» (Eccl 7, 17)
(Lettres a Sérapion, I, 17, SC 15, p. 112).

e que nous pouvons dire du mystére de la procession de
C dire d tere de 1 d
I’Esprit, c’est seulement ce qu’il a voulu nous dire lui-méme, car
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c’est lui qui a dicté les Ecritures®'. Pour I’instant, Athanase peut
affirmer, sans crainte de se tromper ou de fausser les textes inspirés,
que I’Esprit-Saint vient du Pére par le Fils en une dérivation réelle et
naturelle qui n’est pas une génération.

La Sainte Trinité

Quelle théologie de la Trinité pouvons-nous dégager apres avoir
vu briévement I’essentiel de sa pensée sur les trois personnes
divines? Athanase reconnait souvent que le langage humain est bien
pauvre pour exprimer toute la richesse d’un si grand mystére. La
plupart du temps, dans ses ouvrages, I’évéque alexandrin parle sans
cesse des rapports du Pére et du Fils sans mentionner a chaque fois
I’Esprit-Saint. Cependant, il est présent dans son esprit parce qu’il
parle de la Trinité. D’ailleurs, les Peres grecs voient entre le Fils et
I’Esprit les mémes rapports qu’entre le Peére et le Fils, sauf la
génération. L Esprit Saint est I’image du Fils comme le Fils est
I’Image du Pére. Affirmer que I’Esprit est I’Image du Fils signifie
que I’Esprit recoit la divinité par une dérivation naturelle et directe
du Fils sans que celui-ci perde la dépendance immédiate du Pere.
Contre les pneumatomaques, Athanase affirme que I’Esprit n’est pas
engendré par le Fils comme lui-méme est engendré par le Pére, mais
il contribue en commun accord avec le Pére a la procession de
I’Esprit qui est I’Image de 1’Image sans étre le fils du Fils ou le petit-
fils du Pere. Ces relations d’origine unissent les personnes divines en
les rendant inséparables les unes des autres au plan de la substance
et leur donne I’originalité d’une personnalité au sein de la Trinité. Le

2! Cette régle d’argumentation scripturaire concernant les mystéres de la foi est
clairement affirmée par Cyrille de Jérusalem dans une de ses Catécheses
mystagogiques: «Disons donc au sujet du Saint-Esprit les seules choses qui ont été
écrites... C’est I’Esprit lui-méme qui a dicté les Ecritures, lui aussi qui a dit de lui
méme tout ce qu’il a voulu ou tout ce que nous sommes capables de saisir. Disons
donc ce qu’il a dit et, pour ce qu’il n’a pas dit, n’en ayons pas [’audace»
(Catéchese 16, 2)
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Pére, le Fils et I’Esprit-Saint forment une seule divinité éternelle et
consubstantielle, égale en honneur et en gloire.

Sans rentrer dans la querelle philosophique et épistémologique
des termes nature, substance, hypostase, personne, qui a jeté les
bases de la théologie trinitaire au IV® siécle, notre docteur veut,
avant tout, donner une catéchése compréhensible pour ses fidéles sur
la Trinité. Le conseil qu’il laisse aux chrétiens est d’éviter les calom-
nies et les blasphémes des ariens et des tropiques qui acceptent du
créé dans la Trinité incréée:

Si le Verbe ne coexiste pas éternellement avec le Pére, il n’y a pas de
Trinité éternelle. Il y a eu d’abord monade et, par accroissement plus tard
la Trinité. Ainsi, avec le temps, selon leur opinion, s’accrut et se constitua
la connaissance de la théologie. De méme si le Fils n’est pas engendré en
propre de la substance du Pére, mais est issu du néant; il y eut un temps
ou n’existait pas la Trinité, mais seulement la monade. La Trinité est
ainsi tantot incompléte, tantdt compléte; incompléte avant la production
du Fils, complete aprés... Chose pire, la Trinit¢ se trouve Etre
dissemblable en elle-méme, composée de natures et de substances
étrangeres et sans rapport, ce qui revient a dire que la Trinité dans sa
formation est produite... La Trinité n’est pas produite mais éternelle;
unique est la divinité dans la Trinité, unique la gloire de la Sainte Trinité.
(CATL 17-17)

La grandeur de la foi chrétienne consiste a faire confiance a la
parole de Jésus qui ordonna a ses Apdtres d’aller et de baptiser au
nom du Pére et du Fils et du saint Esprit (cf. Mt 28, 18-19) et
aucunement au nom du Créateur et de la créature:

Il y a donc une Trinité sainte et parfaite, reconnue comme Dieu dans le
Pére et le Fils et le Saint-Esprit; elle ne comprend rien d’étranger, rien qui
lui soit mélé de I’extérieur; elle n’est pas constituée de créateur et de créé,
mais elle est tout entiére vertu créatrice et productrice; elle est semblable
a elle-méme, indivisible par sa nature, et unique en son efficience. En
effet, le Pére fait toutes choses par le Verbe dans I’Esprit, et ¢’est ainsi
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que 1'unité de la Sainte Trinité est sauvegardée, ainsi que, dans I’Eglise,
est annoncé un (seul) Dieu, («qui est) au-dessus de tout et (agit) par tous
et (est) en tous»: «au-dessus de tous» comme Pére, comme principe et
source, «par tous» par le Verbe, «en tous» dans I’Esprit-Saint. (Lettres a
Sérapion, 1, 28, SC 15, p. 133-134)

Pour finir ces quelques réflexions sur le mystére de la Trinité
dans la pensée d’Athanase, laissons-le nous parler du grand mystére
de la foi en utilisant des images de notre vie quotidienne. Tout en
utilisant ces images, le docteur alexandrin est conscient que Dieu
¢chappera toujours a notre compréhension. S’il utilise ces analogies,
c’est pour édifier notre foi et faire grandir en nous la piété envers
Dieu Pere, Fils et Saint-Esprit.

La source: Le Pere étant la source et le Fils étant appelé fleuve, on dit
que nous buvons [’Esprit. Car il a été écrit: Tous nous avons été
abreuvés d’un seul Esprit (I Co 12, 13). Mais, abreuvés de I’Esprit,
nous buvons le Christ, car: ils buvaient a un rocher spirituel qui le
suivait. Or, ce rocher, ¢’était le Christ (Lettres a Sérapion, 1, 19, SC
15, 116).

La lumiére: Le Pere étant donc la lumiere et le Fils étant son éclat...,
on peut voir aussi, dans le Fils, I’Esprit par lequel nous sommes
illuminés. (Lettres a Sérapion, 1,19, SC 15, 116).

La filiation: Alors que le Christ est le vrai Fils, nous, en recevant
[’Esprit, nous sommes faits fils: car ce n’est pas un esprit d’esclavage
que vous avez regu, pour (retomber dans) la crainte, mais c’est
I’Esprit de fils par adoption que vous avez recu (Rm 8, 15). Mais, faits
fils par I'Esprit, il est clair que c’est dans le Christ que nous sommes
appelés enfants de Dieu, car: Quant a tous ceux qui I’ont regu, il leur
a donné le pouvoir de devenir enfants de Dieu (Jn 1, 12). (Lettres a
Sérapion, 1, 19, SC 15, 116).

Conclusions
Ces réflexions sur la théologie trinitaire chez Athanase
d’Alexandrie nous ont fait pénétrer un peu plus 1’ame et le cceur du
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pasteur qui a marqué a jamais le quatriéme siécle au point que les
historiens parlent méme du siécle d’Athanase®. Notre habilité
d’appeler Dieu «Pére» est due a la présence du Verbe et, en méme
temps de I’Esprit a DI’intérieur de nous. Quand les Apoétres de-
mandent a Jésus de leur apprendre a prier, il leur donne cette pricre,
devenue la pricre par excellence des chrétiens: Notre Pere. Du point
de vue d’Athanase, il est essentiel pour tout homme que le don de
I’Esprit-Saint et 1’unité¢ avec le Pere et le Fils transforme notre
relation a Dieu et fasse de nous ses fils d’adoption appelés au salut et
a la vie bienheureuse au sein de la Trinité.

Athanase d’Alexandrie n’est pas un théologien systématique de
la taille de Clément ou d’Origene. Il n’invente rien en matiere de
théologie. Son grand mérite est d’avoir su se montrer un pasteur
soucieux de la foi de son peuple auquel il veut transmettre ces
convictions concernant son amour pour le Christ, le Logos de Dieu
fait chair, conformément aux données de la révélation et a la
tradition de 1’Eglise. Sa pensée est profonde et ses affirmations su-
blimes. Ainsi, Athanase, tout en exaltant Dieu qui prend visage hu-
main par ’incarnation, peut faire accéder son auditeur aux réalités
chrétiennes en I’invitant a emprunter, a la suite du Christ, la voie de
I’humilité, chemin obligatoire pour tout fidéle qui veut jouir des
réalités d’en haut: la contemplation du Dieu véritable, 1’incorrup-
tibilité et I’immortalité.

L’intention de cet article sur la théologie trinitaire de Saint
Athanase este celle de nous introduire dans les plus vives discus-
sions théologiques du IV® siécle qui touchent au mystére central de
la foi chrétienne et qui fait son originalité: la Trinité. La conviction
que nous pouvons en tirer est qu’Athanase, a travers ses éerits™, sa

22 Charles KANNENGIESSER , Le Verbe de Dieu chez Athanase d’Alexandrie, Paris,
Desclée, 1990, 23.

» Nous avons utilisé les principaux écrits dogmatiques du docteur alexandrin:
Discours Contra Arianos (CA 1, 11, 111), le double traité Contre les Paiens et Sur
l’incarnation du Verbe et les Lettres a Sérapion.
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catéchese, ses homélies, se plait a présenter le mystére de la Trinité
divine a ’aide des analogies et des images toujours neuves et
parlantes afin de montrer a quel point Dieu aime 1’humanité. La
maniere d’Athanase de construire sa pensée théologique se con-
forme, selon lui, a la foi de I’Eglise signée a Nicée, dont il est de-
venu le défenseur acharné. Sa foi et sa piété, de méme que son
amour pour le Christ et sa conscience de pasteur voulu par Dieu, lui
ont forgé la profonde conviction qu’il n’a jamais cessé de trans-
mettre: le Verbe est vrai homme et vrai Dieu. Ainsi, il entend dé-
fendre le mystere de la Trinité et 1’économie du salut pour I’huma-
nité. En effet, pour accomplir son plan de salut, et pour nous redon-
ner la filiation divine, Dieu n’a pas hésité d’envoyer son Fils dans le
monde: le Verbe s’est fait lui-méme homme pour que nous soyons
faits Dieu*”.

** ATHANASE D’ALEXANDRIE, DI, 54, 3, traduction C. Kannengiesser, SC 199,
Paris, Cerf, 1973, 457.
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Why Is Friendship So Rare Even Today?

Wilhelm DANCA”
Abstract

In this article I hold friendship to be the crowning of a fulfilled life.
Therefore I focus my attentions on its various and manifold manifestations
for which specific terms — pertaining to the philosophical and theological
realm — have been successively developed and employed throughout the
European and Christian civilization. My main goal is to promote the
dialogue between human love and Christian love, in order to inspire the first
one with the second one, and vice-versa. Following this dialogue, 1 hope
that human love could find its full meaning, and Christian love could
become more dynamic. In fact, revisiting some important historical thinkers
on love, like Plato, St Augustine, Blessed Paul VI, Pope Benedict XVI, 1
express my conviction that it’s possible to heal a distorted love of friendship
by an accurate comprehending of the original phenomenon of love. One of
the conclusions is that love of friendship implies an experience of
transcendence of himself and as such it creates the conditions for a more
human world.

Keywords: eros, love, friendship, Plato, Augustine, Paul V1.

To answer the question why the friendship is so rare today, first I
will try to describe the profile of friendship as the highest form of love
speaking about the proto-love or the natural love between a man and a
woman, then I will present what the Christian faith has added to the
natural love, and finally I will surname the friendship starting from a
concrete examples of friendship.

The Natural Love

The archetype of all forms of love is the love between a man and
a woman. So, if we are intended to look after the profile of the
friendship, rare or not rare in nowadays — that is a different matter, we
have to start with the analysis of this proto-love. Indeed the term /ove

* Professor at the University of Bucharest.
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has more than one meaning. We can speak about the love for people,
for animals and nature, for one’s fatherland or profession, or about the
love between spouses, friends, children, brothers or fellow people,
about the love for one’s neighbour, for God and so on. All these types
of love are rooted in the love between man and woman, where both
bodies and souls participate in complete measure, as the human being
is presented with the perspective of a bliss to which he cannot resist.
This is the archetype by definition in which all other forms of love
find their full meaning. The love between man and woman is not the
result of reason or will, but it imposes itself by means of a certain
force of attraction. The Greeks named this kind of love by the term
eros. Because of the dual and simultaneously unitary structure of
this archetypal love, the human persons can neither love with their
bodies only, nor with their souls. The person as a whole, i.e. both
body and soul, can only love another whole person. When the two
parts become one, the person is complete and his love — the eros —
can reach fulfilment and its true greatness.'

Nowadays this archetypal love is lame, it seems to be reduced to
its corporeal dimension. If so, all forms of love — including
friendship — are affected. As we can see it, especially within the
mass media, the eros reduced to the level of sheer sexuality has
become a commodity, something to be bought or sold. Sexuality and
the body are being used and exploited in a selfish manner. The body
is degraded, being no longer integrated in the complete freedom of
one’s existence, nor the living expression of a whole person. The
body is thus reduced to its biological dimension. Behind the
exaltation of the human body, there often lies a hidden kind of
hatred or disgust with the corporeal dimension of a being. For the
Christian faith, the human person is both unitary and dual; the body
and the soul, the spirit and the matter are mutually interwoven, both
components being called upon to live beyond themselves within a

! Cf. BENEDICT X VI, Encyclical Letter Deus caritas est, 2005, nn. 2-3.
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new dimension. In the Christian context of comprehending love, the
eros has the role of elevating the human beings towards ecstasy, to
lead them beyond themselves towards the encounter with the other,
and eventually with the divine.” Needless to say that this elevation
cannot be attained without one’s assuming frequent renunciation and
purification.

Indeed, the disease of nihilistic love has already reached an
alarming stage. Not only that the eros has been reduced to its sensual
dimension, but the sense of proportion has been entirely lost. The
present consumerist attitude towards these “sex” commodities reveal
the emptiness behind an exhibitionism practised for its own sake,
exposing a progressive voiding not only of one’s own conscience,
but also of the physical pleasure as such. Eroticism annihilates the
eros. In order to explain this annihilation of the eros, some invoke
economical or physical reasons, others mention the “feminine
difference”.’ Still, the basic answer to this social disorder, called
eroticism, is to be found in the very disorder itself, as the mass-
media correctly suggests. A rediscovery of the complete meaning of
the eros could prove a suitable therapy and provide efficient healing
for certain mentalities, at least, or for the reductionist behaviour that
constantly impairs the interhuman relationships.

With the Greeks the basic meaning of eros is that of a dynamic
force that enriches the human being. In the dialogue Symposium,
Plato — through the voice of the priestess Diotima of Mantinea —
claims that the eros is a daemon which desires to acquire and
possess good and beautiful things, as he himself is wanting in them.
The eros is neither handsome nor homely, neither good nor evil; it is
rather somewhere between handsome and homely, good and evil. It
is an intercessor, vertically bringing together the human and the

2 Cf. BENEDICT XVI, Deus caritas est, n. 5.

3 Cf. G. REALE, Intelepciunea anticd. Terapie pentru suferintele omului de astdzi,
(1995), trad. Claudia Di Benedetto si Cristian Soimusan, Galaxia Gutenberg, Tg.
Lapus 2005, 138-145.
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divine, while horizontally accomplishing a synthesis of the contra-
ries: poverty and plenty, renunciation and possession etc.. And it is
from this synthesis of the extremes that the dynamic force of the
eros springs, a force that raises it ever more upwards. This is how
Plato — making use of the disguising language of myths — recalls the
birth of Eros:

On the birthday of Aphrodite there was a feast of the gods, at which the
god Poros or Plenty, who is the son of Metis or Discretion, was one of
the guests. When the feast was over, Penia or Poverty, as the manner is
on such occasions, came about the doors to beg. Now Plenty who was the
worse for nectar (there was no wine in those days), went into the garden
of Zeus and fell into a heavy sleep, and Poverty considering her own
strained circumstances, plotted to have a child by him, and accordingly
she lay down at his side and conceived Love, who partly because he is
naturally a lover of beautiful, and because Aphrodite is herself beautiful,
and also because he was conceived on her birthday is her follower and
attendant.*

Therefore, eros unifies the opposite forces represented by Poros
(Plenty) and Penia (Poverty). Being able to realise this dynamic-
mediating synthesis, the eros appears as:

always poor, and anything but tender and fair, as the many imagine him;
and he is rough and squalid, and has no shoes, nor a house to dwell in; on
the bare earth exposed he lies under the open heaven, in the streets, or at
the doors of houses, taking his rest; and like his mother he is always in
distress. Like his father too, whom he also partly resembles, he is always
plotting against the fair and the good; he is bold, enterprising, strong, a
mighty hunter, always weaving some intrigue or other, keen in the
pursuit of wisdom, fertile in resources; a philosopher at all times,
terrible as an enchanter, sorcerer, sophist. He is by nature neither mortal
nor immortal, but alive and flourishing at one moment when he is in

* PLATO, Symposium, 203 b-c; cf. http://www.readbookonline.net/read/40328/
80989.
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plenty, and dead at another moment, and again alive by reason of his
father’s nature. But that which is always flowing in is always flowing
out, and so he is never in want and never in wealth.’

The eros, however, can also be understood as a tendency towards
good in every sense and as a tendency towards good according to the
dimension of beauty. In the latter case, the eros first begins from the
beauty seen as incarnated in bodies and eventually understands that
the beauty of spirits is still superior. Hence, loving a person means to
love his soul, not only his body. Then, starting from the beauty of
souls, the eros comes to understand the beauty of human activities, of
laws, of knowledge and, finally, reaches the level of beauty in itself
and for its own sake. The highest level in the hierarchy of love is the
absolute beauty:

You and many a one would be content to live seeing them only and
conversing with them without meat and drink, if that were possible —
you only want to look at them and to be with them. But what if a man
had eyes to see the true beauty — the divine beauty, I mean, pure and
clear and unalloyed, not clogged with the pollutions of mortality and all
the colours and vanities of human life — thither looking, and holding
converse with the true beauty simple and divine? Remember how in
that communion only, beholding beauty with the eyes of the mind, he
will be enabled to bring forth, not images of beauty, but realities (for he
has hold not of an image but of a reality), and bringing forth and
nourishing true virtue to become the friend of God and be immortal, if
mortal man may.®

Corroborating the synthetic-mediating nature of the eros with
the doctrine of knowledge as reminiscence, Plato claims that the

> PLATO, Symposium, 203 c-¢; cf. http://www.readbookonline.net/read/40328/
80989.

% PLATO, Symposium, 211 ¢ — 212 a; cf. http://www.readbookonline.net/read/
40328/809809.
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eros has the power to kindle the soul which, burning with the desire
to return to his own origins, thus regains its long lost wings. There-
fore, assisted by eros, the soul returns among the gods and contem-
plates again the world of ideas and the truth:

But he whose initiation is recent, and who has been the spectator of many
glories in the other world, is amazed when he sees any one having a
godlike face or form, which is the expression of divine beauty; and at
first a shudder runs through him, and again the old awe steals over him;
then looking upon the face of his beloved as of a god he reverences him,
and if he were not afraid of being thought a downright madman, he
would sacrifice to his beloved as to the image of a god; then while he
gazes on him there is a sort of reaction, and the shudder passes into an
unusual heat and perspiration; for, as he receives the effluence of beauty
through the eyes, the wing moistens and he warms. And as he warms, the
parts out of which the wing grew, and which had been hitherto closed
and rigid, and had prevented the wing from shooting forth, are melted,
and as nourishment streams upon him, the lower end of the wing begins
to swell and grow from the root upwards; and the growth extends under
the whole soul — for once the whole was winged.”

Therefore, the eros is a metaphysical tension, a burning desire
to reach the absolute, a force that endows one again with the wings
he had once had, enabling him, thus, to return among the gods.
Apart from the mythological attire of Plato’s texts, we note that the
eros represents a force which enriches man, elevating him ever
higher.

The Christian Love

Unlike the Greek eros, constantly thirsting for good and striving
to enrich itself in a selfish manner, the Christian eros aims to enrich
the other in a selfless way. Even if certain Fathers of the Church
have argued about the insane love of God towards man, about the

" PLATO, Phaedrus, 251 a-b; cf. http://www.fullbooks.com/Phaedrus2.html.
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erotic dimension of the divine love for the human being, thus
emphasising the strength of His passion and the completeness of His
love, the fundamental texts of Christianity barely mention love by
the Greek term eros: throughout the whole Old Testament, it only
appears twice, while from the New Testament it is completely
absent. New Testament writings avoid the term eros, rather
replacing it by agape — otherwise a somewhat infrequent word in the
Greek language. The term philia — love for one’s friends — can only
be found in the Gospel of St. John with reference to the love of Jesus
towards his disciples. Hence, the Christian innovation also consists
in employing a novel term rather than eros whenever referring to
love. Indeed, for Christians, love does not imply an endless, aimless
quest, but mainly the comprehending of the other, accompanied by
one’s care and regard for the other. He who loves ceases to search
for himself, seeking instead the wellness of the person he loves. This
kind of love often demands the renouncing of one’s own good, while
caring for the good of the others. Christian love grows and advances
by many successive purifications, but has an exclusive character, for
it solely focuses on “this very person” and “for ever”. Therefore, by
being both one and dual, the Christian love nourishes man’s desire
for eternity/immortality.®

While attempting to define Christian love in relation to the love
which is not inspired from the biblical faith, several terms and more
than one classification have been proposed: eros — ascending love —
and agape — descending love; amor concupiscentiae — possessive
love — and amor benevolentiae — oblative love; amor sui — love for
oneself — and amor Dei — love for God. However, eros and agape,
amor and caritas or dilectio — love, affection and compassion —
cannot be radically divided from each other. All terms could signify
good or evil attitudes, varying with the object upon which one’s
affection is bestowed. This is what St. Augustine writes in The City

8 Cf. BENEDICT XVI, Deus caritas est, n. 6.
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of God (De civitate Dei) with reference to the unique nature of love
and its manifold forms of manifestation:

some are of opinion that charity or regard (dilectio) is one thing, love
(amor) another. They say that dilectio is used of a good affection,
amor of an evil one. But it is very certain that even secular literature
knows no such distinction. However, it is for the philosophers to
determine whether and how they differ, though their own writings
sufficiently testify that they make great account of love (amor) placed
on good objects, and even on God Himself. But we wished to show
that the Scriptures of our religion, whose authority we prefer to all
writings whatsoever, make no distinction between amor, dilectio, and
caritas; and we have already shown that amor is used in a good
connection. And if any one fancy that amor is no doubt used both of
good and bad loves, but that dilectio is reserved for the good only, let
him remember what the psalm says, “he that loveth (diligit) iniquity
hateth his own soul” (Ps xi, 5); and the words of the Apostle John, “If
any man love (diligere) the world, the love (dilectio) of the Father is
not in him.” (I John ii, 15) Here you have in one passage dilectio
used both in a good and a bad sense. And if any one demands an
instance of amor being used in a bad sense (for we have already
shown its use in a good sense), let him read the words, “For men
shall be lovers (amantes) of their own selves, lovers (amatores) of
money.” (2Tim iii, 2)

The right will is, therefore, well-directed love, and the wrong will is
the ill-directed love. Love, then, yearning to have what is loved is
desire; and having and enjoying it, is joy; fleeing what is opposed to
it, it is fear; and feeling what it is opposed to it, when it has befallen
it, it is sadness. Now these motions are evil if the love is evil; good if
the love is good.”

In brief, with St. Augustine love is a propensity, movement or
tension, in a similar way to Plato’s eros and is placed at the level of

° ST. AUGUSTINE, De Civitate Dei, xiv, 7; cf. http://en.m.wikisource.org/wiki/
The City of God/Book XVI/Chapter 7.
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will. Love is a force of the soul and of life, an energy that unifies
two realities: the subject who loves and the object that is loved. Love
is the basis of all human life and, according to its object, a person’s
life is good or bad. Thus, man should not feel attached to any object
he uses (uti), but only to those with which he shares a certain
affinity, to those which have a certain connection to God, such as the
human being, or those things which by having a deep connection to
the human being, pretend the blessing of God by the intercession of
man, i.e. the human body. In the context of one’s life, love should
hold a central position, enjoying absolute priority, for it is the human
being that which is being loved:

Love earth, you shall be earth. Love God, what shall I say? You shall be
a god? I dare not say it of myself, let us hear the Scriptures: ““I have said,
You are gods, and all of you sons of the Most High.” '° (...) Let no man
mark the tongue, but the deeds and the heart. If any do not good for his
brethren, he shows what he has in him."'

Playing a pivotal role in man’s life, love is a meaning of
knowledge and science, of virtues and of Christian behaviour
patterns:

Let them all sign themselves with the sign of the cross of Christ; let them
all respond, Amen; let them all sing Alleluia; let them all be baptised, let
all come to church, let all build the walls of churches: there is no
discerning of the children of God from the children of the devil, but only
by charity. They that have charity are born of God: they that have it not,
are not born of God. A mighty token, a mighty distinction! Have what
you will; if this alone you have not, it profits you nothing: other things if
you have not, have this, and you have fulfilled the law. ‘For he that loves

' ST. AUGUSTINE, Homily 2 on the Epistle of John (Tractatus in Epistolam
loannis ad Parthos), ii, 14; cf. http://www.newadvent.org/fathers/170202.html.

"' ST. AUGUSTINE, Homily 5 on the Epistle of John (Tractatus in Epistolam
loannis ad Parthos), v, 8; cf. http://www.newadvent.org/fathers/170205.html.
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another has fulfilled the law,’ says the Apostle: and, ‘Charity is the
fulfilling of the law.” (Rom xiii, 8, 10)."

The entire Scripture is based on love and outside the realm of
love it loses all meaning; therefore, the most relevant commandment
is Love. Writing from a Neo-platonic perspective, Augustine argues
that love is the most outstanding element in one’s life as it connects
man to God, his endless and everlasting good. God alone as
summum bonum can secure man’s true beatitude, that state of joy
and certainty that he will never lose his beloved again. Here, once
more, we dwell upon the principle according to which the human
being is that which he loves: he who loves the heart becomes heart,
he who loves the mind becomes mind, he who loves God is due to
participate in his eternity. Throughout his earthly life, man cannot
fully enjoy the presence of God, hence, the love for God only
materialises in his longing for God. Thus, the human love
experiments a continuous growth and, varying with the measure in
which it participates in the Supreme Good, gradually becomes ever
more intense, certain and unfaltering:

For there is this great difference between things temporal and things
eternal, that a temporal object is valued more before we possess it, and
begins to prove worthless the moment we attain it, because it does not
satisfy the soul, which has its only true and sure resting place in eternity;
an eternal object, on the other hand, is loved with greater ardour when it
is in possession than while it is still an object of desire, for no one in his
longing for it can set a higher value on it than really belongs to it, so, as
to think it comparatively worthless when he finds it of less value than he
thought; on the contrary, however high the value any man may set upon

'2 ST. AUGUSTINE, Homily 5 on the Epistle of John (Tractatus in Epistolam
loannis ad Parthos),v, T; cf. http://www.newadvent.org/fathers/170205.html.
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it when he is on his way to posses it, he will find it, when it comes into
his possession, of higher value still."

Assuming God as the Supreme Good would have led Augustine
to the conclusion that God alone were the true beatitude of human
love and that all the other created realities could only constitute
objects for the bliss of love in the measure in which they are subor-
dinated to the love of God. Hence, love would fail to be anything
else but “the desire to posses the greatest good”, i.e. eros not agape.
According to Anders Nygren’s critique:

Augustine did not remain indifferent to the love that humiliates itself in
order to help and to give, that loves spontaneously and freely. However,
he failed to comprehend the Christian agape in its real fullness. We are
presented here with the magnificent and fatal contradiction of his
perception. Augustin aimed to remain simultaneously faithful both to
eros and to agape, overlooking that he was handling two convergent
motifs, which could only render one single alternative; instead of
deciding on either of them, he strives to reconcile them both, which
obviously cannot be attained but with conflicts and tensions."*

Not all contemporary critics, however, share in this vision.
Tarsicius J. van Bavel, for instance, argues that:

it is true that for Augustine the subject does not disappear, not is it
swollen by the act of love. But could human love be otherwise? Isn’t our
love necessarily eros and agape simultaneously, even when God Himself
is concerned? Everything we do, we do as long as we perceive in it
something beneficial for ourselves, even with respect to our duty, and as

B gr. AUGUSTINE, De Doctrina Christiana, 1, 38, 42; cf. http://www.ccel.org/
ccel/ augustine/doctrine.xxxviii.html.

" A. NYGREN, Eros e Agape. La nozione cristiana dell’amore e le sue
transformazioni [Agape and Eros: The Christian Idea of Love, trans Philip S
Watson, (Chicago: University of Chicago Press, 1982)] (1930), trans. Nella Gay,
Edizioni Dehoniane Bologna, 1990, 476.
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well as in the most disinterested act of love towards our neighbour, the
offering of our own life. The main thing for Augustine is to discern the
real goal (telos) of human existence. God expects us to love Him as our
Supreme Good, and this does not imply a total removal of our own ego.
The subject’s longing for happiness ought to pay due heed to the order of
things objectively created, as only an enduring good could render us true
happiness. Moreover, loving God implies abiding by His will and
observing His commandments, which is certainly far from being selfish'’

Augustine distinguishes between different kinds of love: 1)
natural human love, which is permitted; 2) natural human love,
which is not permitted; and 3) divine love. In the first category he
includes one’s love towards his children, friends, fellow citizens,
neighbours, relatives, widows and widowers, the sick and the poor.
If we fail to love these persons we deserve to be rebuked, nay, we
don’t even deserve to be counted among the human race. From the
second class we mention the unrestrained love for created things
such as food, drink, or begetting of children; this kind of love is
restricted by a certain limit set by the Creator and beyond which one
ought not to go. To the third category belongs the divine love which
we can best comprehend by contemplating its reflection in our
human love. Briefly, the divine love is a spiritual gift that descends
in the heart of man, strengthening his will with the powerful desire
to live in truth, wisdom, and justice. This love excludes everything
sinful, such as jealous, selfish and faltering love, the praising of oneself
or the seeking of one’s own profit. The divine love produces its specific
fruits: joy, peace, forbearance, reverence, goodness, faithfulness,
kindness and self-control. (Gal 5:22) It is in this light of divine love that
we are to read the widely-known counsel of Augustine: “Love and do

> T. J. VAN BAVEL, “dmore” in Allan Fitzgerald ed., Agostino. Dizionario
enciclopedico [Augustin through the Ages — an Encyclopedia, Wm. B. Eeerdmans
Publishing Co., Cambridge 1999], edizione italiana e cura di Luigi Alici e Antonio
Pieretti, Citta Nuova, Roma, 2007, 179.
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what thou wilt!”, i.e. if inside the human being there grows the root of
love, “of this root can nothing spring but what is good”.'®

Therefore, from a Christian perspective, eros and agape are two
facets of one and the same love. When the two dimensions are set apart
we find ourselves confronted with a reductionist version of love.
Ascending and, in the same time, descending love are both suitable for
God and for the human being. It is suitable for God, as the divine eros
is simultaneously agape in its full meaning, i.e. the divine eros is caring
for the other. It is also suitable for the human beings, as through the
eros man is disposed towards matrimony, that bond for life charac-
terised by uniqueness and permanence. The original phenomenon of
human love can remain open towards larger dimensions of the human
existence, for which it reaches either by living out his inner law or
dynamic, or by faith. The purification, the healing of the eros proves
necessary, either as a metaphysical tension, or as attraction towards the
other. A Medieval Latin author observed that: “there is no living in love
without sorrow”!”. Following the road of faith, man can better reach the
fulfilment of the eros and, thus, enter into the dimension of the agape
love.

Friendship as a Blessed Refuge

We happen to live times of thorough changes, when man tends
to isolate himself ever more; I do believe, therefore, that “the soli-
darity of true and reliable friends”'® can be more than mere conso-
lation — rather a blessed refuge even in the face of the levelling trend
of multiculturalism and globalisation. Equally important seems to us
that authentic faith, i.e. faith as friendship with God, can provide a

' ST. AUGUSTINE, Homily 7 on the Epistle of John (Tractatus in Epistolam
loannis ad Parthos), vii, 8; cf. http://www.newadvent.org/fathers/170207.html.

7 TH. A KEMPIS, De Imitatione Christi [The Imitation of Christ], v, 8: “sine dolore
non vivitur in amore”; cf. English version on http://www.ccel.org/ccel/
kempis/imitation. THREE.S.html.

' AUGUSTIN, De civitate Dei, 19, 8.
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certain means of healing our solitude. Needless to say, true and
reliable friends are rare, as rare as man’s friendship with God. Both
types of friendship require a deep moral engagement and a life led in
accordance to the logic of the gift, as friendship itself is by its
structure a gift. An old Chinese saying reminds us that: “When hea-
ven intends to tell a man that he loves him, he sends him a friend!”
For indeed, friendship is more than common human affection and,
hence, its being so rare, and so dear.

They who reach the pinnacle of a social or institutional pyramid
are, most frequently, solitary people. It is commonly held that, as
someone climbs up the ladder of a given hierarchy, he remains more
and more isolated. Still, there must be certain exceptions.

I wish to close this paper by recalling the model of friendship
embodied by Pope Paul VI (1897-1978), a timid, sensitive and intel-
ligent temperament, opened therefore to genuine relationships of
friendship."® There survived plenty of written testimonies, attesting
to his having been disposed towards nourishing friendship with
utmost generosity. He used to have an impressive number of friends,
of all ages and all social conditions, both men and women, students
and teachers, young and old, ordinary people and politicians, clergy-
men and lay Christians. Numerous files containing his corres-
pondence with these friends are presently awaiting to be studied in
the archive of the “Paul VI” Institute in Brescia, Italy. Doctoral
thesis are being written on the various friendships of Paul VI, shed-
ding light on the philosophical, theological, pedagogical and psycho-
logical aspects of these, often lifelong, relationships. Nonetheless,
although he had deeply lived it throughout his whole life, he
scarcely spoke about friendship. His own Testament, as well as one
of his addresses, delivered during a public audience shortly before
his demise, thus provide us with a few glimpses on his attitude

' Cf. L. BAZZOLL, Papa Paolo VI. Tormento e grandezza di un’anima, COGED,
Milano 1978, p. 25.
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towards his friends. His Testament reads: “I wish to greet and bless
all those whom I met in my earthly pilgrimage; those who were my
collaborators, counsellors and friends — and they were so many and
so good and generous and dear!”*® And, again, in his audience from
26™ July, 1978 — inspired by Cicero’s treatise On Friendship (De
Amicitia) — he advocated that there can be no friendship but among
the good, hence, friendship consists in “a perfect agreement on every
divine or human matter, accompanied by benevolence and love”.*!
On the occasion of the same public discourse, besides the Graeco-
Roman model of friendship, Paul VI proposed three other patterns:
the Hebrew pattern according to which friendship is a worthy
treasure (Eccl 6,14-16), the Christian pattern where friendship is
transformed and elevated to the rank of brotherly love (cf. John 13,
34; 15,15), and the mystical pattern where friendship reaches the
level of a complete communion between persons, to such a degree
that a friend is present within his friend with his feelings, mind and
heart. Contemplated from this last perspective — for Paul VI — Jesus
becomes The Friend par excellence.”

Paul VI had numerous friends for whom he nourished longterm
feelings of friendship. One of them was the French philosopher Jean
Guitton (1901-1999). Their friendship began in 1950 and lasted until
Paul VI passed away in 1978. For 27 years — although they were
living in separate countries and shared few or no preoccupations —
they used to meet each year on the date of 8" September, the day
they had first met. About Paul VI, J. Guitton was writing: “He
trusted me more than I trusted myself. (...) I could hardly say what
precisely I was in his eyes: neither a subordinate, nor a disciple,
neither a fellow citizen, nor a foreigner, neither a relative, nor a

2 paoLO VI, Il Testamento, 1978: w2.vatican.va/content/paul-vi/en/speeches/
1978/august/documents/hf p-vi_spe 19780810 testamento paolo-vi.html

2 Cf. M. T. CICERO, Laelius, seu de amicitia, 5-6.

2 Cf. PAOLO VI, Udienza generale, 26 luglio 1978: w2.vatican.va/content/paul-
vi/it/audiences/1978/documents/ hf p-vi_aud 19780726.html
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childhood friend. I have never asked him for anything; he could
offer me nothing. This was the mystery of an unexplainable choice
(...), which means pure friendship.”**

Another good friend of Pope Paul VI was the French
philosopher Jacques Maritain (1882-1973). This friendship had a
deeply intellectual and spiritual character, as Maritain supported
Paul VI throughout his endeavour to promote the dialogue with the
artists and scientists of his time. From among their many
collaborations in this direction, we mention the lecture of the Pope’s
message addressed to the scholars on 8™ December, 1965. Their
friendship had been so close that two days after J. Maritain’s demise
on 29" April, 1973, the Pope evoked the French philosopher’s figure
in public, in St. Peter’s Square, declaring at one moment that:
“Today a voice distracts and attracts us through an outstanding
passage which reads: ‘Any teacher strives to be as precise as
possible, as well-documented as possible about his own field. Still,
his preeminent vocation is that of serving the truth. Undoubtedly,
before and above anything else, he is expected to love the Truth, as
something Absolute, to which he is entirely committed; or as God
Himself, if he is a Christian.” Who is the one thus speaking? It is
Maritain, who departed this life yesterday at Toulouse.”** After
which he burst into tears.

From Paul VI and his friends we can eventually retain several
meaningful aspects regarding friendship, which should be useful for
us, independent of the culture to which we pertain: 1) Friendship is a
remedy against solitude as, at a spiritual or mystical level, it
provides us with a mode of being present within each other; 2)
Friendship is fruitful, if loyal; 3) Friendship is a means of human
growth; 4) The first step towards friendship is meekness, the
acknowledgement of one’s own existential poverty; 5) If you have

2 J. GUITTON, Paul VI secret, Desclée De Brouwer, Paris 1979, 13.
* PAULVI, Regina coeli, 29 aprile 1973: http://w2.vatican.va/content/paul-vi/it/
angelus/1973/documents/hf p-vi_reg 19730429.html.
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good friends, be faithful to them!; 6) Avoid delusive friendships!; 7)
Friendship is to be sought, not waited for.

The Latin poet Ovidius said that “he who wishes to be loved,
should be amiable!” Paraphrasing his words, I invite you to apply
this quotation to the friendship because you can personally discover
that:

He who wishes to have friends, should be friendly!
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Christianisme cosmique selon Mircea Eliade et les
perspectives d'un futur christianisme catégoriel

Alexandru BuzaLIC”

Abstract

Eliade understood human beings as religious beings (homo religious)
and as symbolic beings (homo symbolicus). Man as homo religiosus is
indissolubly connected to the way the Sacred is perceived, to religion, and
for this reason the spiritual life will accompany humanity in its historical
journey. Cosmic Christianity, according to Eliade's theory, refers to a reli-
gious development, which characterizes Romania and the South-Eastern
Europe, where the theological mystery is projected over the entire nature,
with emphasis on the liturgical dimension of human existence in the world.
Mircea Eliade sees the monotheistic religions as a turning point between
the ancient, cyclic view of time and the modern, linear view of time.
Christianity is the ultimate example of a religion embracing linear, histori-
cal time: when God is born as a man, into the stream of history, all history
becomes a theophany. In Eliade's perspective, Christianity's has a trans-
historical message and has always incorporated symbols into its practice,
as valuable expressions of truth. Today we need to reexamine the Cosmic
Christianity conception in a theological interpretation.

Keywords: Fliade, homo symbolicus/ homo religiosus, Cosmic
Christianity, european folkore, symbol, sacred.

Introduction

La conception anthropologique d’Eliade, reliant I’étude des
religions, la philosophie de la religion et les sciences humaines, nous
conduit vers une anthropologie intégrale qui peut devenir I’un des
fondements, parmi d’autres, pour le discours théologique chrétien et

* Universitatea Babes-Bolyai Cluj-Napoca, Facultatea de Teologie Greco-
Catolica, Departamentul Oradea.
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surtout pour la théologie fondamentale. Sur les bases anthro-
pologiques d’Eliade, autrement dit en reconnaissant la capacité de
percevoir le sacré comme une fonction fondamentale et constitutive
de ’homme, la religion se manifeste dans le milieu social par le
culte religieux et s’exprime dans le langage symbolique des
archétypes qui synthétise la doctrine et I’applique d’une maniére
pratique dans le liturgique; les signes archétypaux assurent la
correspondance dans I’espace et dans le temps entre la connaissance
du Monde et la maniére par laquelle les vrais concepts sont transpo-
sés dans un langage catégoriel accepté par la culture dans un
moment donné de I’histoire.

La religion offre une unité doctrinaire et cognitive en dépassant
le hic et nunc de I’histoire par un scenario eschatologique qui intégre
I’homo religiosus dans une logique trans- et métahistorique, d’ou le
sens de la vie et le salut. Pour la culture contemporaine issue d’une
société de consommation, pragmatique, sceptique face a la métaphy-
sique et dans un processus de sécularisation, le grand défi reste de
donner un sens au progres technologique et de ’accorder avec le
sens eschatologique de I’histoire; le progreés technologique n’a pas
une valeur «pour soi», mais est une valeur «en soi» quand il
accompagne [’homme dans son périple historique et trouve un sens
1i¢ au devenir de ’homme.

L’homme, d’une maniére constitutive, est et restera toujours
homo religiosus, 1l vit dans «l’¢re de la globalisation» et de mondia-
lisation des mécanismes socioculturels. Dans ce sens le christia-
nisme, en vertu de son universalité, est de plus en plus confronté
avec le pluralisme des écoles théologiques européennes et non-euro-
péennes qui ont 1’autorité d’une tradition issue des cultures spéci-
fiques ou le christianisme s’est développé au cours de son histoire.
Les mécanismes cognitifs de 1’homo religiosus assurent une base de
dialogue et de compréhension de toutes les sensibilisées théolo-
giques, mais sont également 1’outil nécessaire qui peut amener vers

Caietele Institutului Catolic, nr. 22, 2014 226



Christianisme cosmique selon Mircea Eliade
et les perspectives d'un futur christianisme catégoriel

I’inculturation des valeurs du christianisme en vertu de son devoir
«d’enseigner toutes les nations» (cf. Mt. 28, 19).

Christianisme, religions préchrétiennes et synthéses culturelles

En étudiant le folklore européen, surtout celui de 1’espace des
Carpates et des Balkans, Eliade observait la coexistence des idées
religieuses archaiques a coté du christianisme officiel, propagé par
I’Eglise. Méme si ’Eglise ne les a pas encouragées, ces pratiques
sont encore aujourd’hui présentes dans les rituels funéraires, a la
naissance d’un enfant ou a I’occasion des noces, accompagnant aussi
les traditions folkloriques liées aux principales fétes de 1’année.
Dans I’Europe de I’Est, dans des régions ou les traditions populaires
sont fortement ancrées, on peut rencontrer encore, par exemple, la
pratique d’une exhumation rituelle et d’un second enterrement sept
ans apres le déces d’une personne, ou bien la présence symbolique
d’un jeune mari¢ ou mariée a ’enterrement d’une jeune personne
célibataire décédée, ou encore un systéeme compliqué d’offrandes a
I’enterrement, puis a la commémoration de trois, six, neuf mois, puis
un an apres le déces, qui accompagnent les moments destinés a ce
but dans le calendrier liturgique officiel des Eglises de rite gréco-
byzantin.'

Le christianisme vernaculaire roumain connait, par exemple,
toute une série de contes et légendes populaires dans lesquelles
Dieu, le Christ, Saint Pierre, la Sainte Vierge Marie et autres saints

' Selon le calendrier liturgique roumain, il y a deux moments prévus par 1’Eglise
pour la commémoration des fideles défunts: le samedi avant le Mardi gras,
officieusement appelé «mosii de iarna» (les ancétres d’hiver) et le samedi avant la
Pentecote («mosii de vara» — les ancétres d’été). Le huitiéme jour aprés Paques,
lundi, officieusement: «Pagtele Blajinilor» (La Paque des Blajini) ou «La Paque
des défuntsy, est le jour quand les familles font des offrandes dans des cimeticres
et préparent des ceufs rouges comme pour la Paque, a la mémoire des ancétres. Le
nom «Blajin» est proche du slavon «blajen» — heureux, évoquant dans les contes
et légendes populaires roumains des personnages mythiques menant une vie
éternelle heureuse.
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sont présents dans des scénarii apocryphes, hétérodoxes, dans
lesquels transparaissent des éléments bogomiliques, le dualisme
gnostique, ou bien des personnages des mythologies antiques,
sommairement «christianisés». Dans les descriptions populaires et
dans l’iconographie représentant Saint Elie ou Phocas, on peut
facilement reconnaitre 1’image des déités atmosphériques du feu et
de I’orage, de méme que «le chevalier trace» se retrouve comme
forme et motif, transposé dans les icones représentant Saint Georges,
saint omniprésent dans la religiosit¢ des peuples de la zone
d’influence du christianisme gréco-byzantin. Il convient d’observer
aussi que Zalmoxis — dieu supréme des Daces, ou bien les déités
suprémes des religions des Celtes ou des Germains sont tous
disparus sans laisser de trace dans la mémoire collective de leurs
descendants, le christianisme prenant la place des doctrines
archaiques sur la divinité. Dans 1’espace carpatique, 1’univers
imaginaire archaique continue de peupler les éléments de la nature:
«les esprits de la foréty (Muma Padurii), «’esprit des eaux» (Duhul
Apelor), des vampires ou des saints pseudo-chrétiens (comme la
«Sainte-Vendredi»), des éléments présents encore aujourd’hui dans
des contes et légendes populaires ou dans les superstitions qui
persistent dans certaines régions.

On peut voir encore aujourd’hui des cérémonies dans lesquelles
le sapin, ou tout autre arbre décoré a 1’occasion d’un enterrement
devient «arbre de vie» ou un axis mundi réunissant la terre au Ciel,
une riche pharmacopée et médecine populaire accompagnées
d’incantations, et méme des danses populaires témoignant d’anci-
ennes pratiques thaumaturgiques (Calusul — en Olténie), I’invocation
de la pluie (Paparuda), des danses avec des animaux totémiques
(I’ours, la chevre), sans oublier les rites archaiques liés a la fin de
I’année (les masques et leurs danses de Noél). Tout cela prouve la
persistance d’¢léments archaiques remontant jusqu’aux peuplades de
chasseurs du paléolithique ou aux premiers agriculteurs du
néolithique, passant par I’antiquité gréco-romaine et par les courants

Caietele Institutului Catolic, nr. 22, 2014 228



Christianisme cosmique selon Mircea Eliade
et les perspectives d'un futur christianisme catégoriel

gnostiques répandus dans la zone, comme le bogomilisme, pour
coexister jusqu’a nos jours avec le christianisme orthodoxe promu par
le clergé, témoignant également d’un christianisme populaire de facture
cosmique. Mais ce ne sont pas les éléments paiens et les réminiscences
des croyances archaiques qui sont importants pour définir un
christianisme cosmique, mais la maniére dont la doctrine chrétienne
s’est substituée aux religions antérieures et a pénétré la religiosité des
autochtones. Le christianisme populaire se fonde sur une religiosité
cosmique. Dans une religiosité cosmique, ’homme religieux ne vit pas
une rupture entre le cosmos et la divinité, mais il s’intégre dans un
monde rempli de signes lui donnant un sens a valeur sotériologique.
L’univers est a la fois naturel et religieux, et ’homme peut le percevoir
sans rupture ni contradiction.”

Surtout les chrétiens de I’Europe de I’Est vécurent leur foi comme
une liturgie cosmique. Le mystere christique est extrapolé a la destinée
du Cosmos tandis qu’une solidarit¢ mystique est manifeste envers les
rythmes cosmiques. Mémes si dans les récits non-canoniques nous
retrouvons certaines catégories de la pensée mythique, dans le
christianisme populaire il y a une théologie dans laquelle tout tourne
autour du salut de ’homme par le Christ et sont présentes tous les
grands thémes: la Nativité, I’enseignement de Jésus et ses miracles, la
crucifixion et la Résurrection.

Dans la pensée théologique contemporaine, 1’universalité du salut
dans le Christ a amené la définition du Christ cosmique. Cependant, il
n’y a pas lieu d’associer le concept de «christianisme cosmique» et les
références a Jésus Christ de la pensée d’Eliade a 1’idée de Christ
cosmique de Pierre Teilhard de Chardin. De Chardin a une vision
théologique fondée sur les données de la géologie et de la paléontologie
dans une perspective évolutionniste. Rossino Gibelini fait une synthése
de la christologie de Teilhard de Chardin dans ces termes:

> Wilhelm DANCA, Mircea Eliade. Definitio sacri, Editura Ars Longa, lasi 1998,
219.
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Presque tous les titres que Teilhard attribue au Christ dans sa réflexion
christologique sont réductibles a celui de Christ universel, comme ses
nuances ou articulations: le Christ cosmique est le Christ considéré
comme principe de consistance de toute chose (in quo omnia constant),
le Christ Omega est le Christ entrevu comme point personnel terminal
vers lequel toute chose tend, et qui donnera a toute chose
I’accomplissement et la récapitulation (ad quem omnia tendunt); le Christ
est le Christ entendu en tant que principe énergético-amorisant qui anime
le processus du monde et le devenir du phénoméne humain. Si
I’évolution universelle a une direction et un sens, si elle va vers une issue
positive et une consommation finale, si les hommes conserveront le gott
de l’action et s’il ne se produit pas de gréve de dimensions
noosphériques, tout cela ne peut se comprendre que dans le Christ
universel.’

Pour De Chardin, le Christ est «cosmique», en tant que point
final de I’accomplissement de 1’Eschaton, quand toute chose gagnera
sa consistance «par lui, avec lui et en lui». Par contre, Eliade
découvre le christianisme cosmique a travers 1’analyse du folklore
roumain, surtout de la ballade populaire roumaine Mioritza.

L’analyse du folklore européen

L’espace culturel des montagnes Carpates et des Balkans, ou les
¢léments archaiques persistent dans les rites et fétes populaires qui
continuent depuis la préhistoire, constituent toutefois un «pont»
entre le monde occidental et oriental. Selon ses affirmations, une
philosophie de la culture populaire peut étre édifiée seulement apres
les études sur le folklore, I’ethnographie et 1’histoire des religions.”
L’analyse du folklore révele pour Mircea Eliade des profondeurs
inattendues.

3 Rosino GIBELLINI, Panorama de la théologie au XX° siécle, Les Editions du
CEREF, Paris 1994, 203.

* Mircea ELIADE, Mesterul Manole. Studii de etnologie si mitologie. Antologie,
Eikon, Cluj-Napoca 2007, 137.
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Pour lui I’Inde a été un laboratoire ou il a expérimenté le yoga et
il a découvert une vision du monde ou le sacré fait partie du
quotidien. De retour en Roumanie apres son périple indien, Mircea
Eliade jettera un autre regard sur le folklore européen en constatant
la persistance des éléments pré-indo-européens surtout dans 1’espace
culturel carpatique et danubien, familier pour lui de par ses origines.
Il y a des éléments communs entre toutes les cultures paysannes
orientales et occidentales. Cet espace est un vrai laboratoire pour
étudier les mythes, les religions vernaculaires et la persistance des
idées et des rites ancestraux au fil des siecles. La méthodologie
scientifique d’Eliade est «I’herméneutique totale». Appliquée
premiérement dans ses écrits de jeunesses, I’herméneutique d’Eliade
a été confirmée au fil des années dans ses principales ceuvres a partir
de I’analyse du folklore et de la culture spécifique des peuples.

Deux axes dans I’herméneutique totale sont présentés dans ses
analyses: la phénoménologie du sacré et la coincidentia
oppositorum — «coincidence des contraires».” La phénoménologie
du sacré est observée par des phénomenes spécifiques, comme
I’abolition du profane par I’immersion dans un lieu sacré, I’instau-
ration du temps et de ’espace originaire par biais des rites, la
morphologie du sacré ou les hiérophanies divines, «le camouflage
du sacré» dans le monde moderne. La coincidence des contraires est
observée dans le dualisme cosmogonique et connait des similitudes a
I’¢échelle de toute expérience humaine.

Dans la période de I’entre deux guerres on a écrit beaucoup sur
le folklore roumain dans un milieu nationaliste. Cela a été critiqué
par Mircea Eliade, en opposant a ce type de démarches des analyses
scientifiques menées avec rigueur méthodologique. Par la continuité
des idées religieuses et des rites populaires, les créations populaires
roumaines ne sont pas seulement des endémismes, mais des sources
pour I’étude du substrat archaique européen. Eliade va déduire:

3 Petru URSACHE, dans Mircea ELIADE, Mesterul Manole, op. cit., 14.
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Ici, sur notre terre[la Roumanie], s’est développé un phénomene
originaire. Ici se sont manifestés des symboles, ont été transmises des
traditions. Ces choses, d’un intérét médiocre il y a 30-40 ans, sont
aujourd’hui d’une grande valeur. Les origines d’un symbole ont la méme
valeur que la découverte d’une dynastie pharaonique. Déterminer le
berceau d’un peuple intéresse plus que de déchiffrer un manuscrit
médiéval.”

Les études sur les racines de la culture de I’espace carpato-
danubien-pontique ont été recueillies dans le volume «De Zalmoxis
a Gengis-Khan. Etudes comparatives sur les religions et le folklore
de la Dacia et de I’Europe orientale» (1970). Cet ouvrage est une
ample synthése portant sur les traces culturelles pré- et protohis-
toriques et sur la persistance de ces mythes dans le folklore roumain
et Sud-Est Européen. La genése de ses études comparatives se situe
autour des années 1933-1936, quand il donne des cours de
philosophie a 1’Université de Bucarest, matérialisés par la publi-
cation ultérieure de plusieurs articles dans des revues de spécialité.
Dans I’anthologie De Zalmoxis a Gengis-Khan les articles origi-
naires ont €té publiés entre les années 1938-1959, seuls les chapitres
IT et VIII étant inédits jusqu’en 1970. Toutes ces études élaborées a
diverses occasions, indépendamment, forment une mosaique ayant
en commun 1’analyse des mythes et des idées religieuses archaiques.

Le contenu de ce livre nous révele la manicre spécifique elia-
dienne de pénétrer dans I’analyse des religions. Le chapitre VIII,
«L’Agnelle voyante», en roumain Mioara nazdravana, titre
intraduisible en francais (proche de «L’Agnelle douée d’une force
surnaturelle»), est construit autour de la ballade Mioritza, véritable
chef-d’ceuvre de la poésie populaire roumaine. L’événement est
ancestral, avec des racines en néolithique, quand 1’¢élevage et la
domestication des animaux remplacent la chasse. Le contenu de la

% Mircea ELIADE, Protoistorie sau Ev Mediu («Protohistoire ou Moyen Age»),
«Vremeay, année X (1937), 17 octobre, nr. 509, 9.
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ballade est étrange, un polar préhistorique qui révele une passivité
apparente face a la mort et une sorte d’acceptation heureuse d’un
événement tragique’, annoncé a un berger par une agnelle voyante.
Les conclusions sont paradoxales dans une perspective pratique. Le
berger ne veut pas se défendre, en revanche il fait allusion a une
existence post-mortem de I’homme. La mort comme mariage
posthume est décrite comme noce dans une dimension cosmique.

Ces évenements dévoilent quelques significations religieuses
profondes, liées aux systémes des pensées archaiques. Les
événements sont anhistoriques (Pe-un picior de plai, / Pe-o gura de
rai... — «Par les cols fleuris / Seuils de paradis...»), en reliant la vie
et la mort par des comportements rituels qui se déroulent dans un
univers spirituel complexe. Dans la ballade Mioritza on peut
distinguer deux thémes: la mort considérée comme une noce et la
substitution des ¢léments funéraires populaires par des éléments
cosmiques.

Dans les rites populaires, méme aujourd’hui il y a la pratique
des noces posthumes pour des jeunes célibataires décédés. En consé-
quence, la ballade Mioritza n’est pas une vision pessimiste sur la vie,
mais une continuation de la vie par des gestes et des rites
symboliques.® Eliade reprend les données ethnographiques de
Constantin Briiloiu,” en rappelant que les variantes de cette ballade
ou les chants de Noél (colinde)'® sur le méme sujet existent
seulement dans les territoires habités par les Roumains. Ce n’est
qu’en Macédoine que I’on trouve le testament du jeune berger dans
une forme similaire aux variantes développées dans les territoires

7 Deux autres bergers (I'un de Valachie, 1’autre de Transylvanie - «ungureany)
veulent tuer par jalousie le personnage principal de la ballade, le berger moldave
(«moldoveany).

¥ Mircea ELIADE, De la Zalmoxis la Genghis-Han, Editura Stiintificd si
Enciclopedica, Bucuresti 1980, 235.

? Constantin BRAILOIU, Sur une ballade roumaine: La Mioritza, Genéve, 1946.

' Pluriel du nom féminin colinda, derivé du latin pluriel calendae.
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roumains.'' 1l faut dire que plusieurs chants de Noél roumains ont
une origine préchrétienne, avec des contenus non-bibliques. En
revanche, dans la ballade Mioritza il y a le théme d’une existence
posthume, un testament qui montre que le berger veut continuer ses
activités habituelles et sa vie presque paradisiaque, via des
symboles.'?

En ce qui concerne la ballade, les rites funéraires et le substrat
sémantique ont une structure cosmique. La noce symbolique est
nécessaire au jeune berger pour qu’il puisse s’immerger en plénitude
au sein de la nature. La mentalité archaique va jusqu’a la coinci-
dence de la naissance, de la fertilité¢ et de la mort (coincidentia
oppositorum), la solidarité de la vie et de la mort allant parfois
jusqu’a la confusion entre éros et thanatos. Pour cette raison la mort
du jeune berger a la dimension d’une noce cosmique."

Retenant 1’age préhistorique de la ballade, Eliade percoit dans la
mentalité des peuples de I’Europe de I’Est un «christianisme
cosmique», différent de la position dogmatique de I’Eglise.'* Le
christianisme cosmique, spécifique des populations rurales, est un
courant présent surtout dans la spiritualité orientale, qui considére
que la nature est sanctifiée par les sacrements et par la présence

" Mircea ELIADE, De la Zalmoxis, op. cit., 237.

2 «Si se soir je meurs / Dans ce val en fleurs / Dis-leur, brebis chére / De me
mettre en terre / Prés des tous mes biens / Pour ouir mes chéres, / Puis, quand tout
est prét / Mets a mon chevet ; / Un pipeau de charme, / Moult il a du charme ! / Un
pipeau de houx, / Moult est triste et doux, / Un pipeau de chéne, /Moult il se
déchaine ! / Lorsqu’il soufflera / Le vent y jouera; / Alors rassemblées, / Mes
brebis troublées [...]» traduction en francais par lon Ureche publiée dans la revue
Semne, III, Nr. 1-3, Paris 1963, 1.

B «Dis-leur, pour de vrai, / Que j’ai épousé / Reine sans seconde, / Promise du
monde ; / Qu’a ces noces-la / Un astre fila ; / Qu’au dessus du tréne / Tenaient ma
couronne / La Lune, en atours, / Le Soleil, leurs cours, / Les grands monts, mes
prétres, / Mes témoins, les hétres, / Aux hymnes des voix, / Des oiseaux des bois. /
Que j’ai eu pour cierges / Les étoiles vierges, / Des milliers d’oiseaux / Et d’astres,
flambeaux !...», ibidem.

" Ibidem, 246.
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mystique de Jésus. Il y a une solidarité mystique de la liturgie avec
les rythmes cosmiques tandis que la vie, la mort et la résurrection de
Jésus sont affectées de dimensions cosmiques. Le mystére christo-
logique est présent dans toute la nature, sans tenir compte des as-
pects historiques et des liens avec la Bible canonique, mais le méme
mystére met en avant la dimension liturgique de I’existence hu-
maine. La solidarit¢ mystique de ’homme et de la nature, de facture
archaique, ne conduit pas vers le panthéisme, parce que le Cosmos
n’est pas sacré, mais devient sacré par la participation aux rites, dans
notre cas, aux noces «miorithiquesy.

A la fin, Mircea Eliade entre dans le théme de I’histoire et voit
dans D’attitude du berger une réponse typique pour les peuples qui
ont subi des invasions et des événements historiques catastro-
phiques, un vrai mal existentiel, devant lequel ils sont impuissants
de par I’'impossibilité de changer le cours de I’histoire, mais ils ont la
chance d’évader dans un monde transcendant, au-dela de cette
histoire. Le berger veut changer son destin tragique en un événement
entrant dans le cours de 1’histoire: la mort n’est pas une fatalité, elle
est une noce cosmique, une intégration dans une autre dimension de
I’existence. Devant 1’absurdit¢ des événements, il n’y a pas de
lamentation ni d’idée nihiliste, mais le berger transforme 1’infortune
et la mort en un mystére sublime comme la noce. Ainsi il peut
triompher de I’histoire et de ses événements néfastes.

Ce christianisme cosmique, présent dans la mentalit¢ des
populations rurales de 1’Europe de I’Est, a permis aux hommes de
supporter la terreur de 1’histoire. Face aux invasions et aux désastres
historiques, 1’idée que le monde est sanctifié¢ par le Christ, perfec-
tionné par la mort et la résurrection de Jésus, par le biais les sym-
boles et les rites, par I’incarnation qui fait que Dieu est présent dans
notre histoire, donne envie de vivre par le biais de la liturgie et de la
spiritualité iconique avec la Vierge Marie, les anges et les saints du
Paradis. Par la participation rituelle et liturgique, ’homme peut
transcender le drame d’une histoire parfois sans pitié et cruelle.
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Mircea Eliade a un regard critique sur les sources folkloriques.
Dans la revue Zalmoxis (les trois éditions parues en 1939-1940-
1942), Eliade et ses collaborateurs ont ouvert une nouvelle dimen-
sion des études religieuses et de I’ethnographie, surtout en ce qui
concerne l’interprétation des sources. Plus tard, dans la période de
maturité conceptuelle il affirmera:

Evidemment, quand nous affirmons qu’a la base des croyances
populaires se trouvent des expériences concrétes et non des créations
fantastiques, n’oublions pas tous ces processus d’altération et d’exagé-
ration de la réalité, que nous connaissons comme spécifiques pour la
mentalité primitive. Le folklore a ses propres lois; la présence folklo-
rique modifie fondamentalement chaque fait concret, en lui donnant de
nouvelles significations et valeurs. [...] Quelques croyances ou légendes
se sont répandues d’un centre, et ont été embrassées par le peuple parce
qu’elles correspondaient a ses lois mentales, a son univers fantastique. 11
faut tenir compte, évidemment, des lois de la création folklorique, de
I’alchimie obscure de la mentalité primitive. Toutefois, le fait initial est
une expérience, et je n’insisterai pas suffisamment sur ce sujet."

Pour cette raison Eliade pose la question si on peut faire confiance
a toutes les croyances populaires et aux données recueillies par des
ethnographes, tandis qu’a la base se trouvent toujours des sources
empiriques.’

Eliade a souligné I’importance de la connaissance de la pensée
mythique des autres religions non-européennes, possible seulement a
travers des analyses menées autrement que selon les méthodologies
et dans les catégories de la pensée européenne. Cette ouverture peut
faire sortir la science moderne, de facture occidentale, de son «pro-
vincialisme». Dans ce sens il parle d’un «provincialisme de la
culture Occidentale» en tant qu’elle ne s’ouvre pas vers les religions
des autres continents ni méme vers les propres couches archaiques

"> Mircea ELIADE, Arta de a muri. Antologie, Eikon, Cluj-Napoca 2006, 92-93.
16 1
Ibidem.
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présentes encore dans ses traditions populaires. La compréhension
de la valeur des données ethnologiques, y compris européennes, peut
nous ouvrir des portes vers des cotés obscurs et inertes, pas encore
valorisés.'’

L’importance du folklore européen est égale aux religions
asiatiques, australiennes ou africaines, car il représente le substrat
culturel le plus ancien, enraciné dans la préhistoire. La mythologie et
les croyances populaires, ['univers spirituel des hommes primitifs,
c’est-a-dire les ceuvres exprimées dans des formes non-écrites,
peuvent étre étudiés par le biais des recherches du folklore ou de la
linguistique. Les études et analyses sur les croyances populaires ont
préfiguré les grandes synthéses publiées plus tard par Eliade et elles
ont été confirmées par de nombreuses études, résultat de son activité
universitaire lors de ses dernicres années de vie a Chicago.

Le «christianisme cosmique» d’Eliade et la théologie

Le «christianisme cosmique» présent dans la mentalité des
peuples de I’Europe de 1’Est est différent de la position dogmatique
de I’Eglise car il contient des éléments hétérodoxes.'® Dans ce type
de religiosité, le mystere christique est présent dans la nature entiere.
Ce qui est mis en avant, c’est la dimension liturgique de I’existence
humaine selon le modele des religions archaiques. La méme men-
talité se retrouve aussi dans I’Occident chrétien: dans les écrits des
Péres de I’Eglise, il y a de nombreuses analogies qui renvoient aux
scénarii sotériologiques et eschatologiques de type archaique; dans
ce sens, Eliade parle de Saint Augustin, qui fait une analogie entre la
mort de Jésus et le mysteére sponsal, ce qui renvoie a I’analogie de la
mort avec des noces cosmiques, théme central aussi de la Mioritza."

17 Petru URSACHE, dans Mircea Eliade, Mesterul Manole, op. cit., 31.

'8 Mircea ELIADE, De la Zalmoxis, op. cit., 246 ss.

19" . _procedit Christus quasi sponsus de thalamo suo, praesagio nuptiarum exiit at
campum saeculi, cucurrit sicut gigas exultando per viam usque venit ad crucis
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Dans le «christianisme cosmique» il y a une solidarité mystique
entre ’homme et la nature, de facture archaique mais non-pan-
théiste, parce que le Cosmos n’est pas sacré en soi-méme, mais
devient sacré par la projection du mystere christique sur le monde
entier. La Passion, la mort et la Résurrection du Christ transfigurent
le visage corrompu du monde et instaurent une existence «sancti-
fiée» par la participation aux rites liturgiques célébrés par I’Eglise,
méme si ceux-ci ne sont pas toujours bien compris dans leur signifi-
cation théologique culte.

Apres l’effondrement de la civilisation urbaine, le processus
d’homologation et d’unification des traditions religieuses préchré-tiennes
est appelé a jouer un role considérable. Le phénomene est important
parce qu’il caractérise la création religieuse de type folklorique, qui n’a
pas retenu I’attention des historiens des religions. Il s’agit d’une créativité
paralléle a celle des théologiens, des mystiques et des artistes. On peut
parler d’un christianisme cosmique puisque, d’une part, le mystére
christologique est projeté sur la Nature enticre, et que d’autre part, les
¢éléments historiques du christianisme sont négligés; on insiste, par
contre, sur la dimension liturgique de I’existence dans le monde. La
conception d’un cosmos racheté par la mort et la résurrection du Sauveur,
et sanctifié par les pas de Dieu, de Jésus, de la Vierge et des Saints,
permettait de retrouver, ne fit-ce que sporadiquement et
symboliquement, un monde chargé de vertus et de beautés dont les
guerres et leurs terreurs dépouillaient le monde historique. *°

Selon les 1égendes populaires, Dieu a créé le monde tel qu’il est
pergu par les autochtones selon 1’aspect géographique local. La cos-
mogonie et I’image de 1’Univers appartenant au substrat religieux ar-
chaique ne sont qu’une projection du milieu environnant dans lequel

torum et ibi ascendendo coniugium... AUGUSTIN, Sermo suppositus, 120, 8 (In
Natali Domini, 1V).

Mircea ELIADE, Histoire des croyances et des idées religieuses. 2. De Gautama
Bouddha au triomphe du christianisme, Payot, Paris 1981, 385.
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vivent les gens de ce lieu, sans le désir d’extension de cette image
au-dela de leur univers cognitif, c’est pourquoi elle ne contient pas
les territoires habités par d’autres peuples (sauf peut-&tre les voisins
immeédiats). Dans les contes populaires, a c6té du Créateur, on
rencontre aussi le diable, couple primordial laissant transparaitre des
scénarii dualistes paiens. Satan est un personnage qui s’oppose a
Dieu et a son plan initial, parfait, ce qui laisse sous-entendre que le
mal est présent dans le monde seulement par le caprice de «l’en-
nemi», ou du «non-frére» (en roumain archaique «nefartat») et donc
que le mal avec ses conséquences n’ont pas de cause rationnelle,
nécessaire. Tout simplement le mal «arrive». On observe aussi une
forte croyance au destin qui marque les événements de la vie d’un
individu. L’homme ne peut y échapper que par une évasion dans le
spirituel.

En ce qui concerne les populations rurales d’Europe, Eliade
observait qu’au temps des migrations et des invasions caractérisant
le passage de I’Antiquité au Moyen Age, les gens ont survécu a la
«terreur de I’histoire» en se réfugiant dans la dimension «cosmique»
révélée par le mystére christique.”’

L’effondrement des valeurs du «monde civilisé» représenté par
I’Empire Romain, les crises sociales, la/les rétractation(s) du christi-
anisme — suite aux invasions des migrateurs — des territoires ou les
institutions ecclésiastiques étaient bien représentées, tout cela n’a
pas conduit a la disparition du christianisme autochtone, mais au
contraire, & un vécu plus profond des valeurs de I’Evangile. 11 de
s’agit pas «d’absurdey, ni d’attitude «nihiliste», mais d’un regard qui
se leve vers les réalités transcendantes du monde et vers le sens
métahistorique de I’histoire, toujours triomphant.

Les institutions ecclésiastiques de ces temps ont été supprimées
ou réduites au stade de catacombes par les envahisseurs, c’est
pourquoi elles ne pouvaient plus intervenir d’une fagon organisée

2 Mircea ELIADE, De la Zalmoxis, op.cit., 249.
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dans la société, comme en temps normaux de paix. Il s’agit d’un
processus similaire a la période des persécutions des premiers
siécles, quand le vécu sincére du christianisme a été un refuge
psychologique face a la terreur imposée par les vicissitudes de
I’histoire.

Dans les périodes de crise, les Européens ont eu recours au
«christianisme cosmiquey, car par la participation liturgique a I’ordre
transcendantal du monde ils pouvaient retrouver I’harmonie d’un
cosmos sanctifi¢ par la Passion, la mort et la Résurrection du
Rédempteur, marchant vers les lieux ou, selon les 1égendes, avaient mis
les pieds Dieu, la Sainte Vierge, ou les saints, pour charger ces lieux de
vertus et beautés inaccessibles aux non-initiés. Les moments histo-
riques de vicissitude ont été investis par la lumiére du mystere pascal.
La foi a transfiguré les événements néfastes, permettant la survie de
I’identité culturelle d’un peuple et la transmission intergénérationnelle
de celle-ci. La mort est aussi une réalité d’intégration de 1’individu dans
I’ordre cosmique naturel, car I’homme a besoin de passer par toutes les
¢tapes de la vie, soit concrétement (par la naissance, en assumant un
comportement social et une activité spécifique de la vie adulte, le
mariage), soit symboliquement (les noces posthumes).

Eliade observait qu’il ne s’agit dans ce cas ni de passivité, ni de
pessimisme, mais d’une conception religieuse concrétisant hic et
nunc au niveau psychologique, les valeurs sotériologiques de
I’eschatologie chrétienne.”” Les événements tragiques ont été dépas-
sés par la découverte du sens transcendantal de I’histoire, supérieur a
I’entendement immédiat, triomphant sur n’importe quelle agression
ou force hostile a la vie et/ou a la spiritualité humaine.

Au cours des siécles qui ont suivi la transition de I’ Antiquité au
Moyen Age, les missionnaires ont rétabli le fonctionnement des
institutions ecclésiales, bien siir sur une nouvelle base historique, et
dans de nouvelles conditions sociales adaptées a 1’organisation spé-

2 Ibidem.
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cifique médiévale. Dans I’histoire de 1’Eglise, aprés la période
obscure du début du Moyen Age, le missionarisme bénédictin ou
gréco-byzantin a rétabli 1’ordre spirituel dans les territoires ou
depuis le temps des Apdtres le christianisme avait été déja présent,
en introduisant aussi des nouveaux territoires dans 1’oikoumena
chrétienne. En Orient, aussi bien qu’en Occident, les moines ont
joué le méme rdle, car le vécu de la foi et 1’acceptation du sens de
I’histoire dépassent les intéréts du moment et conduisent vers un
chemin de vie salutaire aboutissant dans la culture européenne a la
découverte de Dieu. C’est seulement a partir de ce moment qu’on
peut identifier un spécifique culturel propre a I’Europe. A ce sujet,
Joseph Ratzinger affirmait:

Nous sommes partis de I’observation que, dans I’effondrement de
I’ordre ancien et des antiques certitudes, 1’attitude de fond des moines
¢tait le quaerere Deum - se mettre a la recherche de Dieu. C’est 1a,
pourrions-nous dire, 1’attitude vraiment philosophique: regarder au-
dela des réalités pénultiémes et se mettre a la recherche des réalités
ultimes qui sont vraies. Celui qui devenait moine, s’engageait sur un
chemin élevé et long, il était néanmoins déja en possession de la
direction: la Parole de la Bible dans laquelle il écoutait Dieu parler.
Dés lors, il devait s’efforcer de Le comprendre pour pouvoir aller a
Lui. Ainsi, le cheminement des moines, tout en restant impossible a
¢valuer dans sa progression, s’effectuait au cceur de la Parole regue.
La quéte des moines comprend déja en soi, dans une certaine mesure,
sa résolution. Pour que cette recherche soit possible, il est nécessaire
qu’il existe dans un premier temps un mouvement intérieur qui suscite
non seulement la volonté de chercher, mais qui rende aussi crédible le
fait que dans cette Parole se trouve un chemin de vie, un chemin de
vie sur lequel Dieu va a la rencontre de I’homme pour lui permettre de
venir a Sa rencontre.”

2 Au monde de la culture, discours du Pape BENOIT XVI, Collége des Bernardins,
Paris 12 septembre 2008.
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Le christianisme a survécu par la pratique d’un modéle de vie
qui ressort de la puissance de la Parole divine et de la grace. C’est le
«vécuy qui a été essentiel en tant qu’attitude existentielle et non
forcément la transmission rationnelle des enseignements catéché-
tiques. C’est seulement aprés que les structures institutionnelles de
I’Eglise ont pu étre refaites dans les territoires ou les migrateurs les
avaient supprimées, et aussi aprés 1’établissement des nouvelles
structures dans les territoires de mission, que le christianisme s’est
affirmé au milieu des peuples d’Europe, en remplissant de nouveau
sa fonction sociale comme toute religion majoritaire dans 1’espace
géoculturel qui lui est donné.

Nous nous tournons maintenant vers le rapport entre le
«christianisme cosmique» et le «christianisme catégoriel». On
appelle christianisme catégoriel la religion qui prend pour base
stricte la Révélation chrétienne, pourvue d’une évolution de la doc-
trine matérialisée par les définitions acceptées par consensus par
toute I’Eglise et expliquée par une théologie qui se développe dans
les limites de I’orthodoxie doctrinaire. La Révélation et la Tradition
sont les deux piliers sur lesquels reposent toute définition et
formulation magistérielle présente dans la théologie. L’adepte de la
religion chrétienne a un certain savoir thématique qui le guide vers
une pratique consciente et responsable; c’est pour cette raison que
nous pouvons parler d’un christianisme catégoriel.

En revanche, le christianisme acatégoriel est défini par Karl
Rahner comme un «christianisme anonymey». Quiconque méne une
vie en acceptant un savoir transcendantal, révélé par Dieu avec le
don de I’acte métaphysique de 1’existence, répond d’une maniére
anonyme aux commandements divins en acceptant la graice comme
une existence surnaturelle, par le biais d’une foi acatégorielle,
devenant un «chrétien anonyme».

Le christianisme cosmique repose sur la méme révélation
athématique, engendre un vécu transcendantal de la foi en harmonie
avec la nature — aussi bien avec la face visible, qu’avec celle
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invisible du monde — mais il est centré sur le mystére pascal qu’il
extrapole a 1’échelle de tout I'univers. Il garde aussi le lien avec le
systéme de signes et symboles archétypaux révélant le sacré, en
résonnance avec les principaux repéres du calendrier astronomique —
c’est pourquoi les fétes coincidant aux solstices et aux équinoxes
valorisent dans le sens iconique leur signification. Il est rapproché
du christianisme catégoriel parce qu’il posséde «un contenuy»
exprimé par un langage intersubjectif communicable, mais il
valorise la religiosité de type archaique, en reprenant a son compte
des ¢léments hétérodoxes transmis par un langage mythologique
avec une logique symbolique spécifique. Ces éléments disparaissent
dés que I’Eglise intervient par un programme pastoral adéquat.

Le christianisme cosmique s’est avéré efficace en tant que «mo-
ment de transmission» entre deux époques historiques et a rendu
saisissable la force d’inculturation de la religion chrétienne sur le
fond des croyances de type archaique, appartenant aux structures
culturelles vernaculaires ou apportées par les migrateurs.

L’¢tude du spécifique du christianisme cosmique décrit par
Eliade peut trouver une application pratique dans le contexte de la
mondialisation. Dans les sociétés sécularisées le message de 1’Eglise
n’a plus d’autorité, mais le contenu de la doctrine persiste, codifié au
niveau fonctionnel de la religiosité par tout un systéme d’archétypes
restant camouflés dans la culture profane. La valeur universelle du
mystére pascal et de la sotériologie chrétienne ont besoin, au-
jourd’hui encore, d’une revalorisation prenant en compte de quelle
manicre la culture profane pergoit le sacrifice rédempteur et le
rapporte au sens de I’existence. Le message christologique et soté-
riologique chrétien sont et seront toujours présents dans le «vécuy» de
la religion ou dans I’actualisation de la religiosité par des formes
symboliques profanes codifiant dans un autre plan de commu-
nication le message catégoriel de la doctrine chrétienne. Quand la
transition de I’époque actuelle a 1’époque suivante sera finie, selon la
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dialectique du sacré, on arrivera a la redécouverte de Dieu et de la
valeur de la vie spirituelle.

La théologie aura de nouveau a jouer un réle majeur dans la
traduction du langage symbolique qui a assuré la transmission des
valeurs universelles du christianisme et 1’actualisation de celui-ci
dans le contexte culturel concret. Ainsi, la religiosit¢ de type
«cosmiquey, fortement ancrée dans la capacité de ’homme, en tant
que homo religiosus, de percevoir le sacré, pourrait constituer un
moment important pour assurer la transition du camouflage du sacré
dans le profane jusqu’a sa dissolution dans la culture sécularisée,
vers la «redécouverte du sacré» et la re-spiritualisation de la culture
humaine. Car c’est seulement en abordant la personne humaine a
partir de son ouverture vers la transcendance qu’on peut saisir la
valeur de I’homme parmi les autres créatures. Selon la dialectique du
sacré, ce scénario conduit vers la manifestation pléniére de
«’homme total», conformément a sa constitution ontologique le
définissant comme homo religiosus.
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Wilhelm Danca, Si cred si gdndesc. Viitorul unui dialog
controversat, Ed. ARCB, Bucuresti 2013, 345 p., ISBN
978-973-1891-87-3

Ganditd ca o antologie de eseuri grupate in jurul virtutii
teologale a credintei, cartea este structuratd pe trei paliere care
analizeaza raportul credintei cu religia, cu ratiunea si cu educatia, iar
ca epilog este plasat un eseu despre puterea miraculoasd a ruga-
ciunii. Eseurile din acest volum au fost in cea mai mare parte tiparite
anterior in diferite volume si reviste. Aici sunt preluate si comple-
tate. Autorul ne propune cateva figuri importante ale culturii reli-
gioase si universale, cum ar fi Toma de Aquino, Anton Rosmini,
Battista Mondin, Vladimir Ghika, Anton Durcovici, Tomas Spidlik,
Mircea Eliade. Sunt abordate in aceasta carte teme precum: ecume-
nismul, filosofia icoanei, relatia dintre Biserica si politica, relatia
dintre om si economie in lumina doctrinei sociale a Bisericii,
angajarea credinciosilor laici in politicd, rolul rugdciunii in caderea
comunismului.

Autorul precizeaza in cuvantul introductiv ca aceasta carte are
ca mesaj principal ideea cd omul trebuie sd se foloseasca si de cre-
dinta si de ratiune pentru a ajunge la Dumnezeu (cf. p. 5). Pentru a fi
autentic, omul are nevoie de cele doua dimensiuni, care sunt strans
legate intre ele si de buna functionare a relatiei lor depinde si afir-
marea propriei identitdti crestine printr-o credintd purificatd si o
ratiune echilibratd. De asemenea, autorul isi exprima dorinta ,,ca
paginile acestei carti sd se constituie intr-un fel de farmacie a
spiritualitdtii crestine in care cititorul sa poata gasi leacuri pentru
intarirea dialogului dintre minte si inima” (p. 6).
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Prima parte a cartii, ,,Credinta si religie”, ne propune mai intai o
privire asupra relatiei dintre credinta si ratiune asa cum este ea
perceputd in cele trei religii monoteiste (iudaicd, crestind, musul-
mand), evidentiind ceea ce este specific fiecdreia dintre ele: in religia
iudaicd credinta nu se bazeaza pe ratiune; in religia crestind, rapor-
turile dintre credintd si ratiune au fluctuat foarte mult de-a lungul
timpului, ajungandu-se la o subliniere a caracterului rational al cre-
dintei; in religia musulmand, se considera ca nu se poate ajunge la
credinta cu ajutorul ratiunii. In incheierea acestui studiu se spune ci
»la nivelul vietii practice [...] ratiunea umana poate interveni” si
poate modera, stimula sau purifica modalitatea ,,de a crede in
subiectul credincios” (p. 30-31). Acest lucru este valabil pentru ori-
care dintre cele trei religii monoteiste. Ca baza pentru dialogul inter-
religios, autorul propune deschiderea cétre adevar.

Tot despre dialog este vorba si 1n studiul urmator, dedicat ecu-
menismului. Sunt analizate aici pericolele cu care se confruntd in
prezent miscarea ecumenica, si anume, secularizarea si relativismul
etic. Pentru ca ecumenismul sa fie un dialog autentic, autorul pro-
pune ca punct de pornire o bund cunoastere a caracteristicilor spe-
cifice fiecarei confesiuni crestine (,,ceea ce este permanent 1n modul
de a fi catolic, ortodox sau protestant”, p. 41). In zilele noastre este
necesard trecerea de la un ,,ecumenism pragmatic” la un ,,ecume-
nism spiritual”, care inseamna ,,«dialog al convertirii», [...] aprofun-
darea propriei credinte, [...] rugaciune si sfintenia vietii” (p. 44).

Studiul urmator contureaza o introducere in filosofia icoanei,
vorbind despre icoand ca imagine si cuvant. Autorul face distinctie
intre imaginea sacrda sau icoana si imaginea religioasa sau devoti-
onald, aratand ca icoana, ,,care se naste din credinta Bisericii, [...]
exprimd ceea ce Sfintele Scripturi si textele liturgice vestesc si
actualizeaza prin cuvinte, participand astfel la lucrarea sacramentala
a Bisericii” (p. 55), iar imaginea religioasa, care ,,se naste din
credinta unui singur credincios, [...] exprima credinta personald a
artistului si favorizeaza un raport «privat» cu divinul” (p. 55). Exista
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o stransa legatura intre icoana si credintd, pentru ca ,,icoana se naste
din credinta crestind si se poate intelege pe deplin numai in orizontul
credintei sau al trdirii crestine” (p. 56). Icoana ,,ofera realitatea nu
asa cum este ea vazuta, ci cum este cunoscuta”. Astfel, ,,icoana este
o invitatie constantd la lectio divina” (p. 68). Pentru ca existd o
relatie strdnsd Intre imagine si cuvant, iconografii sunt considerati
niste filosofi, iar acest lucru transpare si din modalitatea lor de
realizare a lucrdrilor sacre care sunt impregnate de metafizica cres-
tind, pe care au transmis-o prin intermediul culorilor si al mainilor
lor (cf. p. 72).

In studiul intitulat ,,Litera si spirit”, autorul isi propune si caute
raspuns la intrebarea daca, dat fiind ca nu toti interpretii biblici au
pregdtire teologicd si filologicda, nu s-ar putea gasi o metoda de
lecturd prin care hermeneutul biblic sa relationeze cu spiritul si
epoca autorului textului sacru.

Studiul urmator este dedicat lui Mircea Eliade, si mai exact
profetiilor pe care acesta le-a facut cu privire la viitorul cresti-
nismului.

in partea a doua a cartii, ,,Credintd si ratiune”, sunt alaturate
patru eseuri despre patru personalitdti deosebite care au legaturd cu
domeniul filosofiei: Toma de Aquino, Anton Rosmini, Battista
Mondin si Vladimir Ghika. In studiul dedicat Sf. Toma de Aquino
este descris raportul dintre credintd si ratiune asa cum l-a prezentat
Doctorul angelic in scrierile sale. Anton Rosmini, caruia 1i este
dedicat eseul urmator, este un filosof si un teolog italian care a trait
in secolul al XIX-lea si care, asa cum propune autorul, ,,ar trebui sa
fie cunoscut mai bine nu doar in Romania, ci si in lume” (p. 147).
Anton Rosmini considera ca ratiunea 1i poate fi utila credintei, iar in
acest scop opereaza o distinctie intre raiune si intelect. De ase-
menea, el aratd ca ratiunca este cea care calauzeste credinta in
Dumnezeu, astfel existd o credintd naturald si una supranaturala.
Battista Mondin, un filosof contemporan prolific, ,,a reusit sa ofere o
lecturd personalistd a metafizicii tomiste” (p. 179). Tot despre
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filosofia tomista este vorba si in eseul urmator dedicat Fericitului
Vladimir Ghika, ,,un tomist convins” (p. 195). Este analizatd influ-
enta exercitatd de aceasta asupra personalitatii lui Vladimir Ghika,
precum si conexiunea cu Cugetarile lui Blaise Pascal, si mai ales
raportul dintre minte si inima la Vladimir Ghika.

Ultima parte a cartii, ,,Credinta si educatie”, ne propune mai
intai doud eseuri importante despre episcopul martir, Anton
Durcovici, numit aici ,,profesor de credinta”, unul despre cursurile
despre Dumnezeu (lectiile tomiste) pe care acesta le-a finut in
perioada 1936-1940, si celalalt despre cele optsprezece declaratii pe
care acesta le-a dat pe cand se afla in arestul Ministerului de interne
intre 29 martie si 18 mai 1950. Sunt redate cateva expresii memo-
rabile sub forma unor cuvinte spirituale si teologice pe care cursantii
sai le-au retinut de la episcopul Durcovici si pe care le-au transmis
mai departe (p. 235-236). Din declaratiile de la Securitate sunt citate
cateva fragmente din care reies integritatea sa, masurile luate pentru
situatia grava 1n care se afla Biserica catolicad din Romania, preo-
cuparea sa fiind n primul rand calauzirea clerului si a credinciosilor
catolici pe drumul mantuirii sufletelor (cf. p. 256).

Urmaétoarele doua studii au in vedere relatia Bisericii cu poli-
tica, si mai precis angajarea credinciosilor laici in politica, precum si
relatia dintre om si economie, in lumina invataturii sociale a Bise-
ricii Catolice.

Eseul urmator vorbeste despre legitura care se stabileste intre
rationalitatea umana si rugaciune, pornind de la scrierile lui Tomas
Spidlik. Despre rugiciune este vorba si in epilog. Studiul care incheie
aceasta carte, intitulat ,,Rugaciunea dardma ideologiile. Despre puterea
miraculoasad a rugaciunii”’, evidentiazd rolul pe care l-a avut practica
rugdciunii in caderea comunismului (cf. p. 331, 339) si nevoia
ontologica de rugaciune pe care au simtit-o permanent cei care se aflau
in Inchisoare (cf. p. 333).

Studiile cuprinse In aceastd carte abordeaza tematici variate,
existand totusi un fir calauzitor reprezentat de credinta in raportul ei
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cu ratiunea. Cele cincisprezece eseuri pot fi citite si individual, dar si
in ordinea in care au fost publicate, grupate in cele trei paliere -
religia, ratiunea, educatia - cititorul fiind calauzit treptat de la inva-
tatura religiilor monoteiste cu privire la raportul dintre credintd si
ratiune, catre felul in care se descopera credinta luminata de cunoas-
tere prin mana pictorilor de icoane, pentru a ajunge la modelul de
gandire al Sfantului Toma cu privire la acest raport si la cateva
personalitati puternic influentate de Invatatura sa (Vladimir Ghika,
Anton Durcovici). Eseurile din final aratd cd rugaciunea constituie
calea sigurd a raportului omului cu Dumnezeu, ea este expresie
concretd a faptului ca ratiunea si credinta se afla intr-un raport
corect. Rugaciunea poate fi, asa cum spunea autorul la Inceput, ,,leac
pentru intdrirea dialogului dintre minte si inima”.

Drd. Tulia COJOCARIU

Lucian Dinca, Despre preotie in scrierile sfintilor parinti
ai Bisericii: Grigore de Nazianz §i loan Gura de Aur,
Sapientia, lasi 2013, 412 p.

Sfintii parinti s-au remarcat in istorie ca exemple vii, traitori ai
unei vieti de mare sfintenie, ca oameni ale caror lucrari au fost
patrunse de Duhul Sfant, ca luptitori eminenti Tmpotriva ereziilor si
ca mari aparatori ai Biserici. Activitatea lor a vizat in mare masura si
slujirea sacerdotala pe care au prezentat-o, ridicand-o la inalte culmi,
in scris sau in faptd. Profunzimea acestui sacrament al Preotiei, dar
si sentimentul nevredniciei de care erau convinsi, i-a determinat pe
sfintii parinti s lase mostenire numeroase lucrari, tratate si scrieri
care cautd sa propuna atentiei cititorilor minunata slujire sacerdotala.

Pentru a aduce in actualitate aceastd mostenire pretioasd, pr.
Lucian Dinca a publicat la Editura Sapientia studiul Despre preotie
in scrierile sfintilor parinti ai Bisericii: Grigore de Nazianz si loan
Gura de Aur. Lucrarea se deschide cu o ampld introducere, in care
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autorul prezintd mai Intai identitatea preotului in Vechiul Testament,
ca intermediar intre Dumnezeu si om, apoi in Noul Testament, ca
pastor si calauza, si preotia in scrierile sfintilor parinti. De asemenea,
prezintd cateva elemente legate de acest sacrament In gandirea lui
Grigore de Nazianz si a lui loan Gura de Aur, addugand unele date
biografice despre acestia. La aceastd introducere parintele Lucian
adauga si o bibliografie selectiva, care poate fi de folos cititorului
pentru aprofundarea vietii si a operelor acestor sfinfi parinti.

Dupa aceastd introducere, autorul oferd traducerea in limba
romana a patru dintre Discursurile stantului Grigore (I, II, III si XX)
in care se trateaza despre taina sfintei Preotii. Caracterul sublim al
acestui sacrament l-a infricosat atat de tare pe autor, incat a fugit
dupa hirotonirea lui ca preot. Idealul Preotiei, pe care o numeste
,»arta artelor si stiinta stiintelor”, si obligatiile care decurg din ea sunt
foarte frumos ilustrate in aceste discursuri.

Ne este oferita apoi traducerea tratatului sfantului loan Gura de
Aur, Despre Preotie, aparut sub forma unui dialog intre acesta si
prietenul sau, Vasile, a carui identitate nu este elucidata pana astazi,
chiar daca au existat tot felul de ipoteze, unii optand chiar si pentru
sfantul Vasile cel Mare (329-379). Acest tratat, structurat in sase
parti, reprezintd o capodopera teologica si, deopotriva, literara a
sfantului loan, iar dintre toate lucrdrile de acest gen, aceasta este
consideratd opera sau tratatul clasic despre Preotie si slujirea
preoteascd. Tratatul contine nu date seci de birou, ci ,,condensarea
unor framantari si experiente” din care preotii de astdzi au poate nu
atat de invatat, cat mai ales de sorbit suflare de viatd noua, putere de
inaltare spre culmile viziunii patristice despre Preotie.

Dupa acest tratat, pr. Lucian Dincd adauga si prima omilie a
sfantului Ioan, rostita in ziua hirotonirii sale sacerdotale si adresata
episcopului Flavian si poporului din Antiohia, in care se pot observa
un stil ingrijit, comparatii indraznete, specifice acestui mare sfant
parinte.
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Recomandam cu céaldura aceastd carte celor care sunt implicati
in procesul de formare pentru Preotie si acelor lucratori care trudesc
deja in secerisul Domnului, dar si tuturor celor care doresc sa ajunga
la o cunoastere mai adanca cu privire la acest sacrament si la
importanta lui in viata Bisericii si a societatii, aga cum au vazut-o
sfantul Grigore de Nazianz si sfantul loan Gura de Aur.

Laurentiu TURBUC

Atanasiu de Alexandria, [mpotriva pdgdnilor si Despre
Intruparea Cuvantului, introducere, traducere, note si
comentarii de Lucian Dinca, Sapientia, lasi 2013, 192 p.

Prin natura sa de fiinta rationald, omul isi pune deseori intrebari.
Acestea pot fi oneste sau rautdcioase, cu bund credinta sau doar
batjocoritoare. Atitudinea omului contemporan fatd de Dumnezeu s-a
schimbat radical: daca inainte de perioada modernda Dumnezeu era
stapanul suveran, transcendent si maret, in fata caruia omul trebuia sa
arate evlavie si respect, aceasta perspectiva a fost treptat abandonata.
Omul a ajuns sa puna la indoiala conceptiile clasice despre cine este
Dumnezeu, de ce (si dacd) a creat lumea, sa-l indeparteze din lumea lui
cotidiand, sau, mai rau, sa-l trateze cu superioritate. Bineinteles ca inca
de la intemeierea crestinismului au existat numerosi critici si sceptici.
Insa, ca si in zilele noastre, crestinii nu au stat nepasitori, ci au inteles
ca este de datoria lor sa apere adevarul pe care l-au primit in dar.

Tocmai 1n acest context se situeazd i marele episcop de
Alexandria, sfantul Atanasiu (298/299-373), care, odatd ajuns epi-
scop, si-a dedicat Intreaga viata luptei impotriva ereziilor vremii (de
exemplu, Tmpotriva arienilor care negau divinitatea Cuvantului in-
trupat). Scrie, asadar In acest sens, doud opere, sub forma unor apo-
logii: Impotriva paganilor (Contra Gentes) si Despre Intruparea
Cuvantului (De Incarnatione), pe care le prezentdm cititorilor nostri
intr-un singur volum. Devenit episcopul Alexandriei in 328, la doar
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trei ani dupa marele conciliu ecumenic de la Niceea (325), Atanasiu
ia pe umerii sai ,,povara‘“ dogmaticii semnate de parintii conciliari:
Fiul este de o fiintd cu Tatal si este nascut din esenta Tatalui, adica
este Dumnezeu adevarat, iar prin intrupare devine si om adevarat.
Traducerea in limba romana a fost realizata de pr. dr. Lucian Dinca.

Chiar daca unii au afirmat ca aceste doud opere sunt inde-
pendente una de cealaltd, dupd o succinta analiza a acestora reiese ca
existd o incontestabild unitate, atat din punct de vedere teologic, cat
si al inspiratiei filosofice comune. Ba mai mult, incd din primele
cuvinte, a doua opera, Despre Intruparea Cuvdntului, se prezinti ca
fiind partea a doua a unicei opere: ,,In prima parte nu am analizat
decat un aspect al acestei materii atat de abundente”.

Lucrarea se deschide cu un bogat studiu introductiv realizat de
pr. L. Dinca. Acest studiu, dupa ce prezinta cateva date biografice
ale autorului si cateva elemente legate de data si destinatarul operei,
traseaza principalele linii teologice ale celor doud apologii, cu
scopul de a facilita lectura cititorului.

Prima sectiune, /mpotriva pdagadnilor (impartita la randul ei in
doud mari parti), incepe printr-o sumara prezentare a istoriei originii
idolatriei si politeismului, prin care Atanasiu doreste sa evidentieze
aspectele cele mai importante, usor observabile, ale traditiilor
pagane (divinizarea elementelor cosmice — soare, luna, stele — si a
imparatilor carora le sunt oferite sacrificii ca unor zei). Apoi, autorul
aduce argumente pentru combaterea idolatriei, avand ca principal
tel, nu atat condamnarea paganilor si a idolatrilor, cat mai ales
dorinta de a-i conduce pe acestia la cunoasterea adevaratului
Dumnezeu, unic si creator a toate.

A doua sectiune, Despre Intruparea Cuvdntului, este o
prelungire logica a celei dintdi. Totusi, caracterul ei literar este cu
totul diferit. Aici, sfantul Atanasiu nu mai simte nevoia sa justifice
credinta sa Tn Dumnezeul unic in fata politeismului grecilor, ci con-
templd misterul Cuvantului lui Dumnezeu si al manifestarii sale
printre noi din iubire fatd de oameni. Astfel, el ne oferd o bogata
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teologie a Intrupirii, teologie care va marca profund generatiile
viitoare.

Cititorul, ajutat de studiul introductiv, dar si de notele
explicative oferite de traducdtor de-a lungul textului, poate intre-
prinde lectura acestei duble apologii pentru a descoperi origina-
litatea, maiestria fard precedent a gandirii sfantului Atanasiu de
Alexandria despre misterul central al credintei crestine — Intruparea
si manifestarea lui Dumnezeu in istoria omului. Opera poate fi de
folos atat teologilor, cat si celor care se confruntd cu multiplele pro-
vocari ale scientismului, relativismului, ale criticii inalte a Scripturii,
putand sluji ca un ghid de aparare.

Laurentiu TURBUC

Sfantul Atanasiu de Alexandria, Scrisorile pascale, intro-
ducere, traducere, note si comentarii de Lucian Dinca,
Sapientia, lasi 2013, 334 p.

Pastele nu este pur si simplu o sarbatoare ca oricare alta: asa
cum FEuharistia este desemnatd deseori sub titlul de ,,Sacramentul
sacramentelor”, putem spune, pe bund dreptate, ca Pastele este
,Sarbatoarea sarbatorilor”, sau ,,Solemnitatea solemnitatilor”; este
desavarsirea Pastelui ebraic, in cadrul caruia se comemora iesirea
poporului din sclavia egipteand prin trecerea miraculoasa a Marii
Rosii, prin proclamarea faptelor minunate pe care Dumnezeu le-a
savarsit, si anticiparea Pastelui final la care este chemata Biserica.

Insa Pastele nu a fost dintotdeauna o institutie imuabild si uni-
forma, ci a cunoscut un proces continuu de dezvoltare inca de la
inceputurile crestinismului. Mai exact, este vorba despre o dubla
dezvoltare: mai intai, un proces de diversificare a sarbatorii, si apoi
o evolutie istorica a traditiilor particulare pornind de la un fond
comun.
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Scrisorile pascale ale sfantului Atanasiu de Alexandria (297-
373), publicate in cartea de fata, traduse in limba romana de pr. dr.
Lucian Dinca, se deschide cu un vast studiu introductiv, realizat de
traducator. In acest studiu, dupd o prezentare succinti a originii
Pagtelui la iudei, precum si o descriere sumard a teologiei si
traditiilor legate de aceasta sarbatoare, parintele Dincd trece la
expunerea viziunii Noului Testament cu privire la sarbatoarea
Pastelui si a evolutiei ei in primele secole ale crestinatatii, eviden-
tiind conceptiile mai multor sfin{i parinti cu privire la Paste pana la
Conciliul I ecumenic de la Niceea (325), unde s-a hotarat, printre
altele si celebrarea in comun, la aceeasi datd, a marii sarbatori a
crestinatatii. In centrul acestui studiu, pr. Lucian Dincd prezinti
bogata gandire a sfantului Atanasiu de Alexandria cu privire la
»Sarbatoarea sdrbatorilor”. Dupa cateva date biografice referitoare la
acest mare teolog care a marcat, prin amprenta gandirii sale teolo-
gice si spirituale, intreg secolul al IV-lea al crestinismului, sunt pre-
zentate pe scurt principalele opere ale lui Atanasiu: Impotriva
paganilor, Despre intruparea Cuvantului, Viata sfantului Anton cel
Mare, Apologia impotriva arienilor, Despre fericire, numeroa-
sele Scrisori pastorale etc.

Atanasiu, s-a nascut in jurul anului 298/299, la Alexandria,
dintr-o familie crestina de origine greaca. Din operele sale constatam
ca a fost un om erudit, bun cunoscator al Bibliei. inca de tanar se
naste in el dorinta de a-si consacra viata idealului monastic. In anul
319 este hirotonit diacon de catre episcopul sdu Alexandru, alaturi
de care participd in 325 la Conciliul de la Niceea. Dupa moartea lui
Alexandru (328), 1i succedd pe tronul episcopal si isi va pastori
turma pana la moartea sa (373). Insd, ca péstor, nu a avut o viatd
prea fericita, fiind nevoit ca de cinci ori sa ia drumul exilului din
cauza unor comploturi (17 ani din cei 45 cat a fost episcop i-a
petrecut in exil, departe de credinciosii sdi, cu care intretinea
legdtura si prin intermediul acestor scrisori pascale).
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Dupa acest studiu introductiv, sunt prezentate propriu-zis
scrisorile pascale, incepand de la cea din anul 329 pana la cea din
anul 373, fiecare scrisoare fiind precedatd de o scurtd expunere a
contextului istoric in care a fost redactata si de o scurtd prezentare
a structurii ei. Printre principalele teme pascale dezvoltate de
Atanasiu in aceste scrisori, expuse si in studiul introductiv, mentio-
ndm doar cateva: Cristos, mort si inviat — adevaratul Miel pascal;
postul — o pregdtire sufleteasca si trupeasca pentru marea sarbatoare;
Pagstele — victoria lui Cristos asupra mortii etc. Cartea se incheie cu
cateva anexe care-1 pot ajuta pe cititor sd-1 cunoasca si sa-1 inteleaga
mai bine si mai usor pe acest mare sfant parinte al Bisericii.

Recomandam aceasta lucrare tuturor celor care doresc sa
cunoasca §i sd se hraneasca din gandirea teologica si spirituald a lui
Atanasiu de Alexandria cu privire la cea mai mare sarbatoare a
crestinatatii, dar si celor care doresc sa cunoasca contextul istoric in
care acest mare sfant a reusit, in ciuda persecutiilor, sa dea o atat de
frumoasa marturie de credinta.

Laurentiu TURBUC
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Am primit la redactie urmatoarele carti:

1. Pr. Dan Suciu, Pr. Martin Melin, Parintele Marie-Dominique
Philippe, 100 de ani de la nastere (1912-2012), Editura ARCB,
Bucuresti 2014, 136 p.

Aceastd scriere are la bazd o serie de conferinte sustinute la
Manastirea Sfanta Familie despre personalitatea si invatatura
parintelui dominican Marie-Dominique Philippe, cu ocazia implinirii
a 100 de ani de la nasterea sa.

2. Wilhelm Danca (coordonator), Pe urmele Bunului Pastor.
Volum publicat cu prilejul beatificarii episcopului martir Anton
Durcovici, Editura ARCB, Bucuresti 2014, 147 p.

Volumul cuprinde o parte din conferintele prezentate in cadrul
sesiunii plenare dedicate Episcopului Anton Durcovici din cadrul
Congresului anual al Sectiei romane a Societdtii Internationale
»loma de Aquino®, desfasurat la Bucuresti in zilele de 9 si 10 mai
2014, precedand cu cateva zile ceremonia beatificarii (lasi, 17 mai
2014).

3. Pr. Dan Suciu, Pr. Johannes Lechner, Credinta azi. Intrebdiri

ale credinciosilor si necredinciosilor despre credinta, Editura
ARCB, Bucuresti 2014, 95 p.

Lucrarea reuneste mai multe expuneri tinute la Manastirea
Sfanta Familie din Bucuresti in anul credintei despre crestinism ca
lege si dragoste, despre credinta lui Abraham, despre autoritatea
Papei, despre dificultdtile care pot aparea in practicarea credintei.
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4. Claudia Stan (coordonator), Viadimir Ghika un catolic
ortodox, Editura ARCB, Bucuresti 2014, 71 p.

In aceastd lucrare sunt reluate articolele publicate pe blogul
Claudiei Stan Deus meus in te confido in saptamana de rugiciune
pentru unitatea crestinilor din anul 2014. Autorii articolelor au
propus un comentariu la afirmatia facutd de Vladimir Ghika 1n
legdtura cu convertirea sa din anul 1902: ,,M-am facut catolic ca sa
fiu un ortodox mai bun”.

5. Consiliul Pontifical pentru Pastoratia Lucratorilor Sanitari,
Carta lucratorilor sanitari, trad. Pr. Claudiu Dumea, Editura ARCB,
Bucuresti 2014, 127 p.

Carta lucratorilor sanitari prezintd pozitia Bisericii cu privire la
aspecte ale vietii umane care constituie centrul activitatii
personalului medical. Lucrarea are ca scop principal oferirea unui
cod deontologic pe care lucratorii sanitari trebuie sa-1 cunoasca, sa-1
raspandeasca si sd-1 puna in practica.

6. Paolo Bizzeti, Pana la marginile pamantului. Meditatii
asupra Faptelor Apostolilor, trad. Sebastian Lucaciu, Silvia Toma,
Editura ARCB, Bucuresti 2014, 440 p.

Volumul, organizat ca o lectio divina sub forma a treizeci si
cinci de meditatii biblice care acopera cartea Faptele Apostolilor in
intregime, reprezintd un instrument pentru cei care vor sa inteleaga
aceasta carte si sd se roage pornind de la textul ei.
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7. Vladimir Ghika, Calea Crucii, Editura ARCB, Bucuresti
2014, 32 p.

Aceastd Cale a Crucii propune un text al Monseniorului Ghika
scris pentru cele paisprezece statiuni, insotite de o rugiciune de
introducere si una de incheiere. In plus, sunt adiugate formulele
traditionale de la inceputul si de la sfarsitul fiecdrei statiuni si
imagini care faciliteaza o mai buna meditare a Caii Crucii.

8. Arh. Ioan Robu, 50 de ani de la Conciliul Vatican II, Editura
ARCB, Bucuresti 2014, 191 p.

Avand la bazd o serie de articole publicate in Actualitatea
crestina in anul credintei despre fiecare document al Conciliului
Vatican II, cartea se doreste a fi un instrument pastoral la indemana
preotilor si a credinciosilor pentru a le oferi posibilitatea
familiarizdrii cu invatitura pe care o transmit documentele ultimului
conciliu.

9. Ignacy Rozycki, Cultul milostivirii lui Dumnezeu. Studiu
teologic asupra Jurnalului Sfintei Faustina Kowalska legat de tema
Cultului, trad. Grupul Faustinum, Editura ARCB, Bucuresti 2014,
123 p.

Autorul, unul din cei doi cenzori de la procesul de beatificare al
Sorei Faustina Kowalska, prezinta in acest studiu Cultul Milostivirii
lui Dumnezeu, pornind de la originea acestui cult si punand accentul
pe continutul lui, respectiv pe obiectul, bazele, structura si
promisiunile legate de el.
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10. Marcel Octav Costea, Te Deum laudamus. Culegere de
cdntece religioase cu acompaniament de orga. 1. Propriul timpului
(Proprium de tempore), vol. 1, Editura ARCB, Bucuresti 2014, 283

p.

Acest prim volum de cantece religioase pentru Propriul timpului
reuneste cele mai reprezentative lucrdri liturgice provenite din
creatia autohtona dar si din cea universald. Autorul doreste sa ofere
un mod corect de abordare, de armonizare si de interpretare a
cantecelor religioase acompaniate de orga.

11.  Papa Francisc / Cardinal Jorge Mario Bergoglio, Educatia in
slujba vietii. Propuneri pentru vremuri grele, trad. Marina Fara,
Editura ARCB, Bucuresti 2014, 126 p.

Cartea, avand ca subiect educatia in Argentina si adresatd
educatorilor argentinieni, are in centrul ei mesajul cd a educa
inseamnd sa te pui in slujba vietii. Structurata sub forma a trei
meditatii, cartea propune dupa fiecare meditatie cate o cheie de
lecturd care contine intrebari, reflectii, rugaciuni ca instrumente
pentru educatori.

12.  Papa Francisc / Cardinal Jorge Mario Bergoglio, Educatia
pasiune si devotament. Provocari pentru educatorii crestini, trad.
Sofia Alexe, Liana Gehl, Editura ARCB, Bucuresti 2014, 143 p.

Lucrarea oferd unele reflectii ale Papei Francisc adresate
educatorilor crestini. Acestea sunt insotite de un ghid de interpretare
a lecturilor sub forma de reflectii, intrebari, rugaciuni.
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13. Joseph Ratzinger, Bisericd, ecumenism si politica. Noi eseuri
de ecleziologie, trad. Mihaela Voicu, Geta Lazar, Editura ARCB,
Bucuresti 2014, 126 p.

Cartea reuneste conferinte si studii care au ca temd de baza
ecumenismul crestin si raportul just care trebuie sa existe intre
credintd si politica. Sunt abordate subiecte precum natura si structura
Bisericii, dialogul ecumenic si progrese ale ecumenismului, relatia
dintre Biserica si lume, Biserica si politica.
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Cronica
Anul 2014

In anul universitar 2013-2014 s-a desfisurat o noui serie de
conferinte care au ca tematica ,Ratiunile sperantei”. Programul
conferintelor in perioada ianuarie - iunie 2014: 30 ianuarie 2014, Pr.
Cristian Vacaru, Viitorul crestinilor din Tara Sfanta, 27 februarie
2014, Rabin Rafael Shaffer, Cum a supravietuit poporul evreu de-a
lungul incercarilor istoriei?; 27 martie 2014, Dr. Alberto Castaldini,
Speranta ca factor de umanizare: , istorii de viata” din timpul
Holocaustului; 10 aprilie 2014, Dr. Liana Gehl, Intre sperantd si
asteptare. Consideratii biblice si filosofice; 22 mai 2014, Pr. Dr.
Marius Anton Talos, Pr. Luc Duquenne, Pr. Florin-loan Silaghi,
Sperand impotriva oricarei sperante: marginalizatii in centrul
atentiei; 26 iunie 2014, Conf. Univ. dr. Marcel Costea, Coralul
gregorian — model arhetipal in muzica din Bisericile Occidentale.

In zilele de 9 si 10 mai 2014 s-a desfasurat Conferinta ,,Intelect
si ratiune”. Aceasta reprezintd conferinta anuald a sectiunii romane a
Societdtii Internationale Toma de Aquino (SITA). In cadrul
conferintei, In ziua de 9 mai a avut loc si o sesiune speciala dedicata
episcopului Anton Durcovici, iar in ziua de 10 mai, in cadrul sesiunii
dedicate studentilor, a avut loc sesiunea de comunicari stiintifice
anuald a acestora. La conferintd au participat cercetatori din tard si
din strdinatate (Roman, Iasi, Arad, Timisoara, Craiova, Bucuresti,
Italia). Dintre subiectele abordate, mentiondm: Despre constiinta
filosofico-teologica si actiunea rezonabila; Anton Durcovici, pro-
fesor de credinta; Anton Durcovici, defensor fidei;, Zelul pastoral al
Mons. Anton Durcovici; Comunicarea la Mons. Anton Durcovici,
Intelectul creat si esenta divina: Sfantul Toma in lectura lui Anton
Durcovici; Mons. Anton Durcovici, indrumdator spiritual; Prin
subiectul individual cunoasterea cunoaste, Provocarea transcen-
dentalului kantian; Rationalitatea judecadtii de gust; Inteligenta in
slujba credintei. Cazul Sfantului Augustin; Cincisprezece ratiuni de
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a defini ratiunea in filosofia medievala. Despre multiplele ocurente
ale termenului ratio; Ce inseamna a ,,cugeta”? Despre cogitatio si
sensatio la Descartes; Ratiunea — discursiv si intuitiv sau Spinoza
despre ascensiunea spirituala; Cunoastere si individual, Toma de
Aquino in Rusia; Ratiunile guvernarii. Crestin-democratia si
,, Centrul“ catolic ca expresii neotomiste ale lui regimen mixtum;
Rationalitate si afectivitate in stiinta.

In cadrul programului Erasmus, profesorul Michael Fieger de la
Facultatea de Teologie din Chur, Elvetia, a sustinut la Facultatea
noastrd mai multe cursuri si prelegeri in acest an universitar.
Prelegerile au avut urmatoarele teme: Dura Europos: Imagine si
traditie — 2 aprilie 2014; Cea de-a IV-a cantare a slujitorului lui
Yahweh (Isaia 52, 13 — 53, 12) — 23 si 24 mai 2014.

In anul universitar 2014-2015 se desfisoari o noui serie de
conferinte care au ca tematica ,,Ratiunile iubirii”. Programul confe-
rintelor in perioada octombrie - decembrie 2014: 30 octombrie 2014,
Pr. prof. univ. dr. Wilhelm Danca, Valoarea prieteniei in viata
Fericitului Paul al VI-lea; 6 noiembrie 2014, Gabriele Kuby, Revo-
lutia sexuala globala. Distrugerea libertatii in numele libertatii; 20
noiembrie 2014, Prof. univ. dr. Virgil Nemoianu, Imitatio Dei:
Romanul lung si orizontul religios; 11 decembrie 2014, Prof. univ.
dr. Mihaela Voicu, lubirea (re)apare in secolul al XIl-lea?

in semestrul I al anului universitar 2014-2015, pr. prof. univ. dr.
Wilhelm Danca a tinut cursul Lectii tomiste despre Dumnezeu,
credinta si ratiune, care a reunit, in afara studentilor Facultatii, un
auditoriu numeros si divers.
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During the academic year 2013-2014, a new series of
conferences was organised under the title The Reasons of Faith. The
programme of the conferences during January — June 2014 was the
following: January 30" 2014, Rev. Cristian Vicaru, The Future of
the Christians in the Holy Land; February 27th, 2014, Rabbi Rafael
Shaffer, How did the Jewish people Succeed to Survive amidst the
Trials of History?; March 27", 2014, Alberto Castaldini PhD, Hope
as an Element of Humanisation: histories of life form the times of
the Holocaust; April lOth, 2014, Liana Gehl PhD, Between Hope and
Expectation. Biblical and Philosophical Considerations; May 2™,
2014, Rev. Marius Talos PhD, Rev. Luc Duquenne, Rev. Florin-loan
Silaghi, Hoping beyond All Hopes: Marginalised in the Centre of
Attention; Jue 26th, 2014, Assoc. Prof. Marcel Costea PhD, The
Gregorian Choral — Archetypal Model in the Music of the Western
Churches.

On May 9™ —10™, 2014, there took place the conference entitled
Intellect and Reason, which represents the annual conference of the
Romanian Section of the International Society Thomas Aquinas
(SITA). On May 9™ there also took place the annual session of the
students’ research papers. Various researchers participated in the
conference, both from Romania and from abroad (Roman, Iasi,
Arad, Timisoara, Craiova, Bucuresti, Italy). Among the themes they
treated, we mention: On the Philosophical-Theological Conscience
and the Reasonable Action; Anton Durcovici, Teacher of Faith;
Anton Durcovici, defensor fidei; The Pastoral Zeal of Msgr. Anton
Durcovici; Communication at Msgr. Anton Durcovici; The Created
Intellect and the Divine Essence: St. Thomas in the Reading of
Anton Durcovici; Msgr. Anton Durcovici, Spiritual Guide; Through
the Individual Subject Knowledge Knows, The Challenges of Kant’s
Transcendent; The Rationality of the Judgement of Taste; Intel-
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ligence in the Service of Faith. The Case of St. Augustine; Fifteen
Reasons for Defining Reason in Medieval Philosophy. On the
Multiple Occurrences of the Term Ratio; What does To Think
mean? On Cogitatio and Sensatio with Descartes; Reason —
Discursive and Intuitive or Spinoza on Spiritual Ascension; Know-
ledge and Individual; Thomas Aquinas in Russia; The Reasons of
Governing. Christian-Democracy and the Catholic Centre as Neo-
Thomistic Expressions of Regimen Mixtum,; Rationality and
Affectivity in Science.

This year, within the Erasmus Programme, Prof. Michael Fieger
from the Faculty of Theology in Chur, Switzerland, delivered at out
Faculty several courses and conferences. His conferences had the
following themes: Dura Europos: Image and Tradition — April 2",
2014; The Fourth Song of the Servant of Yahweh (Isaiah 52, 13 —
53, 12) — May 23"-24"™2014.

During the academic year 2014-2015, a new series of
conferences is organised under the title The reasons of Love. The
programme of the conferences during October-December 2014 was
the following: October 30, 2014, Rev. Prof. Wilhelm Danca PhD,
The value of Friendship in the Life of Blessed Paul VI, November
6th, 2014, Gabriele Kuby, The Global Sexual Revolution. The
Destruction of Freedom in the Name of Liberty; November 20™,
2014, Prof. Virgil Nemoianu PhD, Imitatio Dei: The Long Novel and
the Religious Horizon; December llth, 2014, Prof. Mihaela Voicu
PhD, Does Love (Re)appear in the 1 2" Century?.

In the first semester of the university year 2014-2015, Rev. Prof.
Wilhelm Danca delivered the course Tomistic Lessons on God, Faith
and Reason, which, besides the students of our Faculty, enjoyed a
large and diverse audience.
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